IN MIT LITERATURPREISEN hochdotierter Schriftsteller, der die Literaturkritiker
Ein Ratlosigkeit stiirzt; ein «Marxist im Smoking», der keineswegs fiir «das Volk»,

sondern fiir ein elitdres Bildungsbiirgertum schreibt; ein Katholik, dessen Roma-

ne zeitweise wegen Haresie- und Pornographieverdachts der Zensur zum Opfer fielen;
‘ein polyglotter Schreiber, der seine Ubersetzer zur Verzweiflung treibt; ein Kritiker der
US-Politik, der lange Jahre in den Vereinigten Staaten lebt und lehrt; ein Vielschreiber
und griindlicher Literaturtheoretiker, an dessen Werk sich Heerscharen von Literatur-

wissenschaftlern abarbeiten: Der Mexikaner Carlos Fuentes, der am 11. November 1998 .

seinen 70. Geburtstag feiert, ist eine schillernde Figur voll scheinbarer und tatséchlicher
Widerspriiche.*

Wiewohl er mit seinem literarischen Gesamtwerk «ein groBes Wandgemalde des mexi-
kanischen Lebens» entwerfen will, darf man ihn, dessen Urgrofivater - ein Sozialist aus
Darmstadt — 1875 nach Mexiko ausgewandert war, wohl den weltldufigsten Kosmo-
politen unter den Autoren Lateinamerikas nennen. Geboren in Mexiko-Stadt, lebte der
Sohn eines mexikanischen Diplomaten von Kind an in den groBen Metropolen des
Kontinents: Panama, Quito, Montevideo, Rio de Janeiro sind die Stationen allein
seiner Vorschulzeit; als Schiiler lernt er Washington, Santiago de Chile und Buenos
Aires kennen, ehe er mit 16 nach Mexiko zuriickkehrt. In Mexiko-Stadt und Genf
studiert er ab 1949 Juras-tritt aber seit den 50er Jahren als Autor von Erzidhlungen und

Romanen sowie als Journalist in die Offentlichkeit. Bald widmet sich der rastlos Rei- .

sende ganz der Literatur und lebt neben seiner Heimatstadt auch in Paris, Princeton,

Cambrldge Harvard — wo er vergleichende L1teraturw1ssenschaft lehrte — und seit 1990

in London.

Folgen wir diesem poeta doctus nicht in eines seiner jlingsten_ Werke (zuletzt 1996 der
Roman «Diana oder der einsame Jéger»), sondern in sein gewaltigstes und gleichzeitig
- ob seines Umfangs — womdglich unbekanntestes Werk, in dem er sich nichts Geringe-
res vorgenommen hat, als was der Titel verspricht: eine Geschichte von Terra Nostra,
unserer Welt! :

Carlos Fuentes TERRA NOSTRA

Von Anfang an sei gewarnt Der - je nach Ausgabe um die 1000 Selten umfassende -
‘Roman Terra Nostra, den Carlos Fuentes 1975 nach sechsjahriger Arbeltszelt vorlegte,
ist ein extremes Werk, denn: -

«Dieser Roman -will einfach alles sein: eine Summe der menschlichen Mythen, eine

Neuschreibung der Geschichte, eine Interpretation Spaniens, eine Reflexion iiber
Anmerika, der Essay eines Dissidenten iiber die Funktion von Religion, Kunst und Li-
teratur innerhalb des menschlichen Geschicks, ein utopischer Vorschlag, eine Collage

aus anderen Werken, ein Bildungstraktat, ein Abenteuerroman, ein neuer Dialog der .

Sprache eine Priifung der Vergangenheit, eine Vorhersage der Zukunft und (nicht zu-
letzt) ein gewaltiges erotisches Gedlcht Theoretlsch ist Terra Nostra ein unmdglicher
Roman.»!

Der Leser hilt sich am besten an jene grundsitzliche versteckte Lese- und Deutungshil-
fe, die Fuentes dem Leser seines Romans selbst mitgibt: Er 148t El Sefior, eine Hauptfi-
gur mit den Ziigen des kastilischen Kénigs Philipp IL., gegentiber seinem Schreiber
Guzman eine tiefe Furcht ausdriicken, die auf einer Metaebene beschreibt, wie Fuentes
als Romanautor vorgeht:

«Zweifelst du nie, Guzman, naht sich dir nie ein Damon, der dir sagt, so war es nicht,
nicht nur so, es hitte so sein konnen; aber auch tausendfach anders, es kommt darauf
an, wer es erzihlt, wer es sah und wie; stell dir fiir-einen Augenblick vor, Guzmén,.daB
jedermann seine mannigfaltigen, widerspriichlichen Versionen des Geschehenen und
auch des nicht Geschehenen darstellen konnte; alle, sage ich dir, sowohl die Herren wie
die Sklaven, die Klugen, wie die Dummen, die Gelehrten wie die Ketzer, was wiirde
dann geschehen, Guzmédn?»? (270f.) -
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Die Antwort auf diese Frage l4Bt sich leicht erraten: Es wiirde
ein Roman entstehen wie Terra Nostra, ein polyphones Stim-
mengewirr aus einer Vielzahl an Erzihlern, Variationen, Wider-
spriichen, Ritseln und Geheimnissen. Wir haben es nicht mehr
mit einem allwissenden Erzihler zu tun, sondern mit einer raf-
finierten Konstruktion einer Fiille von Erzéhlstimmen, die sich
erst im Laufe des Romans zu erkennen geben.

Mehrfache Rahmungen, eingeschobene Traumberichte und Zwi-
. schentexte sowie das Spiel um drei geheimnisvolle Flaschen, die
selbst wieder Manuskripte enthalten - die erste Flasche enthilt
das «Manuskript des Stoikers» aus der Zeit des rémischen Kai-

sers Tiberius, die zweite Flasche einen Text iiber einen fiktiven -

" mexikanischen Widerstandskampf am Ende des 20:. Jahrhun-
derts, der Inhalt der dritten Flasche bleibt unbekannt, vielleicht
enthilt sie das Romanmanuskript von 7erra Nostra? —lassen die
Erzihlkonstruktion hochst kompliziert werden. Im Extremfall
kann man auf bis zu vier Erzahlebenen stof3en, also eine Erzih-
lung in der Erzéhlung in der Erzdhlung in der Erzidhlung! Carlos
Fuentes erweist sich als programmatischer Autor der Postmo-
derne und erhofft sich offensichtlich miindige Leser, die mit
Ausdauer und Spa8 seinen Riitseln und Raffinessen folgen. Alle
anderen kann er nur selbstironisch warnen:

«Sei dankbar, sage ich dir, fiir die Ungereimtheiten; ... jedes
Wesen hat das Recht, ein Geheimnis mit ins Grab zu nehmen;
jeder Erzidhler behilt sich die Moglichkeit vor, nicht alle Ge-
heimnisse aufzuklidren; und wem das nicht gefillt, der verlange
sein Geld zuriick...» (948) :

Die Alte Welt — Europa an der-Schwelle zur Neuzeit

Terra Nostra, unsere Welt will Fuentes also kiihn erzdhlen. Die-
se Welt beginnt — nicht in der-Erzahlreihenfolge des Romans,
aber in der historischen Chronologie — in der antiken Welt des
Mittelmeerraumes, des Mare Nostrum, zur Zeit des romischen
Kaisers Tiberius, also mit dem Ursprung der christlichen Zeit-
rechnung: Bewul3t nur am Rande ist in diesen Passagen die Re-
de vom Leben und Tod eines gewissen «El Nazir», den seine
Zeitgenossen als «unbedeutenden hebriischen Propheten» (8)
einschitzen. Apokalyptischer Endpunkt und Schauplatz des
rahmenden ersten und letzten Romankapitels ist das Paris des
ausgehenden 20. Jahrhunderts: An der Schwelle zum néchsten
Millenium endet die Geschichte am. 31.12.1999 in der orgiasti-

schen Vereinigung des letzten Menschenpaares zu einem andro- -

gynen, von aller Siinde befreiten Wesen.

Innerhalb dieses gewaltigen geschichtlichen Bogens von der An-

tike bis in die Zukunft situiert Fuentes den Haupthandlungsstrang
seiner 144 Romankapitel mit einem Personal von 82 namentlich

- genannten Figuren in jener Epoche, die den entscheidenden An-
gelpunkt zwischen beiden Eckdaten markiert: im 16. Jahrhun-
dert mit seinem durch die Renaissance neu erweckten Interesse
fiir die Antike und seinem gleichzeitigen - nicht zuletzt durch
die groBen Entdeckungen ausgeldsten — Umbruch vom spéatmit-
telalterlichen zum neuzeitlichen Paradigma.
Uberraschenderweise nimmt der Lateinamerikaner Fuentes da-
bei eine auf den ersten Blick durchaus europaische Perspektive
ein, wenn er den Roman in drei groBen Teilen mit den Uber-
schriften «die alte Welt», «die neue Welt» und «die andere Welt»

_(«el otro mundo») aufbaut. Es wird sich zeigen, daB Fuentes
eine Bestandsaufnahme der abendlandischen Kultur mit dem
Ziel einer Standortbestimmung Lateinamerikas unternimmt,
daB also seine Deutung der «Entdeckung» der Neuen Welt nur
im Rahmen seiner Darstellung des alten Europa bzw. Spanien
verstanden werden kann.

*Unsere Autorin widmet diesen Beitrag Carlos Fuentes zu seinem 70.
Geburtstag.

! José Miguel Oviedo, Fuentes: Sinfonia del Nuevo Mundo, in: Hispameri-
ca 6/16 (1977), S. 19-32, hier S. 19.

2Fuentes, Terra Nostra. México 1975; dt. v. Maria Bamberg, Stuttgart
11979, Miinchen 1988, S. 270f.
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Réiumlich wird das Spanien des 16. Jahrhunderts symbolisiert im
wichtigsten Schauplatz des Romans, dem monumentalen Esco-’
rial-Palast, Sinnbild der steingéwordenen Reconquista. Sein
Erbauer Philipp II. ist in der Romanfigur, die «El Sefior» oder
auch nur «Felipe» genannt wird, der figiirliche Reprisentant
dieses Spaniens, das sich mit Macht jeder Anderung entgegen-
stemmt und seine Einheit bewahren will. Oberste Maf3gabe von
El Sefior, einer bewuBBten Kompositgestalt mit Ziigen von Karl
V., Ferdinand II., Karl II. und gar von General Franco, ist das
Festschreiben des Status quo:

Der Paradigmenwechsel — Zeichen einer neuen Zeit

Entgegen diesem Bewahrungsstreben von El Sefior hilt Fuentes
einen historischen Moment fest, in dem alles auf Anderung hin
dringt und nach der Krise des Spitmittelalters das Herauflkom-
men- eines neuen Zeitalters in allen Lebensbereichen greifbar
wird. An sechs geradezu seismographischen Phanomenen, die
im Roman besondere Bedeutung erlangen, 148t sich dieser Neu-
aufbruch exemplarisch nachzeichnen: der Politik, Wirtschaft,
Naturwissenschaft, Kunst, Literatur und der Religion.

> Im Bereich der Politik steht die repressive Herrschaft von El
Sefior den aufkommenden neuen politischen Kriften gegeniiber:
Dasind die leibeigenen Arbeiter-und Bauern, zur Fronarbeit am
Escorial gezwungen, mit geringen Lebenserwartungen konfron-
tiert; ihre Frauen sind durch das ius primae noctis der Gewalt
des Herrschers ausgeliefert. ‘Aus diesem Volk sowie aus den ih-
rer Privilegien beraubten Stiadten kommen die demokratisch-
revolutioniren Krifte, welche den im Roman unter Verwendung

_historischer Dokumente ausfiihrlich geschilderten Comuneros-

Aufstand (1520/21) gegen die konigliche Zentralgewalt wagen.
Da.ist schlieBlich auch der Schreiber Guzman, spiter Anfiihrer
der Eroberung Mexikos, der als abhingiger Hidalgo den verarm-
ten spanischen Adel vertritt und eine neu aufstrebende politi-
sche Pragmatik verkorpert.

> Guzman ist es auch, der den hochverschuldeten El Sefior auf
den einschneidenden Wande! im Wirtschaftsleben aufmerksam
macht, den aufkommenden Merkantilismus und Kapitalismus:
«Die Welt drauBen vor den Burgen hat sich verindert, und Ihr
habt es nicht gemerkt...; es gibt neue Michte, die nicht auf Blut,
sondern auf dem Handel mit Salz, Leder, Wein, Weizen und
Fleisch gegriindet sind...’ )

- Meine Macht ist gottlichen Ursprungs.

— Es gibt eine groBere Macht, Sefior, mit Verlaub: Geld nennt sie
sich.» (450) o

> Die von El Sefior so. gefiirchtete «Verinderung und Bewe-
gung» (432) zeichnet sich auch in den Narurwissenschaften ab:
Die kopernikanische Wende im naturwissenschaftlichen Welt-
bild veranschaulicht Fuentes in der Figur des sternenkundigen
Fray Toribio, dessen historisches Vorbild wohl Galileo Galilei
sein diirfte. Mit Hilfe seiner arabischen und hebréischen Lehr-
biicher und aufgrund seiner empirischen Versuche bezweifelt
dieser die Zentralitit der Erde und plédiert fiir die Eigengesetz-
lichkeit des Universums. «Die Erde ist im Himmel» (442), er-
kennt er und weil3, daf3 er damit das alte geschlossene Weltbild
El Seiior zerbrochen hat. - i

> Die Romanfigur des Malermdnches Julidn verkorpert die
gleiche Erkenntnis im Bereich der Kunst. Er ist der mutmaBli-

. che Schopfer und auch Zerstorer eines geheimnisvellen Bildes,

das angeblich aus Orvieto stammt, und einen Jesus ohne Heili-
genschein in Szenen aus den Evangelien zeigt. Das Bild bewegt
sich unter El Sefiors Blicken und gibt ihm AnlaB zu verstoren-
den ketzerischen Visionen und Blasphemien. Die Kunst emanzi-
piert sich von der Abbildung verbindlicher Glaubensaussagen;

_ sie beginnt, mit verschiedenen Perspektiven zu spielen, wofiir ge-

rade ein spanischer Hofmaler beriihmt wurde: Valdzquez (1599-
1660) mit seinem oft gerade als kopernikanische Wende in der-
Malerei bezeichneten Bild Las Meninas, in dem programmatisch
der Maler aus dem Zentrum des Bildes an die Peripherie
geriickt ist. Als weiteren Kronzeugen fiir den Paradigmenwech-
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sel in der Kunst wihlt Fuentes Hieronymus Bosch (etwa 1450— ,

1516), dessen Werke sich heute unter anderem in Spanien, ndm-
lich im Madrider Prado-Museum und - ausgerechnet - im Esco-
rial befinden.

> Eine Fiille von Anspielungen auf den Bereich der Literatur
durchzieht den Roman: Indem er die literarischen Figuren der
Celestina, Don Juans und Don Quijotes in seinen Roman inte-
‘griert, liefert Fuentes eine implizite Hommage an die grofe iden-
titiitsstiftende Literatur des spanischen Siglo de oro. Im letzten
Kapitel von Terra Nostra allerdings tauchen im Paris des Jahres
1999 auch Protagonisten aus den berithmtesten lateinamerika-
nischen Romanen des 20. Jahrhunderts auf. Wehmiitig bekla-
gen sie beim Kartenspiel den Verlust des Goldenen Zeitalters
und symbolisieren damit keck den Ubergang der Vitalitit der
hispanophonen theratur auf die so vitale Literatur Hispano-
amerikas.

Der einarmige Chronist und wichtigste Erzihler in Terra Nostra
ist schlieflich eine deutliche Transfiguration von Miguel de Cer-

vantes (1547-1616), dem Autor des Don Quijote, den Fuentes in -
seinem Essay als «Begriinder des europ#ischen modernen Ro- .

mans»’ verehrt. Cervantes’ Quijote wird Fuentes zum Synonym
fiir die neuzeitliche Pluralitiit der Lesarten: Der Cervantes-Chro-
nist von Terra Nostra stellt sein Erzihlen unter folgende Pramis-

se, welche gleichermaBen fiir den Roman Terra Nostra wie fiir

den Don Quijote gilt:
«An den Anfang schrieb ich diese Worte: <Alles ist mogllch >
Dann, daneben, diese: <Alles unterliegt dem Zweifel.> Und so
wuBte ich, nur durch die Tatsache, daBich sie geschrieben hatte,
daB ich an-der Schwelle eines neuen Zeitalters schrieb... Ich
werde ein offenes Buch hinterlassen, in dem der Leser wissen
_kann, daB er gelesen wird, und der Autor, daf} er geschrieben
‘wird.» (969)

Den pluralen Lekruremogl:chketten (der Postmoderne) steht ein-
mal mehr die Romanfigur El Sefior entgegen, der an die «eigent-
liche Wahrheit» (270) des geschriebeneri Wortes glaubt und —
nicht zuletzt aus politischer Uberlegung - an der einen und ein-
zig erlaubten Lesart eines jeden Textes festhalten mul.

[> Auch Dimension der Religion zeichnet Fuentes in einer hi-
storischen Ubergangssituation. Bleiben wir zunéchst im bin-
nenchristlichen Horizont, so stolen wir auf die grundlegende
Frontstellung von katholischer Orthodoxie, als deren Bollwerk
El Seiior sich selbst versteht, und Haresie: «Gottes Buch kann
nur auf eine Weise gelesen werden; jede andere Lesung ist
Wahnsinn.» (895) Es gibt sie aber,-all die zahllosen, von der

definierten Glaubensnorm abweichenden Lesarten der Heiligen

Schrift, welche fiir El Sefior duflerst bedrohlich erscheinen, de-
~ mnen er sich aber nicht ohne weiteres entziehen kann.
_ Einen Ausweg sucht er in dem Versuch, «die Wahrheit zu retten,
indem ich die Liigen, die sie leugnen, zusammentrage» (299).
Und so bietet Carlos Fuentes in den Visionen, Schriften, Erinne-
rungen, Meditationen und Gespriichen El Sefiors und anderer
Figuren das gesamte Arsenal an Ketzercien und Hiresien auf,
das die Kirchengeschichte des Abendlandes aufzuweisen hat:
-Da sammelt El Sefior im sogenannten Ersten Testament alle
moglichen héretischen Spekulationen des christlichen Altertums
und 146t auch Maria und Joseph ilire hochst unbiblischen jewei-
ligen Versionen vom Leben Jesu zum besten geben; da holt
Fuentes aber auch alle méglichen Ketzerbewegungen verschie-
dener Epochen des européischen Mittelalters von den Walden-
" sern bis zu den Millenaristen im Zeitraffer auf dle Biihne der
-Geschichte.
Schlimmer noch als alle Ketzerei sind fiir El Sefior jedoch die
«Greuel der Heiden und Gétzendiener,...
glauben» (280). El Seiior verschlieBt sich hinter den strengen
Mauern des Escorial den Stimmen aller anderen Religionen und
betreibt eine harte Katholisierungspolitik, in der die verspielte
architektonische Asthetik der spanischen Mauren ebensowenig
Platz hat wie die Weisheit der jiidischen Tradition. El Sefior

3Fuentes, Cervantes o la critica derla lectura. México 1976, S. 15.
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die nicht an Christus -

kann das labile Gleichgewicht seines geschlossenen Weltbildes
nur unter- dulerster Isolation-und Abschottung aufrechterhal-
ten. Er kennt die schlimmstmogliche Bedrohung seiner selbst —
eine Ausweitung der alten Welt:

«Sieh diese Karte an, die an der Wand héngt: Guzman, schwore

"mir, daB es nichts anderes gibt, ich wiirde wahnsinnig werden,

wenn sich die Welt einen Zoll weit iiber ihre Grenzen, die wir
kennen, ausdehnen sollte; wenn es so wire, miiBte ich alles von
neuem lernen...» (461)

Als ihn daher erste Kunde von.der Neuen Welt erreicht, kann er
nicht anders reagieren als in einem paradoxen, weil unmogli-
chen Sprechakt: «Wir verfiigen die Nicht-Existenz einer neuen
Welt» (710). Doch El Sefior wird den Gang der Geschichte nicht

‘aufhalten kénnen. Das neue Zeitalter, das in Politik, Wirtschaft,

Naturwissenschaft, Kunst, Literatur und Religion unaufhaltsam
in die Alte Welt einbricht, wird den schaurigen Tod El Sefiors in
der Gruft des Escorial iiberleben. .

Die Neue Welt - «Es gibt sie, weil wir sie ersehnen»

Die Entdeckung einer Neuen Welt also wirft das geistig-religio-
se Paradigma des Mittelalters aus' den Fugen, sie’ist das «mas
alla», das horizonteréffnende «Dariiberhinaus» der Alten. Als
eigene Realitdt jedoch bringt Fuentes dem Leser jene -«Neue
Welt» erst im zweiten Schritt nahe, zuallererst taucht sie auf als
Ort der Fiktion und Projektion aller unerfiillten Hoffnungen des
im Umbruch begriffenen Europa: «Es gibt sie, weil wir sie erseh-
nen. Es gibt sie, weil wir sie uns vorstellen. Es gibt sie, weil wir
sie brauchen.» (885). Bezeichnenderweise konstruiert Fuentes in
seiner komplizierten Romanstruktur den gesamten Abschnitt
iber «Die Neue Welt» nicht als Tatsachen-, sondern als mytho-
logischen Traumbericht: Die Neue Welt wnrd getrdumt! -

Diesen mythologischen Traumbericht auch nur annéhernd zu-
sammenzufassen, scheint ein aussichtsloses Unterfangen. Die
Quintessenz aus den Abenteuern des Wanderers in der Neuen
Welt jedoch lautet: Die Realitit der Neuen Welt muf} alle uto-
pischen Erwartungen enttiduschen: «Die neue Welt war die
Welt der Angst, des fliichtigen Gliicks und des dauernden
Schreckens» (602). Der Mexikaner Fuentes legt angesichts der

- Conquista Amerikas den groften Wert darauf, die simplen

Titer-Opfer-Schemata zu verlassen, und betont immer wieder die
Parallelitiit der beiden Welten, der europédischen wie der amerika-.
nischen, in denen sich «die gleichen grausamen Michte» finden
«nur mit anderen Rechtfertigungen, mit anderen Gewindern,
mit anderen Zeremonien» (684). Der Angst machende Glaube

- El Seiiors spiegelt sich im Angstsystem der aztekischen Reli-

gion; der Escorial-Palast mit seiner Gruft der 33 Stufen findet in
der Neuen Welt sein symbolisches Gegenstiick in der ebenfalls
33 Stufen zihlenden Pyramide (609), auf der die Menschenopfer
stattfinden. Die neue Welt — ein «double» der alten? Terra
Nostra bleibt bei dieser Einsicht nicht stehen, sondern verweist
im dritten und letzten Romanteil noch auf eine andere Dimen-
sion, welche die Systeme der alten und der neuen Welt sprengt
und der mit «die andere Welt» iiberschrieben ist.

Von der zweiten Gelegenheit der Geschichte

Fine :Schliisselfunktion in Terra Nostra hat das Kapitel Das
Theater der Erinnerung aus diesem dritten Romanteil. In ‘einer
Riickblende schildert es einen_Besuch im Haus des venetia-
nischen Maestros Valerio Camillo, der sein Leben der Erfor-
schung der Erinnerung widmet. Ausgehend von der These, «die
Welt ist vollkommen, wenn wir wissen, da3 immer etwas darin
fehlen wird» (810), hat dieser Gelehrte einen Theaterraum kon-
struiert, der Einblick gewihrt'in die «vollkommenst(e) Erinne-
rung: (die) Erinnerung an das, was hitte sein kénnen und es
nicht war» (810). So fiihrt Meister Valerio spielerische, aber
bezeichnende Alternativversionen der Welt vor: Kain vergifit
Abel, Luzifer verzichtet auf seine Rebellion, in Bethlehem wird
eiq Maidchen geboren, Judas verrit niemanden, Augustinus un- -
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terliegt Pelagius, Paris wird von den Mohammedanern besetzt -
und Columbus bricht auf dem Landweg von Westen nach Osten
gegen Asien auf (vgl. 811f.).

Wer glaubt, nun ginge endgiiltig die iiberreiche Phantasie mit
Carlos Fuentes durch, muf verbliifft zur Kenntnis nehmen, daf

ausgerechnet diese Episode nicht vom Autor erfunden ist. Hi- .

storisches Vorbild der Romanfigur Valerio Camillos ist der ve-
netianische Renaissancegelehrte Giulio Camillo Delminio (1480~
1544), der ein enzyklopédisches Theater der Menschheitsge-
schichte tatséchlich entwickelt hat — allerdings wohl nur auf dem
Papier. Das Projekt des Maestro Camillo jedenfalls gleicht dem
Projekt des Autors von Terra Nostra: «eine zweite Wirklichkeit
neben der ersten»* zu erzeugen, die Realitdt des Nichtgewe-
senen. Der Begriff von der zweiten Gelegenheit der Geschichte
entpuppt sich nun als Schliissel zum Verstindnis des Romans.
Maestro Camillo betont Ludovico gegeniiber in bezug auf Spa-
nien und Hispanoamerika:

«In der Geschichte (...) wird es keine Linder geben, die so sehr
einer zweiten Gelegenheit bediirfen, um das zu sein, was sie
nicht waren, als diese... Nur in Spanien trafen sich und bliihten
die drei Volker der Bibel: Christen, Mauren und Juden... Werden
diese Linder die zweite Gelegenheit bekommen, die ihnen die
erste Geschichte verweigert?» (814).

In diesem Gedanken schlieBt sich der Kreis, den Terra Nostra
in seinem gewaltigen Gang durch die alte und die neue Welt
beschritten hat. Nicht eine utopische andere Welt hat Carlos
Fuentes also im Blick, sondern die Vision eines anderen Spanien,
basierend auf seiner real existierenden, aber abgebrochenen
Tradition eines in der Geschichte wohl einmaligen Zusammen-
lebens der drei abrahamischen Religionen. Immer wieder zieht
sich diese Vision von der friedlichen, bereichernden religiésen
Koexistenz durch den Roman, verkérpert in der Nebenfigur des
Jinglings mit den drei Namen Miguel, Michail ben Sama und
Michah, die der kastilischen, arabischen und judischen Kultur
entstammen. Dieser Jiingling stirbt auf dem Scheiterhaufen,
doch er verkorpert die Hoffnung, daB

«die Volker der drei Religionen einander lieben, anerkennen
und in Friedegl zusammen leben mochten, einen einzigen, antlitz-

¢Sebastian Neumeister, Der Schriftsteller und die Erinnerung: Carlos
Fuentes und das Teatro della memoria des Giulio Camillo Delminio, in:
Ibero-Amerikanisches Archiv NF 16 (1990), S. 31-47, hier S. 39.

. losen, kdrperlosen Gott anbeten, Gott nur ehrfiirchtiger Name
" fiir alle unsere Sehnstichte» (355f.).

Diese Vision von Spanien als «gemeinsame Heimat ... von ..
drei verschiedenen Glaubensbekenntnissen» (894) bletet genug
Kraft, um auch die Religionen der neuen Welt integrieren zu.
konnen: in der symbolischen «steinernen Umarmung (von) Pyra-
mide, Kirche, Moschee und Synagoge» (951), wie sie Ludovico
und Fray Julian (vgl. 1019) von El Sefior fordern. Dann wird die
alte Welt neu sein:

_.«Spanien wird eine neue Welt sein, eine Welt der Toleranz und

der Beweis, wie Austausch unter Menschen segensreich sein
kann... Kénnen wir nicht gemeinsam zu jener urspriinglichen
Giite zuruckkehren hier wie dort?» (896).

Die zweite geschxchthche Gelegenheit konkretisiert sich fiir Car-
los Fuentes also in der spekulativen Frage, was hitte geschehen
konnen, wenn jenes andere, tolerante Spanien auf Amerika ge-
stoBen wire? Der Roman vermag diese Moglichkeit durchzu-
spielen: Am Ende erhilt der tote El Sefior vom Schatten
Miguels/Michails/Michahs in einer traumartigen Szene die Ge-
legenheit, ein zweites Mal zu wihlen. Fuentes listet nun in zwei
Spalten die gegensitzlichen Wahlmoglichkeiten auf: Wahrend
die Koordinaten der «alten Welt» mit Einheit, Stillstand, Unter-

_driickung, Tod und Reinheit des Blutes beschrieben werden

nach der Devise «Ich rotte das aus, was anders ist», definiert sich
eine «andere Welt» liber Werte wie Verschiedenheit, Verdnde-
rung, Duldsamkeit, Leben und Vermischung gemiB der Uber-
zeugung «Ich erkenne mich wieder in der Verschiedenheit».
Die kreative Geschichte von Terra Nostra 1af3t es offen, ob und
wie El Seiior sich.entscheidet. Carlos Fuentes jedenfalls reali-
siert in seinem Roman jene Ideale der «neuen Welt» bereits.
Der Roman selbst demonstriert ja die Koexistenz pluraler Les-
arten von der verpaBten historischen Chance der Begegnung mit
dem Anderen. Somit macht sich Terra Nostra mit Blick auf die
geschichtlichen Méglichkeiten Spaniens und Mexikos zum Hort
eines oppositionellen kulturellen Gedichitnisses und nutzt die
Kraft der «Literatur... als zweiter Lesart des Historischen».®
Annegret Langenhorst, Baindt

$Fuentes, Valiente mundo nuevo. Epica, utopla y mito en la novela hispa-
noamericana. México 1990, S. 293.

Zur gegen‘wéir’tigen Lage in der romisch-katholischen Kirche

Kirchenrechtliche Anmerkungen

Unter dem Titel «Christliche Freiheit statt heiliger Herrschaft?» fand

das diesjdhrige (insgesamt das fiinfte) Bundestreffen der Kirchen-
Volksbewegung «Wir sind Kirche» am 3. und 4. Oktober 1998 in
Wiirzburg statt. Nach der erfolgreichen Prisenz am Katholikentag in
Mainz (u.a. mit einer von «Wir sind Kirche» und ZdK gemeinsam
verantworteten Veranstaltung mit Bischof J. Gaillot und Prof. Zuleh-
ner) und der IKvu (gemeinsames Forum iiber die Wiirzburger und
die Dresdener Synode) sollten eine aktuelle Standortbestimmung
vorgenommen und kiinftige Handlungsschritte erarbeitet werden,
dies auch auf dem Hintergrund der romischen Erkldrungen (Schwan-
gerenkonfliktberatung, Laien-Instruktion, Motu proprio <Ad tuen-
dam fidem») der letzten Monate und der Vorbereitung der Zweiten
-Sonderversammlung der europédischen Bischofssynode (fiir 1999).

-Zur Einfithrung in diese Debatten wurde Prof. DDr. Werner Bocken-
forde (emeritierter Domkapitular von Limburg und Prof. fiir Katholi-
sches Kirchenrecht und Staatskirchenrecht in Frankfurt) als Referent
eingeladen. Im Folgenden verdffentlichen wir das von Prof. W. Bocken-
_forde gehaltene Referat, bei dem die Vortragsform unter Verzicht
auf FuBnoten beibehalten wurde. Der Text wurde firr die Verdffentli-
chung durchgesehen. - ' (N.K.)

Die Einladun'g, heute zu Thnen zu sprechen, hat mich gewun-

dert. In eineni Vorgesprdch mit Herrn Weisner duBlerte ich mei-

228 )

ne Befiirchtung, mein Referat konne ihn und die Damen und
Herren des Bundesteams in Schwierigkeiten bringen. Es wiirde
nicht dem gangig gewordenen Genre der «Wut-und-Trauer-
Betroffenheitstheologie» (V. Conzemius) angehoren, sondern die
Entwicklung der letzten zehn Jahre kirchenrechtlich-analytisch
in Blick nehmen. Ich sihe das Risiko einer Desillusionierung,
wenn nicht sogar einer Demotivierung durch den unverstellten
Blick auf harte rechtliche Realitdten. Ich fragte, ob es Ihrer
Bewegung nicht mehr niitze, wenn sie einen der zahlreichen sich
als progressiv empfindenden Theologen einliiden. Das Bundes-
team ist bei seiner Einladung geblieben. Ich.hoffe, es hat damit
nicht «gliihende Kohlen auf sein Haupt gesammelt». Wir verein-
barten, dafl hinter das Thema fiir diese Bundesversammlung
«Christliche Freiheit statt heiliger Herrschaft» ein dickes Frage-
zeichen gehort. ,

Motor Ihrer Bewegung und Aktionen ist das Zweite Vatika-
nische Konzil. In ihm machte sich das selbst von Bischofen
empfundene Leiden an der Kirche Luft. Bei aller KompromiB-
haftigkeit der beschlossenen Texte ging doch ein Ruck durch
die Kirche: Endlich eine Reaktion auf den Ultramontanismus
des letzten Jahrhunderts, auf den Antimodernismus zu Beginn
dieses Jahrhunderts und die dhnlich bedriickende Enge in den
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fiinfziger Jahren. Die Konzilstexte und viele ihrer Kommen-
tierungen zeichneten ein freundlicheres Bild der Kirche.-Man
.empfand die Ziigel als gelockert. Die Laien entwickelten mehr
SelbstbewuBtsein, richteten sich auf. Sie wollten nicht mehr nur
" die hérende, zum Gehorsam verpflichtete Kirche sein. Viele
Glaubige hofften auf die Einlésung der zahlreichen Verspre-
chungen, die in Verkiindigung und Theologie mit Konzilstexten
belegt wurden. Eine geschwisterliche Kirche wurde erhofft, in
welcher alle Gldubigen, Minner wie Frauen, Kleriker wie Laien,
ihre behauptete Gleichheit in der Wiirde wiedererkennen konn-
ten. Sie erwarteten entsprechende Kompetenzen zur Gestaltung
des kirchlichen Lebens. Man hoffte auf ein Ende der «heiligen
Hetrschaft» weniger Hierarchen iiber viele Gléubige, auf den
- Einzug der Freiheit der. Christenmenschen auch in die romisch-
katholische Kirche. Je linger je mehr fiihlten viele sich ent-
téduscht.
Noch einmal: Sie haben einen Kanonisten um das Referat gebe-
ten. Es hat den Titel: «Kirchenrechtliche Anmerkungen zur ge-
genwirtigen Lage in der romisch-katholischen Kirche». Meine
Anmerkungen sind zweigeteilt: Zunschst geht es um die Vor-
stellung der gegenwirtigen Lage, dann um Hinweise auf Mog-
lichkeiten, wie Glaubige mit ihr umgehen kénnen.

Die Rechtslage in der Kirche

Der Codex Juris Canonici: Achtzehn Jahre nach dem Ende des
Konzils hat der gegenwirtige Papst rechtliche Folgerungen aus
dem Zweiten Vatikanischen Konzil gezogen. Der Codex Juris

Canonici macht bei allen schitzenswerten Anderungen deutlich,

daB es keine €inschneidenden rechtlichen Konsequenzen aus
dem Konzil geben sollte. Der kirchliche Gesetzgeber — und dies
ist nach der Kirchenverfassung letztlich und allein der Papst —
"dieser Gesetzgeber zeigte sich entschlossen, nicht nur jede
Infragestellung der hierarchischen Struktur der Kirche zu unter-
binden, sondern diese weiter zu festigen. Das Kirchenbild des
Papstes zeigt sich in den von ihm erlassenen, fiir alle Katholi-
'kinnen und Katholiken, und soweit géttliches Recht enthaltend,
fiir alle Menschen verbindlichen Gesetzbiichern. Ich beschrinke
mich auf den fiir uns einschligigen Codex [uris Canonici.

> Die Rechislage: Anders als im Zweiten Vatikanum bezeichnet
der Gesetzgeber nur den Papst als «Stellvertreter Christi», nicht
auch die Bischofe. Er ist «Haupt des Bischofskollegiums» und

«Hirt der Gesamtkirche». EF verfiigt iiber die hochste und -

.unmittelbare Gewalt in der Kirche. Er besiizt iiber die Dioze-
sanbischofe einen Vorrang ordentlicher Gewalt, d.h. die «Vor-
herrschaft» in der Kirche. Gegen seine Urteile oder Dekrete gibt
es keine Rechtsmittel, auch nicht fiir Bischofe. Das Bischofskol-
legium ist zusammen mir dem Papst und niemals ohne ihn eben-
falls Trager der Hochstgewalt in der Gesamtkirche.

Dem Didzesanbischof kommt in der ihin vom Papst anvertrau-
ten Ditzese eigenberechtigte und unmittelbare Gewalt zu; was
jedoch nach dem pépstlichen Gesetzbuch oder nach einer spezi-
ellen Anordnung des Papstes der hochsten kirchlichen Autoritét
vorbehalten wird, ist davon ausgenommen.

Die Bischofe leiten ihre Didzesen mit gesetzgebender, ausfiih-
render und richterlicher Gewalt. Was sie als'Lehrer des Glau-
bens erklaren oder als Leiter der Kirche bestimmen, haben die
Glaubigen — im BewuBtsein ihrer eigenen Verantwortung — mit
christlichem Gehorsam zu befolgen (c. 212 §1 CIC). Gehorsams-
verweigerung steht nach Verwarnung unter Strafe (c. 1371 n. 2
CIC).

Wie die Bischéfe konkret in die hierarchische Communio mit
dem Papst eingebunden werden, kann exemplarisch anschaulich
werden an den Kriterien fiir die Auswahl von Kandidaten fiir
das Bischofsamt und durch den Treueid, den jeder Didzesan-

. bischof vor der «Besitzergreifung» von seiner Dibzese in der seit ]

dem 1. Juli 1987 gebrauchten Formel zu leisten hat:
Ich zitiere Thnen aus den Eignungskriterien die Punkte iiber

Rechtgliaubigkeit urid Disziplin. Unter «Rechtglaubigkeit» wird

erwartet:
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«Uberzeugte und treue Anhinglichkeit an die Lehre und das Lehr-
amt der Kirche. Insbesondere Einstellung des Kandidaten zu den
Dokumenten des Heiligen Stuhles iiber das Priesteramt, die Priester-
weihe der Frauen, die Ehe und Familie, die Sexualethik (insbesondere
die Weitergabe des Lebens gemiB der Lehre der Enzyklika <Huma-
nae Vitae» und des Apostolischen Schreibens Familiaris Consortios)

. und die soziale Gerechtigkeit. Treue zur wahren kirchlichen Uberlie-

ferung und Engagement fir die vom II. Vatikanischen Konzil und
von den darauffolgenden pépstlichen Unterweisungen eingeleitete
echte Erneuerung » :

Unter «Disziplin» helﬁt es:

«Treue und Gehorsam gegeniiber dem Heiligen Vater, dem Aposto-
lischen Stuhl, der Hierarchie, Achtung und Annahme des priester-
lichen Zolibats, wie er vom kirchlichen Lehramt vorgestellt wird;
Beachtung und Befolgung der allgememen und besonderen Normen
betreffend den Vollzug des Gottesdlenstes sowie hinsichtlich der
geistlichen Kleidung.»

Der Treueid (Amtseid der Divzesanbischofe seit dem 1. Juli
1987) lautet:

«Ich N.N. zum Bischofssitz von NN befordert, werde der Kathollschen
Kirche und dem rémischen Bischof, ihrem obersten Hirten, dem
Stellvertreter Christi und dem Nachfolger des Apostels Petrus im Pri- |
mat sowie dem Haupt des Bischofskollegiums immer treu bleiben.
Der freien Ausiibung der primatialen Gewalt des Papstes in der
ganzen Kirche werde ich folgen, seine Rechte und Autoritdt werde
ich mich bemiihen zu fordern und zu verteidigen. Die Praerogativen
und die Amtsfithrung der Gesandten der Pipste, die in Vertretung

- des Papstes auftreten, werde ich anerkennen und beachten.

Die den Bischofen iibertragene apostolische Gewalt, nidmlich das
Volk Gottes zu lehren, zu heiligen und zu leiten, werde ich in hierar-
chischer Gemeinschaft mit dem Bischofskollegium, seinem Haupt
und den Gliedern, mit gréBter Sorgfalt wahrnehmen.

‘Die Einheit der ganzen Kirche werde ich férdern und daher mit Eifer

dafiir sorgen, da die Glaubenshinterlage, die von den Aposteln
{iberliefert ist, rein und vollstindig bewahrt wird und daB die Wahr-

- heiten beachtet und die Sitten befolgt werden, wie sie vom Lehramt

der Kirche vorge]egt wurden und allen gelehrt und erldutert werden.
Die im Glauben Irrenden werde-ich mit viterlichem Geist korrigie-
ren und alle Miihe anwenden, daf3 sie zur Fiille der kathohschen
Wabhrheit zuriickkehren..

Zu festgesetzten Zeiten oderfbel gegebener Gelegenheit werde ich

"dem Apostolischen Stuhl Rechenschaft iiber meinen pastoralen Auf-

trag geben und dessen Mandate oder Ratschldge werde ich w1l]fahr1g
annehmen und mit Eifer ausfithren.» )

Aller mit leuchtenden Augen vorgetragenen Communio-Theo-
logie oder -Ideologie zum Trotz dominiert im derzeitigen Kir-
chenrecht das alte Verstandnis von der Kirche als einer societas
inaequalis. So hat es Papst Paul VI. gegen Ende (!) des Zweiten

" Vatikanischen Konzils der von ihm gebildeten Kommission ge- -

sagt: Das kanonische Recht griinde in der Jurisdiktionsgewalt,
die Christus der Hierarchie zugeteilt habe. Den Laien fehle die
Fihigkeit zur Leitung. Sie seien der Hierarchie unterstellt und
im Gewissen verpflichtet, den Gesetzen zu gehorchen geméif
dem Wort «Wer euch hért, hért mich, und wer euch verachtet,
verachtet mich» (Lk 10,16). GemiB dieser pépstlichen AuBe-
rung ist das neue Gesetzbuch erarbeitet worden. Ich kenne iibri-

‘gens keine Vorschrift, die-dem Buchistaben eines Beschlusses

oder auch dem in mancher Hinsicht ambivalenten Geist dieses
Konzils widerspricht.

Die Struktur von Befehl und Gehorsam gilt auch im Bereich
der Verkiindigung der Glaubenslehre. Von jedem - auch von
Bischdfen — ist zu glauben, was im geschriebenen oder im iiber- -
lieferten Wort Gottes enthalten ist und als von Gott geoffenbart

- vorgelegt wird, sei es durch den Papst oder durch ein Konzil,

sei es durch das ordentliche Lehramt des Bischofskollegiums. In
diesen Fillen kommt dem Papst bzw. dem Bischofskollegium
Unfehlbarkeit zu. Wer hartnickig gegen solche Lehren verstoBt, |
zieht sich die Strafe der Exkommunikation zu.

Mit religiésem Verstandes- und Willensgehorsam ist vori allen -
auch “von den Bischofen — eine Lehre des Papstes oder des

Bischofskollegiums zu akzeptieren, die verbindlich, wenngleich
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nicht als endgiiltig verpflichtend verkiindigt wird. Wer solche
Lehren ablehnt und nach Verwarnung nicht widerruft, soll nach
dem Willen des Gesetzgebers bestraft werden. Die Bischofe
werden zu strafrechlichem Vorgehen verpflichtet. Was bis 1983
bereits sittlich geboten war, wurde jetzt zusitzlich zu einer
Rechtspflicht, deren Verletzung strafbar ist.

Diese Stellen tiber den Papst, die Didzesanbischéfe und die
Laien zeigen: Auch nach dem Konzil ist die hierarchische Lei-
tung der Kirche ungebrochen.-Der Ruf nach Gleichheit aller

Glédubigen erhielt in c. 208 des Codex die Antwort: Nach dem’

Selbstverstiandnis des kirchlichen Lehramtes besteht die «wahre»
Gleichheit in der Taufwiirde. Das ist eine Gleichheit, welche die
Ungleichheit in der Rechtsstellung, je nach Standeszugehorig-
keit und Geschlecht, einschlieBt. In c. 208 CIC heift es: «Unter
allen Glaubigen besteht ... eine wahre Gleichheit ..., kraft der
alle je nach ihrer eigenen Stellung und Aufgabe am Aufbau des
Leibes Christi mitwirken.» Der Sehnsucht nach Freiheit und
Verantwortung wurde begegnet durch die Einforderung von
Gehorsam, allein aufgrund formaler Autoritdt unabhingig von
FEinsicht. Die Laien bilden nach wie vor die «hérende» Kirche.
So weit die Rechtsordnung mit ihrem Gehorsamsanspruch.
[> Die Rechtswirklichkeit: Wie sieht es mit der Befolgung der
rechtlichen Forderungen aus? Auf der Seite der dem Kirchen-
recht «Unterworfenen», der Rechtswirklichkeit, hat sich einiges
gedndert. Wie ernst wird kirchliches Recht heute noch genom-
men? Effektiv durchgesetzt werden kann es nur bei solchen, die
im kirchlichen Dienst stehen, also bei materiell Abhéngigen.-Es
tut sich eine Kluft auf zwischen dem von Rom Geforderten und
_dem, was in der Seelsorge praktisch geschieht. Diese Kluft ist
erfahrbar bei Priestern und Laien, auch zwischen dem Ditzesan-
bischof und seinen Priestern, zum Teil auch zwischen dem Papst
und den Bischéfen. Es heiit: «Fulda ist weit, K&ln ist weit, Rom
ist noch weiter.» Viele Kleriker und viele Laien fiihlen sich im
Gewissen verpflichtet, die Ausfiihrung romischer Befehle zu
verweigern, und viele Digzesanbischéfe tolerieren das, solange
es nicht in der Zeitung steht oder zu Beschwerden kommt.
Was sich darin - vor allem in Westeuropa und den Vereinigten
Staaten, aber keineswegs nur dort — zeigt, ist ein klarer Schwund
. universalkirchlicher Autoritdt. Statt unbegriindet Befohlenes
gehorsam auszufiihren, erinnerten sich die Gliaubigen daran, daf
es einmal Zeiten gab, in denen galt: «Die Salbung, die ihr von
ihm empfangen habt, also der Geist Christi, bleibt in euch, und
ihr braucht euch von niemand belehren zu lassen; ... bleibt in
ihm» (nach 1 Joh 2,27). Dem Papst und seinen engsten Mitarbei-
tern blieb dieser Autoritiitsverlust nicht verborgen. Es stellte sich

die Frage: Anderung oder Verscharfung des Rechts? Ein Blick -

auf die letzten zehn Jahre zeigt: Mit.dem Ingrimm des «Jetzt erst

recht!» und ohne Riicksicht auf das drohende kulturelle Abseits

des Katholizismus wurde die zweite Variante gewahlt.

Ein Jahrzehnt romischer Verlautbarungen

Zusdtze zur Professio Fidei und Einfiihrung eines neuen Treueids:
Nach dem Codex haben bestimmte Personen, denen ein beson-
derer Bezug zu kirchlicher Lehrtitigkeit gemeinsam ist (z.B.
Bischofe, Kardinile, Theologiedozentinnen und -dozenten,
Priesterkandidaten vor der Diakonenweihe) vor der Amtstiber-
nahme bzw. vor der. Weihe nach einer vom Apostolischen Stuhl
gutgeheiBenen Formel ein Bekenntnis abzulegen. In ihm bekun-
den sie, in der vollen Gemeinschaft mit der romisch-katholischen

Kirche zu stehen. Obwohl «Glaubens»bekenntnis genannt, geht:

es nicht nur um das Credo. Auch andere Lehren sind durch Zu-
sitze einbezogen.

Seit 1990 gelten an sich neue Zusitze. Im ersten und dritten

Zusatz ist aktuell zu bekennen, was schon im Codex steht: der
.Glaube in bezug auf Offenbarungsiehren, der Gehorsam in
. bezug auf alle nicht definitiven Lehren. Im zweiten Zusatz ging
man iiber den Codex hinaus. Zugesagt werden muf} die feste
Annahme und Bewahrung - gemeint ist die unwiderrufliche
Zustimmung — zu anderen als in der Offenbarung enthaltenen
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endgiiltigen Glaubens- und Sittenlehren. In der nachkonziliaren
Theologie war umstritten, ob dem Lehramt in diesem Bereich
iberhaupt die Kompetenz endgiiltigen Lehrens zukommt. Die
universalkirchliche Autoritit hat an diesem Anspruch nie Zwei-
fel aufkommen lassen und setzt diese Position nun rechtlich um.
Die drei Zusitze wurden in lateinischer Sprache veréffentlicht.
Die Bischofskonferenzen wurden mit Ubersetzungen beauf-
tragt. Die Deutsche Bischofskonferenz hat bis heute, also acht
Jahre, keine amtliche Ubersetzung herausgegeben. In Deutsch-
land wurde das Versprechen in dieser Form weithin nicht ver-
langt; man nutzte die alte Formel von 1967.

Flankiert wurde das Glaubensbekenntnis durch die Einfiihrung
eines Treueids. Bis dahin waren nur die Bischofe durch einen
eigenen Treueid gebunden. Nun gilt auch fiir die Inhaber ande-
rer Funktionen — z.B. Generalvikare, Priesterkandidaten, Theo-
logiedozentinnen und -dozenten — ein eigener Treueid. In ihm
verpflichtet sich die bzw. der Schwoérende in einem religidsen
Akt, seine dienstlichen Pflichten unter Wahrung der Glaubens-
und Sittenlehre sowie der gesamten Rechtsordnung zu erfiillen.
Wihrend c¢. 212 § 1 CIC neben dem christlichen Gehorsam
gegeniiber Lehren und Anordnungen der Hirten auch das «Be-
wuBltsein der eigenen Verantwortung» erwihnt, fehlt dieser
Bezug in der Eidesformel. Dies bestirkt jene kanonistische In-
terpretation des Canons, nach der fiir den Gesetzgeber der Ge-
horsam das Kriterium fiir verantwortliches Handeln ist, nicht
aber die eigene Verantwortung Malistab des geforderten Gehor-
sams. Dem entspricht eindeutig auch c. 752 CIC. .

Der Zweck dieser Mafnahmen ist klar: Wenigstens auf der
Fihrungs- und Multiplikatorenebene soll die Kluft zwischen
Norm und Befolgung behoben werden: Der Eid hebt die zu

~ libernehmenden Pflichten in die religiose Dimension. Der vor-

sétzliche Falscheid gehort zu den Straftaten gegen die Religion
und die Einheit der Kirche (c. 1368 CIC).

Der Gesetzgeber bemerkte, daBl seine rechtlichen Forderungen
im Codex nicht griffen. Ihre Einhaltung konnte er auch durch
Interventionen im Einzelfall nicht sicherstellen. Deshalb griff er
in Analogie zum beriichtigten Antimodernisteneid zum Mittel
der universalen Privention. Er nahm die Multiplikatorinnen
und Multiplikatoren in Pflicht. Bei ihnen sollten die Zusitze
zum Credo und die Kombination von Glaubensbekenntnis und
Treueid wirken: Sie sollten einen umfassenden Schutz garantie-
ren gegeniiber jeder Abweichung von authentischen hierarchi-
schen Vorgaben doktrineller oder disziplindrer Art.-Der Journalist
Guido Horst berichtete in der «Deutschen Tagespost», daB3 die
romische Kurie selbst 'am 30. Juni 1998 eine deutsche Uber-
setzung im Pressesaal des Vatikans ausgelegt.hat; um die Um-
setzung ihres Anliegens auch fiir die Kirche in Deutschland
sicherzustellen.

Instruktion «Donum Veritatis» der Kongregation fiir die Glau-
benslehre iiber die kirchliche Berufung des Theologen vom 24.
Mai 1990: Es gab weitere Spannungen zwischen dem Lehramt
der Kirche und Theologen. 1990 richtete die Kongregation fiir
die Glaubenslehre eine Instruktion an die Bischofe als Inhaber
ausfithrender Gewalt. U.a. geht es darin um die Gehorsams-
haltung gegeniiber nicht-definitiven Lehren. Offentliche Nicht-
zustimmung zu solchen Lehren und offentlicher Austrag von
Konflikten mit dem Lehramt sind unzuléssig. «Der Theologe
wird in diesen Fillen nicht auf die Massenmedien zuriickgreifen,
sondern die verantwortliche Autoritdt ansprechen» (Nr. 30).
Eine im unmittelbaren Kontakt mit der kirchlichen Autoritit
nicht auszurdumende Schwierigkeit darf ausnahmsweise in ein
gehorsames Schweigen. miinden. «Fiir eine loyale Einstellung,
hinter der die Liebe zur Kirche steht, kann eine solche Situation
gewil3 eine schwere Priifung bedeuten. Sie kann ein Aufruf zu
schweigendem und betendem Leiden in der GewiBheit sein, dal3,
wenn es wirklich um die Wahrheit geht, diese sich notwendig am
Ende durchsetzt» (Nr. 31). Den Hirten vor Ort wird ihre Pflicht
eingescharft, mit geeigneten Mitteln einzugreifen.

Instruktion «Il Concilio» der Kongregation fiir die Glaubenslehre
iiber einige Aspekte des Gebrauchs der sozialen Kommunika- .
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tionsmittel fiir die Weitergabe der Glaubensiehre vom 20. Miirz
1992: Als in der weiteren Folgezeit offentlicher Widerspruch
gegen die Autoritit auch in den Medien nicht ausblieb, schlof

dieselbe Kongregation auf Probleme der Bischofe bei der-Uber-

wachung der Medien. Sie entschloB sich daher, 1992 in einer
weiteren Instruktion die teilkirchlichen Autorititen an ihre
Kontrollpflicht und die dazu im Codex vorhandenen Mittel zu
erinnern. Die Handreichung verpflichtet ‘die Ditzesanbischofe

und die von ihnen abhidngige Verwaltung zu konsequenter An-

wendung der Normen und verweist fiir den Bedarfsfall auf die
Maéglichkeit universalkirchlicher Interventionen.
Das Apostolische Schreiben «Ordinatio Sacerdotalis» Papst
Johannes Pauls II. an die Bischife iiber die Minnern vorzube-
haltende Priesterweihe vom 22. Mai 1994: 1994 folgte das
" ‘Apostolische Schreiben «Ordinatio sacerdotalis» tiber die Un-
moglichkeit der Priesterweihe fiir Frauen. Uber die Verbindlich-
keit der Lehre ist zunidchst gestritten worden. Der Papst
bezeichnet sie jetzt als definitiv, d.h. als endgiiltig und unwider-
ruflich. Die Kongregation fiir die Glaubenslehre hat sie als
_eine unfehlbare Lehre im Sinne des erwihnten zweiten Zusatzes
zum Glaubensbekenntnis eingestuft. Gefordert ist die unbe-
dingte und unwiderrufliche Zustimmung zu dieser definitiven
Lehre. Dabei hat der Papst die Unfehlbarkeit des ordentlichen
und universalen Lehramts des iiber die Welt verstreuten
Bischofskollegiums geltend gemacht. Die Unfehlbarkeit der
Lehre griindet also -auf 'der Ubereinstimmung des Bischofs-
kollegiums in dieser Lehre. Indem er diese Ubereinstimmung
feststellt und von seiten der Bischofe kein Widerspruch erfolgte,
wird die Unfehlbarkeit fiir die- Gldubigen erkennbar, und
die’ rechtlich geforderte Antworthaltung kann greifen. Schon
mangeinde Eindeutigkeit in bezug auf diese Lehre wird
von Rom streng geahndet. Wo kein Abhéngigkeitsverhaltnis
zur kirchlichen Autoritit besteht, konnte allerdings auch damit
die weitere Diskussion und die Forderung nach der Priester-
weihe fiir Frauen nicht unterbunden werden.
Die Enzyklika «Evangelium Vitae» Papst Johannes Pauls 11. iiber
die vorsitzliche Totung menschlichen Lebens vom 25. Mirz 1995:
In der Gesellschaft wird liber die Berechtigung der Todesstrafe,
die sittliche und rechtliche Zuldssigkeit der Abtreibung sowie
iiber die Problematik der Euthanasie diskutiert. 1995 *erschien
die Enzyklika «Evangelium vitae». In ihr stellt der Papst seine
Gemeinschaft mit den Bischéfen in der Lehre fest, die Tétung
eines unschuldigen Menschen sei immer ein schweres sittliches
Vergehen, auch Abtreibung und Euthanasie. Auch diese L.ehren
fallen unter den zweiten Zusatz zum Glaubensbekenntnis
und-verlangen unbedingte und unwiderrufliche Zustimmung zu
konkreten sittlichen Normen. Erneut hat der Papst auf die Un-
fehlbarkeit des Bischofskollegiums im Lehramt rekurriert und
durch Feststellung des Konsenses die darin griindende Unfehl-
barkeit der Lehre offenkundig gemacht. Er hat diese Form
unfehlbaren Lehrens als.die gewohnliche und alltigliche be-
- zeichnet. Mit dieser Enzyklika hat der Papst erstmals fiir kon-,
~ krete sittliche Handlungsnormen die, Unfehlbarkeit in Anspruch
genommen. ' )
. Vademecum fiir Beichtviter in einigen Fragen der Ehemoral: Im
Februar 1997 gab der Pépstliche Rat fiir die Familie einen Leit-
faden fiir Beichtviiter heraus. Er ist «auf ausdriicklichen Wunsch
des Heiligen Vaters» erstellt worden. Darin wird gesagt: «Die
Kirche hat stets gelehrt, dal die Empfangnisverhiitung, das

heiBt jeder vorsitzlich unfruchtbar gemachte .Akt, eine in sich-

siindhafte Handlung ist. Diese Lehre ist als definitiv und unab-
dnderlich anzusehen.» Das ist die Lehre von «Humanae vitae».
Ein Sprecher des Vatikans erklarte und schrieb nach der Verof-
fentlichung jener Enzyklika, sie sei kein unfehlbares Dokument.
Der Pépstliche Rat versieht die Lehre mit einem Zusatz iiber
deren Endgiiltigkeit und Unabénderlichikeit. Dieser Zusatz ist
bislang eine Behauptung. Hoffentlich melden sich geniigend
Bischofe, die diesen. Zusatz bestreiten. Andernfalls kann der
Papst wie geschehen nach der alten Rechtsregel handeln: «Wer
schweigt, scheint zuzustimmen» («Qui tacet consentire videtur»).
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Das Schweigen der Bischofe wiirde dann als Ausdruck bestéti-
gender stillschweigender Uberzeugung verstanden. .

Die Instruktion «De synodis doecesanis agendi» der Kongrega-
tion fiir die Bischofe und der Kongregation fiir die Evangelisierung
der Vilker vom 19. Mirz 1997: Im Marz 1997 wurde in Form
einer Instruktion den Bischofen eine Handreichung fiir die rich-
tige Abhaltung von Di6zesansynoden und #hnlichen Veran-
staltungen iibermittelt. Vor Beginn der Beratungen sprechen die
Synodalen das Glaubensbekenntnis mit den Zusétzen. Die In-
struktion unterstreicht die Stellung des Didzesanbischofs. Er hat
die Pflicht, Synodale, deren Auffassungen von der Lehre der
Kirche abweichen oder die sich gegen die bischofliche Autoritit
stellen, zu entlassen, wobei ein Rechtsmittel zugelassen ist. Die
Bindungen der Ditzese und ihres Leiters an die Gesamtkirche
und den Papst legt dem Didzesanbischof die Pflicht auf, von der
Diskussion auszuschlieBen: Thesen oder Ansichten, auch wenn
sie (nur) eingebracht werden, um als Voten an den Heiligen
Stuhl geschickt zu werden, die von der Lehre der Kirche oder
vom pipstlichen Lehramt abweichen bzw. die disziplinire Fra-
gen betreffen, die der hochsten Autoritit vorbehalten sind (so in
1V 4 des Textes). In Deutschiland hat man unter verschiedenen
Bezeichnungen (Foren u.a.) parasynodale Versammlungen ab-
gehalten, um nicht an die kodikarischen Regeln gebunden zu
sein. Die Instruktion duBlert den Wunsch, der Ditzesanbischof
moge fiir solche Zusammenkiinfte Bestimmungen erlassen, die’
denen der Instruktion dhneln (Vorwort, Abs. 4).

- Instruktion zu einigen Fragen iiber die Mitarbeit der Laien am

Dienst der Priester vom 15. August 1997: Im November 1997 er-

schien die ven mehreren Kongregationen verfafite Instruktion

zu einigen Fragen tiber die Mitarbeit der Laien am Dienst der
Priester. Gegen ihren Inhalt ist von vielen polemisiert worden,’
vermutlich weil darin einschrinkende Bestimmungen beziiglich
der Laien zusammengefaBt sind. Wer das Kirchenrecht kennt,
dem sind jene seit Jahren geltenden Normen geldufig. Argerlich
ist aus meiner Sicht der Hinweis, daB der Einsatz von Laien «zu
einem Riickgang der Kandidaten fiir das Priestertum» fiihre (2),
und die Regelung in Art. 4 §2, «daB die Vollendung des 75.
Lebensjahres eines Geistlichen keinen verpflichtenden Grund
fiir die Annahme des Amtsverzichts'durch den Didzesanbischof.
darstellt.»

Apostolisches Schreiben Motu Proprio datae «Ad tuendam fi dem»

durch das gewisse Normen in den Codex luris Canonici und in
den Codex der Ostkirchen eingefiigt werden, vom 18. Mai 1998:
Durch das imJuni 1998-veroffentlichte Motu Proprio «Ad tuen-
dam fidem» hat der Papst den Codex geéindert. War der zweite -
Zusatz zum Glaubensbekenntnis an sich von dem genannten

Kreis von Multiplikatorinnen und Multiplikatoren zu bekennen,

ist durch die Ergidnzung des Gesetzbuchs daraus eine Rechts-

pflicht fiir alle Glaubigen geworden. C.750 erhielt einen § 2. Der

- Verstof} dagegen ist mit einer gerechten Strafe zu belegen. Die

Strafbestimmung des c. 1371:n. 2 CIC erhielt eine entsprechende
Erginzung. Wer also fiir die Priesterweihe fiir Frauen eintritt,
kann seit Inkrafttreten des Schreibens am 1. Oktober 1998 von
seinem Didzesanbischof zum Widerruf ermahnt, ggf. bestraft,
aber auch direkt von Rom zur Verantwortung gezogen werden.
Sie werden mich nicht als Scharfmacher einschétzen. Ich bin ge-
spannt, wie der Bischof von Dresden-Meillen mit dem Présiden-
ten des ZdK, Herrn Meyer, umgeht und der Erzbischof von
Berlin mit Frau Laurien, jetzt nachdem das Schrelben in Kraft
getreten ist.

Apostolisches Schreiben Motu Proprio datae «Apostolos suos»
iiber die theologische und rechtliche Natur der Bischofskonferen-
zen vom 21. Mai 1998: Im Juli 1998 stellte Kardinal Ratzinger ein
Apostolisches Schreiben iiber die theologische und rechtliche
Natur der Bischofskonferenzen vor. Es geht zuriick auf eine An-
regung der Bischofssynode von 1985. Bereits 1988 gab es ein von
mehreren Kongregationen erstelltes Arbeitspapier. Vereinfacht

_stiitzte es sich auf die These: Gottlichen Rechts sind nur das

Amt des Papstes und des Di6zesanbischofs. Was dazwischen ist,
etwa die Bischofskonferenz, ist kirchlichen Rechts und mithin
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abschaffbar. Bischofskonferenzen dienen vornehmlich. dem
personlichen Austausch der Bischofskollegen, meist iiber pa-
storale Fragen, und der fiir den einzelnen Dibzesanbischof
nicht verbindlichen Abstimmung. Zu einer hierarchischen
Zwischeninstanz diirfen sie nicht werden; sie diirfen die persén-
liche Verantwortung des Diozesanbischofs bei der Leitung
seiner Didzese nicht blockieren. Trotz Kritik an jenem Arbeits-
papier ist seine Grundlinie in das Apostolische Schreiben einge-
gangen. Es stellt noch einmal klar, was bereits in c. 455 § 4 CIC
gesagt ist: In den meisten Bereichen spricht ein Beschluf3 der
Bischofskonferenz nur eine Empfehlung aus. Das Apostolische
Schreiben enthdlt im {ibrigen eine gesetzliche Erginzung in
bezug auf die Lehrkompetenz der Bischofskonferenz nach c. 753
CIC. Die Bischofskonferenz ist nicht Tréger eigener Lehrkom-
petenz. Sie ist vor allem «Ubersetzer» universalkirchlicher Leh-
ren. Verbindlichkeit kommt ihren Lehren nur zu, wenn sie
einstimmig vertreten werden. Es handelt sich dann aber weniger
um die Lehrkompetenz der Bischofskonferenz als solcher,
sondern eher um die einhellig gebiindelte Lehre der Einzel-
bischofe. Findet sich fiir eine Lehre nur eine Zweidrittelmehr-
heit, ist fiir ihre Verbmdhchkell eine romlsche Bestitigung
erforderlich.

Zusammenfassung

Hierarchie wird mit «heiliger Ursprung» und «<heilige
Herrschaft» iibersetzt. Was kirchenrechtlich erhoben wurde,
zeigt nach der Kirchenverfassung und nach der Weise
der Machtausiibung deutlich «heilige Herrschaft». Und wie
steht es mit der «christlichen Freiheit»? Was den Glaubigen in
der real existierenden Kirche zugemutet wird, heift, die «heilige
Herrschaft» als die wahre Form christlicher Freiheit zu ver-
stehen und zu akzeptieren. Freiheit gegen die Hierarchie, gegen
das Lehramt, kann es nach deren Selbstverstdndnis legitim
nicht geben. «Das Gewissen», so wiederholt die Enzyklika
" «Veritatis Splendor», ist «keine autonome und ausschlieBliche
Instanz, um zu entscheiden, was gut und was bgse ist; ihm
ist vielmehr ein Prinzip des Gehorsams gegeniiber der objek-

tiven Norm tief eingepragt, welche die Ubereinstimmung

seiner Entscheidungen mit den Geboten und Verboten be-
griindet und bedingt, die dem menschlichen Verhalten zu-
grundeliegen» (Nr. 60). Und weiter: «Eine groBe Hilfe fiir die
Gewissensbildung haben die Christen in der Kirche und ihrem
Lehramt» (Nr. 64). Kurz gefaBt, lautet-die Formél: Christliche
Freiheit erfiillt sich im Gehorsam. Sie sehen, wie berechtigt
mein Wunsch war, ein Fragezeichen hinter das Thema ihrer
Versammlung zu setzen.

Wie mit dieser kirchlichen Wirklichkeit umgehen?

Der bisherige Befund kann erschlagen. Verstdndlich, wenn Sie
fragen: Was kann man angesichts solcher Geschlossenheit des
Systems noch tun? Was bleibt fiir Gldubige, die nicht resignieren
oder in die Fundamentalopposition fliehen, sondern in ihrer Kir-
che etwas bewegen wollen?

Kirchentriume und Kirchenrealitiit

Der grundlegende Schritt besteht darin, sich dieser Situation
sehenden Auges auszusetzen, die rechtlich so verfaBte Kirche als
solche wahrzunehmen, in der Rechtsgestalt der Kirche das Kir-
chenverstidndnis des Gesetzgebers zu erkennen. Der klare Blick
darauf befreit, befreit von Illusionen, von beschénigenden, dem
Wunschdenken entsprechenden Selbst- oder Fremdtéuschungen
iiber einen in Wirklichkeit weniger positiven Sachverhalt. Nichts
gegen «Kirchentriume», aber alles gegen ihre Verwechslung mit
der Kirchenrealitit. Nichts gegen «Kirchentrdume» als motivie-

rende Vision, aber alles gegen deren Verwirklichung al$ Kirche .

nach eigenen Wiinschen, welche die real existierende Kirche un-
behelligt 148t. Zuerst also: der Blick auf die Strukturen. Ohne
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diesen klaren Blick kein rechtes AugenmaB, ohne Augenmaf
keine effektiven Handlungsstrategien.

Wachsamkeit gegen Verharmlosung und Bagatellisierung

DaB der Befund als so hart empfunden werden kann, zeigt, da
er gegen Verstellungen gewonnen werden mufite. Um ihn zu be-
wahren, ist er gegen erneute Verstellungen zu schiitzen. Darum
soliten Glaubige an zweiter Stelle wachsam sein gegen die ver-
schiedenen in der Kirche heute anzutreffenden Formen der Ver-
harmlosung und Bagatellisierung. Ob gewollt oder nicht: Sie --
beschwichtigen und behindern so Verinderung. Im folgenden
stelle ich Formen von Verharmlosung und Bagetellisierung vor.

Personalisierung von Strukturmdngein: Eine subtile, aber verbrei-
tete Form der Verharmlosung besteht darin, strukturelle Proble-
me zu personalisieren. Sie werden damit auf Probleme von und
mit Einzelpersonen «verkleinert». Besondere Zielscheiben im
Vatikan sind Papst Johannes Paul II. und Kardinal Ratzinger, in

- Deutschland sind es Kardinal Meisner und Erzbischof Dyba, in

Liechtenstein Erzbischof Haas, in C)sterreich Erzbischof Eder
und die Bischéfe Krenn und Kiing. So berechtigt manche Kritik
sein mag, es ist zu fragen, ob sie nicht zu kurz greift, ob hier nicht
an Personen kritisiert wird, was Strukturen erméglichen. Gegen
solche hierarchischen «Buhménner» konnen sich zudem andere
als «Lichtgestalten» profilieren, denen nicht unbedingt an einer
Anderung von Strukturen gelegen sein muf}. Die Gldubigen diir-
fen die Strukturen nicht aus dem Blick verlieren. Sie sollten auf
die hierarchisch bestimmte Lehre und die hierarchisch legm-
mierten Leitungsentscheidungen sehen. -
Verharmlosung von Rechisfragen: Verharmlosung mit system-
stabilisierender Wirkung geschieht dort, wo rechtliche Fragen
als sekundir eingestuft oder gar als «Nabelschau», «Insiderfixie-
rungen» oder «narzistische Selbstbespiegelungen» verleumdet”
werden. Das Engagement der Katholikinnen und Katholiken habe
den wirklich wichtigen Fragen zu gelten: den Zustanden in der
Dritten Welt oder der Gottesfrage, die gegen die «Verdunstung
des Glaubens» zu thematisieren sei. Dabei geht es um besonders
drgerliche Scheinalternativen, weil moralische Disqualifizierun-
gen in sie eingewoben sind. Als ob fiir Strukturfragen sensible
Katholikinnen und Katholiken das Elend der Dritten Welt ver-
giBen! Ich halte es fiir bedenklich, eben dieses Elend fiir kir-
chenpolitische Ablenkungsmanéver zu instrumentalisieren, als
ob die Lebendigkeit der Gottesfrage unabhingig sei von Kirchen-
erfahrungen. Und Kirchenerfahrungen sind auch mltbestlmmt
von der kirchlichen Ordnungsgestalt;

An dieser Stelle gestatten Sie mir ein Wort zum Klrchenrecht
Ich vermute- einmal, viele von ihnen lieben es nicht. Das kann -
ich verstehen; zu lieben brauchen Sie es nicht, aber sie sollten
das Kirchenrecht kennen. Warum? Um auch die von Thnen
durchzustehenden Konflikte geordnet austragen zu konnen. In-
teressengeleitete Spiritualisierungen des Rechts — etwa durch
den Begriff «communio» - fiihren dazu, die wenigen rechtlichen
Schranken, die vor Willkiir von Hierarchen schiitzen, geistlich
zu relativieren. Wir brauchen nicht weniger kirchliche Normen,
sondern andere, welche den Namen Recht verdienen.

Kehren wir zuriick: Wer Strukturprobleme bagatellisiert, muf}
sich fragen lassen, ob er moglicherweise NutznieBer des Status -
quo ist.

Harmonisierung in Verkiindigung und Theologte Eine schwer zu
durchschauende Harmonisierungsmethode in’ Verkiindigung und
Theologie besteht darin, harte kirchliche Strukturen in weiche
Bilder und Begriffe zu hiillen. Glaubige miissen auf der Hut sein,
wenn der Status quo so beschrieben wird, daB seine Anderung
nicht notwendig erscheint. Wer «communio» im Munde fiihrt,
meint nicht zwingend eine geschwisterliche Kirche im vielfach er-
hofften Sinn. Wer behauptet, die Kirche sei bereits «communio»,
der muB - vielleicht durch Riickfragen — um Konkretisierung ge-
beten werden. Erst wenn er das Attribut «hierarchica» hinzufiigt,
stimmt die Behauptung. Wer von Freiheit in der Kirche spricht,
soll sie zeigen; oder er soll zugeben, daf3 auch er Gehorsam meint,

62 (1998) ORIENTIERUNG



weil christliche Freiheit nicht dasselbe ist wie sikulare Freiheit.
Kirche, dargestellt im Bild «konzentrischer Kreise», ersetzt mogli-

cherweise pyramidale Uber- und Unterordnung durch die Zuord- .

nung von Zentral- und Randpositionen. Eine «plattgeredete»
Pyramide verliert nicht automatisch innere Abhéngigkeitsstruktu-
ren. Intention und/oder Effekt solcher Beschreibungen ist, den
Glaubigen die unangetasteten Strukturen so zu présentieren, daB
sie sich in thnen wohler fiihlen. Wer sich wohl fiihlt, «muckt» nicht

_auf. Der klare Blick auf die Realitit droht dann verloren zu ge-
"hen. Auch hier die Frage: Wer profitiert davon?
. Beruhigung durch vermeintliche Relativierung: Eine ebenfalls ver-

breitete Form der Beruhigung sind die- Hinweise, nicht alles.so
ernst zu nehmen, was aus Rom kommt. Dies ist zum einen selbst

ein deutlicher Ausdruck des Autorititsverlustes der Zentrale.

Es ist aber zugleich eine gefidhrliche Haltung, die zu Lasten der
Glidubigen geht. Was 1988 ein Arbeitspapier romischer Beamter
zum Status der Bischofskonferenzen war, ist 1998 ein Gesetz.
Lehrvorlagen, deneén heute nicht entschieden widersprochen
wird, kénnen morgen zur verpflichtenden Tradition der Kirche
gehoren. Mit dem heute fehlenden Widerspruch gegen Behaup-
tungen der Endgiiltigkeit bestimmter Lehren kann morgen de-
ren Unfehlbarkeit begriindet werden.

Beruhigung durch Vertréstung: Nicht zu vergessen schlieBlich der
bekannte Hinweis, in der Kirche liefen die Uhren eben anders.

"Was heute nicht ist, sei nicht fiir alle Zukunft ausgeschlossen.

Zumindest nach meinem Eindruck wird hier ein Zeitgefiihl
gefordert, dem auch Katholikinnen und Katholiken unwiedér-
bringlich entwachsen sind. Verdichtig ist-vor allem die vollige
zeitliche Unbestimmtheit, auf die hin eine Ausdauer im nach-
sichtigen Abwarten und Ertragen empfohlen wird.

Das Angenmerk soilte sich auf die Diozesanbischofe richten '

Wie kann sich der klare Blick nach vorne richten, was kann man
tun? Nach meiner Ansicht sollte sich die Aufmerksamkeit der

‘Glaubigen mehr den Didzesanbischofen widmen. Unmittelbare

Forderungen nach Rom halte ich fiir Donquichotterien. In Rom
mehr Freiheiten fiir die Bischofe zu fordern, bleibt ein Vabanque-
spiel, solange nicht klar ist, ob die Bischdfe sich dann zu Didze-
sanpipsten machen oder ob sie mehr Partizipation gegeniiber

_ dem Papst anstreben, um der Anliegen willen, die durch Partizi-

pation seitens der Gldaubigen artikuliert wurden.

Zur Situation der Didzesanbischofe: Die Didzesanbischofe sind

die unmittelbaren Reprisentanten des hierarchischen Systems.
Es sind Ménner mit verschiedener Einsicht und Einsichtsféhig-
keit, mit divergierendem Weitblick. Sie haben eine unterschiedli-
che kirchenpolitische Einstellung und sind haufig von Angsten
geplagt. Denkbar ist bei ihnen die Frage: Wie wirkt meine Aufe-
rung auf die Nachbarbischofe, auf die Bischofskonferenz, auf den
Vatikan? Es mag Bischofe geben, die sich in einem bestimmten
Punkt vorgewagt haben und die voriibergehend keinen neuen
Konflikt riskieren. Bei anderen Bischéfen mag schlicht die Frei-
heit fehlen, mehr fiir die Beteiligung des Gottesvolkes zu tun.
Die Bischéfe sind in ihren Amtern, weil sie Rom nach den Aus-
wabhlkriterien und durch den Treueid einmal die Gewéhr der «Li-
nientreue» boten. Die Diskrepanz zwischen der theologisch
erklarten Wiirde des Bischofsamtes und ihrer tatsichlichen
Rechtsstellung bemerken sie nicht oder fiigen sich in sie.

Fragen zu dieser Rechtsstellung: Warum sollte den Bischofen er-
spart werden, zu dieser Diskrepanz zu stehen oder sich von ihr
abzusetzen, und zwar den Glaubigen ins Angesicht? Warum soll
ihnen erspart werden zu zeigen, ob sie die Gliubigen nur fiir
Hérerinnen und Horer und Untergebene oder fiir ernstzuneh-
mende Gesprichspartnerinnen bzw -partner und Geschwister

im Herrn halten? Dies beinhaltet keinerlei Aggression. Es geht

vielmehr darum, das BewuBtsein fiir die Notwendigkeit und
Moglichkeit von mehr Partizipation zu stirken, und dies nicht
subversiv und an den Bischofen vorbei, sondern sie fordernd
und einbeziehend, damit sie ihre Beriithrungsangste abbauen
konnen. Solche Angste, aber auch Anzeichen fiir ihren teil-
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weisen Abbau, waren zum Beispiel in so manchem «Dlozesan-
forum» erfahrbar. - -

Fragen zur Partizipation der Glaubtgen Das einfache Mittel, das
sich anbietet, ist, die Di6zesanbischofe immer wieder, geduldig,
aber entschlossen um Auskunft iiber ihre Position zu den verschie-
denen Anliegen der Glaublgen zu bitten. Damit wird keine Loya-
litat verletzt. Es muf} in angemessener Form geschehen. Nur so
wird dem bekannten Trick vorgebeugt, sich durch die Kritik am
Stil um die Sachdiskussion herumzudriicken. Es geht darum zu
vermitteln, daB keine kirchenfeindliche Gruppe am Werk ist, son--
dern Glaubige, die an der Weitergabe des Glaubens und am Wei-
terleben der Kirche interessiert sind. Warum sollte es einem
Dio6zesanbischof erspart werden zu begriinden, wieso er rechtlich
mdogliche Mainahmen fiir mehr Partizipation der Glaubigen nicht
ergreift, warum er von der Moglichkeit der rechtlichen Selbstbin-
dung keinen oder keinen gréBeren Gebrauch macht? Der Priester-
rat etwa kann dem Didzesanbischof vorschlagen, in dem von ihm
zu genehmigenden Statut fiir konkrete Sachfragen ein Zustim-
mungsrecht des Priesterrats vorzusehen. Fiir den Didzesanpasto-
ralrat ist eine Regelung denkbar, da3 der Bischof seine Griinde
gegen einen Vorschlag benennt und zur Diskussion stellt. Be-
schliisse des Pfarrgemeinderats, die gegen die Stimme des Pfarrers .
zustandekommen, kénnen — wie im Bistum Limburg — zunéchst
schwebend unwirksam bleiben, bis nach erfolgloser Vermittlung
auf Antrag des Pfarrgemeinderates der Bischof entscheidet. Lehnt
der Bischof solche moglichen Regelungen ab, ist nach den Griin-
den zu fragen. Meint er zu einer Begriindung nicht verpflichtet zu
sein, ist dies eine wichtige Auskunft iiber sein Amtsverstindnis.
Oberrheinische Bischofe zum Kommunionempfang wiederverhei-
rateter Geschiedener: Warum unternahmen die Bischofe der
oberrheinischen Kirchenprovinz zunichst einen «Vorsto» in der
Frage der Eucharistiezulassung und stellten sich mit ihrer bischof-

lichen Verantwortung hinter eine in der Seelsorge bereits weithin

getibte Praxis? Doch wohl, weil sie sich angesichts der Not der Be-
troffenen in ihrem pastoralen Gewissen dazu verpflichtet fiihlten.
Warum schieben sie nach romischer Zurechtweisung die Verant-
wortung zuriick auf die Seelsorger vor Ort? Hat sich ihre Gewis-
sensentscheidung oder ihre E1nschatzung der Not geandert?
Dann sollten die Griinde dafiir benannt werden. Oder meinen sie,
ihre Gewissensentscheidung gegen Rom nicht durchtragen zu
diirfen oder zu konnen? Sie diirfen danach gefragt werden.

Vorbesprechung zum Schreiben «Ordinatio sacerdotalis»: Bevor
das Apostolische Schreiben {iber die Unmdglichkeit der Priester-
weihe fiir Frauen veroffentlicht wurde, ist ein Kreis ausgewihl-
ter Bischofe, vermutlich auch der Vorsitzende der deutschen
Bischofskonferenz, in Rom mit einem Entwurf konfrontiert
worden. Eine amerikanische Zeitung berichtete, auf Dringen
amerikanischer Bischofe habe man die” Vokabel «unfehlbar»
durch «definitive tenendam» ersetzt, was die Unfehlbarkeit aber
einschlieBt. Die beteiligten Bischofe konnen nach diesen Vor-

.gangen gefragt werden. Nach welchen Kriterien wurden die her-

angezogenen Bischofe ausgewahlt” In welchem Rahmen und
in welcher Form konnten sie Stellung nehmen? Wie war ihre
Haltung zur Verbindlichkeit dieser Lehre? Haben sie diese zum
Ausdruck gebracht? Wenn sie die Lehre nicht fiir-irreversibel
hielten, warum haben sie vor oder nach der Veroffentlichung
des Schreibens nicht widersprochen? Warum haben die betei-
ligten Bisch&fe das in Rom Erfahrene nicht sogleich ihren Mit-
briidern im Bischofs-, Priester- und Diakonenamt sowie dem
Gottesvolk bekannt gemacht, sondern den Vorgang geheim ge-
halten? Verlangl die Wiirde der Glaubigen nicht die Informa-
tion iiber einen so bedeutsamen Schritt?

Einstellung zum Diakonat der Frau: Dlozesanblschofe kdnnen
gefragt werden, wie sie zum Diakonat der Frau stehen, ob sie ihn
grundsétzlich ablehnen und warum, was sie genau darunter ver-
stehen: ein frauenspezifisches Amt auBerhalb des den Minnern
vorbehaltenen dreigestuften Ordo oder den Diakonat als erste
Stufe dieses Ordo, die nach der Lehre von «Ordinatio sacerdota-
lis» fiir Frauen freilich die letzte ist? Dies alles wiren wichtige
Informationen nicht nur fiir Frauen. Sollte ein Bischof sich fiir
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den weiblichen Diakonat aussprechen, kann weiter. gefragt wer-
den, was er unternimmt, daB diese seine Uberzeugung in der
Kirche verwirklicht wird.

«Beschliisse» der Bischofskonferenz: Warum miissen Uberlegun-
gen und Entscheidungen der Bischofskonferenz so weitgehend
vertraulich bleiben? Nur in wenigen Angelegenheiten kann sie
verbindliche Entscheidungen treffen. In den anderen Fillen bleibt
die Zustindigkeit des jeweiligen Didzesanbischofs ungeschmalert
erhalten; diese Beschliisse sind nur Empfehlungen; weder die
Konferenz noch die Vorsitzenden kénnen im Namen der Bischofe
handeln, wenn nicht alle ihre Zustimmung gegeben haben. Gewil3
gibt es Dinge, die — etwa in Personalfragen — vertrauliche Behand-
lung verlangen. Warum aber kann nicht deutlich werden, welche
Position ein Bischof in den iibrigen Fillen bezogen hat? Warum
soll ein Bischof nicht nach seinem Votum gefragt werden?
Didzesanbischéfe und der «sensus fideliums: Wenn die Bischofe
im Vatikan iiber ihre Didzese — schriftlich und miindlich - be-
richten, ist ein wichtiger Punkt, was sie iiber den «sensus fideli-
um» in ihrer Didzese aussagen, also iiber das, was tatsachlich
von ihren Dibzesaninnen und Ditzesanen geglaubt wird. Kardi-
nal Ratzinger antwortete in dem 1996 erschienenen Buch «Salz

der Erde» auf die Frage, ob der Vatikan dariiber auch Repri-

sentanten des Gottesvolkes befrage, er gehe davon aus, daf die
Bischofe dariiber perfekt informiert seien und das auch mitteil-
ten (S. 96f). Bischofe konnen gefragt werden, ob und wie sie sich
iber den «sensus fidelium» der ihnen anvertrauten Gliaubigen
informieren sowie, ob und was sie dariiber in Rom berichten.
Zur. Antwort auf Anfragen: Diese und andere Fragen kénnen
Gldubige in den Beratungsgremien den Bischéfen persénlich
stellen. Andere Gldubige sollten sie in Briefform an den Bischof
richten. Fiir die Formulierung sollten sie sich beraten lassen, da-
mit das Gemeinte genau getroffen wird. Warum gleich mit State-
ments reagieren? Antwortet ein Bischof nicht selbst, antwortet
er ohne nachvollziehbare Begriindung, reagiert er rein diploma-
tisch oder entzieht er sich gidnzlich einer Antwort, sollte unter
~ Hinweis auf die Wiirde des Gottesvolkes nachgefragt werden.
Bleibt auch dies ergebnislos, dann kann es legitim sein, dieses
Faktum anderen Gldubigen bekannt zu machen. Es kann sein,
daB einem Bischof dadurch die «liberale Kappe» vom Gesicht
gezogen wird. Auch in der 6kumenischen Zusammenarbeit
sollte um der Redlichkeit willen auf das Verhalten der Bischofe
aufmerksam gemacht werden.

Diézesanbischofe — Generalvikare des Papstes? Was Rom verord-
net und lehrt, bindet auch die Didzesanbischofe. Insoweit sind sie
Befehlsempfinger. Sie fungieren oft wie Generalvikare des Pap-
. stes (der Generalvikar muf3 sein Amt im Einklang mit dem Didze-
sanbischof, darf es niemals gegen dessen Meinung und Willen
ausiiben). Sie lassen sich von manchen Beamten der rémischen
Kurie gingeln. Als Ditzesanbischofe und Nachfolger der Apostel
haben sie die Moglichkeit, im Rahmen des Rechts auch gegeniiber

dem-Papst und dem Vatikan ihre Ansicht mit Nachdruck zu ver-

treten und zu begriinden. Sie konnen warnen, wo dies angezeigt
ist. Ein Bischof, dem der Kurs des Papstes und seiner Kurie fiir die
Kirche als schédlich erscheint oder der einer nicht unfehlbaren ro-
mischen Lehrentscheidung nicht folgen kann, hat die Moglichkeit,
aus Gewissensgriinden um Entpflichtung von seinem Amt zu bit-
ten oder besser noch: Er fithrt die Leitung seiner Diozese fort und
teilt dem Papst die ihn dabei bestimmenden Griinde mit. Es bleibt
dann dem Papst iiberlassen, ob er den Didzesanbischof gegebe-

nenfalls aus seinem Aint entfernt. Dies ist dem Papst aufgrund sei-

nes Jurisdiktionsprimates jederzeit moglich.

Schluf

Meine sehr geehrten Damen und Herren, Sie wollten unter der
Fragestellung «Christliche Freiheit statt heiliger Herrschaft?»
kirchenrechtliche Anmerkungen zur Gegenwartslage der Kirche
horen. In ihrer Rechtsgestalt, und d.h. in der fiir Thre Kirchen-
erfahrung entscheidenden Realgestalt, prasentiert sich die Kirche
als ein Ort sakral begriindeter Herrschaft, in der christliche Frei-
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heit zu Gehorsam wird. Ich habe nicht versucht, sattsam bekann-
te Forderungen zu wiederholen, die aus rechtlicher. Sicht an ein
solches System zu stellen sind und fiir die seit langem konkrete
kanonistische Vorschlige vorliegen. Ich denke etwa an verbiirg-
te Rechte und ihren effektiven Schutz, an die Bindung auch der
Entscheidungstréger an das Recht, an Partizipation bei Perso-
nal- und Sachentscheidungen durch alle Glaubigen und anderes
mehr. Ich habe versucht, trotz des erniichternden Befundes auf
andere Moglichkeiten hinzuweisen. Sie griinden in der Hoff-
nung, da3 die immer wieder neue unmittelbare Konfrontation
mit den Anliegen der Glidubigen den Apostel im Bischof wach
werden 14Bt, und in.dem Wunsch, da Generalvikare des Pap-
stes sich als solche erkennen und es hinnehmen miissen, von den
Glaubigen auch so angesehen zu werden.

Werner Bockenforde, Freiburg

Vom Klonen in Freiheit

(Er)kldrungen zu einer Erkliarung

Weitgehend ohne groBere dffentliche Resonanz und Diskussion
im deutschen Sprachraum — mit der schmalen Ausnahme eines
kritischen Hinweises in der Wochenzeitschrift DIE ZEIT (15.
Januar 1998) - blieb eine von namhaften Geistes- und Naturwis-
senschaftlern, Publizisten und Politikern' unterzeichnete “Decla-
ration in Defense of Cloning and the Integrity of Scientific
Research™.2 In dieser Deklaration wird aus aktuellem AnlaB eine
Argumentationsreihe entwickelt, die einerseits gingige Muster
wiederholt, andererseits aber angesichts der (mutmaBlich) gelun-
genen Klonierung des Schafes «Dolly» an Gewicht und Brisanz
gewinnt.> Herausgeber der Erkldrung ist die internationale Orga-
nisation “Council for Secular Humanism”, in der namhafte Wis-
senschaftler und Personlichkeiten agnostischer Ausrichtung fiir
freie Forschung und nichtreligiosen «Humanismus» eintreten.
Bevor der folgende Beitrag auf die doppelte Perspektive eingeht,
die sich im Titel der Deklaration ankiindigt — die wissenschafts-
theoretische Freiheitsdiskussion und das .akute Problemfeld
des Klonens also —, wird in einem ersten Schritt der Gang der
Erklarung rekapituliert.

Der Inha]lvdér Deklai'ation

Die Autoren setzen ein mit einem Verweis auf die enormen
Fortschritte in den Naturwissenschaften, die eine groBe Zahl
von Handlungsmoglichkeiten zum Wohl der Menschheit er-
offnet hitten, aber hinsichtlich ihrer ethischen Implikationen
Gegenstand offener Debatten gewesen seien: “... the human
community has in general demonstrated its willingness to con-
front those questions openly and to seek answers that enhance
the general welfare.” (Nr. 1)* Ferner konzediert DDC, daf} ge-

'Zu den UnterzeichnerInnen gehéren u.a. der kiirzlich verstorbene Philo-
soph Isaiah Berlin, die Soziobiologen Richard Dawkins und Edward O.
Wilson, der Schriftsteller Kurt Vonnegut und die friihere Pra51dentm des
Europaparlaments Simone Veil.

*Veroffentlicht in: Free Inquiry Magazine 17 (1997), Heft 3. Im Internet
unter: http://www.secularhumanism. orglllbrary/fllclonmg declaration_

17_3.htm. Nachfolgend abgekiirzt: DDC. .

3Vgl. dazu auch das der DDC in Ton und Argumentation #hnliche und
fiir den angloamerikanischen Bereich in dieser Offenheit nicht untypische
Gespridche mit Gregory Stock: Klon der Angst — der Segen der Gen-
Technik, in: Siddeutsche Zeitung (11. April 1998). Stock, Direktor des
Programms «Science, Technology and Society» an der Universitdt von
Kalifornien, rechnet damit, da3 das Klonen von Menschen innerhalb

" eines Jahrzehntes gelingen wird.

4Die eingeklammerten Nummern hinter den Originalzitaten dienen als in-
terne Referenzen fiir den weiteren Text. Die Zitate werden im Original
geboten, um Sprachstil und «Klima» der DDC zu dokumentieren. Thre

. deutsche Ubersetzung erfolgt jeweils in den FuBnoten. Hier: «... die

menschliche Gemeinschaft hat in der Regel ihren festen Willen gezeigt, N
diese Fragen offen anzugehen und Antworten zu suchen, die das allge-
meine Wohlergehen steigern.»
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rade das Klonen hdherer Lebewesen ethische Fragen aufwirft
und somit angemessene Leitlinien zum Schutz vor MiBbrauch zu
_entwickeln seien: “Such guidelines should respect to the-greatest
extent possible the autonomy and choice of each individual

human being. Every effort should be made not to block the .

freedom and integrity of scientific research.” (Nr. 2)’ Und ob-
wohl bislang die Moglichkeit, Menschen zu klonen, nicht ent-
wickelt ist, so DDC, ruft allein deren Denkbarkeit massiven
Protest hervor mit der Forderung “fo delay, defund, or disconti-
-nue cloning...” (Nr. 3)¢. ~

Unter Berufung auf die Vernunft als wichtigstes Instrument, um
Menschheitsprobleme anzugehen — “We believe that reason is
-humanity’s most powerful tool for untangling the problems that
it encounters” (Nr. 4)” —, und unter Verweis auf die oft wirklich
unsachlich gefiihrte Diskussion mit der Evozierung einschlagi-

ger Horrorszenarien fragen die Autoren sodann, welche ethi--

schen Fragen mit dem Klonen verbunden seien. Hier werden die
zentralen Aussagen der DDC sichtbar, deshalb sei die Passage
ungekiirzt wiedergegeben: “Some religions teach that human
beings are fundamentally different from other mammals - that
humans have been imbued with immortal souls by a deity, giving
them a value that cannot be compared to that of other living
things. Human nature is held to be unique and sacred. Scientific

advances that pose a perceived risk of altering this ‘nature’ are’

angrily opposed. Deeply rooted as such.ideas may be in dogma, we
_question whether these should be used to decide whether human
beings will be permitted to benefit from new biotechnology. As

far as the scientific enterprise can determine, Homo sapiens is‘a

member of the animal kingdom. Human capabilities appear to
degree, not in kind, from those found among the higher animals.
Humankind’s rich repertoire of thoughts, feelings, aspirations,
and hopes seems to arise from electrochemical processes, not
from an immaterial soul that operates in ways no instrument can
discover.” (Nr. 5)%. ~

Von hier aus fordern die Autoren, daB Anthropologien reli-
gioser Herkunft und Bedenken, die sie generieren, nicht die
‘Potentiale der Naturwissenschaften zum Wohl der Menschen
blockieren diirften. “Humanity’s mythical past” diirfe keinen
EinfluB auf die ethischen Entscheidungen heute haben. Daher
konstatiert DDC das Klonen hoherer Lebewesen als problem-
freie Zone und weitet dies prospektiv sogar noch aus: “Nor is it
clear to us that future developments in cloning human tissues or
even cloning human beings will create moral predicaments
beyond the capacity of human reason to resolve.” (Nr. 6)° Im

s«Solche Leitlinien sollten im héchstmoglichen MaB3 die Autonomie und -

Selbstbestimmung jedes individuellen Menschen achten. Es sollte jede
Anstrengung unternommen werden, die Freiheit und Integritat wissen-
schaftlicher Forschung nicht zu behindern.»

6«... das Klonen zu verzidgern, seiner finanziellen Unterstiitzung zu be-
rauben oder zu unterbrechen.» Als eingestandenermafBen disparate Reihe
von Bedenkentrdgern werden genannt: Bill Clinton, Jacques Chirac, John
Major und der Vatikan.

7«Wir glauben, daB die Vernunft das stirkste Werkzeug der Menschhelt
ist, die Probleme zu entwirren, auf die sie trifft.»

8«Einige Religionen lehren, daB Menschen sich fundamental von anderen
Sdugern unterscheiden — daf sie von einer Gottheit mit einer unsterb-
lichen' Seele ausgestattet sind, die’ ihnen einen Wert gibt, der mit dem an-
derer Lebewesen nicht vergleichbar ist. Die menschliche Natur wird fiir
einzigartig und heilig gehalten. Wissenschaftliche Fortschritte, die ein Ri-
siko mit sich bringen, diese <Natur> zu verdndern, werden heftig bekdmpft.

So. tief solche Ideen im Dogma verwurzelt sein mogen, fragen wir, ob sie’

fiir die Entscheidung verwendet werden sollten, ob den Menschen ge-
stattet wird, von neuer Biotechnologie zu profitieren. So weit das wissen-
schaftliche Unternehmen es bestimmen kann, ist homo sapiens ein Mit-
- glied des Tierreiches. Menschliche Fahigkeiten scheinen sich dem Grad,
nicht dem Wesen nach von denen der héheren Tiere zu unterscheiden.
Das reiche menschliche Repertoire von Gedanken, Gefihlen, Bestrebun-
gen und Hoffnungen scheint aus elektrochemischen Prozessen hervor-
zugehen, nicht aus einer immateriellen Seele, die in einer instrumentell
~nicht feststellbaren Weise arbeitet.»

“«Es scheint uns nicht klar, daB3 zukiinftige Entwicklungen beim Klonen -

menschlichen Gewebes oder sogar von Menschen selbst moralische Situa-
tionen schaffen, deren Losung jenseits der Fihigkeit der menschlichen
Vernunft liegt.»
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. musverdacht aus dem Diskurs ausschlief3t.

Vertrauen auf die vernunftgemiBe Losungskompetenz der
Menschen wird verwiesen auf die bloBe Neuartigkeit der Fra-
gen, die sich mit dem Klonen verbinden und die an sich nicht
anders’ aufzufassen wiren als dhnlich.dimensionierte Problem-
felder wie z.B. die Atomkraft: “The moral issues raised by cloning
are neither larger nor more profound than the questions human
beings Have already faced in regards to such technologies as
nuclear energy, recombinant DNA, and computer encrypnon
They are simply new.” (Nr. 7)1¢

Nach einem historischen Verweis auf die immer w1eder iber-
fiihrten Schwarzseher und Technik- wie' Fortschrittsskeptiker
schlieBt die Deklaration mit den Worten: “We call for continued,

“responsible development of cloning technologies, and for a

broad-based commitment to ensuring that traditionalist and ob-
scurantist views do not irrelevantly obstruct beneficial sc1ent1flc
deve]opements ” (Nr. 8)!,

Mag auch - wie in der. zuletzt 21tlerten Sentenz ~ die Frage der
Verantwortbarkeit nicht vollig ausgeklammert sein, mdgen ein-
zelne Formulierungen in diesem Text problemloser Zustim-
mung finden als andere, mag man einrdumen, daf ein derartiger
Aufruf vom Textgenre her kurz und pointiert arbeiten muf: Es
bleiben eine Reihe von Fragen offen, denen sich die Deklaration
stellen muB. Die folgenden Uberlegungen kreisen um die Pro-
bleme der implizierten Wissenschaftstheorie, mithin um das
Problem der (Forschungs-)Freiheit, der vorgefiihrten Anthropo-
logie und der ethischen Bewertung des Klonens, und fragen
nach den kritischen Kapazitéten, die von der Seite der theolo-

- gischen Ethik in den Prozef eingebracht werden kénnen, ohne

daB man diese sogleich unter Mystifikations- und Obskurantis-

' Wie frei ist Wissenschaft?

Was schon bei der ersten Lektiire dieser Deklaration. frappiert,
ist das enorme Vertrauen, das in Vernunft- wie Technik-
moglichkeiten des Menschen gesetzt wird'?, und das nachhaltige
Insistieren auf der Freiheit der Forschung auch im problemati-
sierten Bereich des Klonens von Menschen. Zusammen mit der
Zuriickweisung von Erkenntnis- und Reflexionsquellen anderer
Herkunft 1#Bt diese Fokussierung die Frage aufkeimen, ob hin-
ter ihr nicht eine naive und iiberzogene Wissenschafts- und
Vernunftglaubigkeit steckt, wenn sie zusammen mit der Entste-
hung von Problemfeldern gleichzeitig derenuneingeschrénkte
Losung durch dieselben Verfahrensweisen erwartet.

Die Freiheit der Forschung und die Moglichkeiten der Vernunft
sollen nun nicht im Gegenzug geleugnet .werden, zumal das
Papier mehr als nur einmal die menschliche Verantwortung als
kritische Marge einfiihrt'® und deutlich macht, dafl von absoluter
Beliebigkeit und Freiheit auch der Forschung nicht einfachhin
gesprochen wird. Es ergibt sich aber in der Folge die- Frage,
inwieweit eine naturwissenschaftliche Hermeneutik allein aus-
reicht, um’die Forschungsfreihéit vor der ethischen Beheblgkelt
zu bewahren, und inwieweit Forschung selbst — gerade in den
angesprochenen sensiblen Bereichen - nicht ‘in- einer Vielfalt
von Abhingigkeitsverhiltnissen steckt. Allein in dem Verb «de-
fund» (als einer der Drohungen der Gegner dés Klonens, vgl.

-

10«Die durch das Klonen aufgeworfenen moralischen Fragen sind weder,
groBer noch tiefer als die Fragen, die die Menschen schon anvisiert haben
im Blick auf Technologien wie Atomenergie, rekombinierte DNS und
Computerverschliisselung. Sie sind schlichtweg neu.»

" «Wir rufen auf zu fortgesetzter, verantwortlicher Entwicklung von Klo-~
nierungstechnologien und zu einer breitgestiitzten Verpflichtung, die si-
chert, daB traditionalistische und obskurantistische Sichtweisen niitzliche
wissenschaftliche Entwicklungen nicht unnétigerweise blockieren.»

2Zu einem differenzierten Versuch, die Limits behutsam zu benennen,
vgl. P. Schmitz, Fortschritt ohne Grénzen? Christliche Ethik und techni-
sche.Allmacht (QD 168), Freiburg i. Br. 1997.

13 Diese ist allerdings nicht selbst aus «elektrochemischen Hirnprozessen»
abzuleiten, ebensowenig die ethische Wertung von wissenschaftlichen
Entwicklungen als «beneficial». Vgl. dazu den 3. Abschnitt dieses Arti-
kels.
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Nr. 3) versteckt sich ein Hinweis auf die 6konomischen und
damit auch politischen Restriktionen, denen der Forschungs-
betrieb unterliegt. Vor diesem Hintergrund auf weitestgehende
Freiheit der Forschung zu pladieren, ergibt nur Sinn, wenn nicht
einem Wissenschaftsidealismus das Wort geredet w1rd der seine
eigenen Voraussetzungen iibergeht.

Ahnliches gilt in diesem Kontext auch fiir die Bewertung der
Vernunft (vgl. Nr. 4). Handeln, Entscheiden, also auch Forschen
sind nicht nur vernunftgesteuert, ja nicht einmal ausschlieilich
interessengeleitet, sondern eingebettet in ein Bild vom Men-
schen, das weitere Phinomene und Krifte umfaBt. Deren
materialen Niederschlag kann man sicher mit den Mitteln der
Naturwissenschaften und ihrem Instrumentarium nachzeichnen,
aber nicht begriinden und umfassend erschlieBen. Hier ist also
nachzufragen

Halten wir fest: Es gibt eine erste prmaptelle Ubereinstimmung
hinsichtlich der grundlegenden Freiheit der Forschung, die aber
aus christlich-ethischer Sicht zu differenzieren und zu relativie-
ren wire. Eine zweite prinzipielle Ubereinstimmung liegt darin,
daB die Resolution immerhin ethische Kriterien wie das der
-Verantwortung benennt. Hier ldgen — allerdings nur zaghafte —
Ankniipfungsmoéglichkeiten, insofern Freiheit nicht mit Belie-
bigkeit verwechselt wird. Bleibt die kritische Anfrage an die
Reichweite der ethischen Riickbindung des Textes, dessen prag-
matischer Druck auf der Freiheitsforderung liegt (vgl. Nr. 2).
Sollten die ethischen Einsprengsel argumematlonspraktlsch nur
Beschwichtigungsfunktion haben?

Aus der Sicht der theologischen Ethik ist dariiber hinaus zu den
Vorbehalten und Verdéchtigungen der- DDC gegentiber trans-
empirischen Denk- und Argumentationsformen ein Wort zu sa-

gen. Die grundlegende Reflexion auf Freiheit in Gebundenheit -

hat eine kritische Funktion gegeniiber allen Monismen, welcher
Herkunft sie auch sein mdgen. Es geht ihr um die Aufdeckung
von Scheinfreiheiten und arglosen Idealismen: Freiheit in Rela-
tion, in Verantwortung, dialogisch, mit wachem und sicher weiter
zu entwickelndem BewuBtsein fiir Verfiihr- wie Manipulierbar-
keiten, Grenzen und Offenheiten gleichzeitig bedenkend, gegen
Verabsolutierungen und fiir grofere Differenzierungen und
Folgeabschitzungen - dafiir kann und will die theologische
Ethik als Reflexionstriger einstehen. Von hier aus verstehen
sich auch die folgenden Einwinde und Anfragen an die Anthro-
pologie der DDC.

Anfragen an die Anthropologie der Deklaration

Das zugrundeliegende Menschenbild hat in jeder ethischen Aus-
sage eine Schliisselfunktion. Deshalb wird es nun Zeit, nach dem
Menschenbild der DDC zu fragen. Der Mensch wird uns hier als
Mitglied des Tierreiches vorgestellt. Er sei nicht grundlegend
verschieden von anderen Siugetieren. Seine Fihigkeiten wiir-
den sich dem Grade, nicht aber der Art nach — quantitativ, nicht
qualitativ — von den Fiahigkeiten anderer hoherer Tiere unter-
scheiden. Seine Gefiihle entstiinden in elektrochemischen Pro-

zessen und nicht in einer unsterblichen Seele, deren Existenz

man naturwissenschaftlich nicht nachweisen konne (vgl. Nr. 5).
Dieses Menschenbild des Sdkularhumanismus ist in sich véllig
kohérent. Es ist konsequent aus einer naturwissenschaftlichen
Betrachtungsweise entworfen! Jedoch iibersehen die Unter-
zeichner.der DDC, daf3 die Naturwissenschaften wie alle ande-
ren Wissenschaften mit methodischen Reduktionen arbeiten.
Per definitionem werden von ihnen nur empirisch greifbare
Daten untersucht. Damit ist die Frage nach transempirischen
Realititen a priori ausgeblendet. Deshalb kann in der Perspek-
tive naturwissenschaftlichen Arbeitens auch keine Antwort auf
diese Frage erwartet werden. Wenn DDC aber die Existenz
einer — wie immer gearteten — Seele prinzipiell leugnet, verkennt
die Erkldrung ihre eigenen methodischen Grenzen und unter-
liegt dem positivistischen FehlschluB3.

Dieser FehlschluB3 wird noch deutlicher, wenn wir die ethischen
Optionen des Papiers in Augenschein nehmen. Da ist emphatisch
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von wissenschaftlichen Fortschritten die Rede, von enormen
Verbesserungen der menschlichen Wohlfahrt, von den immen-
sen poténtiellen Wohltaten des Klonens. Woher nehmen die
Unterzeichner der Erklarung die Mafistabe fiir diese Wertun-

‘gen? Aus rein naturwissenschaftlichen Daten ergeben sie sich

mitnichten. Es miissen ihnen vielmehr Werturteile zugrunde-
liegen, die das Papier weder angibt noch begriindet. Damit setzt
es sich unwillkiirlich dem Vorwurf des naturalistischen Fehl-
schlusses aus, Vom naturwissenschaftlich eruierten Sein zum
ethisch verantworteten Sollen fiihrt allemal kein direkter Weg. Es
bedarf der Vermittlung iiber ein umfassendes Menschenbild.
Ein Blick in die “Affirmations of Humanism”'4, gleichsam das
grundlegende Manifest des Secular Humanism, kann weiter-
helfen: Dort werden Werte wie Optimismus, Hoffnung, Lernen,
Freude, Wahrheit, Liebe, Altruismus und Toleranz postuliert.
Diese werden als rational aus ihren Folgen begriindbar bezeich-
nét. Damit ergibt sich immerhin ein formales Kriterium. Offen
bleibt jedoch, warum gerade diese Werte fiir ein Leitbild vom
Menschen gelten sollen. Dabei wird das Faktum iibergangen,
daB es sich um transempirische Vorstellungen handelt, die sich
dem Zugriff des Naturwissenschaftlers entziehen. Ethische Wer-
te greifen aus auf Totalitdten, implizieren ein umfassendes Bild
vom Gelingen menschlichen Lebens. Wie sollte sich eine solch
ganzheitliche Sicht ausschlieBlich aus partikuliren naturwissen-
schaftlichen Daten herleiten lassen?

Ein wie immer geartetes Menschenbild wird die naturwissen-
schaftlichen Daten nicht ignorieren diirfen. Gleichwohl muf es
sie transzendieren auf eine umfassendere, ganzheitliche Sicht des
Menschen hin. Diese wird immer Setzungen, Axiome oder eben
«Dogmen» (vgl. Nr. 5) implizieren. Entscheidend. ist es nicht,
diese Setzungen zu vermeiden, sondern sie offenzulegen und zu
plausibilisieren. Genau dies soll nun fiir éin modernes christli-
ches Menschenbild geschehen. In ihm wird weder mythisch auf
eine «unsterbliche Seele» rekurriert (ein Begriff, der in der ge-
samten Bibel nicht auftaucht!) noch eine krampfhafte Absonde-
rung des Menschen von.der Tierwelt betrieben. Vielmehr ist die
Einzigartigkeit und Unvertretbarkeit jedes Menschen und seine
Fahigkeit zu moralisch verantwortbarer Selbstverfiigung der
Ausgangspunkt unserer Uberlegungen. Es war Immanuel Kant,
der daraus die zweite Formulierung seines kategorischen Impe-
rativs ableitete, gemif der kein Mensch jemals als blo3es Mittel
gebraucht werden diirfe, sondern stets in seiner Selbstzwecklich-
keit zu respektieren sei.!s Darin besteht nach Kant die Achtung
der Wiirde des Menschen. Diese ist heute zu einem grundlegen-
den Prinzip nicht nur der christlichen Ethik, sondern dariiber
hinaus vieler demokratischer Staaten geworden. Sie wird nicht
haltmachen kénnen, wo ein Mensch krank oder schwerbehin-
dert ist. Im Gegenteil — gerade darin hat der Gedanke der Men-
schenwiirde $eine Spitze, daB er diejenigen vor. Ubergriffen
schiitzt, die ihre Rechte nicht verteidigen koénnen. So gesehen ist °
die Frage der Anerkennung der Wiirde aller Menschen nicht
eine Frage der Uberheblichkeit gegeniiber den hoheren Tieren,

". sondern eine Frage der Gerechtigkeit: Wenn Gerechtigkeit als

ein tragendes ethisches Ordnungsprinzip fiir die menschliche .
Gemeinschaft anerkannt wird, dann kommt man gar nicht um-
hin, das MiBbrauchsverbot Kants zu rezipieren und auf alle
Menschen anzuwenden. Damit sind die Tiere noch lange keine
beliebige Verfiigungsmasse in der Hand der Menschen.'s Es wird -
vielmehr schlicht dem Proprium zwischenmenschlicher Gerech-
tigkeit Rechnung- getragen, das in der prinzipiellen Wechsel-
seitigkeit ihres Verpflichtungscharakters gegeben ist. .

.Im Licht des christlichen Glaubens vertieft sich diese Sicht des

Menschen dahingehend, daf3 die menschliche Einmaligkeit als
Berufung durch Gott gedeutet wird: Jeder Mensch ist in seiner

“Im Internet unter: http://www.secularhumanism.org/intro/affirmations.html.
SImmanuel Kant, Grundlegung der Metaphysik der Sitten, Ausgabe:
Stuttgart 1988, S. 79.

6Das wire ein «theologischer FehlschluB» aus einer irrigen Interpreta-
tion des Herrschaftsauftrags von Gen 1,29. DaB es diesen FehlschluB} in
der Klrchengeschlchte faktisch gab, braucht nicht geleugnet zu werden.
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. Einzigartigkeit von Gott gewollt und geliebt und gerade deshalb

s

gerufen, verantwortlich vor Gott zu leben. Das gibt seinem Le- -

ben einen Sinn, der in Krankheit und Leid nicht endet, sondern
das Vertrauen vermittelt, auch darin Erfiillung zu finden — ohne
billige Vertrostung auf ein Jenseits (vgl. Nr. 5). So wundert es
nicht, da3 die Bibel stets zur Sorge um die Schwachen ruft,
damit sie in ihrer Not Zuwendung Gottes durch die Liebe der

. Mitmenschen erfahren kénnen.

Gerechhgkelt ist eine ebenso zentrale Forderung christlicher
Ethik wie Freiheit. Beide gehoren urtrennbar zusammen und
begrenzen einander wechselseitig: Es entlarvt die DDC, daf3 die-
se Dualitat halbiert wird: Nur von Freiheit ist die Rede, Gerech-
tigkeit scheint kein Wert zu sein.

Zum konkreten Problemfeld «Klonen»

Aus den vorab dargestellten Positione#l ‘der DDC ergibt sich -

eine Sichtweise des Klonens, die auf spezifische Weise arglos
und unkritisch ist und kaum differenzieren kann, da die einschli-
gigen Differenzkriterien eingedampft werden, wenn der Mensch
restlos im Tierreich aufgeht, so sehr er auch darin verflochten ist
(vgl. Nr. 5). Sind die Unterschiede der Lebewesen nur graduell,
dann freilich ist fiir die nicht auszuschlieBende Moglichkeit von

Humanklonen die ethische Problemanzeige gering: Der in der
DDC angestellte Vergleich mit der Atomkraft (vgl. Nr. 7) ist

zwar relativierend gemeint, aber in der Wirkiing eher enthiillend,
sind doch die genannten (GroB)-Technologien alles andere als
ethisch problemfrei. Zu insinuieren, die genannten Fragekom-
plexe wiren gelost oder unter volliger Kontrolle, muf3 als se-
mantische Beschwichtigung und blauéiugig gelten — oder aber als
ungewolltes Eingestandnis eines massiven ethlschen und techni-
schen Problemdrucks!

Gegen diese (sich sicher auch, aber mcht nur dem Genre ver-
dankende) Undifferenziertheit werden aus ethischer Sicht Mog-
lichkeiten und Grenzen des Klonens zu beleuchten séin. Dann

~ werden relativ problemlose Bereiche sichtbar, in denen unter
Einhaltung einer Reihe von Kriterien ein Einsatz des Klonens

die Chance hat, konsensfihig zu werden. Kritischeres Terrain

betritt man in diesem Differenzmodell mit jedem Schritt, der

niher zum Menschen fiihrt.

Aus der Sicht christlicher Ethik wirft schon das Klonen hoherer
Tiere schwere Bedenken auf. Tiere als Geschopfe Gottes haben
einen Eigenwert, der mit ihrer Fahigkeit zur Selbstentfaltung
begriindet werden kann. Je stiarker daher die Verfiigung des
Menschen iiber ein Tier reicht, um so gewichtiger miissen die
Griinde fiir dieses Handeln sein. Wo fiir die Herstellung eines

- Pharmakons keine synthetischen Methoden zur Verfiigung ste-
hen, zugleich aber eine begriindete Hoffnung auf erfolgreiches

Gene-Pharming besteht, d.h. auf die Herstellung des Medi-
kaments in gentechnisch verdnderten, geklonten Tieren, kdnnte
ein solch schwerwiegender Grund gegeben sein. Eine durch
Klonen ermoghchle Zuchtoptimierung von Nutztieren hmgegen
wird keine adaquate Rechtfertigung fiir einen derart gravieren-
den Eingriff in das Leben des Tieres sein. Aber selbst fiir das
Gene-Pharming bleibt es eine gewaltige ethische Hypothek, daf
in der Phase der Entwicklung bewuBt die Entstehung unzihliger
miBgebildeter Tiere in Kauf genommen wird. Hier wird wissent-

lich die Qual von Tieren produziert. Ist das mit der Hoffnung -

auf therapeutische Erfolge aufzuwiegen?

Was das Klonen von Menschen angeht, ist der DDC zuzustlm-
men, daf3 keine qualitativ anderen Maf3stibe anzuwenden sind
als fiir das Klonen von Tieren. Wenn aber schon dieses als
ethisch fpagwijrdig einzustufen ist, wird das fiir jenes um so mehr

der Fall sein. In einem kurzen Artikel hat Johannes Reiter ver- .

sucht, wesentliche Argumente zusammenzustellen.!” Dabei ist
vorab bedeutsam, daB er auf die irrationalen Angste der Bevol-
kerung vor geklonten Armeen oder unterwiirfigen Staatsbiir-

'7Johannes Reiter, Bioethik: Wann kommt der geklonte Mensch? in: Her-
der-Korrespondenz 51 (1997), S. 170-172.

ORIENTIERUNG 62 (1998)

Rémiséh-Katholisch,e Kirchgemeinde
Therwil/Biel-Benken

Wir suchen den Theologen
oder die Theologin fiir unsere

Gemeindeleitung

Wir haben einen Priester,
der bei uns zu 50% angestellt ist.

Ihre Aufgaben:
¢ Allgemeine Seelsorge
* Jugendarbeit
* Religionsunterricht
* Firmvorbereitung
Weitere Auskiinfte erteilt der Kirchgemeindeprasident
Aloys Schwietert, Kleinfeldweg 15, 4106 Therwil,
“Telefon 061 721 15 93, oder die Vorsitzende der
Pfarrwahlkommission, Doris Sitek,‘Grossmattweg 1,

s

4106 Therwil, Telefon 061 721 75 20. -

Bitte richten Sie die schriftliche Bewerbdng an die oben'
erwahnte Adresse und an das-Personalamt des Bistums
Basel, Postfach, 4501 Solothurn,

gern nicht eingeht. Zu Recht, denn die Mi3brauchsgefahr wird
nur in Systemen bestehen, die sich um ethische Grenzziehungen
ohnehin nicht kiimmern. Sie ist ein Argument dafiir, solchen
Systemen politisch den Boden zu entziehen, nicht aber eine
Begriindung gegen das Klonen schlechthin.

Als erstes Argument fithrt Reiter an, der Mensch werde durch-
die Klonierung zum Produkt der Technik, was ein VerstoB
gegen seine"Wiirde wire. Gerade die Berufung Reiters auf die
Instruktion «Donum vitae» der Glaubenskongregation von 1987
zeigt jedoch die Fragilitit dieses Arguments. Denn dort wird aus
eben diesem Grund nicht nur das Klonen, sondern ebenso die
kiinstliche Befruchtung abgelehnt. Letztere ist heute aber auch
moraltheologisch (zumindest als letztes Mittel) weltgehend ak-
zeptiert.

Als zweites Argument fiihrt Reiter an, dafl ein geklonter
Mensch seiner Individualitit beraubt wire. Auch das zieht nicht,
denn die genetische Einzigartigkeit ist-nur ein kleines Mosaik-
steinchen im Gesamtbild menschlicher Einmaligkeit. Fehlt sie’
wie bei Zwillingen, tut das dem Einzelnen keinen grundséitz—
lichen. Abbruch. Reiter gibt das zu, und man spiirt, wie mithsam
er das Argument zu retten versucht.

Der Sache niherkommen diirften wir mit Reiters drittem Argu-
ment des Instrumentalisierungsverbots, das wir oben mit Rekurs: .
auf Kant bereits zitiert hatten: Der Mensch darf nicht aus-
schlieBlich als Mittel fiir fremde Zwecke benutzt werden. Wo
Menschen also nur eine Kopie ihrer selbst wiinschten oder einen -
potentiellen Organspender herstellen wollten, wire das abzu-
lehnen. Allerdings zoége das Argument dort nicht, wo Eltern
schlichtweg sichergehen wollten, ein gesundes und leistungsféihi-
ges Kind zur Welt zu bringen. SchlieBlich ist dies ein sehr ver-
stindlicher, noch dazu nicht rein egoistischer Wunsch. Keines
der drei Reiterschen Argumente greift also im Blick auf ein
Totalverbot des Klonens von Menschen. G]bt es dennoch Griin-
de dafiir?
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Fiir ein neues Leitbild vom Leben

Jens Reich formuliert kurz und biindig: «Manipulation zum
Zwecke der Verdnderung der genetischen Ausstattung der
Nachkommenschaft muf} indes verboten bleiben: Sie ist medizi-
nisch nicht notwendig, auflerdem sind katastrophale Pannen
(Fehlbildungen) zu befiirchten.»'® Wie bei den Tieren ist das
grofte Problem die Tatsache, daB3 in der Experimentalphase,

deren Existenz die DDC unterschldgt, mit schlimmsten Folgen. -

fiir die entstehenden Klone zu rechnen ist. Wihrend aber beim
‘Gene-Pharming von Tieren ein echter medizinischer Bedarf
vorliegt, ist ein solcher fiir das Klonen von Menschen in keiner
Weise gegeben. Eine Giiterabwigung muf} also zur Ablehnung
des Klonens bei Menschen kommen.

Was aber ist, so fragt Klaus Haefner"®, wenn in ethlsch weniger
verantwortungsvollen Lindern das Klonen von Menschen zur
«Serienreife» gelangt und problemlos «funktioniert»? Kann sich
dann ein ethisch vorsichtigeres Land wie Deutschland noch aus
der internationalen Dynamik heraushalten? Wird es nicht allein
deshalb das Klonen zulassen miissen, weil sonst reiche Eltern ins

Ausland fahren und dort tun, was ihnen hierzulande verweigert

wird? Wird das Klonen besonders gesunder und leistungsfahiger
Kinder nicht gar zu einem Muf}, wenn Deutschland wirtschaft-
lich wettbewerbsfahig bleiben will (leistungsfahige Kinder als
«Standortvorteil»)?

Haefner will mit derartigen Fragen eine viel umfassendere, tiefe-
re Diskussion iiber das Klonen in Gang setzen. Die Debatten
iiber den geklonten Menschen sind fiir ihn ein Stellvertreter-
krieg. Denn das Klonen liegt, das zeigen seine Uberlegungen,
konsequent auf der Linie eines Denkens, das die fortschreitende

18 Jens Reich, Jagd auf ein Phantom, in: DIE ZEIT 4/98, S. 33.
YKlaus Haefner, Das Ende der genetischen Lotterie, in: Frankfurter
Rundschau 77/97, S. 10.

Technisierung aller Bereiche des menschlichen Lebens als Fort-
schritt wiirdigt - und dies in iiberwiegend Skonomischen Kate-
gorien. Wollen wir also das Klonen von Menschen wirksam
verhindern, so bedarf es dringend einer umfassenden und welt-
weiten Diskussion iiber ein neues Leitbild vom Leben. Darin °
miiBte die Frage zentral sein, was unser Leben letztendlich sinn-
und wertvoll macht: Gesundheit und hochste Leistungsfahig-
keit? Oder die GewiBheit, von Menschen geliebt und umsorgt zu
sein und andere selbst zu lieben?? )
Auch wenn es etwas hemdsédrmelig klingen mag: Die doppelte
Perspektive der DDC im Blick auf Forschungsfreiheit und Klo-
nen hat etwas, was zwischen «Hello, Dolly» und «Goldrausch am
Klon-dike» angesiedelt werden muB. Ein harmloser, «musical~
méfiger» Optimismus, der sich mit und seit «Dolly» weithin
breitmacht, und eine kaum zu leugnende Goldgrabermentalitét,
um Claims auf noch unbesetzten Wirtschaftsstandorten abzu-
stecken, erschweren es 8rheblich, in einer sachlichen Argumen-
tation auf Fragen aufmerksam zu machen, die weit grofiere
Differenzierung bediirfen. Blickt. man - durchaus nicht nur
skeptisch — auf die DDC, dann verschirfen sich die Fragestellun-
gen. Die politischen, 6konomischen und ethischen Dimensionen
eines derartigen Manifestes werden mit dessen Instrumentarium
kaum eingeholt.
So erreicht die DDC eher das, was die Autoren nicht wollen:
eine immer groBere Skepsis angesichts naiver Argumentations-
muster. Deshalb bleibt es eine Aufgabe, auch andere Stimmen
zu Gehdr zu bringen. Ein kleiner Versuch in dieser Richtung
wurde hier unternommen. Andreas P. Alkofer, Regensburg
Michael Rosenberger, Wiirzburg

#@Das hat sich hinsichtlich einer duch genetisch intakten Beziehung zu den
Eltern als eine leitende Argumentationsfigur medizinischer Ethik, adrztli-
cher Standesordnungen und staatlicher Gesetzgebung im Blick auf In-
vitro-Fertilisationen und Embryonenschutz erwiesen.

Michel de Certeau: Historiker oder Philosoph?

Notizen zu einer Tagung der Akademie der Didzese Rottenburg-Stuttgart im Oktcober 1998

Die Zeiten sind schlecht, die Kassen leer, so kann man es haufig

aus dem Mund der Mitarbeiter katholischer Akademien horen. .

Dabei ist das Zielgruppenproblem noch gar nicht genannt: Re-
ligios nicht gebundene Intellektuelle lassen sich immer seltener
dazu verlocken, kirchlich geprigtes Terrain zu betreten, und in
den Restbestinden des katholischen Milieus wiirde man sich
marichmal ein groBeres Interesse an innovativem Denken jen-
seits der ausgetretenen Pfade wiinschen. Um so erfreulicher,
wenn es gelingt, angesichts solcher Miseren einen Kontrapunkt
zu setzen.

Mit der offenen Tagung «Kultur, Mystik und Christentum -
Denken auf ungebahnten Wegen mit Michel de Certeau»,
die vom 2. bis 3. Oktober 1998 im Tagungshaus Weingarten/
Oberschwaben der Akademie der Didzese Rottenburg-
Stuttgart stattfand, diirfte ein solcher Kontrapunkt gelungen
sein.

Die Diskussionsbeitridge des in veritabler Zahl erschienenen

Akademiepublikums legten es mehr als einmal offen: «Von Mi- -

chel de Certeau hatte ich bisher noch nichts gehért.» Wie. auch -
angesichts. der Tatsache, da aus dem umfassenden Werk des
1986 sechzigjahrig verstorbenen franzésischen Jesuiten' nur drei

.. Arbeiten an wenig préminentem Ort und auBerhalb der katho-

lischen Verlagslandschaft in deutscher Ubersetzung erschienen
sind.?

Vel Orlentletung 61 (1997), S:123-128.

2Die Kunst des Handelns, Berlin 1988, Das Schreiben der Geschichte,
Frankfurt a.M. 1991, Theorensche Fiktionen, Geschichte und Psychoanaly-
se, Wien 1997
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Also miissen es die Schlagworter «Kultur», «Mystik» und «Chri- -
stentum», vielleicht auch die Erwartung tatséichlich ungebahnter
Wege zwischen progressistischer Ziellosigkeit und traditiona-
listischem Verharren gewesen sein, die ein iiberraschend junges
Publikum gelockt hatten.

Tatséchlich zeichnet gerade sein Grenzgédngertum zwischen hi-
storiographischer Mystikforschung, Lacanscher Psychoanalyse
und einer verbliiffenden Philosophie des alltdglichen Handelns
das schillernde und schlieBlich doch vor allem auch theologisch
zu nennende Werk Michel de Certeaus aus. Zudem hatte er
selbst es in den bewegten Zeiten des Pariser Mai 1968 stets ver-
mieden, sich einer der nachkonziliar wie nachrevolutionér sich
auftuenden Fronten zuzurechnen.?

Mit einer réligionswissenschaftlichen Dissertation iiber Peter Fa-
ber S$J* und zwei frommigkeitsgeschichtlichen Auftragsarbeiten
des Ordens iiber den geistlichen Schriftsteller und Exorzisten
Jean-Joseph Surin hatte seine Forschertitigkeit in den fiinfziger
und friithen sechziger Jahren begonnen.’ In einer zweiten Schaf-
fensperiode entstanden dann unter anderem die- Hauptwerke
L’Ecriture de Ihistoire®, eine Methodologie der Historiographie,
L’invention du quotidien’, eine im weitesten Sinne sozialpsycho-
logische Studie zur zeitgendssischen Alltagskultur, und La fable

3Vgl.: La prise de parole (1968) et autres écrits politiques, Paris 1994.

“Le mémorial de Pierre Favre, Paris 1960.

5Guide spirituel de Jean- -Joseph Surin und Correspondance de Jean-Joseph
Surin, beide Paris 1966.

5Paris 1975, dt. ohne den dritten (theologischen!) Hauptteil: Das Schrei-
ben der Geschichte (Anm. 2).

7Paris 1980, Erster Band dt.: Die Kunst des Handelns (Anm. 2).
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. mystiqued, eine religionsanthropologische Untersuchung der

Mystik als typisches Phdnomen der frithen Neuzeit.

Wo ist Miche] de Certean? *

Im Eroffnungsreferat thematisierte Georg Eickhoff, Historiker
im Stuttgarter Kultusministerium, humorvoll und belesen die Fra-
ge nach der «Verortung» als Frage an die Person und als Leit-
motiv im Werk Certeaus.

Bemerkenswert hier die Analogie zwischen geographischer und
institutioneller Verortung des Savoyarden” Certeau und seiner
vielfiltigen Reisen einerseits und der immer neu gesuchten

Balance zwischen Motiven der riumlichen Stabilitit und der, -

Bewegung in den Spuren des «Wandersmanns» andererseits, ei-
ner Schliisselfigur friihneuzeitlicher Existenz, die er bei Angelus
“Silesius gefunden hatte..

In seiner kurzen Zeit als Exerzitienmeister wurde Certeau das
ignatianische Prinzip der «compositio loci», der Herrichtung des
Ortes, als bewuBlt zu vollziehende oder unbewuB3t immer schon
vollzogene Initiation der Existenz in jeder konkreten Situation
vertraut.

Die Fihigkeit zur rdumlichen Anschauung psychischer, histo-
rischer und philosophischer Phinomene spielt in seinem Werk

eine entscheidende Rolle: Als Verrdumlichung des scheinbar

ortlosen Gedankens im ProzeB der Verschriftlichung, zur Unter-
scheidung zwischen dem einen Ort (/ien) dauerhaft beherrschen-
den strategischen und dem die Offenheit des Raums (espace) frei
nutzenden taktischen Handeéln, sowie in der metaphorischen
Rede von champ, désert, paysage, région, terrain, topographie usw.

. Wie beginnen?

Teresa von Avila wihite, um der Spréchlosigkeit unmittelbarer
_ Gottesbegegnung zu entgehen, das paradoxe Bild von der Burg
aus Kiristall als Vehikel. In den Augen Certeaus vollzieht sich da-

© . mit analog zu den Anweisungen der ignatianischen Ubungen eine

kreative Zurichtung auch widerstandiger Konstellation nach den

eigenen Bediirfnissen. Wenn der Mitbegriinder des Jesuitenordens -

Peter Faber sein Warten auf den spanischen Infanten analog zur
Situation Jesu «vor der Tiir stehend und anklopfend» {Oftb 3,20)
und «von der Welt schlecht aufgenommen» (Joh 1,10f) versteht,
so gelingt ihm mit Hilfe einer solchen «composition de lieu» die
poetische Verwandlung einer Alltagssituation, welche die augen-
scheinliche Demiitigung iiberspringt und statt dessen eine Stabili-
sierung des scheinbar machtlosen Individuums leistet.

«Die compositio erzeugt einen leeren Raum, der einen Anfang,
ein Beginnen moglich macht» — Analog zur Lehre vom vier-
fachen Schriftsinn schreitet Certeau in der Tradition sowohl
des Ordensgrunders Ignatius wie auch séines Lehrers Henri de
* Lubac immer wieder vom #uBerlich Gegebenen (place) mit
Hilfe des institutionell Bestimmten (liew}) und des individuell
Moglichen (espace) zum Erhofften und zum Handeln Motivie-
renden (pays). Damit deutet sich bereits an, daf} die Certeausche
Topographie nicht eine von statisch einander zugeordneten
Raumen ist. In seiner Untersuchung der besessenen Nonnen
von Loudun® hebt er vielmehr hervor, daf3 die Heilung, welche
~dem Exorzisten Surin schlieBlich gelingt, nicht durch inquisi-
torische Methoden geschieht. Vielmehr wird dieser, indem er der
Abtissin Jeanne des Anges die Exerzitien gibt, selbst empfing-
lich fir die schizophrene Mehrfachbesetzung der inneren
Landschaft der Klosterfrauen. Indem er die Gleichzeitigkeit der
Erfahrung von An- und Abwesenheit Jesu an der Schwelle zur
Moderne und im Zeitalter der konfessionellen Spaltung nach-
vollzieht und damit dié Besessenheit heilt, fallt er selbst in tlefe
Depression, die zu dauerhafter Lahmung fiihrt.

Georg Eickhoff gelang es in beriickender Dichte, den Historiker
Certeau als Exerzitienmeister und Exorzisten vorzustellen und

8Paris 1982, nicht ins Deutsche iibersetzt.
?La Possession de Loudun, Paris 21986.

ORIENTIERUNG 62 (1998)

damit dessen Griindungsmitgliedschaft in der Ecole Freudienne
Lacans .in einem neuen Licht erscheinen zu lassen: Seine Auf-
gabe ‘habe Certeau selbst in der Bannung (nicht Ausléschung)
des Fremden durch Versprachlichung gesehen '

Narr - Wahnsinniger — Geisteskranker

Im Referat von Johannes Hoff, Philosoph und Theologe aus
Tiibingen, ging es zunidchst um einen theologischen Blick auf
die Geistesgeschichte der Neuzeit, allerdings aus der Perspek-
tive des «l’autre Mlchel» namlich des Wegbegleiters' Michel
Foucault.*

Ausgehend von der Diagnose einer-aktuellen innerkirchlichen
Atmosphire, die geprigt sei von «therapeutischem Harmonis-
mus angesichts der Abwesenheit Gottes», fragte Hoff mit dem
Instrumentarium der Foucaultschen «Archidologie» nach den
Waurzeln dieser Stimmung. Irgendwann Anfang dieser Jahrhun-
derts habe sich das diffuse Bediirfnis, sich wohl zu fiihlen und
anderen Menschen nicht weh zu tun, ausgebreltet, es gehore
seitdem zu den auffilligsten Merkmalen des sittlichen Pragma-
tismus spitmoderner ‘Gesellschaften, der mit einem Verlust der’
Achtung voreinander und vor Gott einhergehe. Die Differenz
zwischen Foucault und Certeau in der Gottesfrage reduziert sich
in den Augen Hoffs dabei auf die zwischen einer abwesenden
Abwesenheit (Foucault) und einer anwesenden Abwesenheit
(Certeau)

-Doch wie kam es zu jener Krise des Gotthchen und des Sittli-

chen in der Moderne? Hoff referierte im folgenden die von Fou-
cault in seinem Werk «Wahnsinn und Gesellschaft»® dargelegte
Epochengliederung sanit jeweils herrschendem Wissenschafts-
paradigma anhand von drei exemplarischen Gestalten: der des

'Narren, des Wahnsinnigen und des Geisteskranken:

Fiir das Paradigma der Renaissance steht der Narr: Auf «Narren-
schiffen» durch die europiischen Lande ziehend, gilt sein Anblick
den Menschen als ein «ritselhaftes Zeichen im groBen Buch
der Welt, [...] eine Hieroglyphe, die von den Geheimnissen der
Schopfung Zeugnis gibt». :
Mit dem Aufkommen des kartes1schen Vernunftbegriffs in der
Neuzeit wird eine solch offentliche Prisenz des «Anderen der
Vernunft» unertriiglich. Wie Leprakranke werden die Narren
als Wahnsinnige kaserniert und somit gerade durch ihre Abwe-
senheit zur «Kontrastfolie, von der sich das denkende Ich ab-
hebt, um sich der unerschiitterlichen Verniinftigkeit seiner selbst
zu versichern».

DalB diese Selbsttherapie zur Beruhigung der verunsicherten
Vernunft erfolgreich war, zeigt die dritte Phase der Entwicklung:
Als klinisch definiertes geistéskrankes Objekt der Forschung
kehrt der einstmals ausgeschlossene Wahnsinnige in der Moder-
ne ins Innere des gesellschaftlichen Raumes zuriick.

Schwiche des Glaubens

Welche Folgen hatte diese Entwicklung nun aber fiir die Gottes-
frage? Der selbst zum Objekt seiner Forschung gewordene
Mensch,’in seiner WelterschlieBung schwankend zwischen einem
Dogmatismus im Stile Marx’ und einem Positivismus im Stile
Comtes, scheint-inzwischen in der Hermeneutik einen Ausweg '

gefunden zu haben: Hier interpretiert er sich selbst als «Ort

eines unergriindlichen Geheimnisses; das Gesprich mit dem
verborgenen Grund unseres Daseins scheint in der Frage nach
dem Menschen einen neuen Halt gefunden zu haben.»

Fiir den Rellglonsw1ssenschaftler Michel de Certeau hingegen
ercffnet sich gerade hier eine wohlverborgene Liicke des moder-
nen Denkens: Es ist unfihig, Aussagen iiber das Sein und Wesen
des Menschen zu treffen. Die Gotteskrise erscheint so vor allem

*Wir beabsichtigen, das Referat von J. Hoff in unserer Zeltschrlft Zu ver-
offentlichen (Red.). .

Eine Geschichte des Wahns im Zeltalter der Vernunft Frankfurt aM.
19691f.
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als Sprachkrise: Das grof3e Buch der Welt verstummte, und der
Sinn der Gottesrede wird schlielich an ihren Bezug zu einem
menschlichen Subjekt gebunden. So geht die Anthropozentrie-
rung der Gottesrede einher mit einer Entzauberung der reli-
giosen Erfahrungen des Abendlandes. Certeau bezeichnet die
Situation als faiblesse de croire'!, als Schwiche des Glaubens.
Hoff vertrat die Meinung, dal die Theologie angesichts dieser
Situation «auf der Suche nach Spielrdumen, welche die Hege-
monie moderner Korper- und Gestidndnisrituale unterlaufen,
[...] unterhalb des Niveaus weltanschaulicher Diskurse» an-
setzen miisse: «auf-der Ebene von Ritualen und nonverbalen
Praktiken».
Foucault selbst war in seinen spéten Schriften auf d1e Bedeutung
asketischer und spiritueller Korperpraktiken in der rémisch-
griechischen Antike aufmerksam geworden. Nachdem die Mog-
lichkeit des Subjekts, nach der Wahrheit in sinnvoller Weise zu
fragen, verlorengegangen war, schien ihm nur die Chance zu
bleiben, «nach einer Praxis des Korpers zu suchen [...], nach
einem Moglichkeitsraum, in dem sich so etwas wie Wahrheit
ereignen konnte».!? Vor dem gleichen Hintergrund, aber mit
ausdriicklich theologischer Intention, schreibt Certeau: «Der
Mystiker empfangt von seinem Leib das Gesetz seiner Erfah-
rung [...] <wie beten?> — Es ist nicht nétig, sich dazu vieler Worte
zu bedienen, antwortete Makarius. Es geniigt, die Hinde zu er-
heben.?
Doch nicht nur asketische Praktiken, auch die mit dem Unter-
" gang des urspriinglichen religiosen Sprechens an Bedeutung
gewinnende Literatur bilden in den Augen Certeaus Reservoirs
fiir eine Neuaufnahme des Gottesdiskurses: Er entdeckt im lite-
rarischen Abschiedsmotiv ein Bewahren der Form - nicht des
Inhalts — einer Mystik: das Fortgehen ohne Riickschau. Viel-
leicht stellt die bis heute wahrnehmbare Erfahrung des Abschie-
des, eines unheilbaren Verlusts, in der modernen Literatur eine
der letzten authentischen Spuren dar, welche die Gottesfrage
offenhalten. .

11La faiblesse de croire, texte établi et présenté par Luce Giard, Paris
1987.

2Vgl. M. Foucault, Freiheit und Selbstsorge, Interview 1984 und Vorle- *

sung 1982, Frankfurt a.M. 1985, S. 34."
M. de Certeau, Art «Mystique» in: Encyclopaedla universalis, Paris 1971,
S. 1035 (Ubersetzung: J. Hoff).
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Selbstbegrenzung der Theologie

Zu den Besonderheiten der Tagung in Weingarten gehorte neben
den dargestellten ehrgeizigen Neuzugéngen zur abendlidndischen
Geistesgeschichte via Certeau das Referat seiner Koautorin und
NachlaBwalterin, Prof. Dr. Luce Giard, Wissenschaftshistorikerin
in Paris und San Diego. Die ungemein eloquente und engagierte
Grande Dame, die sich nicht zuletzt auch in der Erforschung
der Geschichte des Jesuitenordens in Amerika einen Namen
gemacht hat, ergénzte die Gespriche immer wieder durch er-
hellende und weiterfithrende Einwiirfe und Anekdoten und lieB
auf diese Weise die Person Michel de Certeaus, seine kommu-
nikative Intel]igenz und Sensibilitdt im Umgang mit fremden -
Meinungen sowie seinen nicht zu unterschitzenden Einflu auf
die Szenerie des akademischen Paris wihrend und nach 1968
greifbar werden. In ihrem franzosisch gehaltenen Referat
widmete sie sich Certeaus Uberlegungen zum Status der Theo-
logie im Dialog mit den modernen Wissenschaften: Seit der
frithen Neuzeit zum Objekt der sidkularen Wissenschaften
Religionsgeschichte, Ethnologie und Sprachwissenschaften -
geworden, sei die urspriingliche Intention religidser Sprache
verlorengegangen. Einzig die Theologie sei in der Lage, das Spe-
zifische religioser Phinomene quasi aus einer Innenperspektive
zu vertreten, wihrend Psychoanalyse und Marxismus das

‘Religiose streng immanent und damit als einen Bereich des So-

zialen unter vielen betrachteten. Angesichts der allgemeinen
Tendenz zu standardisiertén Deutungen sei es damit Aufgabe
der Theologie, phinomenologisch vorzugehen und so der Nicht-
Universalisierbarkeit religidser Ereignisse gerecht zu werden.
Eine solcherart sich selbst limitierende Theologie sei zwar
Partei, kénne aber nur so ihrer Zeitabhéngigkeit und Schwiche
gerecht werden.

Auf die Frage nach der Fahigkeit einer solchen Theologie,
ihren absoluten Anspruch zu begriinden, antwortete Giard,
angesichts aktueller Omnipotenzphantasien sei es Aufgabe
gerade der Theologie, sich auf die Suche nach Techniken zu
machen, welche den -Menschen wieder seine Begrenztheit er-
fahren lieen.-Das Credo der Theologie miisse also lauten:
«Ich bin begrenzt, und Gnade und Wahrheit befinden sich
aullerhalb von mir.»

Es féllt schwer, den tatsdchlichen Ertrag und die Fernwirkung

“einer Tagung an der Grenze zwischen Wissenschaft und Alltags-
-verstand zu ermessen. Dies zumal, da dankenswerterweise nicht

nur im Plenum referiert wurde. So gelang in Arbeits- und Lek-
tiiregruppen anhand eines Textes aus Certeaus (noch) nicht
iibersetztem Werk L’Etranger ou Punion dans la différence'’
die Formulierung aktueller Sorgen angesichts einer praxisfern
erscheinenden Theologie sowie der scheinbaren Unmoglichkeit
authentischen religiosen Sprechens in der iiberkommenen
Sprache. Ebenso wurden Erfahrungen mit weniger wortlastigen
Techniken wie der gesungenen Laudes oder dem Bibliodrama
ausgetauscht. '
Ihren Abschluf3 fand die zweltaglge Beschiftigung mit Certeau
auf der Biihne in einer inszenierten Lektiire eines seiner wirk-
michtigsten Texte Die Lektiire: Eine verkannte Titigkeit. Hier
heiflt es: «Die Lektiire hat keinen Ort: Barthes liest Proust im .
Text von Stendhal [...]. Ebenso ist es beim Leser; sein Ort ist
nicht hier oder dort, der eine oder der andere, sondern weder
der eine noch der andere, gleichzeitig innen und auBlen; er ver-
liert beide, indem er sie vermischt, indem er stilliegende Texte
miteinander in Verbindung bringt, deren Erwecker und Gast-
geber er ist, die aber niemals zu seinem Eigentum werden.»
In diesem Sinne sind die Texte Michel de Certeaus trotz ihrer
spérlichen Rezeption in Deutschland nicht tot oder verloren,
sie werden lebendig mit jeder Lektiire, jedesmal anders. In
Weingarten war Michel de Certeau nicht hier oder dort, und
doch fand die Tagung auch nicht ohne ihn statt.

" Joachim Valentin, Freiburg

4 Paris 1969
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