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IMMER WIEDER HAT ERIKA BURKART in ihren Gedichten und Prosaarbeiten die ei
gene Kindheit ins Bewußtsein gehoben: die frühen Jahre im aargauischen Freiamt, 
die Geborgenheit bei der märchenerzählenden Mutter, aber auch die Furcht vor 

dem tobenden Vater, die Entdeckungen in der artenreichen Flora der heimischen 
Moorlandschaft, die vorzeitige Erfahrung, daß Liebe und Abschied schon immer 
schmerzhaft aufeinander zugewachsen sind. Alle diese Szenen flössen immer wieder 
als Erinnerungsfragmente in ihre Texte hinein - aber erst jetzt, im Alter von über sieb
zig Jahren, hat Erika Burkart diese Schätze aus Gedächtnis und Unterbewußtsein in 
ihrem wahren Umfang ausgebreitet. Ihr Buch «Das Schimmern der Flügel» will sie 
nicht als Roman gelten lassen, sondern als eine Sammlung von «Jugendmythen».* In 
einem archetypischen Stadium des kindlichen Bewußtseins haben sich Bilder ins 
Gemüt eingesenkt, haben sich dort verdichtet, also gleichsam von ihren «zufälligen» 
Schlacken befreit, bis sich die Essenz herausdestilliert hat - jene Essenz, die später als 
immer wiederkehrende Grunderfahrung erkannt und in die Dichtung Erika Burkarts 
aufgenommen worden ist. 

Die Inkunabeln der Kindheit 
Erika Burkart darf man als «poetessa» ansprechen, als Dichterin. Denn ihre geistige 
Existenz gründet sich auf die Kraft der Verdichtung und damit der Verwandlung, ja der 
Beseelung. Die 1922 geborene Autorin ist erstmals in den fünfziger Jahren mit mehre
ren Gedichtbänden hervorgetreten. In Meersburg hat sie 1957 den ersten Droste-Preis 
erhalten, und die innere Verbindung zur westfälischen Freifrau läßt sich in ihrem Fall 
unschwer herstellen: beide äußern eine elementare Hinneigung zur Natur, einen vehe
menten Liebesanspruch, teilen aber auch die Einsamkeit, die Sensibilität der Empfin
dung. Modern wiederum erscheint dem Leser Erika Burkarts intensives Miterleben 
der Umweltzerstörung, vor allem aber auch jenes Lebensgefühl, das sich zwischen Ge
borgenheit und Entwurzelung ausspannt. Alles begann in jenem Hügelhaus, dem 
«Kapf» bei Althäusern, welches die Abte des aargauischen Klosters Muri einst zu ihrer 
Erholungsresidenz auserkoren hatten. Es war später das Elternhaus Erika Burkarts, 
auf einer Anhöhe gelegen, inmitten einer sanften Moränenlandschaft, die den Blick bis 
hin zu den Schwyzer Bergen öffnete. Von fern grüßten der Große und der Kleine My
then, aber der innere Blick des Vaters von Erika Burkart reichte noch viel weiter - bis 
hin zum Urwald im Amazonasgebiet, wo er als Reiherjäger im Gran Chaco die uner
meßliche Freiheit gekostet hatte. Im «Kapf» richtete er eine «Wein- und Speisewirth-
schaft» ein und waltete hier als «depressiver Wirt, leidenschaftlicher Jäger, arbeitsun
williger Tyrann und fesselnder Erzähler». Die beiden Töchter fühlten sich wohl nur im 
Reich der Mutter heimisch, die vor der Ehe als Erzieherin in einem irischen Privathaus 
gewirkt und von der Grünen Insel einen Schatz von Erzählungen, Märchen und Ge
dichten zurückgebracht hatte. So wuchs die kleine Erika auf: mitten zwischen irischen 
Zaubersprüchen und den wüsten Fluchworten der Säufer und Kumpane in Vaters Beiz 
und Jägerstube. Alles rückte da in Reichweite - die Verzauberung wie die Verdamm
nis. 
Nachdem Erika Burkart in den sechziger Jahren wiederum Gedichtbände veröffent
licht hatte, stellte sie sich 1970 mit dem Roman «Moräne» vor, 1975 mit dem Prosa
band «Rufweite». Danach folgten wieder in lockerem Wechsel Lyrikbände, aber auch 
große Romanarbeiten wie «Der Weg zu den Schafen» (1979) und «Die Spiele der Er
kenntnis» (1985). Seit dieser letzten Prosapublikation, seit 1985 demnach, ist das Buch 
«Das Schimmern der Flügel» wieder die erste epische Arbeit. Obwohl Erika Burkart 
als genuine Lyrikerin gelten darf, die das Lyrische auch in ihren Prosatexten immer 
aufleuchten läßt, ist sie auch eine außerordentliche Erzählerin, welche den Stoff ge
duldig, präzis und mit großem Atem auseinanderlegt, ihn dann aber unversehens auch 
wieder der so typisch lyrischen Verknappung unterwirft. Für ihr Schaffen ist sie im In-
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und Ausland vielfach ausgezeichnet worden. In der Schweiz gilt 
sie seit längerem unbestritten als eine der bedeutendsten unter 
den Autorinnen und Autoren. Jenseits der Grenzen, im übrigen 
großen deutschsprachigen Raum, ist sie wohl wahrgenommen 
worden, aber nicht in dem ihr gebührenden Maß. Es ist eine 
verflixte Sache, daß immer die «Väter» der Schweizer Literatur, 
Dürrenmatt und Frisch, vorweg genannt werden. Als ob es hier
zulande keine «Mütter» gäbe... Dabei ist niemand anderer der
art zur «Mutter» junger Autoren (männlichen Geschlechts) ge
worden wie gerade Erika Burkart. Seit den sechziger Jahren, 
der Zeit ihres literarischen Durchbruchs, erkennen junge 
Schreibende in ihr ein Vorbild. Dabei trifft das Exemplarische 
nicht nur auf den literarischen, sondern auch auf den menschli
chen Bereich zu. Innerhalb der literarischen Existenzweise ist 
sie die Dichterin schlechthin (und damit sind auch alle Risiken 
mitbedacht, die materiellen und gesellschaftlichen), weil für sie 
die Poesie - im Sinne von Novalis' Fragmentensammlungen -
«eins und alles» ist (388). In der menschlichen Domäne ist sie 
die mütterliche Frau, die alles Verstehende. Nie hat sie eigene 
Kinder gehabt, dafür fremde Menschen wie längst vertraute an 
sich gezogen. Die Freundschaft zum genialen Hermann Burger 
(1944 bis 1989) ist im Lichte dieser Mütterlichkeit zu begreifen. 
Als «Frau Irlande» lebt Erika Burkart in seinem Roman «Bren
ner 1» weiter. 

Sehnsucht als Triebfeder 

Noch immer lebt Erika Burkart, verheiratet mit dem Schrift
steller Ernst Halter, im Elternhaus «Kapf». Wie der in manchem 
geistesverwandte Gerhard Meier (*1917) in Niederbipp hat sie 
ihren äußeren Lebenskreis nie für längere Zeit verlassen, son
dern ist ihm in seltener Anhänglichkeit treu geblieben. Doch ist 
gerade aus dieser (vielleicht bewußten) Einschränkung der 
sichtbaren Existenzzone ein Werk von großer Weite erwachsen. 
Wie bei Gerhard Meier strömt auch bei Erika Burkart solch 
geistige Weitläufigkeit durch Bücher zu. Beide sind wahrhaft 
schöpferische Leser, welche eine Lektüre sozusagen innerlich 
fortschreiben, bis sie sich geschwisterlich mit der eigenen 
Schreibwelt verbindet. Der von Paul Nizon in den siebziger 
Jahren beklagte «Diskurs in der Enge» (1973), jene Analyse 
helvetischer Kleinflächigkeit und daher Kleinmütigkeit, ent
spricht nicht fraglos einer typischen schweizerischen Befind
lichkeit, und Enge muß nicht zwangsläufig den Regionalismus 
gebären. Autoren wie Erika Burkart und Gerhard Meier lehren 
sanft, aber nachhaltig ein Gegenteil. Erika Burkart entfaltet 
in diesem Raum die Themen der Weltliteratur: Liebe, Tod, 
Schmerz, Einsamkeit, Kreation und Zerstörung. Indem sie vom 
Wechsel der Jahreszeiten, von den Veränderungen der vertrau
ten Landschaft spricht, spricht sie von Verlust und Abschied. 
Immer wieder beredet sie die zerstörten Paradiese, erblickt den 
«gestürzten Engel» und weiß haargenau, daß die Mitte «außer 
uns» ist. Dahinter ahnt man die größeren Dimensionen von In
ferno und Paradies, Schuld und Erlösung. Sie, die Erlösung, 
würde wieder jene Ganzheit stiften, nach der sich nicht nur die 
Dichter seit jeher, sondern alle Menschen gesehnt haben. Sehn
sucht ist das Movens aller Dichtungen Erika Burkarts. 
Ihre Bilder hat sie bei der großen Lehrmeisterin Natur geholt, 
in der unmittelbaren Anschauung dessen, was sich ihr täglich 
darbot, wenn sie aus dem Fenster blickte oder im wilden Garten 
sich abmühte. Doch entwarf sie in keinem Moment Land
schaftsidyllen (wie manche meinten, die sie wenig oder gar 
nicht kannten, sie nur als ein zauberisches Gerücht wahrnah
men), sondern Landschaftsmythen. Zu ihnen gesellten sich die 
Bilder aus Märchen und Sagen der Antike und der Neuzeit. 

* Erika Burkart, Das Schimmern der Flügel. Jugendmythen. Ammann 
Verlag, Zürich 1994. - Die Liste der zuvor erschienenen Werke ist lang 
und wird hier nicht eigens angeführt. Es sei lediglich der jüngste Gedicht
band erwähnt: «Die Zärtlichkeit der Schatten», der 1991 ebenfalls im Am
mann Verlag erschienen ist. - Die früheren Werke erschienen zumeist im 
Zürcher Artemis-Verlag. 

Gerade hierin ergaben sich mancherlei Berührungspunkte zur 
österreichischen Lyrikerin Christine Busta (1915-1987), mit der 
die junge Erika Burkart auch einen Briefwechsel geführt hatte. 
Die Affinitäten waren da, dazu auch der gemeinsame Hinter
grund, ein religiöser Hintergrund im denkbar offensten Sinn 
des Wortes, also niemals kirchlich-konfessionell gebunden, son
dern verstanden als ein Geheimnis des letzten Absoluten. Von 
Erika Burkart gibt es den rätselhaften Satz: «Gott ist der Mei
ster der großen Zahl» (Gedichtband «Schweigeminute», 1988). 
Wollte man aber die Sprache Erika Burkarts beschreiben, so 
müßte man Attribute herbeiziehen wie: höchst sprachbewußt, 
also sensibel, betörend schön mitunter, aber auch oft schmerz
lich hart, unbestechlich in der präzisen Analyse, dabei bild
gewaltig, aber gleichwohl gebändigt. Erika Burkart schreibt 
wortmächtig, und dennoch ist in ihrer Dichtung die «Schweige
minute» da, jene fruchtbare Lücke, wo das Wort weiteratmen 
kann. 

Spirale 
Schlafen 
wie man schlief in der Mutter, 
zur Initiale gekrümmt 
im körperwarmen Dunkel 
und schuldlos. 

Ein Herzblatt, auch du einst. 
Um die Höhle Hülle in Hülle, 
in die äußerste Sphäre verwoben 
Sterne, und außen, 
wofür der Begriff fehlt, 
die oszillierenden Ziffern 
nicht zu messender Größen -, 
wachen, 
aufrecht im Schatten 
der Axt, die uns fällt. 
(«Die Freiheit der Nacht», 1981) 

Das Kind im Zeugenstand 

Wie ist das nun aber, wenn man die eigenen «Jugendmythen» 
zu benennen sucht, wenn jener Lebensstoff gesichtet wird, der 
später zum Fundus des Werks geworden ist? Einem schmerzli
chen Prozeß hat sich Erika Burkart ausgesetzt, aber wohl auch 
einem oftmals klärenden, und ihre ausgedehnte, aber gleich
wohl verschwiegene Selbsterkundung wird den Leser auch ei
gene «Mythen» seiner Kindheit entdecken lassen. Daß alles in 
der Kindheit anhebt, haben Schreibende schon immer gewußt, 
und wenn man Erika Burkarts Buch «Das Schimmern der Flü
gel» liest, wird man sich immer wieder an Sequenzen aus ihren 
früheren Büchern zurückerinnern, an ihre Thematik,' die ei
gentlich stark dem Gesetz des Gegensatzes verpflichtet ist. 
Woher dies alles gekommen ist, mag man nun stärker als zuvor 
erahnen. Das Kind ist als Tochter eines «schwierigen Vaters» 
aufgewachsen, das Elternhaus hat sich früh in ein «Vaterhaus» 
und in ein «Mutterhaus» aufgespaltet. Schatten fallen auf diese 
Kindheit, Ängste sind da, aber um so stärker meldet sich die 
Sehnsucht nach dem Lichtvollen, nach jenen «überlichten 
Märztagen» etwa, die Erika Burkart gegen das Ende hin mit 
unnachahmlicher Magie beschwört. Vor der Zeit spürt ein solch 
trauriges Kind die großen Ambivalenzen zwischen Chaos und 
Geborgenheit, zwischen dem Drinnen und Draußen, zwischen 
daheim und drüben. «Drüben» - das ist die südamerikanische 
Dschungelwelt des Vaters, die ihm jene Maßstäbe verleiht, wel
che sich als untauglich für die schweizerische Landschaft erwei
sen. Aber dieses «Drüben» hat ihm auch für immer eine Unru
he eingepflanzt. Ruhe webt nur um die Mutter, welche mit aller 
Kraft die Welt im Hügelhaus zusammenzuhalten versucht. Als 
ein Raufbold aus der Wirtschaft des Vaters in die private Stube 
eindringt, ist sie es, die mit gedämpften Worten den wilden 
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Störefried zu besänftigen vermag. Allen Bewohnern aber ist die 
Sehnsucht als Grundmotiv eingeschrieben: Der Vater drängt 
nach unumschränkter Freiheit, die Mutter möchte Harmonie 
stiften, die Tochter, «das traurige Kind», sucht in allen Dingen 
die Seele. In Faltern und Schmetterlingen, diesen Trägern der 
Unsterblichkeit seit jeher, entdeckt sie geschwisterliche Wesen. 
Der Vater hat sie einst im Dschungel gesammelt, sie in Schatul
len verwahrt, aber Wirtshausgäste, welche von ihm in die Jäger
stube geführt werden, locken sie ihm für wohlfeiles Geld ab. 
Dem Mädchen kommt es vor, als habe man damit die Seele ver
kauft, denn es hat in ihnen ein Stück Ewigkeit erkannt, «das 
Schimmern der Flügel». 
So blickt schon eine Elfjährige in ihrer. Trauer auf eine Vergan
genheit zurück. Erika Burkart flicht ihren Textteppich aus kind
lichen Szenen und Reflexionen der Erwachsenen kuristvoll vor
wärts. So entsteht kein Roman, dafür ein Gewebe von «Jugend
mythen». Sie meinen die grundlegenden Erfahrungen von Lie
be und Tod, Schönheit und Häßlichkeit, Ordnung und Chaos, 
Vertrauen und Ausgesetztsein. Die «Wein und Speisewirth
schaft» des Vaters erscheint wie ein Szenarium, wo sich ein klei
nes Welttheater abspielt. Randgänger der Gesellschaft sind es 
oftmals, die hier aufkreuzen, unter ihnen die «Kolonisten», jene 
Arbeiter nämlich, die man für die Melioration des Bünzer Moo
ses in den dreißiger Jahren eingesetzt hat. Das Kind lernt ihre 
geistige Physiognomie kennen und erwirbt sich früh ein Wissen, 
das die spätere Dichterin als Lebenswissen immer wieder in 
ihre Texte einfließen lassen wird. Gerade diese «Kolonisten» 
zerstören aber auch jene Domäne, wo die «blaue Blume» im
mer wieder erblüht ist, der Inbegriff von Reinheit und Poesie. 
Denn das Moos soll als landwirtschaftliche Zone genutzt wer
den  Effizienz stellt sich vor die urwüchsige Schönheit. 
Im Moos entdeckt sich dem Kind jenes Reich, das die Dichter 
immer wieder als Atlantis, Orplid oder Viñeta begrüßt haben. 
Der Leser ahnt, daß dieses Mädchen mit einer geradezu über
wältigenden Imaginationskraft ausgestattet worden ist, die es in 
allem das Unsichtbare hinter den sichtbaren Erscheinungen 
spüren läßt. Aus Gräben und Schlammlöchern steigen in der 

Nacht «die feurigen Männer», aber «die flackernden Sumpfgei
ster» sind nichts anderes als ruhelose Verstorbene. Aus Gelese
nem und Gehörtem, aus Volksglaube und Zauberwissen fügt 
sich eine Welt zusammen, die atmet und spricht  eine reiche 
anthropomorphe Kreation. Wie nun aber Erika Burkart diese 
Welt in die Sprache hineinholt, mutet wunderbar an. Sie gebie
tet in diesen Jugendmythen über einen Sprach und Bilder
schatz, der nicht nur die Lyrikerin, sondern auch die Erzählerin 
verrät. Alle Regungen sind da: Trauer und Schmerz, Glück und 
Seligkeit, aber auch das uralte Wissen um das «Wetterwendi
sche», auch die Ironie. Und auch die heilvolle Sprachlosigkeit 
angesichts der Erschütterungen, wie sie das Leben und die 
Liebe bereithalten... 
Wie die Wiegendrucke einst wichtig gewesen sind für die Ge
schichte des Buchdrucks und der spätmittelalterlichen Schrift, 
so sind diese frühen Szenen einer Kindheit bedeutsam für die 
Themenwelt von Erika Burkarts späterer Dichtung. Sie tragen 
den Charakter von Inkunabeln in sich. «Kinder fragen nicht da
nach, woher der Erwachsene, dessen Obhut sie unterstellt sind, 
seine Kraft bezieht. Ihnen steht es zu, für selbstverständlich zu 
nehmen, was sie trägt. Die Hintergründe, das <Lebensklima>, 
die Tragödie im Nebenzimmer, erforschen sie später, wenn sie 
sich aus den Leiden herauszuarbeiten versuchen, die sie be
drückten und verunsicherten. Man sah die Mutter wohl zuwei
len weinen, die geröteten Augen sah man und wie sie sich 
schneuzte, bereits wieder lächelnd, als bäte sie um Entschuldi
gung für eine Minute der Schwäche.» 
Diese Szene ist nur eine unter vielen Lektionen dafür, daß das 
Leben voller Spannungen und Heimsuchungen ist, daß es aber 
trotzdem bejaht werden will, wie das Beispiel der tapfer 
lächelnden Mutter lehrt. Die eben noch weinende und nun 
schon wieder lächelnde Mutter aber gerinnt im Gedächtnis zu 
jener «lachenden Maske, aus deren Augenlöchern Tränen 
tropften». Erst diese Erfahrung gebiert auch jene Mischverhält
nisse, denen Erika Burkarts ebenso leid wie glückvolle Dich
tung untersteht. Ihr Werk wird einst zum Bleibenden und Gül
tigen zählen. Beatrice EichmannLeutenegger, Muri bei Bern 

Ökologische Pastoral im Geiste Teilhards de Chardin 
Mit einer persönlichen Erinnerung möchte ich beginnen. Ich 
kann mich noch lebhaft daran erinnern, wie ich zum erstenmal 
mit der Gedankenwelt Pierre Teilhards de Chardin in Be
rührung kam: vor 30 Jahren, 1965. Ich war in der Oberstufe des 
Gymnasiums. In den großen Ferien waren wir  eine Jugend
gruppe im ND  drei Wochen auf Fahrradtour durch Holland. 
Ich hatte mir nur ein Buch mitgenommen, nämlich das Teilhard 
deChardinBuch (ein HerderTaschenbuch) des TeilhardKen
ners N. M. Wildiers. 
In den Mußezeiten (es hat viel geregnet) im Zeit habe ich mit 
wachsender Begeisterung dieses Buch gelesen. Und diese Lek
türe hat sicher mit dazu beigetragen, daß ich später Theologie 
studiert habe. Ich war schlechthin fasziniert von dieser univer
salen Sicht unseres Glaubens. Im Laufe der letzten Jahrzehnte 
ist diese Faszination brüchig geworden, vor allem was die damit 
verbundene Hoffnung anbelangt. Und dennoch kann ich mich 
von zwei Sätzen dieses großen Wissenschaftlers und Theologen 
nach wie vor nicht lösen, obwohl mir diesbezüglich manchmal 
der Glaube fehlt; aber die Hoffnung gebe ich nicht auf: «Alles, 
was wahr ist, findet sich.» Und: «Alles, was besser ist, tritt 
schließlich ein!» 

Teilhards Grundimpuls 
Ich gehe von dem Grundimpetus Teilhards aus, daß «die Liebe 
zu Gott und die Liebe zur Welt miteinander zu versöhnen und 
zu vereinigen sind».1 Nach Wildiers gehörte «streng genommen 

... sein Problem nicht in den Bereich des Metaphysischen, son
dern des Praktischen. Bei ihm ging es darum, in unserem Tun, 
in unserem Streben und in unseren Bemühungen die Einheit zu 
verwirklichen, für unser Tun eine gleichzeitige Ausrichtung auf 
Gott und die Welt zu finden».2 Christus und die Erde sollen so 
aufeinander bezogen werden, «daß ich den einen nur zu besit
zen vermag, wenn ich die andere umfasse, daß ich mit dem ei
nen nur in Gemeinschaft treten kann, indem ich mit der ande
ren verschmelze, daß ich nur absolut Christ sein kann, wenn ich 
ganz Mensch bin» (La Vie cosmique, 1916).3 

Dieses Anliegen der praktischen Vermittlung zwischen Mensch
und Christsein verwurzelt Teilhard in der kosmologischen Di
mensionierung der Inkarnation. Die Menschwerdung bezieht 
sich damit nichtnur auf das geschichtliche Datum des Jesus von 
Nazareth, sondern auch auf die Evolution der Welt. Hier kann 
sich Teilhard auf bis in das Neue Testament hineinreichende 
Vorstellungen berufen, daß Christus nicht nur Mittler der Erlö
sung, sondern auch Mittler der Schöpfung ist.4 Dieser Ursprung 
der Welt ist zugleich ihre Dynamik, welcher jene schöpferische 
Transformation zu verdanken ist, in der die Entwicklung des 
Kosmos und die Geschichte der Welt immer wieder Neues her
vorbringt. «Physisch und buchstäblich ist er (Christus) zunächst 

1 N.M. Wildiers, Teilhard de Chardin. Freiburg i.B. 1962, 5. Aufl. 1964,12. 

2 Ebd. 13. 
3 Zu den hier und im folgenden zitierten Einzelschriften vgl. die ausführli
che Bibliographie bei C. Cuénot, Pierre Teilhard de Chardin. Les grandes 
étapes de son évolution. Paris 1958,1XII. 
4 Vgl. G. Kraus, Hrsg., Schöpfungslehre. I (Texte zur Theologie), Graz
WienKöln 1992, 24£,36Ł,39Ł, 85. 
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der, der erfüllt: kein Element in keinem Augenblick der Welt 
hat sich je bewegt, bewegt sich und wird sich jemals bewegen 
außerhalb seines lenkenden Einstromes (influx). Der Raum 
und die Dauer sind voll von ihm.»5 Damit vertritt Teilhard nicht 
etwa, wie es ihm oft vorgeworfen wurde, einen Pantheismus, 
sondern einen Panchristismus, der ebensowenig die Transzen
denz Gottes leugnet, wie er das Dogma der Inkarnation radika
lisiert. Die Dynamik des Schöpfers in der Schöpfung hat damit 
nicht hur ontologische Qualität, sondern bezieht sich auch und 
vor allem auf die ontopraktische Seite der Welt und Geschichte, 
also auf ihre «physischen» Phänomene und Erfahrungen.6 Den 
schöpferischen Wandlungsvorgang in der Welt hat Teilhard mit 
der Wandlung in der Eucharistiefeier in Verbindung gebracht: das 
Universum ist die totale Hostie, der weltliche Leib Christi. Die 
Menschwerdung Christi wird auf alles, was existiert, ausgelegt. 
Den Vorwurf, daß damit die geschichtliche Menschwerdung in 
Jesus von Nazareth an Bedeutung verlöre, läßt Teilhard nicht 
gelten: Für ihn kann es keinen universalen Christus geben, 
«wenn er nicht vorher in sie (die Welt), während sie noch auf dem 
Wege war, auf dem Wege der Geburt, in Gestalt eines Elements 
eingetreten wäre» (Christianisme et Evolution, 1945). Ohne den 
historischen Jesus gäbe es keinen expliziten Glauben an Christus, 
der seinerseits für die mystische Beziehung mit ihm wie auch 
für das Bewußtwerden der christologischen Qualität der Welt 
notwendig ist. Entscheidend ist hier die Grundstruktur: die ge
schichtliche Offenbarung in Jesus von Nazareth hat keinen 
exklusiven Charakter, als wäre Christus nur in den Glaubens
gemeinschaften der Christen, also in den Kirchen gegenwärtig 
und wirkend. Hier zeigt sich «nur», um einen Begriff von Karl 
Rahner zu gebrauchen, die «Ausdrücklichkeit» dessen, was 
überall der Fall ist. Dies hat auch beträchtliche Konsequenzen 
für den interreligiösen und interkulturellen Umgang der Christen 
mit den «Nicht-Dazugehörigen». Bevor die Kirchen Christus 
wohin bringen wollen, haben sie damit zu rechnen, daß Christus 
schon längst dort ist. 
Man hat Teilhard oft mißverstanden, indem man die von ihm 
gesehene «natürliche» Christifizierung der Erde nur als Men
schenwerk ausgelegt hat. Dies ist aber nicht der Fall, denn für 
ihn ist ja die Triebkraft jener Evolution selbst bereits eine 
Wirklichkeit der Gnade, ebenso wie das zweite Kommen Christi 
am Ende der Zeiten. Wildiers schreibt deshalb zutreffend: «Die 
vollständige Unverdientheit sowohl des ersten wie des zweiten 
Kommens Christi ist hier eindeutig ausgesagt.»7 Damit gewinnt 
Christus sowohl in der natürlichen wie auch in der übernatür
lichen Ordnung seinen Platz irhd führt sie perichoretisch inein
ander, unvermischt und ungetrennt.8 

Für eine Religion mit der Geschichte 

Teilhard hat dieses Leitmotiv im Verhältnis zwischen Materie 
und Christus beziehungsweise den christlichen Glauben bis 
zum äußersten durchbuchstabiert. Mir geht es im folgenden 
darum, das, was Teilhard hinsichtlich der Christifizierung der 
Materie entwickelt hat, hinsichtlich der menschlichen Kulturen 
zu tun. Es ist ja nicht zu übersehen, daß zum Evolutionsbegriff9 

Teilhards nicht nur die Materie im reduzierten Sinn des Wortes 
gehört, sondern im weiteren Sinn auch die ganze Geschichte 

5 P. Teilhard de Chardin, Wissenschaft und Christus, in: ders., Werke Band 9, 
Ölten 1970, 22. 
6 Zur Differenz zwischen ontologischen und phänomenologischen Denk
formen vgl. in diesem Zusammenhang L. Ebersberger, Der Mensch und 
seine Zukunft. Natur- und Humanwissenschaften nähern sich dem Welt
verständnis von Teilhard de Chardin, Ölten 1990, 221f., 294f. 
7 Wildiers, Teilhard, 103 
8 Das II. Vatikanum wird später in der Pastoralkonstitution Gauditum et 
Spes ähnlich konstatieren, daß es ein «Ineinander des irdischen und 
himmlischen Gemeinwesens» gibt, hier bezogen auf das gegenseitige 
Heilsverhältnis von Kirche und menschlicher Person bzw. Gesellschaft. 
9 Zur neueren Diskussion um den Evolutionsbegriff im theologischen 
Bereich vgl. R. Isak, Evolution ohne Ziel? Ein interdisziplinärer For
schungsbeitrag; Freiburg i.B. 1992. 

der Menschheit, also nicht nur das Gespräch mit den Natur
wissenschaften, sondern eben auch das Gespräch mit den 
Kulturwissenschaften. Entsprechend schreibt Wildiers im Zu
sammenhang mit Teilhard: «So bildet eine Synthese der in der 
Kultur unserer Zeit enthaltenen positiven Werte mit dem 
unvergänglichen Inhalt der christlichen Offenbarung eine der 
dringlichsten Aufgaben des christlichen Denkens unserer 
Tage.»10 Mit Recht wohl verortet er Teilhard in eben diesen 
Kontext in der «Spannung zwischen der modernen Kultur und 
dem Christentum.»11 

Zur Phänomenologie des Kosmos gehört also auch die Phäno
menologie der Kulturen, mit der entscheidenden Frage, wozu 
sie denn in ihrer jeweiligen Ganzheit bestimmt seien, um darin 
ihre innere Dynamik, ihren verborgenen inneren Sinn zu ent
decken. Der kulturelle Aspekt der Evolution kommt bei Teilhard 
de Chardin auch darin zum Zuge, daß für ihn die Evolution auf 
den Menschen ausgerichtet ist, auf seine «Noosphäre» und da
mit auch auf die entsprechenden kulturellen Manifestationen. 
Teilhard ist zutiefst bewegt von der ungeheuren Lebensmacht, 
die in der Evolution steckt, von der Vitalisation der Materie bis 
hin zur Hominisierung des Lebens. So bringt er den schönen 
hoffnungsvollen Satz: «Wir bilden zweifellos den aktiven Teil 
des Universums, die Knospe, in der sich das Leben konzentriert 
und arbeitet, die Knospe, in der sich die Blüte aller Hoffnungen 
noch verbirgt» (La Vie cosmique, 1916). 
Auch wenn wir heutzutage in einer veränderten geschichtlichen 
und globalen Situation hier nicht mehr ganz so hoffnungsvoll 
mithalten können und die Destruktion der Welt mindestens 
genauso als Möglichkeit im Horizont sehen wie ihre evolu
tive Kontinuität, gilt für uns Christen dennoch (entsprechend 
Rom 8,25f.) immer wieder jener Aufbruch, der in der Geschich
te und in den Kulturen das je Beste wahrnehmen und aus der 
Perspektive des Evangeliums optimieren will. Der Vorgang 
bleibt der gleiche, ob man ihn nun mit mehr oder weniger Hoff
nungsvisionen in diesem Äon ausstattet oder nicht. Auch von 
diesem Erfolgsausgang kann christliche Existenz nicht unmittelbar 
abhängig gemacht werden. Die Perspektive Teilhards gilt in jedem 
Fall: nämlich die einer «fortschreitenden Vermenschlichung der 
Menschheit» (Teilhard, Le Christ évoluteur, 1942). 
In diesem Zusammenhang bleibt weiterhin wahr, was er 1936 
gesagt hat, nämlich daß es im Grunde zweierlei Religionen gibt, 
eine im Gegensatz zur Erde und eine, die mit der Erde, mit der 
Geschichte, und mit den Kulturen mitwandert, mitwächst und 
immer wieder Neues und Besseres ausschmilzt (Vgl. Quelques 
réflexions sur la conversion du Monde, 1936). Wichtig ist der 
Hinweis, daß sich der Mensch «in die Richtung der Geschichte 
stellen» muß und daß es seine erste Pflicht ist, diese Richtung 
zu suchen.12 Teilhards größte Sorge ist: «Christlich und Mensch
lich neigen dahin, nicht mehr zusammenzufallen. Das ist das 
große Schisma, das die Kirche bedroht» (Note pour servir à 
l'Evangélisation des Temps nouveaux, 1920). 
Wie sehr erinnert dieser Satz an die Klage Pauls VI. in «Evan
gelii nuntiandi» über den Auseinanderfall von Evangelium und 
Kulturen. Teilhards große Befürchtung war, «daß die Menschen 
in uns nicht mehr ihr religiöses und moralisches Ideal er
kennen...» (L'Incroyance moderne, 1933). Die Menschen und 
Kulturen haben ein Recht, sich selbst, ihre eigene Biographie, 
ihr eigenes Gewordensein in die Wahrnehmung und Annahme 
des Evangeliums hineinzubringen und nicht an dessen Türe ab
zugeben. Wenn die Kirchen nur sich selbst sehen, sich supra
naturalistisch gebärden und die Erfahrungen der Menschen 
vernachlässigen oder gar verachten, dann fallen sie unter das 
Verdikt Teilhards: «In seiner heute geläufigen Darstellung er
scheint die christliche Religion unserem Geist eng, und unser 
Herz erstickt darin» (Le Sens humain, 1929). 

10 Wildiers, Teilhard, 18. 
11 Wildiers, ebd. 20; zum geschichtlichen Aspekt der Evolution vgl. 27. 
12 Vgl. ebd. 58: wobei die Möglichkeit einer «katastrophenhaften Deka
denz nicht ausgeschlossen» ist: ebd. 60. 
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Christus in den Kulturen der Völker 

Immer wieder geht es Teilhard um die Vermittlung von Chri
stentum und den Erfahrungen der Menschen. Sein Bestreben 
lag darin, zu zeigen, wie «diese beiden Seiten konkret miteinan
der harmonisch verbunden werden». Den irdischen Wirklich
keiten ist gerade im Namen des christlichen Gottes mehr Auf
merksamkeit zu schenken. Was ansteht, ist eine «Reflexion 
über den religiösen Wert des menschlichen Bemühens im zeitli
chen Bereich».13 

Das IL Vatikanum war schließlich ein solcher Versuch, nämlich 
im Bereich der lehramtlichen Theologie die Wertigkeit des 
Zeitlichen, zum Beispiel die Berufungen der Menschen, der 
Kulturen und Religionen und ihre Erfahrungen, zu verorten 
und zu qualifizieren. Teilhards Betrachtungen aus dem Jahre 
1934 (!) könnten schier als Kommentar dazu gelesen werden: 
«Der Katholizismus hatte mich auf den ersten Blick enttäuscht 
durch seine engstirnigen Darstellungen der Welt und sein Un
verständnis für die Rolle der Materie. Doch heute erkenne ich, 
daß ich in der Nachfolge des inkarnierten Gottes, den er mir 
offenbart, nur gerettet werden kann, wenn ich ganz in das Uni
versum eingehe...» (Comment je crois, 1934). 
Ich möchte aus meiner Perspektive ergänzen: Die christlichen 
Kirchen enttäuschen mich immer wieder hinsichtlich ihres 
Unverständnisses für die Rolle der Kulturen. Doch gerade 
im Horizont des inkarnierten Gottes erkenne ich, daß wir nur 
gerettet werden, wenn wir ganz in unsere Geschichte und in 
unsere Kulturen eingehen und dort an ihrem tiefsten Grund 
immer nichts anderes treffen als die Seele der Welt. 
Eben darin müßte die Kirche ihre Identität finden, nämlich 
«der wesentliche Brennpunkt zwischenmenschlicher Affinitä
ten durch Super-Liebe, ... die zentrale Achse der universalen 
Konvergenz und der genaue Punkt der aufleuchtenden Begeg
nung zwischen dem Universum und dem Punkte Omega» zu 
sein (Comment je vois, 1948): im Vorschein also jenes zu feiern 
und soweit wie möglich zu verwirklichen, was Jesus selbst Reich 
Gottes in der Geschichte und in der Hoffnung darüber hinaus 
genannt hat. 
So ist es die «Funktion der Kirche, daß sie das Wissen und die 
Macht hat, alles Menschliche im Menschen zu <verchristlichen>». 
Zu «verchristlichen» schreibt Teilhard, nicht zu «verkirchli
chen»!14 In der Kategorie des «Reiches Gottes» formuliert: Es 
geht nicht um die flächendeckende Verkirchlichung der Welt, 
sondern um einen relativ selbstlosen Dienst der Kirche am Auf
blühen des Reiches Gottes in allen Religionen und Kulturen. 
Was Teilhard Christifizierung nennt, möchte ich gern im Anschluß 
an das griechische Wort für Reich Gottes «Basileisierung» nennen: 
nämlich daß überall die Kraft des lebendigen Christus da ist, 
um in den vielen unterschiedlichen Kulturen und Religionen 
zu dem zu kommen, was für Jesus die Wirklichkeit des Gottes
reiches war: zur Gerechtigkeit und Solidarität zwischen den 
Menschen und zu erlösenden und befreienden Transzendenz
beziehungen. Sich gegenseitig in dieser Kraft zu stärken, sie zu 
provozieren und zu intensivieren, darum wird es künftig für eine 
Kirche gehen, die die Christuspräsenz in Kosmos und Geschichte 
nicht mehr nur auf sich selbst exklusiv regionalisiert und dann 
den wahnwitzigen Anspruch erheben muß, die ganze Welt inte
grieren zu müssen, damit sie an Christus teilhaben kann.15 

Der kirchlichen Obrigkeit sagt Teilhard, daß sie die Strebungen 
und Erfahrungen der Menschen nicht übersehen, mißachten 
oder sogar verurteilen solle, sondern daß das Christentum alles 
Menschliche auf der Erde erfassen darf und soll, weil es sonst 
«das Zupacken seiner Lebenskraft und den Zauber seiner An

ziehungskraft verliert».16 Das Christentum darf nicht selbst 
«unter-humanisiert» daherkommen. Und er bringt diese Ge
danken mit der Frage in Verbindung: «Weshalb eine solche 
Ohnmacht der Kirche, die Arbeitermassen zu gewinnen? Ganz 
einfach, werde ich antworten, deshalb, weil der großartigen 
christlichen Liebe in der gegenwärtigen Stunde zu ihrer ̂ end
gültigen Aktivierung> diese sensibilisierende Dosis an mensch
lichem Glauben und menschlicher Hoffnung fehlt, ohne die, 
theoretisch und sachlich, jede Religion den Menschen nur fade, 
kalt und unassimilierbar erscheinen kann.»17 In der Tat sieht 
Teilhard die Forscherpriester und die Arbeiterpriester diesbe
züglich in einer Reihe, insofern beide Gruppen sich an unter
schiedlichen Orten in die kulturellen und gesellschaftlichen Ge
gebenheiten und Probleme hineinvertiefen, um so durch sich 
selbst den Christus des Glaubens mit dem Christus des konkreten 
Lebens in Kontakt zu bringen.18 So schreibt Teilhard nur weni
ge Tage vor seinem Tod in einem Brief, «daß es für den Priester 
unmöglich ist, im Laboratorium (oder in der Fabrik) zu sein, 
ohne in sich selbst mit der gleichen Bewegung den christlichen 
Glauben ans Übernatürliche und den neuen <humanistischen> 
Glauben an das Über-menschliche versöhnt zu haben».19 

Entsprechend plädiert Teilhard für beides in der christlichen 
Religion, für das «Empor» und für das «Voran», und begründet 
dies mit einem wahrhaftigen Pathos der Inkarnation. Von die
sem Prinzip her kann die Kirche ihren eigenen Lehrgebäuden 
und systemischen Gegebenheiten nicht größere Bedeutung zu
gestehen als ihrer Verwurzelung im Leben der Menschen und 
der Kulturen.20 Der Glaube an Gott gewinnt in dem Maße, «wie 
er in seinem eigenen Saft den Saft des Glaubens an die Welt 
assimiliert und sublimiert, sein volles Verführungs- und Be
kehrungsvermögen zurück». Dies geschieht im Glauben an 
einen Christus, der «nicht mehr nur als Erlöser individueller 
Seelen, sondern... als höchster Beweger der Anthropogenese 
gesehen wird».21 

Teilhard und die Inkulturation des Evangeliums 

Ich glaube, daß mit dieser Entfaltung Teilhard für die gegen
wärtigen Probleme der Inkulturation des Evangeliums ernst-
und wahrgenommen wird. Nicht zuletzt auch deswegen, weil 
Teilhard in großer Offenheit selbst schreibt: «Ich bin mir bei all 
meinen Arbeiten bewußt, ein einfacher Resonanzboden zu sein, 
der das verstärkt, was die Leute um mich herum denken. Ich bin 
nicht, noch kann ich, noch will ich ein Meister sein. Nehmen Sie 
von mir das, was zu Ihnen paßt, und bauen Sie Ihr Gebäude».22 

Von seiner Kreativität ist für viele Bereiche, die ihm noch nicht 
so gegenwärtig sein konnten, heutzutage viel zu gewinnen. 
Teilhard hat schon 1945, wo allenthalben die Klage über die ach 
so schlimme Säkularisierung aufgebrochen ist, demgegenüber 
formuliert: «Was immer man auch sagt, unser Jahrhundert ist 
religiös - vielleicht religiöser als alle anderen... Nur hat es 
noch nicht den Gott gefunden, den es anbeten könnte».23 Die
ses Wort könnte man in unsere Zeit hineingesprochen denken, 
wo gegenüber vielen früheren Erwartungen neue religiöse Auf
brüche in unserer Kultur und in den Subkulturen festzustellen 
sind. Aufbrüche allerdings, mit denen sich die kirchliche Ver
kündigung ebenso schwer tut wie damals in der Reaktion auf 
die Naturwissenschaften und auf einen ethisch aufgeladenen 
Atheismus. Gerade als praktischer Theologe frage ich mich wie 
Teilhard, wie «Gottesliebe und die gesunde Liebe zur Welt» 
miteinander versöhnt werden können.24 Der Ruf der Erde und 

13 Ebd. 87 und 89, vgl. auch 84. 14 P. Teilhard de Chardin, Auswahl aus dem Werk, Olten-Freiburg i.B. 
1964,225. 15 Hier könnte Teilhard de Chardin übrigens sehr gut ins Gespräch kom
men mit gegenwärtigen fundamentalchristologischen Ansätzen, z.B. mit 
K-H. Ohlig, Fundamentalchristologie. Im Spannungsfeld von Christen
tum und Kultur, München 1986. 

16 Teilhard de Chardin, Auswahl, 225. 17 Ebd. 226. 18 Vgl. C. Aragonnès, Hrsg., Pierre Teilhard de Chardin. Pilger der Zu
kunft. Neue Reisebriefe 1939-1955, Freiburg i.B. 1959,174. 19 Ebd. 174. 20 Vgl. Teilhard de Chardin, Auswahl, 228. 21 Vgl. ebd. 230. 22 In einem Brief vom 1. Januar 1954: vgl. Cuénot, Teilhard, 482. 23 In einem Brief vom 10. Dezember 1952: vgl. Cuénot, ebd., 448. 24 P. Teilhard de Chardin, Le Milieu divin, Paris 1957, 36. 
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