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WASCHT EURE FUSSE, denn das Land, das ihr nun betreten werdet, ist heiliges Land,
getriankt mit dem Blut vieler Méartyrer. Ihr werdet in den Widerstandsdorfern Chri-
sten treffen, die wie Christus am Kreuz gelitten haben. Mit eigenen Augen werdet ihr sie
sehen. Ihr werdet sie héren und beriihren. Thr werdet ihnen beistehen, so da3 sie vom
Kreuz herabsteigen konnen, und ihr werdet mit ihnen solidarisch sein. Hort aufmerksam
auf sie. Sie haben uns viel zu lehren. Denn sie haben in der Schule dés Leidens gelernt.»

Bischof Julio Cabrera

~ Mit diesen Worten begriiite am 15. Februar 1993 Bischof Julio Cabrera Ovalle von Santa
Cruz del Quiché eine internationale Delegation, die mit ihm zusammen die Comunidades de
poblacidn en resistencia (CPR), d.h. die Widerstandsdorfer in der Sierra von Ixil und in der
Region Ixcan, besuchte, um den dort lebenden Menschen ihre Solidaritét zu bezeugen und
iiber die Grenzen Guatemalas hinaus auf deren Lebenssituation aufmerksam zu machen. Im
September 1990 hatten die in der Region Ixil versteckt lebenden Familien, im Januar 1991
dann auch jene aus der Region Ixcdn zum ersten Mal auf ihre Existenz aufmerksam gemacht,
indem sie in 6ffentlichen Erkidrungen auf die dauernde Bedrohung und auf die Angriffe des
Militdrs hinwiesen. Die Widerstandsdorfer entstanden zu Beginn der achtziger Jahre, als im
Departement Quiché die guatemaltekische Armee mit Einschiichterungen, Massakern und
dem Aufbau von iiberwachten Wehrdorfern in ihrem Kampf gegen die Guerilla der Revolu-
tiondren Nationalen Einheit Guatemalas (URNG) ein Terrorregime gegen-die gesamte Zivil-
bevolkerung errichtete. Mit einer «Politik der verbrannten Erde» sollte die Guerilla
militdrisch besiegt werden. Nach den Schétzungen von Bischof J. Cabrera flohen damals rund
200000 Menschen in das nahegelegene Chiapas, wihrend rund 20000 sich entschlossen, ver-
steckt im Lande zu bleiben, um sich so nicht nur einer unmittelbaren lebensbedrohenden

Situation, sondern auch der von der Regicrung betriebenen Militarisierung ihrer Dorfge-

meinschaften zu entziehen. So entstanden die Widerstandsdorfer von Ixil und Ixcan.

Das Departement Quiché und damit die Didzese von Quiché waren seit den siebziger Jahren

einer immer stirker werdenden Repression durch die einander ablésenden Militardiktaturen
ausgesetzt. Gefordert durch den Klerus in den Pfarreien und auf der Ditzesanebene, ent-
stand damals eine politisch wache und sozial engagierte Laienbewegung, die rasch mit den
Latifundienbesitzern und mit der politischen Elite in Konflikt geriet. Eine erste Welle der
Unterdriickung traf vor allem Priester, Ordensfrauen und engagierte Laien, so dal der dama-
lige Bischof von Quiché Juan Gerardi, im Juli 1980 entschied, zusammen mit seinen Mitarbei-
tern die Ditzese zu verlassen. Nach seiner Amtsiibernahme zu Jahresbeginn 1987 begann
Bischof J. Cabrera mit dem Wiederaufbau des Bistums durch eine pastorale Arbeit, welche
einmal die vielfach durch die Repression traumatisierte Bevolkerung in ihrem Leiden beglei-
tete und sich gleichzeitig fiir die Riickkehr der nach Mexiko Gefliichteten einsetzte sowie
dafiir kiimpfte, daf die in den Widerstandsdorfern Uberlebenden ohne Risiko ihren gewis-
sermalBen illegalen Status verlassen konnten. Zusammen mit den ubrlgen Mltghedern der Bi-
schofskonferenz Guatemalas begleitete er konstruktiv und kritisch den FrledensprozeB der
am 29. Dezember 1996 in Oslo unterzeichnet wurde.

Ein entscheidender Beitrag, den die Kirche in Guatemala fiir diesen Proze heute leistet,
ist nach Meinung von Bischof J. Cabrera das Projekt der Recuperacion de la Memoria
historica (REMHI), d.h. einer minutiosen Erforschung der Geschichte der Leiden der
Bevolkerung Guatemalas in den letzten 35 Jahren. In der ersten Jahreshilfte 1998 soll ein
erster Bericht verdffentlicht werden. Fiir diese pastorale Arbeit wurde Bischof J. Cabrera
am 15. November 1997 von der Universitit Fribourg mit dem Ehrendoktorat in Theologie
ausgezeichnet. Er nahm es an als Zeichen der Solidaritét mit jenen Menschen, von denen er
1993 gesagt hatte: «Sie haben uns viel zu lehren. Denn sie haben in der Schule des Leidens
gelernt.»

Nikolaus Klein
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CHRISTLICHE RELATIVITAT?

Die Theologie der Religionen; der neue Relativismus und die Fragé nach Jesus*

‘Die sogenannte «Theologie der Religionen» hat sich inzwischen
" nicht nur als «weites Feld», sondern geradezu auch als eine «un-
endliche Geschichte» erwiesen. Angesichts einer Fiille von Pu-
blikationen, bei der nicht wenige Redundanzen unvermeidlich
sind, tritt eine alt-neue Frage immer vernehmlicher in den Mit-
telpunkt der Uberlegungen: die Frage nach Jesus. Wie dies zu
verstehen ist und welche. Schwierigkeiten damit angesprochen
sind, davon soll im folgenden die Rede sein, allerdings relativ
kurz und in bewuB3ter Hervorhebung der zentralen Probleme. Es

handelt sich hier also, wenn man es so nennen will, um eine «sy-

stematisch-theologische» bzw. «dogmatische» Reflexion, die
selbstversténdlich ohne zuverlidssige Exegese nicht moglich ist.
In dieser Perspektive wird es erlaubt sein, die angedeutete The-
matik in der Festschrift fiir einen Neutestamentler zur Sprache
zu bringen, mit dem mich eine vierzigjéhrige Freundschaft ver-
bindet; da Paul Hoffmann bei aller historischen Akribie seiner
Abhandlungen die Einsichten des Exegeten nicht selten in der
zu wiinschenden Deutlichkeit mit den Gegenwartsfragen in
Theologie, Kirche und Gesellschaft in Beziehung gesetzt hat,
diirfte die Frage nach Jesus, wie sie im Zielpunkt dieser Uberle-
gungen steht, hier am rechten Ort sein. .

Den heutigen «Diskussionsstand» in bezug auf die Theologie
der Religionen findet man in den einschligigen Beitrigen der
‘nahezu enzyklopéddisch angelegten Festschrift fiir Hans Walden-
“fels!; er kann hier unméglich rekapituliert werden. Ich setze da-
her direkt bei der zentralen,Fragestellung ein, die heute
-praktisch in allen Beitragen zur Theologie der Religionen pri-
sent ist, wenn sie auch mit unterschiedlicher Intensitit bearbei-
tet wird. Bei dieser Hauptfrage geht es um nicht weniger als um
die Neufassung des alten Relativismus-Themas, womit theo-
logisch sogleich das Thema «Offenbarung» mitsamt seiner
christlich-theologischen Zuspitzung auf die Frage nach der blei-
benden Bedeutung des Jesus von Nazaret verbunden ist.2

In der sogenannten Religionswissenschaft wurde und wird be-
kanntlich insofern ein methodischer Relativismus vertreten, als
diese Wissenschaft den Anspruch erhob und erhebt, nicht «nor-
mativ» zu verfahren, sondern — im weitesten Sinn dieses Wortes
— «deskriptiv», nidherhin «vergleichend und verstehend». Streng
genommen und richtig verstanden ist damit eine zu Recht skep-
tische bzw. agnostische Urteilsenthaltung in bezug auf die Wahr-
heits- und Heilsanspriiche der verschiedenen Religionen
“gemeint. Es scheint allerdings (da sich dies nicht ohne weiteres
«béweisen» 1aBt) so zu sein, daf} die Religionswissenschaft de
facto (also moglicherweise auch unbeabsichtigt) einen grund-
sifzlichen, d.h. theoretischen Relativismus nachhaltig gefordert
hat. Wie dem auch sei, man kann sich fragen, ob inzwischen
auch in der Theologie anzutreffende Denkweisen so etwas wie
einen spaten Triumph bestimmter Positionen der Aufklirung
und eben auch der Religionswissenschaft im allgemeinen bedeu-
ten, einen Sieg {iber die christliche Doktrin und Theologie, die
ziemlich lange diesem Relativismus widerstanden haben.
Versteht man, bezogen auf die Religionen, unter dem «alten»,
als «schlecht» geltenden Relativismus die Auffassung, alle Reli-
gionen seien gleich wahr bzw. gleich falsch, eine «absolute Reli-

*Vorabdruck eines Beitrages, der 1998 in der Festschrift fiir Paul Hoff-
mann (Professor fiir Neues Testament, Bamberg) erscheinen wird: Ulrich
Busse, Ulrich Hoppe, Hrsg., Von Jesus.zum Christus. Christologische Stu-
dien fiir Paul Hoffmann. (Reihe: BZNW.) de Gruyter, Berlin 1998, ca.
630 Seiten. — Die Zwischentitel stammen von der Redaktion.

1Vgl. Wege der Theologie: an der Schwelle zum dritten Jahrtausend. Fest-

schrift fiir Hans Waldenfels zur Vollendung des 65. Lebensjahres, hrsg. v. -

G. RiBe, H. Sonnemans, B. TheB unter Mitarbeit von A. Thillosen. Pader-
" born 1996, Teil II: «Begegnungen», S. 341-511. (Im Folgenden abgekurzt

Wege.)

2Vgl. des naheren H. Waldenfels, Einfiihrung in die Theologle der Offen-

barung. Darmstadt 1996.
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gion» gebe es nicht, koénne es nicht geben oder sei nicht nach-
weisbar und somit sei es letztlich gleichgiiltig, welcher Religion
man angehore und ob man einer Religion angehore, so wird hi-
storisch nachvollziehbar, da3 man sich besonders christlicher-
seits gegen diese — noch dazu im rationalistischen ‘Klima der
Aufklirung bzw. der Moderne — dem Indifferentismus und woh!
auch dem Materialismus Vorschub leistende Position wehrte.
Man stellte ihr allerdings kaum mehr als den eigenen Glauben
gegeniiber, von dem man mit Festigkeit behauptete, er stamme
nicht von Menschen, sondern sei von Gott selbst den Menschen
erschlossen.worden. Diese Meinung fand einen ziemlich krassen
Ausdruck in der (evangelischen) Dialektischen Theologie, wur-
de jedoch mit entsprechenden Nuancen auch in anderen evange-
lischen und katholischen Theologien vertreten, die an gewissen |
{«natiirlichen» und/oder «transzendentalen») Ankniipfungsmﬁg-
lichkeiten der «Offenbarung» festhielten, wie 1mmer diese im
einzelnen ausgelegt und begriindet wurden. R

Ein neuer Relativismus

Mittlerweile scheint sich eine Art Szenenwechsel ereignet zu
haben, so daB man von einem «neuen» Relativismus sprechen
kann. Wie «neu» er wirklich ist, bzw. seit wann er sich be-
merkbar gemacht hat, mag hier auf sich beruhen bleiben; es soll
geniigen, sich die Veranderung innerhalb der Relativismus-Pro-
blematik kurz zu vergegenwirtigen. : :
Die zu konstatierende Neuheit 14f3t sich nicht (mono )kausal auf
dieses oder jenes «zurtickfithren», sondern ergibt sich aus einer
verinderten Denk- und Erkenntniskonstellation im ganzen. In
der Philosophie hat die Aufmerksamkeit fiir die «Geschichtlich-
keit» das klassisch-ontologische und auch das subjektiv-rationa-
listische, «moderne» Wahrheitsverstindnis problematisiert und
weithin iiberwunden. In der Naturwissenschaft wurde die Ab-
hingigkeit der Erkenntnis von subjektiven Faktoren mehr und
mehr nachgewiesen. Die Kulturwissenschaften und speziell die

-Religionswissenschaft riickte die Verschiedenheit zwischen den

Menschen und den menschlichen Gesellschaften in den Mittel-
punkt, auch wenn es nach wie vor schwierig ist, die Griinde fur
die Entstehung dieser Verschiedenheiten anzugeben usw. Man
spricht heute generell von «Pluralismus» als dem hau’ptséichli—
chen Kennzeichen einer «Epocheé», in der sich das Vertrauen in
die Geltung und Tragweite der sog. «Vernunft» verfliichtigt
oder jedenfalls entschieden verringert hat’ Man pflegt diese
neue Zeit die «Postmoderne» zu nennen, was an dieser Stelle
nicht weiter diskutiert zu werden braucht, da es hier nicht um
die Kldrung eines Begriffs, sondern um das Erkennen gewisser
Zusammenhinge und Trends geht.

Ich mochte den inzwischen eingetretenen (soz1okulturellen)

* Wandel noch ein wenig niher charakterisieren. An die Stelle des

alten Relativismus der Gleichgiiltigkeit, der der groBen Miidig-
keit gleichkommt, die Nietzsche im «Zarathustra» verkiindigen
lieB?, ist der neue Relativismus der Differenz getreten (obwohl -
man kaum bestreiten wird, daB der alte Relativismus durchaus
noch anzutreffen ist). Der neue Relativismus ist weniger apodik-
tisch und polemisch als.der alte, vielmehr toleranter, grofiziigi-
ger, zur Anerkennung des und der anderen bereiter. AuBerdem
scheint ihm eine Eigenschaft zuzukommen, die dem alten Rela-
tivismus vermutlich wegen dessen Rationalismus weitgehend
fehlte, ndmlich der Sinn fiir die Griinde und Hintergriinde, aus

3Ich verweise hier nur auf R. Bernhardt, Philosophische Pluralismuskon-
zepte und ihre religionstheologische Rezeption, in: Wege, S. 461-480
(Lit.).

4Vgl. Also sprach Zarathustra, 4. Teil, «Der Notschrei»; die Botschaft des
«Verkiinders der groBen Miidigkeit» lautet: «Alles ist gleich, es lohnt sich
nichts, Welt ist ohne Sinn, Wissen wiirgt.»

’
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denen Erkenntnis stets hervorgeht, so dal «Wahrheit» nicht lan-
ger als nur aus dem Kopf stammend und als von diesem «kon-
struiert» angesehen wird. Von solchen Abhingigkeiten wufSten
auf ihre Weise natiirlich schon Marx, Nietzsche, Freud und an-
dere, doch sieht man heute die Bedingtheit und Relativitat der
ErKenntnis insgesamt weniger einseitig und ideologisch als viel-
mehr niichtern und pragmatisch. Daher kann man m. E. das, was
ich den «neuen Relativismus» nenne, mit Bezugnahme auf die
von Karl Mannheim in den zwanziger Jahren eingefithrte Termi-
nologie weniger miBverstiandlich als «Relationismus» bezeich-
nen und verstehen> Mannheim (1893-1947) hat mit dem
Stichwort «Relationalitit» zundchst dem relativistischen Histo-
rismus entgegentreten und, allgemeiner gesehen, das vielfach
erdrterte Verhiltnis von Sein und Denken derart kennzeichnen
wollen, daB er die radikale Zuweisung einer Prioritét ablehnte
und einen gewissen Spielraum von Freiheit sicherte.® Jedenfalls
bilden die Reflexionen Mannheims und sein Gebrauch des Wor-
tes «Relationalitdt» ein deutliches Indiz dafiir, daB man sich mit
dem iiberkommenen Relativismus nicht mehr abfinden konnte
und gleichwohl bemiiht war, etwas von dem zu retten, was in je-
nem Relativismus zu Recht bemerkt worden war.

Ich méchte nun den neuen Relativismus, wie er sich inzwischen
iiber den Mannheimschen Relationismus hinaus stabilisiert hat,
auf die Problematik der (Vielfalt der) Religionen und speziell
der religiosen Wahrheitsanspriiche beziehen und alsdann auf die
Konsequenzen fiir die «Theologie der Religionen» hin befragen.
Der angedeutete Szenenwechsel hat die jeweilige (kulturelle)
Bedingtheit und Begrenztheit, die geschichtliche Situierung und
Lokalisierung, kurzum die Relativitat der Religionen philoso-
phisch; (wissens-)soziologisch und psychologisch gegeniiber dem
alten Relativismus entschieden fundierter-und deutlicher zum
Ausdruck gebracht. Keine Religion kann sich heute, iiber sich
selbst nachdenkend, den relativierenden Faktoren entziehen.
Eine solche Feststellung, die zweifellos der Religionswissen-
schaft und erst recht dem postmodernen Denken und Fiihlen
sehr gefallen wird, ist, wie gesagt, auf der philosophischen
und/oder (wissens-)soziologischen Ebene angesiedelt und inso-

fern mit der Problematik einer Theologie der Religionen nicht "

identisch. Freilich wird man erwarten diirfen, da die Theologie
der Religionen sich der philosophischen Einsicht und der sozio-
logisch-kulturwissenschaftlichen Erkenntnis ebensowenig ver-
schlieBt wie der heutigen pluralen und zugleich gemeinsamen
Weltsituation. Was soll das aber heiBen? Kann die Theologie
(der Religionen) den neuen Relativismus etwa derart iiberneh-
men, daB sie sich diese «Philosophie» aneignet wie ehedem die
Platons und Aristoteles’? Wiirde sie dann nicht mit dem Unter-
schied zwischen fides und ratio, Theologie und Philosophie sich
selbst als «Glaubenswissenschaft» aufgeben?

Diesen Einwidnden gegeniiber wird man theologisch zunéchst
einmal akzeptieren konnen, daf3 der neue Relativismus der Dif-
ferenz durchaus die Moghchkelt zuliBt, sich angesichts der Viel-
falt der Religionen um einen eigenen verantwortbaren Weg zu
bemtihen (anstatt im Sinne des alten Relativismus auch diese
Bemiihung fiir letztlich unsinnig und entbehrlich zu erkliren).
Es gibt jedenfalls keinen Grund fiir diese These, im neuen Rela-
tivismus miissen. man stets dort bleiben, wo man nun einmal
(hingeraten) ist. So weit, so gut — jedenfalls auf der subjektiven
bzw. existentiellen Ebene des religidsen Verhaltens oder, wenn
man will: der religiosen Heilssuche.

SBelege hierzu im Redaktionsartikel «Relationismus, Relationieren», in:
Historisches Waorterbuch der Philosophie, hrsg. v. J. Ritter u. K. Griinder,
Bd. 8 (Basel 1992), Sp. 612f.; s. auch G. Konig, Relativismus, ebd. Sp
613-622.

$Vgl. insbes. K. Mannheim, Ideologie und Utopie (1929). Frankfurt/M.
1985, S. 230-239, 250 £, 255 u. &.; s. auch das Vorwort zu diesem Band
von L. Wirth (1952), S. IX-XXVII. Mannheim war von M. Weber und

wohl auch von M. Scheler beeinfluBit, vgl. ebd. S. 155, 232, XVI. — Er-

wahnt sei hier auch ein Sammelband K. Mannheims, der 1939-1942 im
Exil in England verfaBte Studien enthalt: Diagnose unserer Zeit. Gedan-
ken eines Soziologen. Ziirich-Wien-Konstanz 1951.
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Theologisch ist hier jedoch iiber das'Subjektive hinaus noch ein -
wichtiges Moment zu beachten, das sich aufgrund des Inhalts des
christlich Geglaubten ergibt (ein Aspekt, der mutatis mutandis
auch fiir vergleichbare religiose Ansitze gilt, was jedoch hier
nicht ausgefiihrt zu werden braucht). Wenn und insofern man
sich auf einem bestimmten, also etwa dem christlichen Weg be-
findet, ja diesen Weg bewuf3t und nicht nur konventionell akzep-
tiert, wird dieser christliche Weg dann nicht mehr sein als nur ein
relativ verbindlicher Weg, wird er nicht als absolut verbindlich

.gelten miissen, wenn es iiberhaupt sinnvoll sein soll, einen be-

stimmten Weg zu gehen? Hier scheint eine gewisse Verwirrung
in bezug auf die Unterscheidung relativ/absolut vorzuliegen.

Der christliche Absolutheitsanspruch

Wenn man.dem Relativismus, auch dem neuen, entgegenhalten
wiirde, das Christentum sei eben doch die absolute Religion,
weil dies etwa aus dem Religionsvergleich im Sinne Hegels fol-
ge” und/oder auf gottlicher «Offenbarung» beruhe und dies wie-
derum in der HI. Schrift selbst bezeugt werde usw .8, so verhiilt es
sich doch zweifellos so, daf3 solche Auffassungen — und es ist-

" kein besonderer Scharfsinn erforderlich, um das zu bemerken —

immer schon Auffassungen auf der Grundlage des christlichen
Glaubens sind. Das bedeutet, daB ein christlicher Absolutheits-
anspruch (was auch immer hierzu an begrifflichen Differenzie-
rungen vorzubringen wire) immer nur als ein geglaubter und
insofern nur relational zu diesem Glauben bzw. Vertrauen

verantwortbarer Anspruch erhoben werden kann. Trotz He-. .

gels Anstrengungen, das Christentum als absolute Religion
(geschichts-)philosophisch zu sichern, ist das Christentum -

- bekanntlich nicht davon abgewichen, tagtéglich das «Credo» zu

wiederholen. Dieser (nicht offenbarungspositivistisch gemeinte)
Hinweis ist hier deswegen nicht tiberfliissig, weil man den Ein-
druck gewinnen kann, daB in Kirche und Theologie gewisse
«Selbstverstiandlichkeiten» nicht selten vergessen werden, daf
man also - dhnlich wie man zum Beispiel die theologische Rele-
vanz des Analogie-Prinzips («Maior dissimilitudo») zugunsten
eines mythischen Anthropomorphismus vernachlassigt und ver-
gifit — nach der Beteuerung des Glaubens so tut, als verfiige man
sozusagen Uber exakte Landkarten. Die Erinnerung daran bzw.
die Vergewisserung dessen, daB3 auch die Auffassung von der
Absolutheit und/oder der Universalitit des Christentums,
niherhin die Auffassung von der Erschaffung der Welt, von der
besonderen Berufung Israels, von der spéziellen «Offenbarung»,
von der Erlésung aller durch «Jesus», von der einen und selben
eschatologischen Vollendung fiir alle, Auffassungen darstellen,
die Glauben bzw. Vertrauen voraussetzen, hat fiir die Theologie
der Religionen selbstverstandlich ganz erhebliche Konsequen-
zen, von denen ich nur einige, die ich fiir besonders wesentlich
halte, hier ansprechen mochte.

Von manchen Seiten wird heute gern gegen den sogenannten
«Inklusivismus» polemisiert. Man versteht darunter die von Karl |
Rahner und anderen mit der katholisch-theologischen Tradition
vertretene These, die christlich verstandene Heils- und Erls-
sungsgeschichte umfasse auch alle-diejenigen Menschen, die

-auBerhalb des konkreten Christentums in ihren Religionen oder

auch ohne Religion gelebt haben, leben und leben werden und
gewihre ihnen allen eine wirkliche «Heilschance».? Gegen diese

_ Auffassung, die zumeist simplifizierend referiert und bereits

durch den natiirlich nicht von Rahner stammenden Terminus
«Inklusivismus» semantisch diskreditiert wird, wird eingewandt,

7Vgl. die iibersichtliche Darstellung von W. Jaeschke, Die Religionsphilo-
sophie Hegels. Darmstadt 1983, bes. S. 69-132; s. auch R. Leuze, Die
auBerchristlichen Religionen bei Hegel. Gottingen 1975.

8Vgl. etwa K.-J. Kuschel, Christologie und Pluralistische Rehglonslheolo-
gie. Die Herausforderung John Hicks und eine theologische Antwort in:
Wege, S. 481493, bes. S. 488-490.

*Vgl: K. Rahner, Das Christentum und die nichtchristlichen Religionen,
in: K: Rahner, Schriften zur Theologie V. Einsiedeln—Ziirich-Koln 1962,
S.136-158. .
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sie «vereinnahme» die Nichtchristen zugunsten von Christen
und Kirche, verkenne Eigenstandigkeit bzw. Identitit der Nicht-
christen und ihrer Religionen und sei Ausdruck christlicher
Uberheblichkeit.!0 °

Ich gestehe, daf} ich diese hier nicht im einzelnen zu diskutieren-
de Polemik fiir vollig verfehlt halte. Wenn man auf christliche
" Weise «glaubt» oder «vertraut», ist es ohne Zweifel notwendig
und legitim, sich eine Meinung bzw. Theorie iiber die Nichtchri-
sten und ihre Religionen zu bilden; in dieser Perspektive bietet

der Ansatz der Rahnerschen Reflexionen eine offene, groBziigi- .

ge, den Dialog bzw. die Begegnung mit Menschen anderer Reli-
gionen auch theologisch ermoglichende Position. (Dafl auch
umgekehrt etwa vom Buddhismus her eine entsprechende Auf-
fassung vertreten werden kann, was,.Reinhold Bernhardt als
.«mutualen Inklusivismus» bezeichnet hat!!, widerspricht dem
iiberhaupt nicht, sondern bestitigt nur den universalistischen
Charakter einer solchen Reflexion.)'2 Daf} die von Rahner — wie
ich erneut hinzufiige: mit und im Sinne der (katholisch-)theolo-

gischen Tradition — 1961 zuerst vorgetragenen Uberlegungen

weiter ausgearbeitet werden kénnen und miissen, ist nicht ver-
wunderlich und kein Einwand gegen die RlCht]gkelt dieses An-
satzes selbst

Pluralistische Religionstheologie

Offenbar wird aber der von Rahner vorgetragene Ansatz heute
nicht etwa weiterentwickelt, sondern zugunsten eines anderen,
hochst fragwiirdigen Konzepts preisgegeben, das unter dem Na-
men «Pluralistische Religionstheologie» in Umlauf gebracht
wurde. 3 Da die Literatur hierzu schon nahezu uniibersehbar ist,
wird es den Vertretern dieses Konzepts (ich nenne nur Wilfred
Cantwell Smith, John Hick, Paul Knitter, Perry Schmidt-Leukel)
leicht fallen, jeder kurzen Wiedergabe den Vorwurf der Verein-
fachung zu machen. Ich nehme diese Schwierigkeit auf mich und
sage also, daf3 die Intention der Pluralistischen Religionstheolo-
gie darauf abzielt, (nicht aus religionswissenschaftlichen, son-
dern) aus theologischen Erwigungen die Gleichrangigkeit aller
(oder nur der heute noch existierenden?) Religionen zu begriin-
den, d.h. den universellen Heilsvermittlungsanspruch und damit
die (geglaubte) Absolutheit des Christentums zuriickzunehmen.
Man argumentiert dabei mit der Tatsache der Vielfalt und Ver-
schiedenheit der Menschen-und Kulturen, mit der in keiner be-
stimmten «Versprachlichung» auszusagenden Unbegreiflichkeit
- des «heiligen Geheimnisses» und mit der Konvergenz persona-
ler und impersonaler Vorstellungs- und Redeformien in bezug
auf die gottliche Wirklichkeit.!4
Nun versichert uns Schmidt-Leukel, seine Position stelle keinen
Relativismus dar, 'vielmehr eine Art Perspektivismus. Damit
diirfte gemeint. sein, was ich als den «neuen» Relativismus be-
zeichnet habe. Ich kann auch den guten Absichten von Schmidt-
Leukel folgen, wenn er die «Vorteile» der Pluralistischen
Religionstheologie folgendermaBen schildert: «Sie kann den re-

10Vgl, die resiimierenden Formulierungen bei H. Waldenfels, Einfiihrung
in die Theologie der Offenbarung, a.a.0., S. 167; s. auch die klidrende Dar-

legung zu Rahners Ansatz bei J. B. Metz, die allerdings mit einer Kritik’

verbunden ist, die eher psychologisch iiberzeugt: Karl Rahners Ringen
- um die theologische Ehre des Menschen, in: Stimmen der Zeit 212 (1994),

S. 387¢.

1Vgl. R. Bernhardt, a.a.0. (Anm. 3)/479f )

12Bekannt ist Rahners Formulierung gegeniiber dem beriihmten Keiji

Nishitani aus der Kydto-Schule, er fiihle sich geehrt, wenn er aus dessen

Sicht als «anonyimer Zen-Buddhist» bezeichnet wiirde; vgl. R. Bernhardt,

ebd,, S. 480.

13Vgl. die ausfithrliche Ubersicht bei P. Schmidt-Leukel, Das Pluralisti-_

sche Modell in der Theologie der Religionen. Ein Literaturbericht, in:
Theologische Revue 89 (1993), Sp. 353-364; s. auch die Rezension der von
M. von Briick und J. Werbick herausgegebenen Quaestio disputata 143
«Der einzige Weg zum Heil? Die Herausforderung des christlichen
_Absolutheitsanspruchs durch pluralistische Religionstheologien» (Frei-
burg-Basel-Wien 1993) durch P. Schmidt-Leukel, ebd. S. 365-370.

14Vpl. P. Schmidt-Leukel, Skizze einer Theologie der Rellglonen in: We-
ge, S. 447-460, bes. 455-460.
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ligios anderen in seiner Andersartigkeit nicht nur menschlich,
sondern auch theologisch wiirdigen und schitzen. Sie bietet eine
theologische Begriindung fiir die Hoffnung, im interreligitsen
Dialog wirklich Neues iiber den immer neuen Gott zu lernen.
Und gegeniiber dem Atheismus entkréftet sie eines der bedeu-
tenderen Argumente neuzeitlicher Religionskritik: die Auffas-
sung, «daB in der Religion jedes Anderssein ein Widerspruch
ist>, und folglich die Religionen gegenseitig ihre eigene Glaub-
wiirdigkeit untergraben. In einer pluralistischen Religionstheo-
logie gilt demgegeniiber das Anderssein auch in der Religion als
Teil einer Vielfalt, die iiberall in der Welt insofern einen Wert
darstellt, als das Gute durch seine Vielféltigkeit noch besser
wird.»!®

Man wird sich .indes fragen miissen, ob man es hier mcht eher
mit einer offenen und durchaus sympathischen Religionsphilo-
sophie zu tun hat als mit einer «christlichen Theologie» der Reli-
gionen.!s Ich mochte aber den 'so formulierten Einwand gegen
die Pluralistische Religionstheologie hier nicht diskutieren, viel-
mehr nur noch kurz auf die Frage nach der Bedeutung Jesu und
damit auch der Christologie im Kontext der (pluralistischen)
Theologie der Religionen eingehen, eine Frage, die sich an die-
ser Stelle unabweisbar aufdringt und ]a auch langst intensiv -
erortert wird."”

Karl Rahner hat in seinem v1e121t1erten Aufsatz den folgenden,
auch von Schmidt-Leukel angefiihrten Satz vorangestellt: «Das
Christentum versteht sich als die fiir alle Menschen bestimmte,
absolute Religion, die keine andere als gleichberechtigt neben
sich anerkennen kann.»'$ Bei der «Bewertung» eines solchen
Satzes ist zu beachten, da3 Rahner ihn nicht einfach als «seine»
These vortrégt, sondern als Ausdruck des Selbstverstéindnisses
des Christentums. Damit ist also gesagt, daB in der Sicht des

~christlichen Glaubens das Christentum als «absolute Religion»

anzusehen ist. Eine andere Aussage war und ist auch gar nicht
zu erwarten, wenn und solange man mit der Tradition der (ka-
tholischen) Theologie (und einem entsprechenden «Lehramt»)
von den hinreichend bekannten dogmatischen Positionen in be-
zug auf die Inkarnation und die Erlésung ausgeht. Das heift
aber, daB man die Rahnersche Position (also den sog. «Inklusi-
vismus») nur kritisieren kann, wenn man die ihr zugrundeliegen-
den christologischen und soteriologischen Lehren bzw.
Aussagen entweder ablehnt oder anders als bis heute allgemein
iiblich interpretiert. Die pluralistische Religionstheologie (oder

- jedenfalls prominente Vertreter dieser Richtung) sind nun aber

von der Idee geleitet, vor allem die Christologie des Chalcedo-
nense stehe einer Anerkennung der je spezifischen Dignitét der
nichtchristlichen Religionen im Wege und verhindere somit den
heute erforderlichen Dialog usw.

Christologie und Geschichte

Hierzu ist zunichst in aller Deutlichkeit zu sagen, daB diese Mei-
nung falsch ist. Wenn man die traditionelle Christologie kritisch-
hermeneutisch mterpretlert und nicht ontisch simplifiziert,
sondern eben. als eine geglaubte, geschichtlich entfaltete Deu-
tung versteht', muf} sie theoretisch-theologisch das Hindernis
nicht sein, das man in ihr zu erkennen meint, wenngleich auf der
Ebene ‘der christlichen Praxis und/oder Verkiindigung leider

'SEbd. S. 460. ’ '

680 sehen es auch H. Waldenfels, Einfithrung in die Theologie der Offen-
barung, a.a.0. S. 168, und E. Dirscherl, Die besondere Nihe zwischen
Judentum und Christentum als Anfrage an die pluralistische Religions-
theologie, in: Wege, S. 496f. (mit Hinweis auf E. Arens).

7Vgl. den sehr instruktiven Uberblick bei M. Deneken, Le Salut en Jésus
Christ et la rencontre des religions, in: Assise, dix ans apres. 1986-1996,
hrsg. v. F. Boespflug u. Y. Labbé. Paris (Cerf) 1996, S. 177-215. (Ich dan-
ke Herrn Marc Schweyer, Mulhouse, fiir den Hinweis auf diese Abhand-
lung.) S. auch H. Waldenfe]s a.a.0., S. 171-182, sowie K.-J. Kuschel
(s. oben Anm. 8).

'8K. Rahner, 2.a.0., (Anm 9), S.139.

19Vgl. etwa K.-H. Ohllg, Fundamentalchristologie. Im Spannungsfeld von
Christentum und Kultur. Miinchen 1986.
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wahr ist und bleibt, daB diese Christologie vielfach ein solches
Hindernis des Dialogs und erst recht der Missionierung gewesen
ist.? Soll und darf man aber wegen der praktisch-konkreten Ver-
mittlungsschwierigkeiten von dieser Christologie Abstand neh-
men? Dies schiene mir eine nicht zu begriindende Uberreaktion.
Dennoch liegt hier eine allgemeine Problematik vor, der man
~nicht ausweichen darf: Es geht um das viel erorterte Verhaltnis
der historisch gewordenen christlich- k1rchhcher1 Realitdt im
ganzen einschlieBlich ihrer Theologie zu deren Grundlage in der
HL. Schrift als norma normans. Zu dieser Frage gibt es, wie man
weifl, recht unterschiedliche theologische Meinungen, auf die
hier nicht einzugehen ist; ich wende mich deswegen mit dem
Blick auf die Theologie der Religionen sogleich der Frage nach
Jesus bzw. der Christologie zu.

Wie schon gesagt, diirfte die Relativierung der klassischen Chri-
stologie aus praktischen Riicksichten auf den heutigen Reli-
gionsdialog nicht notwendig sein, wohl jedoch aus vielerlei
Griinden (und keineswegs nur wegen des Dialogs der Religio-
nen) empfehlens- und erwigenswert. Die Schwierigkeit, die
klassische Christologie heute so zu vermitteln, daf sie nicht ein
Hindernis fiir den Zugang zum christlichen Glauben ist, besteht
heute praktisch fiir jedermann®™ Die interpretierende Er-
schlieBung und Erlduterung dieser Christologie ist eine wichtige
und duflerst interessante Aufgabe fiir Theologen, doch mufl man
sich fragen, ob der Versuch, die christliche Botschaft heute noch
ohne grobe Mideutung jemandem nahezubringen — und gar im
interreligidsen Dialog verstédndlich zu machen -, zweckmiBiger-
weise nicht bei der dogmatischen Explikation der Christologie
(und damit auch zahlreicher anderer dogmatischer Zusammen-
hinge und Querverbindungen) einzusetzen hat, sondern bei der
Exegése, d.h. bei der Rekonstruktion des Anfangs, soweit sie in
wissenschaftlich seridser Weise mdoglich ist. Diese exegetische
Riickfrage - selbstverstindlich in jeder Hinsicht erforderlich —
gewinnt eine besondere Aktualitdt im Kontext der Theologie
der Religionen. Nur dies wollte ich mit diesem, einem Exegeten
gewidmeten Aufsatz unterstreichen. In der Tat ist es doch not-
wendig, zu wissen, wer Jesus war und was er wollte, wenn man
(nicht nur religionswissenschaftlich, sondern auch) theologisch
iiber die anderen Religionen sich eine Meinung bilden will.2!
Wenn ich nicht irre, geschieht die Riickfrage nach Jesus inner-
halb der heutigen Diskussion iiber die Theologie der Religionen
vielfach so, daB man Jesus von seiner jiidischen Herkunft iso-
liert.2 Zwar weif3 und sagt man natiirlich, daB Jesus «Jude war»,

2Ein bewegendes Beispiel hierzu bietet Cl. von Collani, Warum kam
Christus nicht bis nach China? Das Problem der Inkarnation in der kon-
textuellen Theologie der alten Chinamission, in: Wege, S. 889-899.
21Géabe man die Unterscheidung zwischen Religionswissenschaft und
Theologie einfach preis, lieBe sich (auch) nicht mehr angemessen mitvoll-
zichen, was mit Glauben bzw. Vertrauen (emuna) im jiudischen und
chrlstllchen Sinn tiberhaupt gemeint ist.

2Vgl. die in dieser Hinsicht wichtigen Uberlegungen bel E. Dirscherl. in:
Wege, S. 495-511 (s. oben Anm. 16).

aber man bedenkt zu wenig, daB Person und Sache Jesu nur zu
verstehen und zu vermitteln sind auf dem Hintergrund der theo-
logischen Qualitét bzw. Autoritit, die man der Geschichte, d.h.
der besonderen Berufung Israels zuzuerkennen hat. Damit wer-
den zahlreiche neue Probleme aufgeworfen. (Zweifellos wiire es

" ja ziemlich oberflachlich, wiirde man sich damit begniigen, die

heute real existierenden Religionen lediglich' als duBerlich ne-
beneinander stehend zu betrachten, wozu die pluralistische Reli-
gionstheologie m. E., um mich vorsichtig auszudriicken, neigt.)

Ob und wie die Exegese vor solchem Hintergrund die Autoritét

-der Jesus-Figur in der Weise aufzeigen kann, daB ihr eine maB-

gebliche, ja einzigartige Bedeutung in der Theologie der Reli-
gionen zukommt?, ist also mit Nachdruck zu fragen. Allerdings
ist nicht sicher, daf} die zu ermittelnden zuverlassigsten Erkennt-
nisse iiber den historischen Jesus (aus Paulus, Markus, der Quel-
le Q) uns hier weiterhelfen, denn bei diesen Bemiithungen wiirde
sich die Eingebundenheit Jesu in die jiidische Tradition und da-
mit .seine Relativitdt besonders deutlich zeigen. Folglich muf}
nach den Griinden und/oder den Indizien fiir die universalisti-
sche Interpretation der «Sache Jesu» und insofern fiir deren All-
gemeinverbindlichkeit bzw. «Absolutheit» gefragt werden. Ob
die Berufung auf «Ostern» ausreicht, 148t sich bezweifeln:** Je-
denfalls hat die universalistische Perspektive zum Beispiel in der
prophetischen Tradition eine solide Grundlage. Wenn es aber so
wiire, daf3 auch der Glaube an bzw. das Vertrauen auf den in Je-
sus sich Israel zuwendenden Gott immer schon den Horizont Is-
raels universalisierend iiberschreitet, so wiirde sich damit die
religionstheologische Problematik vom Neuen auf das sog. Alte
Testament verschieben und zugleich die Frage nach der Rele-
vanz der Geschichte (wenn man will: nach Epiphanie als Ge-
schichte) in aller Schirfe stellen. Dies kénnte im Rahmen einer
Theologie der Religionen fiir die neutestamentliche Exegese ei-
ne gewisse Entlastung bedeuten.

DaB diese (stark abgekiirzte) Problembeschreibung die Zustim-
mung eines Neutestamentlers wie Paul Hoffmann finden kénn-
te, halte ich fiir moglich. Heinz Robert Schlette, Bonn

BSchmidt-Leukel hilt fiir moglich, daB «sich immer mehr als die christo-
logische Option der Pluralistischen Religionstheologie herauskristalli-
siert: daB Jesus von Nazaret durch sein Leben, seine Lehren, sein
Geschick und seine Wirkungsgeschichte die Gottesbeziehung auf einzig-
artige, aber nicht auf die allein einzigartige Weise vermittelt.» (So in der
oben Anm. 13 erwihnten Rezension, Sp. 368.) Bei J. Hick hieB es: «Jesus
war «otus Deus, <ganz Gotts, in dem Sinne, daf3'seine Liebe genuin die
Liebe Gottes wirksam auf Erden war, aber er war nicht <totum Dei>, das
Ganze Gottes in dem Sinne, daf3 die gotiliche Liebe ausgeteilt worden
wiire ohne Riickhalt in jeder oder gar in der Summe seiner Taten.» Q.
Hick, God and the Universe of Faith in the Philosophy of Religion. Lon-
don 1973, S. 159, zit. n. K.-J. Kuschel, in: Wege, S. 486.) Ich mdchte die
Formulierungen «totus Deus» und «totum Dei» hier nicht philosophisch
und theologisch auseinandernehmen, sondern nur bemerken, daB mir
nicht klar ist, ob Hick diese Unterscheidung als theologische vertreten
will.

2 Vgl. etwa K.-H. Ohlig, Fundamentalchristologie, a.a.0. (Anm. 19), S. 79-84.

Konzil und politischer Wandel

Johannes XXIII., John F. Kennedy und das Godesberger Programm

Am 11. Februar 1947 setzte Emmanuel Suhard, Erzbischof von
Paris, seine Unterschrift unter einen Hirtenbrief iiber «Aufstieg
oder Niedergang der Kirche?»!, der auch und gerade heute Stoff
zum Nachdenken bietet.2 Der Zweite Weltkrieg — so Suhard —
sei der Epilog einer alten Welt gewesen, die Nachkriegszeit stel-

! Aufstieg oder Niedergang der Kirche? Hirtenbrief des Kardinal-Erzbi-

- schofs Suhard von Paris. Aus dem Franzosischen iibersetzt. 2. Aufl. Offen-

burg [1947].

2Der Vortragsstil der am 23. Januar 1997 gehaltenen Antrlttsvorlesung als
Privatdozent fiir Mittlere und Neuere Kirchengeschichte sowie Kirchliche
Zeitgeschichte an der Katholisch- Theo]oglschen Fakultit in Munster
wurde beibehalten.
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le das Vorwort zu einer neuen Welt dar, die sich jetzt in einer
Wachstumskrise befinde, einer «Krise der Einheit... Die grofien -
wissenschaftlichen Entdeckungen haben-die Bewegung und die
Geschwindigkeit erzeugt. Der Raum hat seine MaBstébe ge-
wechselt. Das Flugzeug ... ketfet die Kontinente aneinander.

. Austausch aller Art vervielfacht sich. Produktion, Konsumption,

Verteilung, Wirtschaft und Finanzen: alles vollzieht sich auf
internationaler Ebene. Selbst der- geringste . Gebrauchsgegen-
stand des Alltags durchlduft einen langen Werdeprozef3. Schon
um auch nur weiter existieren zu konnen, ist jeder von allen ab-
héngig. Aber er ist es auch in seinem Fiihlen und Denken ...
Und die Wellen, die alles durchdringen, iibermitteln allen Men-
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schen ohne Unterschied die Musik, die Nachrichten, die Gedan-
ken aller Menschen. ...
gleichen Rhythmus, im gleichen Hier und Jetzt.»?

Der bereits 73jahrige Kardinal erspiirte den Beginn eines Zivili-

sationsprozesses, dessen Wirkmichtigkeit erst jetzt, ein halbes

Jahrhundert spiter, unter dem Schlagwort der «Globalisierung»
allgemein ins BewuBtsein vorgedrungen ist. Auch die Kirchern-
geschichte wird die neue Wirklichkeit des «Global village», des
Welt-Dorfes, in Zukunft stiarker beriicksichtigen miissen. Die
Geschichte der Katholiken kann nach 1945 nicht mehr als Ge-
schichte einer geschlossenen Gesellschaft beschrieben werden,
sondern scheint mit anderen Teilkulturen in einem allgemeinen
politischen, wirtschaftlichen und kulturellen Zivilisationsprozef
zu verschmelzen.

Vor diesem Hintergrund sollte das II. Vatikanische Konzil in ei-
nen weiteren Horizont eingeordnet werden, als wir es gemeinhin
tun. Diese Kirchenversammlung wurde 1959 einberufen und hat
bekanntlich das gegenwirtige Selbstverstindnis der Kirche
durch Leitbegriffe wie Volk Gottes, Okumene, Dialog und Sa-

krament fiir die Welt in starker Weise gepragt, auch wenn die -

konkrete Erinnérung an dieses kirchengeschichtliche GroB-

ereignis mittlerweile generationsbedingt verblaBt ist. Exempla-

risch soll hier zunéchst die Einberufungsphase des Konzils in
den Blick genommen werden, die chronologisch auffallend paral-
lele politische Entwicklungen und - wie zu zeigen sein wird -
auch inhaltlich parallele Wahrnehmungsmuster und Handlungs-
imperative aufweist. In einem zweiten Schritt soll dann von der
Makro- zur Mikroperspektive gewechselt werden, und zwar am
Beispiel des Bistums Miinster: Wie nahmen sich 1959/60 die
Verhiltnisse in der. Froschperspektive regionaler Strukturen
aus? Gibt es dhnliche Entwicklungen zu beobachten, oder lag
man im Windschatten der Ereignisse? In einem dritten Schritt
soll ein kurzer Ausblick auf die folgende Entwicklung und Per-
spektiven kiinftiger Forschung unternommen werden.

Johannes XXIII. und die Einberufung des Konzils

Blicken wir zunichst nach Rom: 1958 war Johannes XXIII. zum
Papst gewidhlt worden, und am 25. Januar 1959 erdffnete er den
Kardinilen sein Vorhaben, ein Konzil einzuberufen.* Welche
Erfahrungen bewegten ihn zu diesem Schritt, welche Ziele ver-
folgte er? Vor allem eine glaubwiirdig tibetlieferte Geste und
ein Begriff haben hier bekanntlich Geschichte gemacht: Auf die
Frage was er vom Konzil erwarte, habe der.Papst das Fenster
seines Zimmers gedffnet und gesagt: «Wir erwarten vom Konzil,
daB es frische Luft hereinliBt.» Zusitzlich nahm er den Begriff
des «Aggiornamento», auf, was zunichst bedeutet, die  Ge-
schiftsbiicher auf den neuesten Stand zu bringen. Schon 1957
hatte er sein spiteres Markenzeichen»’ als Motto einer fiir sein
Bistum Venedig einberufenen Synode benutzt und dazu erklart,
die Kirche miisse in ihrer Verkiindigung den veridnderten Le-
bensumstinden folgen.5 Warum? Die Konstitution «Humanae

“Salutis», mit der er das Konzil 1961 einberief, belegt, daB er ei-

nen auBerordentlichen Handlungsbedarf erkannte: «Die Kirche
wird heute Zeugin einer Krise, die sich in unserer Gesellschaft
vollzieht. Wihrend die Menschheit an einem Wendepunkt zu ei-
ner neuen Epoche angelangt ist, erwarten die Kirche Aufgaben

von einer Schwierigkeit und einem Umfang, wie es sie in den”

3Suhard, S. 8.

4Eine Einfiihrung bietet: Otto Hermann Pesch, Das Zweite Vatikanische
Konzil. Vorgeschichte. Verlauf - Ergebnisse. Nachgeschichte. Wiirzburg
3. Aufl. 1994. Nach AbschluB des Manuskriptes erschien in deutscher
Sprache: Giuseppe Alberigo, Klaus Wittstadt, Hrsg., Geschichte des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils (1959-1965), Band I: Die katholische Kirche
auf dem Weg in ein neues Zeitalter. Die Ankiindigung und Vorbereitung

. des Zweiten Vatikanischen Konzils (Januar 1959 bis Oktober 1962).

Mainz-Leuven 1997.

SPeter Hebblethwaite, Johannes XXIII. Das Leben des Angelo Roncalli,
Zirich-Einsiedeln-Koln 1986, S. 339.

¢ Angelina e Giuseppe Alberigo, Giovanni XXIII. Profezia nella fedelta
(Dipartimento di scienze religiose 10), Brescia 1978, S. 247f.
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der Erdkreis (lebt) zum ersten Mal im .

tragischsten Epochen ihrer Geschichte gegeben hat.»? Pessimist
war der Papst jedoch nicht, wie er in der Rede zur Konzilsersff-
nung am 11. Oktober 1962 erkennen lie3®: «Ungliicksprophe-
ten» sdhen in den modernen Zeiten nur «Unheil» und
«Untergang», denen er sich aber nicht anschlieBen kénne: «In
der gegenwirtigen Situation werden wir von der gottlichen Vor-

" sehung zu einer allméhlichen Neuordnung der menschlichen Be-

ziehungen gefiihrt. Sie wirkt mit den Menschen zusammen; aber
sie verfolgt iiber deren Erwartungen hinaus ihren eigenen Plan.»
Auch hier begegnet neuerlich der Gedanke einer zivilisatori-
schen Neuordnung, die nicht verworfen wird, deren kritische
Ziige aber ebenso gesehen werden: Die Welt sei «bestimmt
durch ‘politische und 6konomische Auseinandersetzungen, die
fiir die Sorge um den Glauben — wie sie dem kirchlichen Lehr-
amt aufgetragen ist — wenig Zeit 14Bt».2 Das muBte sich vor allem
deshalb fatal auswirken, weil Johannes XXIII. die Menschheit
ohne Christus durch Verwirrung und Krieg bedroht sah.® Folg-
lich miisse die Kirche in ihrer unveriuBerlichen Lehre auch «auf
die Gegenwart achten, auf die neuen Lebensverhiltnisse und
-formen, wie sie durch die moderne Welt geschaffen wurden».!!
Der «springende Punkt» des Konzils sei dabei, so hief} es nun in
der italienischen Fassung der Rede, daB die Katholiken «€inen
Sprung nach vorwirts» erwarteten.’? Diese Formulierung entfiel

- spdter in der amtlichen lateinischen Ubersetzung, die ab-

schwichende Tendenzen aufweist. Allerdings ist auch daran zu
erinnern, daB der Begriff politisch besetzt war: 1958 hatte ausge-
rechnet Mao-Tse-Tung unter dem Motto des «Grofien Sprungs
nach vorn» dazu aufgerufen, die Volksrepublik China kurzfristig -
zum Industriestaat umzubauen, was in einem vollstandigen De-
bakel endete. Aber zuriick nach Rom: DaB sein Programm den
Verdacht nach sich ziehen muBte, hier werde méglicherweise
tradierte Glaubenssubstanz aufgegeben, stand Johannes XXIII.
klar vor Augen, denn in immer neuen Variationen suchte er die-
sem MiBverstindnis vorzubeugen: Das Konzil strebe keinen
Bruch in der Tradition an, vielmehr bestehe die Kontinuitit des
Lehramtes gerade darin, dafl die Konzilien in der Verkiindigung
immer neu auf die Herausforderungen und Chancen ihrer Zeit-
alter reagierten. Hier erweise sich die Vitalitdt der Kirche:
«Denn eines ist die Substanz der tradierten Lehre, d.h. des depo-
situm fidei; etwas anderes ist die Formullerung, in der sie darge-
legt wird.»® Auf die Problematik dieser Interpretation ist hier
nicht weiter einzugehen." Der Papst versprach sich jedoch da-
von, daB das Konzil auf diese Weise der bedringten Menschheit -
das Licht Christi und die Fiille der christlichen Liebe anbieten
koénne, um so «Eintracht, gerechten Frieden und Geschwister-
lichkeit aller Menschen» zu férdern.!s

Auch Johannes XXIII. erkannte also den bereits von Kardinal

Suhard beobachteten, risikoreichen zivilisatorischen Neuord-

nungsprozef, der die Frage nach der Zukunftsfahigkeit der Kir-
che stellte. Und tatséchlich waren sich die beiden begegnet: 1944
wurde der spitere Papst als Nuntius nach Paris berufen, wo es
bis zum Tode Suhards (1949) zu zahlreichen Gesprichen kam,
iiber deren Inhalt wir im -einzelnen wenig wissen. Offenkundig
entwickelte sich aber eine gegenseitige personliché Hochach-
tung. Gibt es weitere inhaltliche Beriihrungspunkte? Suhard sah

7 Acta Apostolicae Sedis 54 (1962), S. 5-13 (hier: S. 6), Ubersetzung nach:
Giovanni Turbanti, «<Modern» und «antimodern» in der Konzilsvorberei-
tung und in den rlchtungwelsenden AuBerungen Johannes’ XXIIIL., in:
Concilium 28 (1992), S. 511-517.

8Ubersetzung nach: Ludwig Kaufmann, Nikolaus Klein, Johannes XXIIL.
Prophetie im Vermichtnis. 2. Auflage Fribourg-Brig 1990, S. 116-150.
Vgl. Giuseppe Alberigo, Alberto Melloni, L’allocuzione Gaudet Mater

" Ecclesia di Giovanni XXIII (11 ottobre 1962), in: Giuseppe Alberigo

(e.a.), Fede Tradizione Profezia. Studi su Giovanni XXIII e sul Vaticano
II (Testi e ricerche di scienze religiose 21), Brescia 1984, S. 185-283.
?Kaufmann, Klein, S. 126f.

?Ebda., S. 120.

'"Ebda., S. 132,

2Ebda., S. 135£.

BEbda., S. 136.

4Vgl. Pesch (Anm. 4), S. 62f.

5Kaufmann, Klein (Anm. 8), S. 140.
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den Auftrag der Kirche darin, dem neuartigen «planetarischen
Humanismus» eine «Seele» zu vermitteln. «Die Welt ... zu einer

Einheit werden lassen ohne Mitwirken der Christen, ohne Gott -

.. das wire der grofite Fehler der Christen des 20. Jahrhunderts,
den ihnen ihre Nachkommen niemals verzeihen kénnten ... Und
vielleicht wird unserer Zeit zur groBen Ehre gereichen, etwas
begonnen zu haben, was andere zum guten Ende fiihren werden:

_ wir meinen die Begriindung eines Humanismus, der der Welt

und den Planen Gottes gerecht wird.»'6 Dieser Grundgedanke
hat vermutlich auch Papst Johannes XXIII. bei der Erdéffnung
des Konzils begleitet, das — so seine Worte — den «Weg zu der
Einheit der ganzen Menschheit» bereiten sollte.”” Vieles spricht
dafiir, daB Johannes XXIII. zeit seines Lebens ein waches Ge-
spiir fiir gesellschaftliche Mutationsprozesse hatte, aber durch
die Begegnung mit Suhard Impulse erhielt, die erst nach seiner
Wahl zum Papst zum Durchbruch kamen 18 -

John F. Kennedy und seine Wahl zum Priisidenten der USA

Blicken wir nun in die Vereinigten Staaten: Als Johannes XXIII.
1959 mit seinem Konzilsplan an die Offentlichkeit trat, begann
der gerade 41jdhrige Senator John F. Kennedy das Rennen um
die Prisidentschaft. Das SelbstbewuBtsein dieser Siegernation
des II. Weltkrieges war soeben empfindlich getroffen worden.
1957 hatte die UdSSR den ersten Satelliten iiberhaupt in eine
Erd-Umlaufbahn lanciert, wihrend amerikanische Raketen
noch auf der Startrampe explodierten. Dieser berithmte «Sput-

_ nik-Schock» ist fiir uns kaum noch nachvollzichbar: Fernseh- -

und Kinoprogramme wurden unterbrochen, um die unfaBbare
Nachricht zu verbreiten. Richard Goodwin, enger Mitarbeiter
Kennedys, erinnert sich: «With a single, immense leap, the So-
viets had undermined our confidence in the divinely bestowed

. preeminence of America.»® Der Sputnik wurde nicht nur als

Menetekel drohender technologischer Uberlegenheit des Kom-
munismus gewertet, sondern veréinderte auch das Urteil iiber

die gesellschaftliche'Wirklichkeit der USA insgesamt. Technolo- -

gischer Riickstand verwies auf Schwichen im Bildungssystem,
bei der Wahrnehmung gemeinsamer gesellschaftlicher, also so-
zialer Aufgaben, 16ste Kritik am nur konsumorientierten Le-
bensstil aus.?® Die Selbstzufriedenheit war erschiittert. Der
Sputnik-Schock fiel zusitzlich mit einer” Welle antiamerikani-
scher Ausschreitungen und Protestbewegungen in Europa oder
der Dritten Welt zusammen. Davon zeigte sich die amerikani-
sche Offentlichkeit vollig tiberrascht: Man verstand sich als
Schutzmacht von Gerechtigkeit und Freiheit, aber nun war zu
erkennen, daf} die Rolle der USA in vielen Lindern ganz an-
ders, und zwar als di€ einer neo-imperialistischen GroBmacht
empfunden und daf} die Nation als «haBlicher Amerikaner» be-
schimpft wurde.?! Im Zeichen des Kalten Krieges und sowje-
tischer Agitation war diese internationale Entwicklung offen-
kundig gefihrlich, denn die damals in die Unabhéngigkeit tre-
tenden Regierungen der Dritten Welt schienen allgemein
ins kommunistische Fahrwasser zu steuern und die globale
Fiihrungsposition der USA zusehends zu bedrohen.

Kennedy stellte sich mit Sensibilitét auf die veridnderte Befind-

_ lichkeit der amerikanischen Gesellschaft ein. Nach wie vor war

es fiir ihn die Bestimmung der Vereinigten Staaten, das Land
der unbegrenzten Moglichkeiten in Wohlstand und Freiheit zu

16Suhard (Anm. 1), S. 55.

7 Kaufmann, Klein (Anm. 8), S. 145. .

¥Vgl. Jean Vinatier, Le Cardinal Suhard (1874-1949). L’évéque du re-
nouveau missionaire en France, Paris 1983, S. 343; Hebblethwaite (Anm.
5), S. 2891.

¥Richard N. Goodwin, Remembering America. A Voice from thé Sixties,
Boston-Toronto 1988, S. 95.

2 Allen J. Matusow, The Unraveling of America. A History of Liberalism
in the 1960s (The New American Nation Series), New York u.a. 1986,
S. 8f.

2 Der Begriff verdankt sich einem Roman tiber die amerikanische Asien-

“politik, der 1958 erschien: William J. Lederer, Eugene Burdick, The Ugly

American, New York 1958; dt.: 1959.
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Yy 13“& Universitit Freiburg

An der Universitét Freiburg/Schweiz ist die Stelle der

Katholischen
Hochschulseelsorge

neu zu besetzen.

Es handelt sich um eine Vollzeit-Stelle; sie kann aber auch

_ durch zwei Personen mit Teilzeitpensum besetzt werden, in
welchem Fall erwiinscht ist, dass eine der beiden Personen
Priester ist. Zwei Personen kénnen sich in dieser vielseiti-
gen Aufgabe gegenseitig erganzen und unterstitzen.

Voraussétzungen: abgeschlossenes katholisches Theolo-
giestudium, Seelsorge-Erfahrung, Kenntnis der franzdsi-
schen Sprache, Zusammenarbeit ist erforderlich mit der
franzdsischsprachigen und mit der evangelisch-reformier-
ten Hochschulseelsorge sowie mit den verschiedenen In-
stanzen der Universitat.

Amtsanfang: 1. Oktober 1998 oder nach Vereinbarung. ‘

Anfragen und Anmeldungen werden bis zum 16. Februar 1998
erbeten und sind mit den Ublichen Unterlagen zu richten an:
Prof. Dr. Adrian Schenker O.P, Prasident der Kommission

der kath. Seelsorge an der Unwersdat Freiburg, UnlverS|tat
Miséricorde, CH-1700 Freiburg.

sein und diese Sendung den Volkern der Welt zugute kommen
zu lassen. Aber man erkannte, daB sich diese nationale Bestim-
mung nicht von selbst erfiillen wiirde. Mit den Worten von
Goodwin: «History would not make itself. It had to be made and
remade, ‘and by us.» Kennedy brachte diese Botschaft fiir die
Waihler auf eirie kurze Formel: Es sei an der Zeit, «to get Ameri-
ca moving again».?? Entfaltet wurde dieses Programm in seiner
Rede bei der Nominierung zum demokratischen Prisident-
schaftskandidaten am 14. Juli 1960: Amerikas Volk sehe sich
dringenden Herausforderungen mit hohen Risiken gegeniiber:
«Die Welt istim Wandel begriffen. Die alte Ara neigt sich ihrem
Ende zu. Die alten Methoden geniigen nicht mehr.» Weltpoli-
tisch drohten einerseits der Kommunismus, andererseits Armut
und Hunger. Im Inneren habe ein gesellschaftlicher Wandel ein- -
gesetzt, der soziale Probleme, wie Automation, Arbeitslosigkeit,
Bildungsnotstand, Altersversorgung mit sich bringe: «Kurz, es
ist an der Zeit, eine neue Generation zur Fihrung zu berufen —
neue Minner, die sich mit neuen Problemen und neuen Mdég-
lichkeiten auseinandersetzen.»

Berithmt und wirkungsvoll wurde die Rede dadurch, daf3 Ken-
nedy die Tradition der friihen Pioniere, die die Vereinigten
Staaten besiedelten, zum Leitstern der jungen Generation pro-
klamierte: «Wir stehen heute vor einer neuen Grenze — der
Grenze der sechziger Jahre, einer Grenze der unerkannten
Moglichkeiten und Wege, einer Grenze der unerfillten Hoff-
Hinter dieser ‘Grenze liegen uner-
forschte Gebiete der Wissenschaft und des Weltraums,
ungeldste Probleme des Friedens und des Krieges, unbewiltigte
Uberreste der Unwissenheit und des Vorurteils, unbeantwortete
Fragen der Armut und des Uberflusses. ... Ich glaube, daf} diese
Zeit Erfindungsgeist, Erneuerung, Phantasie und EntschluB3-

2Goodwin (Anm. 19), S. 98.
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kraft verlangt. Ich fordere Sie alle auf, neue Pioniere an jener
neuen-Grenze zu sein ...» Die'«New Frontier», das sei die Wahl
der Nation zwischen GroBe und Niedergang, zwischen der «fri-
- schen Luft des Fortschritts und der verbrauchten, dumpfen At-
mosphire des Normalzustands».2 Der Bogen, den Kennedy
" zwischen der Tradition, dem nationalen Mythos und der Zu-

kunft zog, war auBBerordentlich wirkungsvoll: Am 8.11.1960 wur-.

de er, gerade 43jihrig, zum Prisidenten gewihlt. Damit hatte
der New-Frontier-Schwung es sogar vermocht, eine unsichtbare,
aber duferst sperrige Barriere der Innenpolitik zu iiberwinden:
Kennedy wurde der erste kathollsche PraSIdent der Vereinigten
Staaten.

Tatséchlich hatte ihn seine Konfession im Wahlkampf wie ein
unsichtbarer Schatten verfolgt, denn die Vorstellung eines ka-
tholischen Prasidenten l6ste bei vielen protestantischen
Wihlern unterschwellige Ressentiments und Angste vor einem
papistischén Komplott aus. Dann packte der Kandidat das Pro-
blem vor einer Versammlung protestantischer Pfarrer bei den
Hérnern: Man habe sich im Wahlkampf mit wichtigen Themen
auseinanderzusetzen, und dies werde durch die Konfessionsfra-
ge behindert. Welcher Kirche er angehére, sei seine Privatsache,
aber er miisse klarstellen, daB er an ein Amerika glaube, «in
dem die Trennung von Kirche und Staat absolut ist und wo kein
katholischer Prilat dem (mdglicherweise katholischen) Prisiden-
ten vorschreiben wiirde, wie zu handeln ist, und kein protestanti-
scher Pfarrer seiner Gemeinde vorschreiben wiirde, wen sie zu
wihlen hat».2? Diese Rede ist als Wendepunkt des Wahlkampfes
Zu bewerten; sie verhinderte, dal seine Konfession den Wahl-
kampf zunichte machte. Kennedys personlicher Wahlsieg zer-
bricht zugleich eine unsichtbare Schranke, die sich den
Katholiken insgesamt in der noch immer wei-angelsichsisch-
protestantlsch dominierten Gesellschaft entgegengestellt hatte.

'Die deutschen Sozialdemokraten und das Godesberger Programm

Wenden wir uns nun Deutschland zu. Hier bahnte sich — wie in
den USA - gleichfalls gegen Ende der fiinfziger Jahre eine Um-
stellung der politischen GroBwetterlage an. 1957 hafte Ade-
nauer im Zeichen des anrollenden Wirtschaftswunders einen
triumphalen Wahlsieg errungen, welcher der CDU-CSU die ab-
solute Mehrheit der Mandate einbrachte. Die SPD. ihrerseits
hatte die dritte Niederlage in Folge hinnehmen miissen. Dieses
Fiasko wirkte fiir die Partei dhnlich wie der Sputnik-Schock in
den USA: Eine junge Generation von Funktionidren um Willy
Brand:,. die den bisherigen Kurs der Parteifithrung in Frage
stellte, riickte 1958 in den Vorstand auf. Die Arbeiten an einem
neuen Grundsatzprogramm wurden intensiviert, dessen Entwurf
im November 1959 auf dem Parteitag von Bad Godesberg disku-
tiert und verabschiedet werden sollte. Schon die BegriiBung
durch Waldemar von Knoeringen liel den Kurswechsel erken-
nen: Die gegenwirtige Epoche sei von Unsicherheit und Bewe-
gung gekennzeichnet, wie von Marx und Engels vorhergesagt.
Das war eine Verbeugung vor den Traditionsregimentern der
Partei. Dann aber folgte der neue Akzent: «Wir kennen weder
ihren Hohepunkt noch ahnen wir ihren Ausgang. Eine Partei,
die dieser revolutiondren Umwilzung nicht zu folgen vermag ...,
muf der Erstarrung verfallen. ... Die Sozialdemokratische Par-
tei hat den Mut zur Neuorientierung immer Bewiesen!»? Der

Vorsitzende Ollenhauer schwenkte auf den Kurs ein: Die Partei -

habe viele Programme erlebt, wobei keines als ein «unab#nder-

3Dje Ubersetzung folgt dem Teilabdruck in: Arthur M. Schlesinger, Die
Tausend Tage Kennedys, Bern u.a. 1965, S. 63-65; Text im Original: Ders.
(Ed.), History of U.S. Political parties, Vol. IV, New York-London 1973,
S. 2871-2875.

2“where the separation of church and state is absolute — where no Catho- '

lic prelate would tell the President (should he be Catholic) how to act, and
no Protestant minister would tell his parishioners for whom to vote”. Zit.
nach Matusow (Anm. 20), S. 23; vgl. Goodwin (Anm. 19), S. 109f.

2 Protokoll der Verhandlungen des AuBerordentlichen Parteitages der
Sozialdemokratischen Partei Deutschlands vom 13.~15. November 1959,
Bonn-Bad Godesberg 1959, S. 31f.
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lich geltendes Dogma» gesehen worden sei. Vielmehr miifiten
sie der gesellschaftlichen Entwicklung angepalB3t werden. Das
jetzt zu beratende Programm sei ein solcher Versuch, auch wenn
«heute - ich glaube, sogar mehr als in anderen Perioden der Ge-
schichte — alle Dinge in FluB3 sind». Schon vorab begegnete Ol-

_ lenhauer der Kritik, «das Programm verleugne die Tradition der

deutschen Sozialdemokratie und der deutschen Arbeiterbewe-

‘gung. Genossinnen und Genossen! Dieser Vorwurf ist nicht ge-.

rechtfertigt. Sicher unterscheidet sich das neue Programm in
Inhalt und Sprache von seinen Vorgingern. Aber wir kénnen
uns nicht in der Sprache vergangener Jahrzehnte verstdndlich
machen, und der Inhalt des Programms muf} in Beziehung ste-
hen zu.den heutigen gesellschaftlichen Verhiltnissen. Die Sozial-
demokratische Partei ... bleibt fest verwurzelt in der Tradition

- der um Recht und Freiheit kimpfenden Arbeiterbewegung».2¢

Tatsédchlich wurde diese Kritik auch artikuliert, letztlich aber setz-
te sich der Entwurf als «Godesberger Programm» durch. Es ent-
wickelte bekanntlich stark verdnderte gesellschaftspolitische
Leitvorstellungen. Sozialismus wurde nicht mehr als Gegensatz,
als grofe Alternative zur liberalen Wirtschafts- und Gesellschafts-
ordnung interpretiert, sondern als Aufgabe, wie es Klotzbach for-
muliert hat, die «vom Liberaldemokratismus entwickelten
geistigen wie institutionellen Voraussetzungen und Fundamente
fiir die personale Selbstverwirklichung und den gesellschaftlichen .
Fortschritt zu hiiten und weiterzuentwickeln»?” Unter Verzicht
auf ein geschlossenes Theorie-System sollten also die Realitéten
der BRD anerkannt und reformerisch optimiert werden, Zugleich
riickte die Partei von ihren apokalyptischen Visionen der gesell-
schaftlichen Entwicklung ab: Die wachsende Prosperitit, sollte —
so Willy Brandt - nicht bekampft, sondern in ihr politisches Den-
ken einbezogen werden.?® Hand in Hand mit dieser Neuorientie-
rung ging das Bestreben, neue Wihlergruppen zu gewinnen und
entsprechend mit anderen maBgeblichen gesellschaftlichen Grup-
pen in Kontakt zu kommen, was 1961/62 unter dem Motto des
«GroBen Gesprichs» systematisch vorangetrieben wurde? )
Beachtung muf3 hier das neuformulierte Verhaltnis zu den Kir-

chen finden: Im Godesberger Programm-hieB s, die SPD sei zur
«Zusammenarbeit ... im Sinne einer freien Partnerschaft» be-
reit.® Freilich gab es in diesem Punkt Opposition der Parteiba-
sis, die jedoch vom Vorstand mit einiger Miihe niedergehalten
werden konnte, denn dieser hatte klar erkannt, daf3 nur so auch

katholische Wahlerschichten angesprochen werden konnten.

Die Parallele zu Kennedys Wahlkampf ist offenkundig: Hiiben
wie driiben miihte man sich um 1960 um das Uberwinden kon-
fessionell geleiteten Wahlverhaltens. Die antikatholischen Res-
sentiments waren das grofite Hindernis auf dem Weg zu
Kennedys Wahlsieg, und die SPD-Fiihrung mufte eine anti-
kirchliche Stromung in der eigenen Partei zum Verstummen’

“bringen, um umgekehrt die virulenten Vorbehalte der Katholi-

ken gegeniiber der Sozialdemokratie zu iiberwinden. Uberhaupt
erkannte die SPD-Fiihrung bald zwischen Kennedys New-Fron-
tier-Policy und dem Godesberger Programm «verwandte gesell-
schaftspolitische Vorstellungen»*, und Brandt wurde im
Wahlkampf zum deutschen Kennedy stilisiert.

Fassen wir zusammen: Um 1959/60 stellen wir in ganz unter-
schiedlichen Kontexten in einer neuen politischen Generation
und auch bei Johannes XXIII. {iberraschend dhnliche Analysen
sowie Denkmiister fest: Allgemein ist die Wahrnehmung eines
beschleunigten, aber in der Zielrichtung unbestimmten gesell-

- schaftlichen Wandels, das Gefiihl der Bedrohung und eines

Handlungsbedarfs hinsichtlich der Steuerung dieses Prozesses
zu konstatieren. Parallel wird registriert, daB das eigene Orien-

%Ebda., S. 51-54.

ZKurt Klotzbach, Der Weg zur Staatspartei. Programmatik, praktische
Politik und Organisation der deutschen Sozialdemokratie 1945 bis 1965.
Berlin-Bonn 1982, S. 452.

#Terence Pritie,Willy Brandt, B|0graph1e Frankfurt 1973, S. 214f.
¥Klotzbach, S. 579f.

30 Protokoll (Anm 25),8S.25.

3 Klotzbach (Anm. 27), S. 561.
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tierungsmuster (katholischer Glaube, Sozialismus, nationale
Identitét) nicht mehr in gewohnter Weise rezipiert und deshalb
‘marginalisiert wird. Folglich bedarf es einer sprachlichen Ver-
mittlung mit den gesellschaftlichen Verhiltnissen, wobei freilich
das Dilemma entsteht, sich dem Verdacht auszusetzen, Verrat
an der eigenen Identitit zu betreiben. In geschickter Weise ver-
steht es Kennedy, dieses Problem zu ldsen, indem er seine
Reformvision an den Ursprungsmythos der USA ankoppelt;
Ollenhauer hebt auf die Reihe der Parteiprogramme ab; Johan-
nes XXIII. schlieBlich verweist auf die lange Folge der Konzilien
als Vitalitatsbeweis der Kirche. Dieser historischen Dynamisie-
rung des Denkens entspricht fiir die Gegenwart eine hohe Be-
reitschaft, grenziiberschreitend und innovativ zu agieren (dies
zeigen die Bilder des Fenster-Offnens, des Sprungs, der iiber die
«Neue Grenze» hinausziehenden Pioniere). Zugleich setzt sich
das BewuBtsein durch, daB nur die Verstindigung mit anderen
_Gruppen, und seien es die Gegner von gestern, eine Chance
bot, den zivilisatorischen WandlungsprozeB steuern zu kénnen.
Insbesondere die Risiken atomarer Eskalation lieen offenbar
keine Alternative: Bekanntlich war Kennedy trotz-nach auflen
demonstrierter Hirte von Anfang an auf einen Ausgleich mit
der Sowjetunion bedacht®, und Johannes XXIIL. trug seinerseits
zur Beilegung der Kuba-Krise bei¥, die den Beginn der Ent-
spannungspolitik markiert.

Freilich: Diese Beobachtungen werfen neue Fragen auf. War
dies eine zufillige Kongenialitdt von Individuen? Der Verweis
auf eine gewandelte mentale GroBwetterlage, den «Zeitgeist»,
reicht hier nicht aus, diskreditiert vielmehr. Welche konkreten
Erfahrungen 16sten den Reflexionsprozel aus? Wieweit repra-
sentieren die Individuen Gruppen mit dhnlichen Vorstellungen?
Hier liegt ein weites Forschungsfeld vor uns. Das II. Vatikani-
sche Konzil muB3 aber jedenfalls von vornherein, und nicht erst
infolge der Ergebnisse seiner Debatten, in einem weiteren Kon-
text gesehen werden.

Das Bistum Miinster im Vorfeld des Konzils

Ich méchte mich'im folgeﬁden nur auf die Katholiken beschréin-
ken und nun zur exemplarischen Mikro-Perspektive iiberwech-

seln: Wie sah die katholische Welt um 1960 im Bistum Miinster_

aus? Lassen sich Verinderungen ausmachen, die auf das Konzil
verweisen? Auf den ersten Blick ist nur eine Fehlanzeige zu ver-
melden: Nach auBen wirkt der Katholizismus wie ein stabiles
Bollwerk. Kriegsschiden waren beseitigt, die meisten Gottes-
dienste litten an Uberfiillung. Und doch: Bei naherem Hinsehen
hatte sich das Innenleben des miinsterischen Katholizismus ver-
dndert. 1958, ein Jahr vor der Ankiindigung des Konzils, erklér-
te der Bischof, Michael Keller, man sei an einem «Wendepunkt
der Seelsorge» angelangt. Es bediirfe bei Klerus und Laien einer
«Neuorientierung», in der jahrhundertealte Gewohnheiten
iiberwunden werden miiten. Wie kam er dazu? Schon 1948 hat-
te er Suhards Hirtenbriefe rezipiert. 1958 lehnte er kirchenrecht-
liche Kodifikationen mit dem Argument ab, man stehe sonst
einer Weiterentwicklung im Wege, denn die Dinge seien zu sehr
«im FluB». Tatsachlich gebrauchte er dieselbe Formel wie Ollen-
hauer vor dem Godesberger Parteitag. :

Wer aber trieb die Dinge voran? Von einzelnen Theologen ab-
gesehen ist schwerlich auszumachen, daB vom Kirchenvolk
selbst auf Erneuerung gedrangt worden sei. Der Bistumsleitung
war jedoch nicht verborgen geblieben, da8 seit dem Kriegsende
die herkdmmlichen Formen der Integration in das katholische.
Milieu zu versagen begannen: So war der Kirchenbesuch seit
etwa 1951 riicklaufig, wenngleich dies nicht augenfillig wurde,

2 Gregor Schollgen, Geschichte der Weltpolitik von Hitler bis Gorba-
tschaw 1941-1991. Miinchen 1996, S. 167.
3 Hebblethwaite (Anm. 5), S. 562-565.

*Zum Folgenden mit Einzelbelegen vgl. Wilhelm Damberg, Abschied '

vom Milieu? Katholizismus im Bistum Miinster und in den Niederlanden
1945-1980 (Veroffentlichungen der Kommission fiir Zeitgeschichte, Rei-
he B, Bd. 79), Paderborn 1997.
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weil sich die Bevolkerungszahl insgesamt wegen der Vertriebe-
nen sowie der Geburtenrate noch vermehrte. Folglich nahm die
Uberfﬁllung der Gottesdienste noch zu, obwohl der relative Kir-
chenbesuch bereits abnahm. Dies war jedoch nur Spezialisten
klar. Bei der jungen Generation zeichnete sich der Integrations-
verlust deutlicher ab: Die katholischen Jugendverbidnde regi-
strierten einen rapiden Mitgliederriickgang, und der Nachwuchs
fiir Ordens- und Priesterberufe blieb hinter dem Vorkriegsstand
zuriick. Auch die Beichtpraxis brach hier bereits vor dem Konzil
ein: In dem schon so oft erwahnten Jahr 1959 berichtete das

_ bischofliche Jugendamt von einem «beunruhigenden Symptom

.. Bei einer Jugendwoche ... waren etwa 500 Jugendliche an der
Kommunionbank. Am Tage vorher hatten jedoch nur etwa 60
Jugendliche das hl. Sakrament der Beichte empfangen. ... Diese
Erscheinung wurde von ... anderen Jugendseelsorgern be- -
statigt». Mitte der 50er Jahre suchte man die Probleme soziolo-
gisch anzugehen. Als Problemzonen erwiesen sich Regionen des
Bistums mit hoher Mobilitdt am Niederrhein oder im nérdlichen
Ruhrgebiet. Befunde der Praktiker und Analysen der Wissen-
schaftler wiesen in dieselbe Richtung: Entkirchlichung war kein
Problem sozialer Schichtung, sondern des Wechsels der Lebens- .
rdume. Der Umzug vom einheitlich katholisch geprigten Milieu
des miinsterldndischen Dorfes in die pluralistischen Strukturen
der Neubausiedlungen der Industriegebiete ging regelmiBig
Hand in Hand mit dem Abschied vom kirchlichen Leben iiber-

~ haupt. Wer deshalb Suhards Prognose vom zukiinftigen globa-

len Austausch von Menschen, Ideen und Waren ernst nahm, sah
den miinsterischen Traditionskatholizismus schon in den SOer
Jahren iiber kurz oder lang vor eine im wértlichen Sinne existen-
tielle, d.h. vor-allem den einzelnen Katholiken betreffende Her-
ausforderung gestellt. Wohlgemerkt: Dies war keine gingige
Einsicht, aber es erklédrt, warum diejenigen, die in den 50er Jah-
ren spiirten, dal mit den alten Rezepten nicht weiterzukommen
war, was Suhard in Paris schon 1946 konstatiert hatte, spitestens
nach der Erdffnungsrede Johannes' XXIII. die groBe Chance
der Kirche gekommen sahen. Damit greifen wir aber iiber unser
Thema hmaus

Wie es den drei Projekten ergangen ist

Ich komme zum SchiuB}: 1959/1960 werden, wie wir gesehen ha-
ben, drei Projekte — so mochte ich es einmal formulieren — initi-

. iert, die am Beginn eines Jahrzehnts standen, das bekanntlich in

der Folge als die «unruhigen» 60er Jahre mit der Hochwasser-
marke «1968» in die Geschichte eingegangen ist. Schon bald ver-
breitete sich die Vorstellung, dieser Prozef$ sei durch mutwillige
Experimente vom Zaun gebrochen worden. Wie wir gesehen ha-
ben, scheint den Initiatoren aber das BewuBtsein gemeinsam ge-
wesen zu sein, auf einen seit 1945 anrollenden Prozef3 reagieren
zu miissen, der die zivilisatorische Grundstruktur grundlegend
veranderte und in dem Chancen wie Risiken in einer schwieri-
gen -Gemengelage enthalten waren. Jedenfalls war auf neuen
Wegen ein kleinrdumiges Denken zu iiberwinden: Vor allem ei-
ne Verstindigung mit und insofern ein Einwirken auf Anders-
denkende war ein Gebot der Stunde - als GroBes Gesprich, als
Ost-West-Dialog, als konziliarer Dialog. Diese so zugleich auf-
einander einwirkenden Projekte nahmen in der Folge einen’
ganz unterschiedlichen Verlauf; ihre Rekonstruktion stellt fiir
die Zeltgeschlchte die zentrale Hausaufgabe dar.

> In einem Debakel endete der Auszug iiber die «New Fron-
tier», den Lyndon Johnson nach der Ermordung Kennedys
(1963) fortsetzen wollte: 1968 waren die USA in den ruindsen
Vietnamkrieg verstrickt, wihrend im Innern eine mit dem Tem-
po der Reformen unzufriedene, radikalisierte Biirgerrechtsbe-
wegung die Ghettos der Schwarzen in Brand setzte. Lediglich
der von Kennedy forcierte Flug zum Mond gelang und zemen-
tierte bis heute den technologischen Fiihrungsanspruch der Su-
permacht. e _
> Als Kennedys Demokraten das WeiBe Haus bereits wieder
gerdumt hatten, stand die SPD.1969 mit der Wahl Willy Brandts
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zum érsten sozialdemokratischen Bundeskanzler gerade erst am
lange erstrebten Ziel. Wichtige Etappen waren dabei die Grofie
Koalition in Bonn und die Regierungsiibérnahme in Nordrhein-
Westfalen im Jahre 1966. In beiden Fillen wirkten Konzil und
- politischer Wandel .zusammen: Im politischen” Katholizismus
wurden durch das konziliare Programm des «Dialogs mit der
Welt» Beriihrungsangste mit der Sozialdemokratie abgebaut,
und ebenso steigerte das Godesberger Programm die Attrakti-
vitdt der SPD unter katholischen Wihlern. Die sozialdemokrati-
sche Prigung des Ruhrgebietes, heute weithin als Naturgesetz

empfunden, vollzog sich tatsichlich erst zu Beginn der 60er Jah-

re, wie Karl Rohe betont hat, als die Partei den Geruch der Kir-

chenfeindlichkeit abgelegt hatte. So avancierte die SPD quasi

zur Staatspartei des Bundeslandes. _
[> Und das katholische Projekt? Manche Parallelen driingen sich
auf: Zufillig starb Johannes XXIII., der charismatische Initiator,
" bereits 1963, worauf sein Nachfolger, Paul VI, bald in die dop-
pelte SchuBlinie sowohl von Traditionalisten als auch von denje-
" nigen geriet, denen er bei der Umsetzung von Reformen als zu
zdgerlich erschien — eine Parallele zu Lyndon Johnson. Auch im
deutschen Katholizismus scheint nun im Zeichen des Konzils
und der Ablosung Adenauers ein breiter Generationswechsel in
Gang gekommen zu sein, quasi ein verzogerter Kénnedy-Effekt.
In Minster, dem katholischen Bollwerk des Nordens, stiirzte
1964 der 41jahrige Albrecht Beckel (der 1968 zum Prisidenten
des Zentralkomitees der deutschen Katholiken avancieren soll-
te) die alte lokale CDU-Fithrung; gleichzeitig wurde ein Drittel
aller Lehrstithle an der theologischen Fakultdt neu besetzt, u.a.
von Josef Ratzinger, J.B. Metz und Walter Kasper. Wenig spiter
erhielt das Bistum den jlingsten Generalvikar Deutschlands: den
34jahrigen Reinhard Lettmann. 1964 wurde Rainer Barzel mit
40 Jahren Fraktionsfiihrer der CDU in Bonn, in demselben Jahr
iibernahm der 31jahrige Helmut Kohl diese Funktion in Mainz.
Diesen Indizien eines tiefgreifenden und bis in die Gegenwart
fortwirkenden Generationswechsels nachzugehen, stellt in Zu-
kunft gleichfalls eine wichtige Forschungsaufgabe dar. ~
Euphorische Erwartungen, die sich in der Kirche mit Begriffen
wie Volk Gottes und Dialog verbanden, verebbten allerdings

%Karl Rohe, Vom Revier zum Ruhrgeblet Wahlen. Parteien. Pohtlsche
Kultur, Essen 1986, S. 41.

rasch, und 1968/69 folgten heftige ,Polarisierungen, etwa um
«Humanae Vitae». Vor allem aber nahm die Erosion kirchlicher
Religiositét ihren Fortgang, was fiir viele Reformer eine schwere
Enttauschung darstellte. Aber bekanntlich ist kein Datum zu be-

nennen, an dem das Projekt des Konzils offiziell abgebrochen
‘worden wire. Dabei diirfte vor allem die Einsicht, daB sich die

Kirche als Teil einer Weltkultur zu verstehen hat, unumkehrbar
sein, wenngleich die Umsetzung, insbesondere das Verhiltnis
von duBerer Neuorientierung und innerem Strukturwandel, of-
fenkundig als Problemfeld empfunden wird.*¢ Dabei scheint der
Pariser Erzbischof wiederum einen langen Schatten zu werfen:
1948 erschien in Polen der Artikel eines Studentenpfarrers, in.
dem die intellektuelle Brillanz-und Innovationsbereitschaft des
franzdsischen Katholizismus, insbesondere das Leben der soge-
nannten Arbeiterpriester, geriihmt wurde. In diesen Priestern,
die zugleich als Arbeiter in GroBbetrieben tiitig waren, sollte
sich nach dem Willen Suhards die «Inkarnation» oder «Naturali-

-sation» des Christentums in der modernen Zivilisation exempla-

risch vollziehen.’” Fiinf Jahre spiter begann Pius XII. diese
Experimente einzuschridnken, und 1959 zog das HI. Offizium ei-
nen endgiiltigen Schluf3strich, als es iiberhaupt jede Fabrikarbeit
von Priestern verbot — also mit dem Einverstindnis Johannes’
XXII1.%, der dann freilich spéter die den Arbeiterpriestern na-
hestehenden Theologen wie Congar oder Chenu rehabilitierte.
Der Name des Studentenpfarrers, der 1948 nach Paris gereist
war, um das rithrige Erzbistum aus eigener Anschauung kennen-
zulernen, war Karol Wojtyla. ¥ '

Wilhelm Damberg, Munster/Wes(falen

Vgl neuerlich Hermann J. Pottmeyer Modernisierung in der katholi-
schen Kirche am Beispiel der Kirchenkonzeption des I. und II. Vati-
kanischen Konzils, in: Franz-Xaver Kaufmann, Arnold Zingerle Hrsg.,
Vatikanum IT und Modernisierung. Historische, theologische und soziolo-
gische Perspektiven, Paderborn-Miinchen-Ziirich 1996, S. 1441,

37Zur Begrifflichkeit: Gregor Siefer, Die Mission der Arbeiterpriester.
Ereignisse und Konsequenzen. Ein Beitrag zum Thema Kirche und Indu-
striegesellschaft, Essen 1960, S. 16-19.

#Zu den Vorgangen im Jahre 1959: Siefer, S. 118-132. Zur Ambivalenz
Johannes’ XXIII. den Arbeiterpriestern- gegeniiber vgl. Hebblethwaite
(Anm. 5), S. 279f. Wenn er das Verbot freilich als Alleingang des Kardi-
nals Pizzardo deutet (S. 414), erscheint dies angesichts des «wohlinfor-
mierten HI. Vater[s]» (Siefer [Anm. 18], S. 121} kaum uberzeugend
¥Vinatier (Anm. 18), S. 361.

WORTLICHES SCHWEIGEN | | -

Auf Eugen Gomrmgers «Schweigen» zu

Scheherezade redet. Sie erzahlt. Nacht um Nacht, eintausend-
undeine Nacht., Nicht um ihr Leben, vielmehr, um erzihlend
Wort fir Wort, Geschichte um Geschichte, das endgultlge
Schweigen aufzuschieben, das ihr Tod wire. Deswegen kann sie
nicht aufhéren zu erzihlen. Gegen den Tod anzuerzihlen, ist
jetzt ihr Leben. DaB die unbeendbare Arbeit des Rédens am
Aufschub des Schweigenmiissens schiieBlich doch in ein Ende
umschlégt, das Leben, nicht Tod, bedeutet, darauf hat von Be-
ginn an ihre Hoffnung gezielt. Die Lebenshoffnung lenkt ihre
" Worte, fidelt sich durch alle’ Geschichten, als schweigend anwe-
sende Stimme horbar nur fiir sie selbst. Aber jenes Ende war
nicht abzusehen, war aus der infiniten Dynamik ihres Redens
nicht ableitbar; Scheherezades Rettung ist, wiewoh! durchs Er-’
zéhlen erwirkt, nicht herbeierzahlbar gewesen als guter Ausgang
der Geschichten. .

Die Toten schweigen

«Die Toten loben dich nicht» (Jes 38 19) DaB die Toten zu

Gott, mit ihm, nicht reden koénnen, ist ein wiederkehrendes Mo-
tiv im Alten Testament (Ps 6,6; 115,17; Sir 17,27; Bar 2,17). Es
wird von den Toten ausgesagt, die Pointe aber zielt auf Gott:
Die Trennung, die der Tod bedeutet, moge Gott nicht zulassen,
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die Endgiiltigkeit des Schnitts aufheben — «Wirst du an den
Toten Wunder tun, werden die Schatten aufstehen, um .dich
zu preisen? Erzdhlt man im Grab von deiner Huld, von dei-
ner Treue im Totenreich? Werden deine Wunder in der Finster-
nis bekannt, deine Gerechtigkeit im Land des Vergessens?»
(Ps 88,11-13). Denn im Totsein niitzen ihm die Menschen nichts;
sie konnen ihn nicht loben — «Was niitzt dir mein Blut, wenn ich

-begraben bin? Kann der Staub dich preisen, deine Treue ver-

kiinden?» (Ps-30,10).

Hier wird geredet, und zwar rhetorisch geschickt. Natiirlich geht
es dem seinen Gott Anrufenden um die Menschen, um ihre
Sterblichkeitsperspektive, aber dieses Anliegen verbirgt sich
hinter dem Schleier pritendierter Sorge um Gott, um seine Eh-
re, zu deren wortreicher Feier die Menschen bestellt sind. Die
Toten. konnen ihrem Menschenberuf nicht mehr nachkommen.
Dal} dieser Beruf aber ausgeiibt. wird, muf3 vorrangige Sorge
Gottes sein. Gesprochen wird also vom Wert des Redens, und
zwar indem die Rede als Kunst vorgefiihrt wird. Redekunst ist
hier eine Kunst, die mit Schleiern arbeitet, ist sinnliche Kunst.
Denn es geht ihr ums Leben. Alttestamentlich wird die Rede mit
dem Leben in eins gesetzt, so-etwa in der Variante jenes Motivs,
die Psalm 115 bietet: «Tote kénnen den Herrn nicht mehr loben,
keiner, der ins Schweigen hinabfuhr» (Ps 115,17). Das Schweigen
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ist des Todes, ist Abwesenheit der Rede. Schweigen ist Nackt-
heit, ist noch vom letzten Schleier, dem des Korpers selbst,
entblofBte Nicht-Existenz. Ein solcher Wert wird dem Reden
beigemessen, daf ‘es im eingangs zitierten Vers emphatisiert auf-
tritt: nicht als Reden, sondern als Loben, Preisen und, zieht man
das hebriische Grundwort heran, als Segnen. Ja, alttestament-
lich ist die — worthafte — Geste des Segnens nicht nur Gottes,
sondern auch der Menschen, als Gottes partnerschaftliche Ge-
gentiber. Von der Schopfung iiber den BundesschluB Gottes mit
seinem Volk und dessen Erwihlung durch ihn, bis hin zu diesem

zwischen Preis und Segen oszillierenden Austausch zwischen™

Gott und Mensch ist alles, was das Alte Testament an Grundle-
gendem iiber diese seltsame Liebesbeziehung Gottes zur Welt
und zu den Menschen sagt, durchzogen, durchsiuert vom Wort,
vom Wort als Welt schaffende und Wirklichkeit setzende Tat,
niamlich: von der Rede.

Das Wortfeld Schweigen selbst hat, von einigen sentenzenhaften
~ Empfehlungen der Weisheitsliteratur, der Kluge moge eher
schweigen als (zuviel) reden, abgesehen (Spr 11,12; Sir 20,7), ei-
ne negative Karriere im Alten Testament. Vor allem in den Psal-
‘men bezeichnet es die in der Not des Beters erfahrene Ferne
Gottes: «Warum siehst du denn den Treulosen zu und schweigst,
wenn der Gottlose den Gerechten verschlingt?» (Hab 1,13).
Nicht zu schweigen, wird von Gott erfleht: «O Herr, bleibe nicht
stille! Schweige doch nicht und ruhe nicht!» (Ps 83,2). Das
Schweigen Gottes, das nicht sein moge, wird in direkte Relation
gesetzt zum preisenden Reden des Beters; hilt der Mensch den

Gottesdialog aufrecht, kann er auf Antwort von Gott pochen:

«Gott, den ich preise, schweige nicht!» (Ps 109,1). Und so wie
das preisende Reden unmittelbarer Ausdruck ‘des Lebens ist,
bewirkt das Schweigen Gottes der Menschen Tod: «Dich rufe
ich an, o Herr, schweige mir nicht, denn bliebest du stille, so
wiirde ich denen gleich, die zur Grube fahren» (Ps 28,1). — Wie
als Vorverweis auf den Johannesprolog und auf Augustin (s.u.)
hat eine spite midraschartige relecture der Uberlieferung vom
gottgewirkten Exodus Israels aus Agypten das Bild eines kosmi-
schen Schweigens, durch_das Gottes Wort in die Welt kommt:
«Denn wihrend tiefes Schweigen alles umfing und die Nacht in
ihres Laufes Mitte war, da fuhr dein allméchtiges Wort aus dem
Himmel herab, vom koniglichen Thron...» (Weish- 18,14-15a).
Doch liegt hier innerhalb des Befreiungsdramas die Pointe auf

der Vernichtung der Feinde; die zitierte Passage féhrt fort: :

«...als ein wilder Krieger, mitten in das todgeweihte Land. Ein
scharfes Schwert trug er: deinen unwiderruflichen Befehl; er fa3-
te FuB und verbreitete iiberall den Tod» (Weish 18,15b-16a).
Wenn auch im Schweigen der Welt das Geschick Israels sich
durch Gottes Eingriff zum Guten wendet, so ist doch auch hier

noch einmal mit diesem Schweigen Tod und Vernichtung ver- -

bunden; gerade in der dadurch erwirkten Befreiung Israels of-
fenbart sich die ganze Ambivalenz des Schweigens, und auch die
Gerechten bleiben vom Tod nicht unberiihrt (Weish 18,20).

Das Wort Jesu — der Logos des Vaters

Auch das Neue Testament kennt keine Hochschitzung des
Schweigens, insbesondere nicht in bezug auf Jesus. Vielmehr
steht es ganz in der alttestamentlichen Glaubenstradition von
der lebensschaffenden Macht des gottlichen Worts, die sich nun
an Jesus erweist und in der er sich als der Sohn Gottes offenbart.
Dies gilt in hohem MaR von den Wundererzéhlungen: Die Hei-
lung eines Geldhmten (Mk 2,1-12), eines Aussitzigen (Lk 5,12-
16), eines Blinden (Lk 18,35-43), die Auferweckung der Tochter
des Jairus (Mk 5,35-43), des Jiinglings von Nain (Lk 7,11-17),
des Lazarus (Joh 11,1-46) — all diese Berichte werden in ihrer
Wunderhaftigkeit depotenziert durch die niichternen Wortauf-
forderungen Jesu, die das Wunder bewirken: «Steh auf, hebe
dein Bett auf und geh nach Haus!» (Mk 2,11); «Madchen, ich sa-
ge dir, steh auf'» (Mk 541); «Lazarus, komm heraus!» (Joh
11,43). Der Hauptmann von Kapernaum bittet fiir seinen im
Sterben liegenden Knecht: «Sprich nur ein Wort; so wird mein
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Eugen Gomrmger geboren am 20. Januar 1925 in Bolivien als
Sohn einer Boliviarnerin und eines Schweizers, studierte 1944 bis

1953 Nationaldkonomie und Kunstgeschichte in Bern und Rom, «
war 1954 bis 1957 Sekretédr Max Bills an der Ulmer Hochschule
fiir Gestaltung und 1962 bis 1967 Geschiftsfiihrer des Schweizeri-
schen Werkbundes in Zirich. Uber die Galerie «Des eaux vives»
kann er Kontakte zu den Ziircher Konkreten kniipfen. Von 1978
bis 1990 hatte er eine Professur fiir Asthetik an der Kunstakade-
‘mie Diisseldorf inne und arbeitete 1967 bis 1985 als Kulturbeauf-
tragter bei Rosenthal. Seit 1971 ist Gomringer Mitglied der
Akademie der Kiinste zu Berlin. Der amerikanische konkrete
Dichter Emmett Williams bezeichnete ihn als «Vater» der Kon-
kreten Poesie. Die Bezeichnung «Konkrete Poesie» prigte er in
Anlehnung an den von Max Bill theoretisch und kiinstlerisch aus-
gearbeiteten, aber bereits 1930 von Theo van Doesburg in Um-
lauf gebrachten Begriff «Konkrete Kunst». «Konkrete Poesie»
steht fiir eine radikale Abwendung von einem kulturprigenden
Literatur- und insbesondere Lyrikbegriff des poetischen Texts als
eines Ausdrucksmediums, als Triger und Ausloser von Gefiihlen
und Ideen. Ein Verstiandnis des Texts als Gebrauchsgegenstand
und sprachliches Gestaltungsgebiet, als Denkgegenstand und
Denkspiel tritt an dessen Stelle. Die Gestaltungsprinzipien der
Verknappung bzw. Vereinfachung der Rede, der «schnellen
Kommunikation», treten in den konsequent nicht mehr Gedichte,
sondern «Konstellationen» genannten Sprachobjekten Gomrin-
gers in den Vordergrund; Stofflichkeit und Zeichencharakter der
Schrift dominieren in der Konkreten Poesie den Bedeutungsge-
halt von Wort und Text. «Schweigen» zéhlt neben «Das schwarze
Geheimnis» zu den bekanntesten Konstellationen Gomringers.
Eine Werkausgabe erscheint bei der Edition Splitter, Wien.

Knecht geheilt werden» (Lk 7,7). Mit Damonen fithrt Jesus re-
gelrechte Streitgespréche, die schlieBllich in die Heilung der Be-
sessenen miinden (Lk 4,31-37; 8,26-33). Und einmal ist es ein
den Besessenen mit Stummheit schlagender Diamon, den Jesus
austreibt; «<nachdem der Ddmon ausgefahren war, da redete der
Stumme» (Lk 11,14).

Dal} die Wertschitzung des Worts auf derselben Ebene anzusie-
deln ist wie die Verkiindigung Jesu als des Christus und daf} sie
damit von theologischem Rang ist, zeigt sich in einer Szene, die
die Erinnerung an das Wirken Jesu und die Notsituation ur-
christlicher Gemeinden ineinanderblendet. Alle drei synopti-
schen Evangelien haben diesen Stoff aufgenommen, wohl auch,
weil er einen Anhalt in der jeweiligen gemeindlichen Wirklich-
keit hat (Mk 13,11; Mt 10,17-20; Lk 12,11f.; 21,14f.): Den Jungern
(in ihnen sind die Gememdemltgheder angesprochen) die in Si- .
tuationen der Bedrangnis und Verfolgung ihr eigenes Wort zur
Verteidigung nicht mehr finden, die nicht mehr in eigener Auto-
ritit reden kénnen, verheit Jesus (der der Auferstandene ist)
das von der Sorge ums rechte Wort eéntbindende Wirken, das
wortwirkende Handeln des Heiligen Geists (Lk 12,11f,, in der
Dublette 21,14f. ist es der Auferstandene selbst, der «<Mund und
Weisheit» wirkt).

Freilich — dieses Wort ist nicht mehr in einem Dialog zwischen
Gott und Mensch eingebettet; die Menschen sind hier Schiiler,
Empfanger einer Lehre, die sie, unbeeintrachtigt durch Eigenes,
weiterzugeben haben. Diese so grundlegend andere Situation,
die keine der Rede und Gegenrede mehr ist, sondern eine der
Offenbarung, in der Aktivitdt und Passivitit scheinbar eindeutig
verteilt sind, mutet wie eine Vorwegnahme der mystischen Sze-
ne an, in der der Mystiker sein eigenes Reden zum Schweigen zu
bringen sucht, um fiir das Wort Gottes bereit zu sein. Und auch
das wirkende Wort der Wundererzihlungen geht ganz von Jesus »
aus. Im Wort handelt der Gottessohn; fiir den von Menschen ge-
tragenen, preisend-klagenden Gottesdiskurs, wie er v.a. in den
Psalmen begegnet, ist hier kein Raum.

Ein ganz anderer Raum wird im Prolog des Johannesevangeh-
ums (Joh 1,1-18) aufgeschlagen mit der Aneignung der alteren
(woméglich aus hellenistisch-jidischer Weisheitstheologie
hervorgegangenen), auch aus gnostischen Kontexten bekannten
Logos-Theologie und der Identifikation des Offenbarers und
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Erlgsers mit dem Logos. Seine Bewegungsrichtung durchmif3t
- den gesamten Kosmos — und etabliert ihn gewissermaBen — bis
hin schlieBlich zur Sphare der Menschen. Wenn auch ersichtlich
am geschichtlichen Auftreten Jesu, «geschieht» dieses kosmische
Drama der Entsendung des Logos/des Offenbarers/des Erlosers
in transhistorischer Dimension; in ihm verbindet sich die Er-
schaffung der Welt mit der Erlésung der Menschen.-Nimmt man
auch fiir die jobanneische Adaption das Wirken der auBerchrist-
lich bekannten Théologie des Logos als Mittler an und setzt man
innerhalb des weitverzweigten Bedeutungsfelds «Logos» den
Akzent auf «Wort», so ergibt sich das Bild eines schweigenden
Wortgeschehens. Dieses Wort ist nicht Tréger einer Botschaft, es

ist die Botschaft. Es redet nicht, es tritt auf. Es selbst, nicht seine -

Bedeutung, ist zu erkennen und anzunehmen. Der Raum der
Gottbegegnung, im Gesprach zwischen Gott und Mensch von
nachgerade intimer wechselseitiger Erreichbarkeit, hat sich ins
Kosmische geweitet, umfafit die gesamte Welt. Das inkarnierte
Wort Gottes bringt auch die Botschaft von Gottes Ferne, von sei-
ner schweigenden Unerreichbarkeit; noch bevor diese Botschaft
zur Aussage (Joh 1,18), zum Wort im Mund Jesu wird (Joh 5,37
6,46), ist sie als Spur der Offenbarungsbewegung des Logos les-
bar, einer Bewegung, die nicht nur den gesamten Kosmos zwi-
. schen Gott und Mensch setzt, sondern auch die gesamte Zeit, die
Welt-Zeit, zwischen einem uranfianglichen «Anfang» und dem
«Jetzt» des endgiiltigen Offenbarungsereignisses. Gleich als Auf-
Takt wird mit der Zitierung von Gen 1,1 in Joh 1,1 ein Zeit und
Welt ausmessender Wort-Raum aufgespannt. Alles, was ge-
- schieht, und das ist immerhin die gesamte, alles umfassende
Heilsgeschichte von der Schopfung bis zur Erlsung, vollzieht
sich innerhalb dieses doppelten «Im Anfang», innerhalb eines
Raums, der vom Logos zentriert und strukturiert wird.

Der Diskurs des Schweigens in der Negativen Theologie

Eher im Anschluf} an diese Logos-Spekulation und nicht so sehr

als Fortfithrung der biblischen Rede vom Wert des Worts hat die

Tradition einen reichen, ja wortreichen Diskurs des Schweigens
hervorgebracht, namlich entziindet am Wort Gott und am Wort
Gottes. Das Schweigen der Dinge, der Welt, des gesamten Kos-
mos, das Schweigen der Seele und aller ihrer Regungen, der
Sprache schlieBlich und aller Zeichen - dies wiirde erst horbar
machen Gottes Wort, so Augustin. Nicht mehr epiphan werdend
in Naturereignissen, nicht mehr sich bedienend englischer noch
menschlicher Zunge, nicht durch den Schleier von Ritsel und
Gleichnis — vermittelt durch nichts, da alles schweigt, wire ver-
nehmbar nur: Er selbst. (Conf IX; 10,25) Dies das Sehnsuchtbild
des Augustin. Nur, daB er sich dessen erinnert, genauer: daB er
"sich der Worte erinnert, die er einst so sprach, dieses Bild ausma-
lend. Denn: Die berithmt gewordene Schilderung der sogenann-
ten «Vision von Ostia» dokumentiert weniger eine authentische
Erfahrung. Zu sehr entspricht sie einem von neuplatonischer
Philosophie hervorgebrachten Schema, demzufolge die Schau
(bzw. das Horen) des gottlichen Einen zusammenfillt mit einer
die Welt in ihrer Vielheit hinter sich lassenden Riickkehr zu
ihm. Vielmehr ist die Schilderung.Teil des Gottesdiskurses; die

visualisierte — ersehnte oder «erfahrene» — Abwesenheit alles zei-

chenhaft Vermittelnden zugunsten einer unmittelbaren Wahr-
nehmung des abwesenden Gottes ist ein Ereignis.der Rede von
Gott. Das Schweigen geschieht in der Rede - als ihre Aussage.
Und wie konnte.dies anders sein, wenn, mit Bernhard Welte zu
sprechen, «sogar das Gebet des Schweigens seine verstohlene
Sprache aufweist.»' — Bei Meister Eckhart ist der «Ort» dieses
Schweigéns den Menschen néher geriickt, die Seele: «Will je-
mand anders in dem Tempel, das ist in der Seele, reden als Jesus
allein, so schweigt Jesus, als sei er nicht daheim, und er ist auch
nicht daheim in der Seele, denn sie hat fremde Giste, mit denen
sie redet. Soll aber Jesus in der Seele reden, so muB sie allein
sein und muf} selbst schweigen, wenn sie Jesus reden héren soll

! Bernhard Welte, Religionsphilosophie, Freiburg-Basel-Wien 1978, S. 190.
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[...] Was spricht der Herr Jesus? Er spricht das, was er ist. Was
ist er denn? Er ist ein Wort des Vaters. In diesem namlichen
Worte spricht der Vater sich selbst».Z Aber das inkarnierte Wort
Gottes, das im Schweigen, in der Ruhe der Seele, zur Rede
kommt, versetzt nun umgekehrt Eckharts Rede in erhebliche

" Unruhe. Definitionen und Beschreibungen werden gegeben und

zurﬁckgenommen, die Worte finden keinen Anhalt an dem, was
sie bezeichnen sollen, so dall ein Wort neue und immer neue
Worte nach sich zieht. Und erst in der daraus entstehenden Be-
wegung der Schrift entsteht ein Text, der von Gott redet, nicht
minder wortreich als Augustins Versuch, das Schweigen zu be-
schworen: «Ich habe bisweilen gesagt, es set eine Kraft im Gei-
ste, die sei allein frei. Bisweilen habe ich gesagt, es sei eine Hut
des Geistes; bisweilen habe ich gesagt, es sei ein Licht des Gei-
stes; bisweilen habe ich-gesagt, es sei ein Fiinklein. Nun aber sa-
ge ich: Es ist weder dies noch das; trotzdem ist es ein Etwas, das
ist erhabener iiber dies und das als der Himmel iiber der Erde.
Darum benenne ich es nun auf eine edlere Weise, als ich es je
benannte, und doch spottet es sowohl solcher Edelkeit wie der
Weise und ist dariiber erhaben. Es ist von allen Namen frei und
aller Formen bloB, ganz ledig und frei wie Gott ledig und frei ist
in sich selbst.»? - Die solche Rede belebende Dynamik, daf
niamlich das'Schweigen der Rede zugrundeliegt; so aber, daf} sie
nicht nur aus ihm hervorgeht, sondern in jedem ihrer Worte in
Unruhe gehalten wird und in das Schweigen hineingeflochten
ist — eine Dynamik, auf die auch Eugen Gomringer hinweist:
«die worte des dichters kommen aus dem schweigen, das sie bre-
chen. dieses schweigen begleitet sie. es ist der zwischenraum, der
die worte enger miteinander verbindet als mancher redefluss»* —
sie wird als Gedanke von Nikolaus von Kues formuliert: «So ist
s gut, wenn du annimmst, daB jenes Eine, der Ursprung von al-
lem, obwohl es der Ursprung alles Aussagbaren ist, unaussagbar
bleibt. Alles, was ausgesagt werden kann, driickt nicht das Un-
aussagbare aus, und doch sagt jedes Reden das Unaussagbare.»’
Das Bediirfnis, Gott die Ehre zu erweisen, wirksam in alttesta-
mentlicher Hochschédtzung der Rede, iibersteigert sich und
schldgt um in ein Lob des Schweigens. . )

Das Nichts der Worte - viele Worte um nichts

Wer, fragt Lear seine Tochter, kann mir ihre Vaterliebe am be-
sten bekennen? - «O Herr, ich lieb Euch jenseits aller Worte»,
sagt Goneril, und, nachdem sie einige solcher Worte investiert
hat, sagt sie -noch: «Und noch weit mehr als all das lieb ich
Euch.» Regan iiberbietet dies noch (denn schlieBlich geht es um
etwas, um die Aufteilung des viterlichen Reichs). Und Cordelia,

* die Jiingste, die ihren Vater wirklich liebt: schweigt. Wenn das,

was es zu sagen gilte, nicht gesagt werden kann, muB sie schwei-
gen. Was die anderen wortreich beschworen, sie vollzieht es, in-
dem sie schweigt. Das Schweigen als die wahre Rede. Diese
Erorterung des Redens und Schweigens iibersetzt in den Dis-
kurs des Schweigens, wie er um das Wort Gott kreist, konnte ei-
wa so lauten: «Herr, grof3 bist du, jenseits aller-Worte. — Weit
groier noch als alles, was von Dir gesagt werden kann, bist du.»
Gonerils und Regans sind all die Gott-Sager. Sie reden davon,
daB von Gott letztlich nichts gesagt werden kann. Und Corde-
lia? - Sie ist weit und breit nicht zu sehen auf diesem Feld. Und
wie konnte sie auch. Wie kann eine Rede wahrgenommen wer-
den, die keine sein will, die, so scheint es, das Gegenteil ihrer
selbst sein will, Schweigen?

Bei Shakespeare geraten die Worte in den okonomlschen Kreis-
lauf: Wer etwas sagt, kriegt auch etwas, entsprechend der inve-

?Meister Eckhart, Intravit Iesus in templum, in: Werke, herausgegeben
von N. Largier, Frankfurt 1993, Bd. 1, S. 10-23, hier: S. 19.

3Meister Eckhart, Intravit Tesus in quoddam castellum, in: a.a.0,, S. 24~
37, hier: S. 33f. ’

“Eugen Gomringer, der dichter und_das schweigen, in: Ders., zur sache
der konkreten. I. konkrete poesie, St.Gallen 1988, S. 55.

sNikolaus von Kues, Philosophisch-Theologische Schriften, herausgege-
ben von L. Gabriel, Bd. I, Wien 1966, S. 631.
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stierten Rhetorik. Da3 Cordelia um ihrer Liebe willen nicht an
die Borse der Worte gehen will, entgeht dem wortliisternen Va-
ter. So erhilt sie, die ihn am meisten liebt und deswegen am we-
nigsten sagt: nichts. Es entwickelt sich ein Dialog von duBlerster
Knappheit, in dem die beiden einander widerstreitenden Oko-
nomien der Worte und des Schweigens sich in dem einen Wort
vom Nichts treffen: «Was kannst du sagen, um ein reicheres
Drittel als deine Schwestern dir zu sichern? — Sag!» — «Nichts,
edler Vater.» — «Nichts?» — «Nichts.» — «Aus nichts wird nichts.
Sag etwas, noch einmal.» Die von Lear ins Wort-Spiel gebrach-
ten Gesetze der Kapitalakkumulation durchkreuzt Cordelia und
kann sich nicht nur kein «reicheres Drittel» sichern, sondern
verliert auch noch ihre Tochterschaft: «[...] du, die einst mein
Kind war!» Kaum deutlicher als mit dieser VerstoBung kénnte
Lear sein komplettes Unverstdndnis gegeniiber Cordelias ver-
trackter antirhetorischer Rhetorik des Schweigens, zu der sie
sich von ihrer aufrichtigen Liebe gezwungen sieht und mit der
sie ihr Ausdruck verleiht, unter Beweis stellen. -

Lear, auf Worte versessen und blind gegeniiber der Differenz
zwischen dem Gesagten und dem Bedeuteten, einer Differenz,
die von Goneril und Regan radikal ausgeschopft wird, Lear geht

unter. In seinem Untergang wird offenbar, wie sehr auch das

Schweigen noch ein Zeichen ist, das man lesen konnen muB. Sei-
nem Bescheid vom Nichts, aus dem Nichts wiid, unterliegen Be-
deutungen, die ihm entgehen. So kdénnen aus einem Nichts,
einem Nichts an Liebe etwa, sehr viele Worte hervorgehen, die-
ses Nichts zu verbergen und zuzuschiitten. Deren Nichtigkeit
aber kann nur sehen, wer gewissermalen eine Schweigeperspek-
tive hat; erst im Licht des Schweigens wiirde die inszenierte
Stofflichkeit der Worte fadenscheinig werden. Und umgekehrt:
Das Nichts an Worten, von Cordelia kaum ausgesprochen, ge-
winnt eine innere, bedeutungsvolle Leuchtkraft fiir den, der die-
ses Schweigen zu lesen vermag als das, was es ist: als ein
Sprechen, dessen Fundament nicht nichtig ist, das vielmehr Lie-
. be bezeugt und auf sie verweist, indem es sich 6ffnet, seine Wor-
te zur Seite treten 1aBt, um «sie $elbst» zur Sprache zu bringen.

Wahrheit, in Schleierﬂ aus Worten

" «Es selbst» zur Sprache zu bringen — der radikale Verfolg dieser
Intention hat noch immer glatt funktionierende Diskurse in Zu-
stande der Verstorung versetzt, ob bei den Mystikern, ob bei
Shakespeares Cordelia, ob bei den symbolistischen Sprachskep-
tikern der Jahrhundertwende.® Sprachgebilde, Texte in Ver-
stérung bergen, noch bevor man sie auf ihre. «Wahrheit» hin

befragen kann, das Wissen um ein Paradox: daB die Wahrheit "

nicht in ihren Worten aufgeht; daB ohne diese Worte keine
Wahrheit sichtbar wird. Nietzsche, immer im Kampf gegen das
Tragische, hat dies Paradox in seiner Frohlichen Wissenschaft
fiir jene junge Generation der Sprachskeptiker giiltig formuliert:
«Wir glauben nicht mehr daran, da Wahrheit noch Wahrheit
bleibt, wenn man ihr die Schleier abzieht [...] Vielleicht ist die
Wabhrheit ein Weib, das Griinde hat, ihre Griinde nicht sehen zu
lassen?» (KSA III, 352) Weder nackt noch bekleidet ist die
Wahrheit, sondern verschleiert. Weder im Dunkel volliger
Sprachlosigkeit noch im Licht hemmungsloser Beredsamkeit,
sondern im Hell-Dunkel eines verschwiegenen Redens liegt
Wahrheit. Schon die Mystik hat die alte Gottesmetapher vom
Licht an jener des Dunkels gebrochen zum finsteren Licht. Jo-
hannes Tauler: «Denn sieh an die géttliche Finsternis, die von
unaussprechlicher Klarheit finster ist allem Verstehen, den En-
‘geln wie den Menschen, so wie das Sonnenrad in seinem Glanz
den kranken Augen eine Finsternis ist.»?

Unter der Lektiire Jacques Derridas, im lesenden Sich-Verlieren
in seinen Texten, erweist sich, wie voreilig eben das Wort von

6So etwa in Rilkes 1897 entstandenem Gedicht «Ich fiirchte mich so vor
-der Menschen Wort», in: Samtliche Werke I. herausgegeben von E. Zinn,
Frankfurt 1955, S. 194f.

’Die Predigten Taulers, herausgegeben von F. Vetter, Dublin-Ziirich
1968 (= Deutsche Texte des Mittelalters XI), S. 278.
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Wir suchen in einer Phase des Neubeginns unseren

Pfarrer

als Leiter der Gemeinde. Unsere Pfarrei zahlt im stadtnahen

Dorf Therwil 3200 und im benachbarten Biel-Benken

800 Katholikinnen. Die schéne Barockkirche und das stattliche
Pfarrhaus pragen den Dorfkern in Therwil. In Biel-Benken

sind wir in der reformierten Kirche zu Gast. Beide Dorfer zeichnen
sich auf politischer- wie kirchlicher Ebene durch ein reges ~
Vereins- und Gruppenleben aus.

Unser neuer Pfarrer sollte ein offenes Ohr haben fur die
Bedurfnisse der verschiedenen Gruppierungen und diesen in der
Gestaltung der Liturgie und Verkundigung Rechnung tragen.

Das neue Seelsorgeteam (Pastoralassistenz, Katechetin und
Sekretarin) wird ihn, zusammen mit dem Kirchen- und Pfarreirat
sowie zahlreichen freiwilligen Helfern, tatkraftig unterstiitzen und
gemeinsam mit ihm die bestmégliche Arbeitsteilung suchen.

Weitere Auskiinfte erteilen der Prasident des Kirchenrates,

~ Toni Abgottspon, Tel. 061/721 87 53, und der Prasident der
Pfarrwahlkommission, Dr. Aloys Schwietert, 4106 Therwil,
Kleinfeldweg 15, Tel. 061/721 15 93, der auch die schriftlichen
Kontaktnahmen entgegennimmt.

der verschleierten Wahrheit gesetzt wurde. Fordert Verschleier-
tes nicht zur Entschleierung heraus, 1Bt es nicht zumindest die-
se Moglichkeit offen (so, dal in der Dichtigkeit der Schleier
doch noch etwas offen stiinde, eine Blof3e lieBe — eben als Mog-
lichkeit)? Wenn aber die Decouvrierung der Verschleierung im-
mer Sprachkritik ist, wenn die Kritik einer «falschen» Wahrheit

-immer Kritik einer Aussage ist, wie kann solche Kritik dann

glauben und hoffen, je bei der Wahrheit anzulangen, je den letz-
ten Schleier zu liiften, wo sie doch selbst kein anderes Werk-
zeug, Material, Medium hat, als - die Sprache? Und also
entschleiernd verschleiert? Das alte Wahrheitsmodell der Ent-
sprechung zwischen aussagendem Wort und ausgesagter Wirk-
lichkeit ist ausgeleiert; nie wird die Sprache mit der Sprache die
Sprache iiberwinden konnen — auf Wirkliches hin. Die Wahrheit
ist in Schleiern. «Ein Text-Auferes gibt es nicht», schreibt Derri-
da, so daB es in dem, was von «Wirklichem» geschrieben ist, und
«hinter ihm immer nur Schrift gegeben hat»® Wenn daraus als
Aufgabe der Schrift folgt, zu ver-/bedecken, und nicht zu ent-
bloBen, zu (ver-)schleiern, und nicht zu entschleiern,® dann wird
der Verfolg dieser Aufgabe begleitet von der Frage, was die
Schrift denn bedeckt und verschleiert. Edmond Jabcs stellt diese
Frage im Wortspiel (sein gesamtes Werk schreibt diese Frage
aus), indem er oft commentaire (kommentieren, arbeiten mit
den Schleiern der Worte) als comment taire (wie schweigen?)
schreibt.!? Eine kleine Variation, eine leichte Verschiebung — ein
Wort riickt auseinander und gibt eine Leerstelle frei, flankiert
von einem.verdoppelten Buchstaben —, gibt in der Schrift die
Frage nach dem Schweigen zu lesen. Die Frage, als Frage der

#Jacques Derrida, Grammatologie, Frankfurt 1974, S. 274 .
9Vgl. Mark C. Taylor, Erring. A postmodern A/Theology, Chicago-Lon-
don: The University of Chicago Press, 1984, S. 180.

9Vgl. Edmond Jabgs, Schreiben, erzéhlen. Gespriach mit M. Cohen, in: E.
J., Die Schrift der Wiiste, Berlin 1989, S. 25-39, hier: S. 38.
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Schrift, verweist auf das Papier als Antwort: «Das weille Blatt ist
das auferlegte Schweigen. Auf diesem Schweigegrund wird der
Text geschrieben.»!! Die Liicke im Wort — sie ist, so sagt dieses
Wort, eine bedeutungsvolle Liicke in der Schrift selbst —~ macht
den Schweigegrund sichtbar noch im Text, der sich auf ihn legt:
«Ist letztlich wohl die Schrift dazu bestimmt, diese Weite — diese
Leere — zu wahren, indem sie sie ausfiillt?»'2 Wie die Schrift das
Weil3 des Papiers einschwirzt, um es sichtbar zu machen, so
bricht das Wort das Schw‘eigen, um es horbar zu machen. Ganz
ahnlich erkennt Gomringer die zwischen Reden und Schweigen
waltende Dynamik: «der dichter ist einer, der das schweigen
bricht, um ein neues schweigen zu beschworen [...] éin wort sa-
gen, ein schweigen brechen — der dichter beginnt.»13

Vom Wort zum (Schrift-)Bild

Das Brechen des Schweigens durch Worte — wie ist es mit Wor-
ten darstellbar? Vielleicht ist dies tatsdchlich eine Frage der
Darstellung, keine nur der Wortbedeutungen. Womdglich fiihrt
das Ausschreiben der Frage iiber das Sprachliche der Sprache
hinaus, dorthin, wo auch das Schriftliche der Schrift sich nicht
mehr nur in den geschriebenen Bedeutungen erfiillt, sondern im
- Geschriebenen zeigt, ins Graphische. So daB eine «Komplizitit
zwischen Malerei [...] und Schrift» entdeckbar wird.! So jeden-
falls bezeichnet Derrida in seiner ineinandergefalteten Doppel-
lektiire von Platons Philebos und Mallarmés Livre, was Sokrates

iiber das Denken sagt: Zuerst zeichne der Schreiber eine Rede -

in die zum Buch metaphorisierte Seele, dann iibersetze der Ma-

ler diese Schriftzeichen in Bilder, die ebenfalls der Seele einge-

zeichnet wiirden. Durch eine lange Geschichte des Umwegs
- hindurch, die in der Seele beginnt und nun in den dufleren Zei-
chenmedien, auf dem Papier, der Leinwand (der des Tafelbilds
und der des Kinos), dem Bildschirm, angelangt ist, hat diese
Komplizitit Bestand gehabt. Derrida selbst verweist indirekt auf
ein Konvergenzereignis dieser Komplizititsgeschichte, indem er
in der zitierten Dissemination sich von Mallarmés Un coup de
dés jamais n’abolira le hasard (Ein Wiirfelwurf niemals tilgt den
Zufall, 1897) leiten 14Bt. Hier ist der Text graphisch geworden
und das Bildhafte zu lesbaren Zeichen. Keins ist vom anderen
mehr ablosbar.-
Auch der gluckhche Wiirfelwurf, der die Zahl erbrachte, welche
auch immer es sei, die alle anderen Zahlen iiberfliissig werden
lieBe, hobe den Zufall als Grundgesetz nicht auf, sondern ver-
_dankte sich ihm. Auch das endgiiltige Wort; von keinem ande-
ren mehr iiberbietbar, wire nichts als ein Wort und setzte das
Getriebe der Worte, das es zum Schweigen bringen will und dem
es sich verdankt, erst ins Recht. Dem Dilemma ist nicht zu ent-
kommen. So entsteht auch Mallarmés Text als eine Verschie-
bung, wieder hin zu einer — nun unausgesprochenen — Frage.
Graphisch wird die Schrift; ihre paradoxe Signatur — Derrida hat
diese Signatur-in die Frage/in den Ausruf gebracht: «Wie nicht
sprechen»'® — wird zur Darstellung gebracht: als Frage an sie.
Verschoben ins Genre des Bildlichen, wird die Schrift fraglich.
Das symbiotische Verhiltnis zwischen dem papierweiflen
Schweigegrund und der, druckschwarzen Beredtheijt der Schrift
ist nicht das einer harmonischen Entsprechung oder eines orga-
“nischen Ubergangs vom einen ins andere. In der Schrift, bildlich
aufgefaflt und zum Bild gefiigt in Eugen Gomringers Schweige-

1A.a.0.,8.25.

12Edmond Jabgs, Die Schrift der Wiiste, Berlin 1989,'S. 45.

BEugen Gomringer, der dichter und das schweigen, in: Ders., zur sache
der konkreten. I. konkrete poesie, St.Gallen 1988, S. 55.

4Jacques Derrida, Dissemination, Wien 1995, S. 209.

15 Jacques Derrida, Wie nicht sprechen. Verneinungen, Wien 1989, S. 29f.
Siehe auch a.a.0., S. 13: «Sprechen um nichts zu sagen (pour (ne) rien
dire), das ist nicht nicht sprechen. Vor allem heit das nicht, zu nieman-
dem zu sprechen (ne parler a personne).» Deutlicher noch als in der deut-
. schen Ubersetzung kommt die Doppelung von Frage und Ausruf im
englischen Original zum Ausdruck; How to avoid speaking. Dem Text
liegt ein Vortrag zugrunde, den Derrida 1986 an der Hebrew University
(Jerusalem) in englischer Sprache gehalten hat.
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text, kommt das Bodenlose des Nichtbeschriebenen und die das
Weil des Schweigens bedrohende Schriftlichkeit zur Darstellung;

‘ schweigen schweigen schweigen
- schweigen schweigen schweigen
schweigen schweigen
schweigen schweigen schweigen
schweigen schweigen schweigen

Steht am Anfang der WortexzeB der Lebens- und Uberlebenser-
zdhlerin Scheherezade, so hier der EinWortText, der seine Text-
haftigkeit transzendiert hin zum Bild. Ist schon ein Text eine
Komposition, eine kunstreiche Zusammenfiigung der Differen-
zen in Worten und Bedeutungen, so ist hier der Text selbst Ge-

-genstand poetischer Arbeit. Die Komposition ist aus der -

moglichen - Textbedeutung herauspripariert und an die sinnlich

- wahrnehmbare Oberfliche des Materials befordert worden. Die

Perspektive, in der solches sichtbar werden soll, kann selbst kei-
ne texthafte mehr sein; von anderswoher blickt sie auf den Text.
Dies Anderswoher ist nun wiederum der Komposition einge-
zeichnet; sie ist Text und, Bild zugleich. Die Verdichtung der
wortreichen Schrift zu dem einen Wort, dessen gesteigerte Ex-

-pressivitit trotz der Abwesenheit aller anderen Worte (deren

ein Text bedarf, um auch nur einem Wort Bedeutung verleihen
zu konnen), die Beredtheit am Gegenpol zur raumgreifenden
und Zeit gewinnenden Erzéhlung — all dies geschieht aufgrund
des Zwiegesprichs zwischen den Gattungen der Schrift und des
Bilds, die in Gomringers schweigen zur -hypostatischen Union
vereint sind: «unvermischit» und «ungetrennt».

So werden die Worte iiber sich hinausgefiihrt, und doch ge-
schieht das in und an ihnen selbst. Das Wort «schweigen» bringt
die Negation dessen zum Ausdruck, was gemeinhin als die Ba-
sisfunktion der Worte angesehen wird: die Mitteilung. «Schwei- -
gen» als Wort teilt mit, da es nichts mitteilt. Worte sind hier
jenseits der Rede gefiigt, als Schrift-Bild. schweigen ist kein
«Text», der zum Lesen auffordérte. Hier gibt es nichts zu lesen.
In dieser Verweigerung der Lesbarkeit, die nicht durch - seman-
tische oder typographische® — Verschliisselung, sondern mittels
des blanken, durch vierzehnmalige Wiederholung ad absurdum™
gefiihrten Leseangebots erreicht wird, zeigt das Wortgefiige sich
als Nicht-Text. Die Monotonie der Wortwiederholung, nicht li-
near dem Zeilenschema entlanggefidelt (und dadurch doch wie-
der das Lesebediirfnis bedienend), sondern gesetzt zum Block,

macht das eine zentrale Wort bedeutsam. Aber dieses Wort

steht nicht da. Es ist wortlich nicht lesbar. Auch ist schweigen
kein Liickentext. Die Rhetorik der Ergidnzung verfangt hier
nicht. Dieses eine Wort ist, das sagen die Worte, nicht erreich-
bar. Der Reflex, es im Zentrum der Komposition imaginativ zu
erginzen, wird von der Komposition konterkariert. Worte hel-
fen nicht weiter, dieses eine Wort sichtbar, schreibbar, sagbar zu

- machen. Die Komposition hilt den Betrachter in der Aporie.

Auch die Logik Negativer Theologie, die, exzessiv in ihrem
Wortaufgebot wie Scheherezades Erzihlen, sagt, Gott sei nicht
dies und nicht das und auch nicht ein Drittes... et ad infinitum,
ist hier zur Ruhe gekommen. Doch nicht zu einer Ruhe der Lo-
sung, sondern ‘der in die Darstellung gebrachten Unlosbarkeit,
und dies mit einfachsten, unpratentiosesten, seriellen Mitteln.
schweigen verweigert den Diskurs — und provoziert ihn dadurch,
doch als einen, der durch den Nullpunkt des sichtbar geworde-
nen Schweigegrunds gegangen ist, der an ihm sich umkehren,
neu einsetzen muB. Denn, um noch einmal der gegen ein mogli-
ches Bei-Wort sich verschlieBenden und auf das Blattweif3 ver-
weisenden Komposition einen Kon-Text zitatweise zuzumuten:
«Es muB sein in einer Stille und in einem Schweigen, soll dieses
Wort gehort werden kdnnen. Man kann diesem Wort mit nichts
anderem nahekommen als mit Stille und Schweigen.»!6

'sMeister Eckhart, Ubi est, qui natus est rex Judacorum, in: Deutsche My-
stiker des 14. Jahrhunderts, herausgegeben von F. Pfenffer Bd. II, Gottm
gen 1914, S. 14.
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Es hat aber Gomringers schweigen neben dem ihm zugeschrie-
benen noch einen-anderen, namlich historischen Kontext, einen
Geschichtsort, durch welchen jener erst eine gewisse Giiltigkeit
gewinnt. schweigen, 1960 erstmals im Band 33 konstellationen er-
schienen, steht in einem verhaltenen, indirekten Sprach-Bezug
zur Shoabh, ein Bezug, den Gomringer andeutet, wenn er von der
Konkreten Poesie als von einem «reinigungsprozef» spricht."”
Im Angesicht der Ermordung der Vielen haben Menschen nicht
aufgehort zu besprechen ihr Alltdgliches, ihre Triumphe, ihre
Leiden, ihren Gott. Im Angesicht der unzihligen gewaltsamen
Tode ging das Reden weiter und wurde alles Gesagte in ihm
gleich(un)giiltig. DaB in schweigen die Worte gegen ihre Beredt-

7Eugen Gomringer, konkrete poesie, Stuttgart 1976, S. 155.

Malen, wie die Vogel smgen

Ein Chagall-Roman von F. Gorenstein

Das Leben und das kiinstlerische Schaffen des 1985 im siidfran-
zosischen St-Paul de Vence gestorbenen Marc Chagall ist sehr
oft der Gegenstand von biographisch ausgemalten Romanen

und Erzdhlungen gewesen. Viele dieser belletristischen und do- -

kumentarischen Texte beriefen sich auf das vom Maler und
* Dichter Chagall geschriebene Buch «Ma vie». Auch der im Jah-
re 1994 entstandene Chagall-Roman des bekannten russisch-jii-
dischen Romanciers Friedrich Gorenstein' beruht in vieler
Hinsicht auf den iiberlieferten Episoden der autoblographlschen
Vorlage.

Was bewegte den seit 1980 in Berlin lebenden Autor, sich mit
dem Leben eines Jahrhundert-Genies auseinanderzusetzen?
Sein begnadetes malerisches Konnen? Der gleichsam schwere-
lose Zustand seiner mythenumwobenen Figuren? Das vom
Schicksal geschlagene und von Erfolg gekronte achtundneunzig-
jahrige Leben in ost- und westeuropaischen Landschaften wie
auch im amerikanischen Exil?

Gorenstein 148t sich in seinem Vorwort.auf ein spekulatives
Spiel mit Gott und auch mit dem Teufel ein, wenn er dariiber
meditiert, wie denn Chagall das unendliche seelische Leid in sei-
nem Leben verkraftet habe. Das von Gott gegebene Talent habe

~ ihm nicht geholfen, dies alles zu iiberleben, die massenhafte -

Vernichtung seiner Stammesbriider und -schwestern, den Tod
seiner innig geliebten Frau Bella, den elenden Tod seines Va-
ters: Nein, das sei beinahe Teufelsgliick gewesen, daf} er so lange
schopferisch tatig sein konnte, mit einer bedeutsamen Ausnah-
me: Im Unterschied zu einem anderen Langlebigen, zu Faust,
-habe Chagall seine Seele nicht dem Teufel verkauft. Doch der
Teufel habe sicherlich Wohlgefallen an ihm gehabt, weil er «sich
trotz allen Unheils und aller Verluste sein leichtes, rein chassidi-
sches Lebensgefiihl bewahrt hatte».

Die ostjiidische, russische Lebenswelt des jungen Chagall

" Es ist ein mit leichter Hand geschriebener Roman, der einerseits
aus einer distanzierten ER-Erzihler-Position seine Figuren ent-
wickelt, andererseits mit lebendigen Dialogen die handelnden
Personen inmitten ostjiidischer, russischer und franzésischer Le-
benswelten in Szene setzt. Dieses Verfahren birgt eine Reihe
von Unwigbarkeiten in sich. Der erfahrene Leser wird mit ei-
nem Milieu konfrontiert, das ihm die groBe jiddische Literatur
des spiten 19. und frithen 20. Jahrhunderts vermittelt hat. Die
dort auftretenden Gestalten in den Romanen von Scholem Ale-
chem, Jizchak Perez, Jizaak Bashevis Singer u.a. entfalten sich in
ihrer ganzen ethnischen Fiille, in der die russischen, polnischen

'F.Gorenstein, Malen, wie die Vogel singen. Ein Chagall-Roman. Aus

dem Russischen von R. Horlemann. Aufbau Verlag, Berlin 1996. 211 Sel- )

ten, DM 36.—.
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heit 'gewendet werden, ist auch als eine Reaktion auf das voll-

_stdandige Versagen des Redens, das sich sein Reden eben nicht

versagt hat, zu lesen. Gomringers Reaktion ist dabei ein Votum
fiir die Worte — «indem der dichter ein schweigen bricht, bejaht
er, er bejaht mit worten»'8 —, geschieht doch das Schweigen in ih-
nen, ist es doch wortlich zu nehmen. Wenn also auch fiir Gom-
ringer, dhnlich wie es bei Augustin beobachtbar war, das
Schweigen von Worten hervorgebracht wird und an sie gebun-
den bleibt, so nicht, nun anders als Augustin, resignativ, sich der
Bindemacht der Worte ergebend, sondern affirmativ an der
Kraft der-Worte gegen den Verbrauch der Worte festhaltend.

' Knut Wenzel, Regensburg

8Eugen Gomringer, der dichter und das schweigen, in: Ders., zur sache
der konkreten. I. konkrete poesie, St.Gallen 1988, S. 55.

und ukrainischen Sprachwelten nur periphere Faktoren sind. In
Gorensteins Milieuschilderungen bilden die jiidische Lebens-
welt und ihr jiddischer Sprachhorizont nur noch schmale Inseln |
inmitten einer feindlich gesinnten osteuropaischen Welt, die sich
mit Pogromen und antijiidischen Verhaltensweisen ihrer Mit- -
menschen entledigen will. Gemeinsam mit dem von der russi-
schen Autokratie geforderten Antisemitismus war, auf ‘diese
Weise seit Ende des 19. Jahrhunderts eine explosive Mischung
aus HaB, Verdrangungskampf und MiBgunst entstanden, die
sich immer wieder in groferen und kleineren Pogromen und Fe-
memorden entlud. In diese unheile Welt ist Marc Chagall als
Sohn eines Lastentrédgers hineingeboren worden. Die Dramatik
seiner schweren Geburt aus dem Schof3 von Sacharja Chagall im
Jahr 1887, der Brand im jidischen Viertel von Witebsk, die

frithe Bekanntschaft mit der feindlichen Umwelt, die naive Fas-

zination beim Anblick von zaristischen Machtsymbolen, sein
gespaltenes Verhaltnis zur jiidischen Religion — all diese Ein-
fluBfaktoren haben sich in seinem kiinstlerischen Werk in einer
eigenwilligen Mischung aus Schwerelosigkeit, farbiger Leben-
digkeit, waghalsugem Spiel mit unterschiedlichen Stilen und
unbekiimmertem wie auch in kalkuliertem Umgang mit Ge-
schichte und Gegenwart niedergeschlagen. ,

Der vorliegende Roman folgt im wesentlichen den Beschreibun-
gen in den zahlreichen Biographien iiber Chagall. Da und dort
fiigt Gorenstein pikante Details hinzu. Auf diese Weise entsteht -
ein Text, in dem die Milieuschilderung aus der Sicht des Er-
zdhlers genauso wichtig ist wie die vielstimmige Erfahrung, die
die auftretenden Figuren zum Ausdruck bringen. Notwendiger-
weise entstehen dabei groBere Briiche in der Darstellungsebene,
je nachdem, wo die Handlung abliuft. Ethnographisch stimmig
sind die Bilder aus dem Schtetl, wo der Autor mit der Kraft sei-
ner Erzéhlkunst diee Widerspriiche und flichtigen Harmonien
des ostjiidischen -Alltags zu vermitteln vermag. Uberzeugend
sind auch die Episoden, die Chagall in Petersburg im Ringen um
erste kiinstlerische Erfolge zeigen, anregend sind zahlreiclie Ge-
sprache tiber markante Unterschiede zwischen jiidischer und
russisch-orthodoxer Liturgie. Auch die Atmosphire am Vor-
abend des Ersten Weltkriegs wird in zahlreichen StraBenszenen
plastisch wiedergegeben. Auffillig ist dabei, daB die Stimme
Chagalls mit oft apodiktischen Feststellungen iber Krieg und
Malerei zu horen ist. Ein Beispiel soll dies verdeutlichen:

«Der Wahnsinn der Welt ist auch in der Malerei zu spiiren», sag-
te Chagall, «der Kubismus spaltet sie, der Impressionismus ver-
dreht sie. Mir kommt es manchmal so vor, daB, sollte es wirklich
einen Krieg geben, Picasso mit seinem Kubismus schuld daran
ist» (S. 114). Besonders farbig ist die Schilderung des Pariser
Kiinstlermilieus, in dem Chagall zwischen 1910 und 1916 lebte.
Er machte dort die Bekanntschaft aller wichtigen franzosischen
Maler — mit Ausnahme von Picasso, dem er erst 1929 begegnet
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ist. Er bekam auch Besuch von Anatolii Lunatscharski, dem spi-
teren sowjetischen Volkskommissar fiir Kultur. Gorenstein stellt
ihn als einen revolutionaren Romantiker dar, der dichtet und
marxistische Losungen von sich gibt, sich priigelnden Arbeitern
und Kiinstlern mit Solidaritétslosungen entgegenstellt (und krif-
tig von ihnen verpriigelt wird!).

. Nach der Riickkehr nach Rufland erhilt Chagall Anfang der

20er Jahre von Lunatscharski den Auftrag, an der Kunstakede-

mie in Witebsk als Kommissar fiir die Kiinste zu wirken. In die-
ser Funktion trifft er auf den Kommissar der Tscheka Wilenski,
der wenig Verstindnis fiir seine Malweise aufbringt.. Er greift
ihn auf einer Versammlung an: «Warum, Genosse Chagall, ist
Thre Kuh griin? Warum schwebt das Pferd am Himmel?», fragt
er, wobei er ihn daran erinnert, daB er als Sohn eines Lasttrigers
so unwissend sei. Um so notwendiger sei es deshalb, dal Chagall
Bilder male, die wie die Wirklichkeit «aussehen». Es war eine
Warnung, die der Kommissar fiir Kiinste spitestens. dann be-
griff, als er von ideologisch verblendeten Revoluzzern und den
spateren Kunstfunktiondren aus der Akademie in Witebsk ver-
trieben wurde. DaB sein Amts-Nachfolger, der Suprematist Ka-

zimir Malewitsch, nur wenige Jahre spidter ein &hnliches

Schicksal erleiden wiirde, war Chagall zu diesem Zeitpunkt noch
nicht bewuflt. Seine Ausreise nach Deutschland, spiter -dann
_ nach Frankreich an der Seite seiner Frau Bella ersparte ihm die

bittere Erkenntnis, ein williger Anstreicher im Auftrag der stali-
nistischen Funktionére zu werden. '

Der Wechsel der Schaupliitze

Gorenstein gelingt es, in zahlreichen anschaulichen Szenen die
Atmosphire einer Zeit nachzuempfinden, in der der Kiinstler
Chagall zu der Einsicht gelangte, daB RuBland fiir ihn kein leib-
licher Aufenthaltsort mehr sein konnte. Bei der Darstellung die-
ser Umbruchphase benutzt Gorenstein Erzahlweisen, in denen
der Personentext (Einsatz von dialogischen Sprachmitteln) die
Funktion iibernimmt, das Denken des Kiinstlers im Gesprach
mit unterschiedlichen Personen anschaulich zu machen. Obwohl
auf diese Weise die komplex angelegte Personlichkeit Chagalls

durchsichtiger gemacht wird, bleibt beim mehrfachen Lesen be-

stimmter Passagen der Eindruck, daB der Autor seine Erzahl-
weisen unnéotigerweise vereinfacht. Dieser Eindruck verdichtet
sich vor allem im Schluteil des Romanes. Bevor Chagall iiber
Deutschland nach Frankreich ausreist, trifft er zum Beispiel
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Liebe Leserin, lieber Leser

fir Thre Treue zu ORIENTIERUNG mochten wir Thnen
ganz herzlich danken. Die nichste Ausgabe mit dem
Inhaltsverzeichnis 1997 erscheint am 15. Januar 1998.

Wir Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter wiinschen Thnen
frohe Festtage und ein gesegnetes neues Jahr.

N
mre || ORIENTIERUNG

ORIENTIERUNG eignet sich auch als Geschenk!

einen Major von. Hagedorn, einen Nachfahren des beriihmten

Friedrich von Hagedorn, mit dem er iiber deutsche Philosophie
und Dichtung redet. Es ist ein Gesprich, in dem sich beide Sei-
ten irgendwelche Nettigkeiten mitteilen. Am SchluB des «philo-
sophischen» Gesprdchs winken Marc und Bella dem aus dem
Dorf davonreitenden deutschen Major nach. In einem anderen
Textabschnitt geht es um die Darstellung des Terrors der Tsche-
ka in den spiten dreiBBiger Jahren. Er steht nur noch in einem
sehr lockeren Zusammenhang mit dem Schaffen Chagalls in
Frankreich, weil die dort aufgezeigte Willkiir und die Zer-
storungswut des Kommissars der Tscheka, Wilenski, nur noch
einen marginalen Aspekt der Romanhandlung bilden. -

" Im-SchluBteil verdndert sich auch der erzihlerische Rhythmus.

Zunéchst wird die Flucht des Ehepaars Chagall aus dem von den
Deutschen besetzten Frankreich beschrieben, dann folgt ein
Wechsel des Schauplatzes: Wir befinden uns in Amerika. Bella
stirbt. Es folgen weitere kurze Erzdhlpassagen aus dem Leben
der jiidischen Gemeinde in New York, dann der Besuch des Ju-
gendfreundes, Aminodaw, der die Hélle von Auschwitz iiberlebt
hat, schlieBlich.ein letzter Sprung: Chagall liegt im Sterben in
einem Krankenhaus in St-Paul de Vence.

Dieser beinahe atemlose Wechsel der Schauplitze zwmgt dem
Leser insofern eine andere Wahrnehmungsweise der Erzéhl-
handlung auf, als er auf den ersten 120 Seiten mit einem fast epi-
schen Erzdhltempo konfrontiert wird. Fiir den Rezensenten
wird nicht deutlich, warum der Wechsel der Erzahlweisen in der

‘Romanhandlung notwendig ist. Hat der Autor die wachsende

Hektik im Schaffen Marc Chagalls im Blick gehabt? Wollte er
mit filmischen Verfahren die Handlung beschleunigen? Oder
wollte er mit «leichter Hand» den so unterschiedlichen Rhyth-
mus im Gesang von Végeln malen, die auf seinen so wunderbar
kolorierten Gemaélden oft im Sturzflug dargestellt sind? Viel-
leicht erweisen sich solche Fragen als obsolet angesichts eines
schopferischen Lebens, das trotz seiner biblischen Léinge wie im

Fluge vergangen ist und dessen Kreationen noch viele Genera-

tionen bezaubern werden. Gorensteins biographisch orientierter
Roman wird in dieser andauernden Wahrnehmung des Chagall-
schen (Euvres sicherlich eine nicht unwichtige illustrierende
Aufgabe iibernehmen. Wolfgang Schlott, Bremen

Zur Titelseite
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