N DER EINLEITUNG zZUM ERSTEN HEFT der im 35. Jahrgang erscheinenden Zeit-
Ischrift «Concilium» stellen die beiden verantwortlichen Redakteure Dietmar Mieth

(Tiibingen) und ChHristoph Theobald (Paris) fest': «Die bewegte Geschichte unserer-

vor 35 Jahren gegriindeten Zeitschrift Concilium ist ein Widerschein dieses spannungs-
reichen Prozesses, bei dem es immer schwieriger geworden ist, die geschlchthch kultu-
relle Differenziertheit der verschiedenen Kontexte mit der normativen Struktur der
christlichen Tradition zu verkniipfen.» Dieses Urteil wird mit einer kurzen Beschrei-
bung der kirchlichen Entwicklung nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil
(1962-1965) begrﬁndet Diese ist geprigt durch zwei Arten der Konzilsrezeption. Die
amtliche Rezeption, wie sie in den letzten zwei Jahrzehnten sich immer stiarker ent-

wickelt hat, versucht mit Hilfe der klassischen Unterscheldung zwischen Lehre und Dis- -

ziplin die Beschliisse des Zweiten Vatikanischen Konzils in die -Tradition und die
Interpretationskategorien der vorangegangenen zwei Konzilien (Trient und Erstes Va-
tikanisches Konzil) einzuordnen. Eine zweite Form der Rezeption, sie wird von den
beiden Autoren «praktische Rezeption» genannt, versteht das Zweite Vatikanische
Konzil als Beginn einer Suchbewegung von Christen, denen sich in der Reaktion auf die
gesellschaftlichen und religiosen Herausforderungen neue Fragen stellen und neue Lo-
Sungsmoghchkelten erschlieBen. Die Schwierigkeiten, die sich aus diesen zwei ausein-
anderlaufenden, in der Folge immer stirker einander widerstreitenden Prozessen
ergeben, sind nicht nebenséchlich, denn sie betreffen die Kernfrage, wie ein Chrlst sich
heute zu verstehen und wie €r zu handeln habe.

Konzil und Concilium

DaB diese Situation einer Zeitschrift wie «Concilium» nicht duBerlich bleiben konnte,
versteht sich von selbst. Ist sie doch mit ihrer Griindung und ihrem ersten Erscheinen
im Jahre 1965 dafiir angetreten, den vom Zweiten Vatikanischen Konzil eingeleiteten
ProzeB des Aggiornamento zu begleiten, zu unterstiitzen und zu reflektieren. Damit
teilt sie die Mithen und Lasten des bisher zuriickgelegten wie des noch zu gehenden

Weges. Karl Rahner und Edward Schillebeeckx schrieben in diesem Sinne im Editorial .

der ersten Ausgabe vom «Geiste dienender Diakonie der ganzen Gemeinschaft der
Kirche gegeniiber», der die Arbeit der Autoren von «Concilium» bestimmen soll.2 Wo
K. Rahner und E. Schillebeeckx den Leser beschreiben, fiir den «Concilium» geschrie-
ben werden soll, werden im Riickblick der Zeitabstand von 35 Jahren und die seither in
Gang gekommenen Verinderungen am handgreiflichsten. Sie schreiben von den «Min-
nern der praktischen Arbeit in der Kirche», an die sich die neue Zeitschrift wenden soll,
und diese Aussage wird nicht dadurch relativiert, dafl spiter im laufenden Text in
Klammern hinzugefiigt wird, daB Laien mit kirchlicher Verantwortlichkeit als Leser
nicht ausgeschlossen seien. Und doch verbirgt sich hinter diesem Satz, wenn man ihn
ganz liest, eine Schitisselerfahrung der Verfasser dieses Vorwortes, von der sie selbst-
verstdndlich annehmen, da8 auch ihre zukiinftigen Leser sie gemacht haben und des-
halb auch teilen, namlich dafy sie, «durch die Erfahrungen des Konzils belehrt, wissen,
daB die Entscheidungen der Praxis und die Verkiindigung des Evangeliums von heute
auch von der eigentlichen theologischen Wissenschaft etwas lernen muB». K. Rahner
und E. Schillebeeckx meinten damit den LernprozeB; den die Bischofe als Konzilsviter
und die Theologen als ihre Berater gemeinsam in den Beratungen des Zweiten Vatika-
nischen Konzils durchgemacht hatten.

In diesem Satz findet sich aber auch wie in‘einer Kurzformel die Entstehungsgeschichte
von «Concilium» zusammengefaBt.> Der niederldndische Verleger Paul Brand, der
schon in den fiinfziger Jahren Publikationen von K. Rahner und Hans Kiing in den Nie-
derlanden erfolgreich verlegt hatte, sondierte 1958 zum ersten Mal bei K. Rahner, ob
dieser an der Griindung und an der Mitarbeit an einer internationalen theologischen
Zeitschrift interessiert sei, da er der Meinung war, daB Theologie nicht mehr ihrer Auf-
gabe geniigen kdnne, wenn sie innerhalb nationaler Grenzen betrieben wiirde. Notwen-
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dig sei eine «offene, zur Erneuerung bereite Welttheologie».

K. Rahner lieB} sich fiir ein solches Projekt nicht bewegen, denn

'seiner Meinung nach sei von kirchlicher Seite dafiir keine Zu-

stimmung zu erreichen. Beeindruckt durch den Erfolg der theo-

logischen Verdffentlichungen von H. Kiing, hielt P. Brand an
seinen Plinen fiir eine internationale theologische Zeitschrift
fest, denn wie H. Kiings Schriften bei einem breiten, nicht nur
theologischen Publikum Anklang fanden, kénnte auch eine in-
ternationale Zeitschrift ihre Leserschaft finden. Darum begab
sich P. Brand nach Beginn der ersten Sitzungsperiode des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils nach Rom, um dort Theologen seine
Pline vorzulegen. Einer der ersten, den er fiir sein Projekt ge-
winnen konnte, war E. Schillebeeckx, wahrend K. Rahner im-
mer noch zuriickhaltend reagierte.

Den Wendepunkt in K. Rahners Haltung und damit den ent-
scheidenden letzten AnstoB zur Griindung von «Concilium»
gab die Entscheidung einer Mehrheit der Konzilsviter am 20.
November 1962, das von der vorbereitenden Theologischen
Kommission erarbeitete Schema «Uber die Quellen der Of-
fenbarung» fiir die weiteren Beratungen als ungeniigend zuriick-
zuweisen.! Flir K. Rahner gewann damit das Konzil eine
eigenstiandige Position gegeniiber der bisherigen offiziellen
Theologie. Nachdem Papst Johannes XXIII. am folgenden Tag,
obwohl zwar nur eine absolute Mehrheit, nicht aber die zur Ab-
lehnung eines Schemas vorgeschriebene Zwei-Drittel-Mehrheit
an Nein-Stimmen erreicht wurde, sich das Votum der Konzils-
mehrheit zu eigen gemacht hatte, erkldrte sich Karl Rahner
noch am gleichen Tag bereit, an der Herausgabe einer interna-
tionalen Zeitschrift fiir Theologie' mitzuarbeiten, falls andere
Theologen dafiir noch gewonnen werden konnten. Mit P.
Brands Vorschlag, H. Kiing und E. Schillebeeckx um ihre Mitar-
beit zu bitten, war er einverstanden. Im Herbst 1962 begannen
die ersten Kontaktaufnahmen mit moglichen Mitarbeitern, die
ersten Vorbesprechungen; die Errichtung der «Stiftung Concili-
umy», die Suche nach Verlegern fiir die Herausgabe in den zuerst
sechs vorgesehenen, schlief3lich sieben Sprachausgaben’. Am 24.
Oktober 1964 fand in Rom die erste Generalversammlung des
Direktionskomitees, der Verleger und der in Rom fiir die dritte
Konzilssession anwesenden theologischen Mitarbeiter statt. An-
fang 1965 erschien das erste Heft der Zeitschrift.

Die Hartnickigkeit eines Verlegers und der Mut von Theolo-
gen, den gesellschaftlich-kirchlichen «gliicklichen Augenblick»
zu erkennen und fiir ihre Arbeit praktisch werden -zu lassen,

standen am Beginn von «Concilium» und haben es in den Konti- -

nuitdten und Diskontinuitéten seiner bisherigen 35jahrigen Ge-
schichte bestimmt.® Wenn der diesjdhrige Jahrgang mit einem
Heft unter dem Titel «Unerledigte Fragen nach dem Konzil» be-
ginnt und wenn das Kolloquium an der Jahresversammiung des
Direktionskomitees (25. bis 29. Mai 1999 in Rom) unter dem Ti-
tel «Die unbeantworteten Fragen» stand, ging es und geht es da-

! Dietmar Mieth, Christoph Theobald, Unbeantwortete Fragen, in: Conci-
lium 35 (1999) 1, S. 1ff., 1. ) :

2 Karl Rahner, Edward Schillebeeckx, Wozu und fiir wen eine neue inter-
nationale theologische Zeitschrift? In: Concilium 1 (1965) 1, S. 1ff.

3Vgl. Hadewych Snijdewind, Genése et organisation de la Revue Interna-
tionale de Théologie Concilium (erscheint in Heft 2 des laufenden Jahr-
gangs von Cristianesimo nella storia); Paul Brand, Hermann Hiring,
Aggiornamento als wissenschaftliches Projekt. Uber Anfinge und Prag-
matik der Internationalen Zeitschrift fiir Theologie «Concilium», in: Her-
mann Hiring, Karl-Josef Kuschel, Hrsg., Hans Kiing. Neue Horizonte des

"Glaubens und Denkens. Ein Arbeitsbuch, Miinchen und Ziirich 1993.

S.779-794. )
#Vgl. die klassische Studie: Giuseppe Ruggieri, La discussione sullo

schema Constitutionis dogmaticae de fontibus relevationis durante la I -

sessione del concilio Vaticano 1I, in: Etienne Fouilloux, Hrsg., Vatican 11
commence... Approches Francophones (Instrumenta Theologica, 12).
Leuven 1993, S. 315-327.

* 3«Concilium» erscheint von seiner ersten Ausgabe an bis heute in sieben
Sprachen: deutsch, englisch, franzosisch, italienisch, niederldndisch, por-
tugiesisch, spanisch. Die polnische Ausgabe wurde eingestellt, nachdem
ihr die kirchliche Unterstiitzung entzogen wurde. Die japanische Ausgabe
wurde wegen der schwierigen Ubersetzungsprobleme eingestellt. Die
deutsche Ausgabe erscheint im Matthias-Griinewald-Verlag (Mainz).
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bei nicht nur um theologische Sachfragen, sondern auch um eine
Selbstvergewisserung der theologischen Arbeit der Zeitschrift.
Sie 148t sich entziffern als Frage danach, welche Themen im
Kernbereich der aktuellen kirchlichen Debatten stehen und sich
gleichzeitig als Hinweise fiir globalere und fundamentalere Aus--
richtungen der Kirche zeigen. Bei einer solchen Aufgabenstel-
lung {iberschneiden sich notwendigerweise Methoden- und
Sachfragen, verbinden sich doch die Beurteilung theologischer
Debatten mit Analysen gesellschaftlicher und kirchlicher Ent-
wicklungen.

In das Zentrum dieser Auseinandersetzung fiihrt der Haupt-
artikel vom ersten Heft dieses Jahrganges von «Concilium»,
ndmlich Giuseppe Ruggieris Darstellung einer «Hermeneutik
des Zweiten Vatikanischen Konzils»”. G. Ruggieri verwendet
dabei Ergebnisse der wissenschaftlichen Forschung zum Zwei-
ten Vatikanischen Konzil, die verdeutlichen, daB das eigentlich
Neue an diesem Konzil gegeniiber der bisherigen Geschichte
der Kirche die Art und Weise. bildet, wie die Geschichte in ihrer
Bezichung zum Evangelium gesehen wurde. Mit den vom Kon-
zil gebrauchten Grundkategorien «pastorale Ausrichtungs,
«Aggiornamento» und «Zeichen der Zeit» sollte zum. Ausdruck
gebracht werden; daB die Botschaft des Evangeliums sich nur in
der Vergegenwirtigung der von den Menschen gelebten und ge-
deuteten Geschichte erschlieBt. Damit stellt sich fiir die Kirche
die Frage, und G. Ruggieri ibernimmt hier die von K. Rahner -
vorgelegte Deutung von der durch das Zweite Vatikanische

Konzil eingeleiteten Epochenwende der Kirchengeschichte, ob

sich ihr damit Moglichkeiten des Handelns und des Verkiindi- -
gens erschlieBen, von denen sie in fritheren Perioden keinen Ge-

brauch gemacht hat, weil sie damals ihr nicht zugénglich waren.

Weil die Christen dem Pluralismus der Kulturen und Volker

heute mit dem Wissen um deren Authentizitdt und Wiirde be-

gegnen, ist er mit den Erfahrungen des Pluralismus vergangener

Epochen nicht vergleichbar. Die damit geforderten neuen Deu-
tungen sind aus den bisherigen, aus-der Tradition bekannten.
nicht mehr ableitbar. G. Ruggieri sieht in den damit gegebenen
neuen Fragen die Moglichkeit, das Evangelium in der jeweils ei-
genen Zeit neu zu begreifen, ‘

Fiir den damit dem Christen sich erschlieBenden Umgang mit
der Geschichte nennt G. Ruggieri zwei Bedingungen. Er zeigt
sich als ein kritisches BewuBitsein, das sich der Bedingungen
menschlichen Lebens in Freiheit und Verantwortung vergewis-
sert und das aus einer Sicht der Geschichte heraus handelt, die
«das Gedéchtnis an ihre Leiden am Leben halt und die daher fiir
eine zukiinftige Verschnung kdmpft». Erst dann kann ein Ge-
schehen, welches das Leben vieler Menschen oder einer ganzen
Epoche beeinflufit, zu einem «Zeichen der Zeit» werden. G.
Ruggieri erlauntert das an einem Thema, das in den Beratungen
des Zweiten Vatikanischen Konzils marginal blieb, dann aber in
dessen kreativer Rezeption zu einem der grundlegenden «Zei-
chen der Zeit» wurde, der Armut: «Allein wenn einige Men- -
schen beginnen, die Armut in das messianische Licht zu riicken
und eine neue Gewichtung in Evangelium und Kirche ent-
decken, durch die das Mysterium der Armut — in den Armen
und in Christus, der sich zu einem Armen gemacht hat — zur
Achse der Geschichte wird, durch die das Evangelium zur guten
Nachricht fiir die Armen und die Kirche zur Kirche der Armen

§Fiur Anderungen in der Anzahl der Ausgaben, dem Ubergang zum
Zweijahresrhythmus fiir die Themen, dem Ubergang von einer fachspezi- -
fisch orientierten zu einer themenzentrierten Gestaltung der Hefte vgl. .
die Editorials in: Concilium 8 (1972) S. 705ff., 19 (1983) S. 739ff., 26
(1990} S. 2-7; D. Mieth, Aufbruch und Vision fiir ein neues Concilium.
Wofiir stehen wir? In: Concilium 33 (1997) S. 119-129. «Concilium»
organisierte bisher drei Kongresse; vgl: Edward Schillebeeckx, u.a., Die
Zukunft der Kirche. Berichtband des Concilium-Kongresses 1970. Einsie-
deln und Mainz 1971; David Tracy, Hans Kiing, Johann B. Metz, Hrsg,,
Toward Vatican III. The Work That Needs to Be Done. Gill and Macmil-
lan, Dublin 1978; Sonderheft (Concilium 26 [1990] Heft 1) zur Vorberei-
tung des Internationalen Theologischen Kongresses «Auf der Schwelle
zum dritten Jahrtausend» (vom 9. bis 13. September 1990 in Léwen).
"Giuseppe Ruggieri, Zu einer Hermeneutik des Zweiten Vatikanischen
Konazils, in: Concilium 35 (1999) S. 4-17.
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wird, dann erst beginnen die Menschen darm ein Zeichen der .

Zeit zu erkennen.»
In der Perspektive der Uberlegungen G. Ruggieris gewann das
Thema des Kolloquiums «Unerledigte Fragen nach dem Konzil»

erst seine Tiefenschirfe.® Gemeint war damit nicht, daB es so et- -

was wie eine voraus entworfene Tagesordnung des Konzils gab,
anhand der es nun zu iiberpriifen gilt, was schon in die Tat um-
gesetzt worden ist und was es noch einzuldsen gilt. Gemeint war,
die «Zeichen der Zeit» heute zu erkennen und danach zu han-

deln. José Oscar Beozzo (Sdo Paulo) beschrieb demgemiB den
Aufbruch der Basisgemeinden und Elizabeth Schiissler Fiorenza:

(Cambridge/USA) das-Wachsen der Frauenkirche in den ver-
schiedenen Kontinenten als einen radikalen Paradigmenwechsel
dessen, was Kirchengliedschaft in Zukunft zu bedeuten hat. Mit
dem Prinzip der Konziliaritit beschrieben Giuseppe Alberigo
(Bologna) und Karl-Josef Kuschel (Tiibingen) fiir das inner-
kirchliche Leben bzw. fiir den interreligiosen Dialog weithin bis

heute uneingeloste Postulate fiir das Leben der Christen unter- .

einander und in einer religios pluralistisch gewordenen Situa-
tion. William Basset (San Francisco) und Felix Wilfred (Madras)
sprachen iiber Modelle der Kirche im Blick auf die Zukunft der
Kirche. Wihrend W. Basset iiber die kritische;Kraft der Erinne-
rung an das bisher schon Erreichte und die darin aufbewahrten,
uneingeldst gebliebenen Hoffnungen sprach, bestimmte F. Wil-
fred die Hoffnungen der marginalisierten und armen Mehrhei-
ten Asiens als jene, die der Kirche und den Christen die Themen
vorgeben. Daran muSf sich jede ekklesiologische Reflexion und
jede theologische AuBerung messen lassen. ‘Nikolaus Klein

8 Auf je zwei Referate folgten Stellungnahmen von eingeladenen Journa-
listen: Nikolaus Klein (Ziirich), Margareth Hebblethwaite (London) und
Francisco Strazzari (Bologna). AuBerdem sprach der Generalobere der
Dominikaner, Timothy Radcliff, ein eindriickliches GruBwort «Eine Ef-
mutigung fiir die Theologie». Er tiberbrachte auch die GriiBe des von
* Rom abwesenden Generalobern der Jesuiten Peter-Hans Kolvenbach.

Standhalten oder ...

Spitestens seit der deutschsprachigen Publikation des «Blocka-
detagebuchs», das die Leiden der Leningrader Bevélkerung
wihrend der Belagerung der Stadt an der Newa von 1941 bis
1943 dokumentierte, ist er zu einem Inbegriff einer kritischen
sowjetischen Schriftstellergeneration geworden, die nicht zur
Minderheit der Dissidenten gehdrte, sondern auf der Grundlage
von zensierten Texten mit Hilfe von Anspielungen und verhiil-
lenden Figuren ein ethisches Vorwarnsystem aufbauen wollte.
Daniil Granin, Jahrgang 1919, noch vor 1953 im sowjetischen
Schriftstellerverband, hat mit dem 1997 in Sankt Petersburg ver-
offentlichten Erinnerungsband unter dem Titel «Strach» mehr
als zehn Jahre nach der Aufhebung der staatlichen Zensur noch
einmal das wirksamste psychologische Mittel der Diktatur zur
Unterdriickung ihrer Untertanen benannt:! «Die Angst, die ei-
nen so grofen Raum in meinem Leben einnahm, die so wunder-
bare geistige Impulse in meiner Generation erstickte, unsere
Charakter verbog, uns kraftlos machte und so bittere Erinnerun-
gen hinterlieB.» (S. 5) Sie hinterlieB tiefe Risse in der Psyche
mehrerer Generationen, weil ihre wirksamsten Werkzeuge, die
Liige, der HaB, die Denunziation, die Heuchelei und manch an-
dere Spielarten der Verstellung seit Beginn der zwanziger Jahre

mit den Mitteln des Terrors und der ideologischen Verblendung

Millionén von Menschen auf dem sowjetischen Territorium und
‘nach 1945 auch in anderen Teilen Europas in die Schizophrenie
des doppelten Denkens trieb. Angst als Erwartung des Bosen,

'Daniil Granin, Das Jahrhundert dér Angst. Erinnerungen. Aus dem
_ Russischen von Ganna-Maria Braungardt. Volk und Welt, Berlm 1999.
152 Seiten, DM 29.80.
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wie Granin mit.dem Blick auf die «alten Griechen» definiert,
entwickele ihre grausame Wirksamkeit nicht aufgrund der Tat-
sachen an sich, sondern aufgrund der Visionen des Schreckli-
chen, denn jahrzehntelang hitten Millionen von Sowjetbiirgern
ihr Leben mit dem Kampf gegen eine schier uniiberwindliche
und oft auch nur eingebildete Gefahr vergiftet. Von dieser rea-
len Begegnung mit einer gigantischen Chimire wolle er in sei-
nen Erinnerungen berichten.

Granin setzt sich mit den Spielarten der Angst in der Sow]el-
union unter verschiedenen Aspekten auseinander. Er beginnt in
bewihrter Manier mit einer Einzelstudie: ein ehemahger hoher
Parteifunktionér, ein gewisser Fjodor Alexejewitsch, ist im Zuge
der Perestrojka ein erfolgreicher Unternehmer geworden. In
dieser Eigenschaft referiert er auf Befragen des Autors iiber die
Anatomie der Angst als Bestandteil des alten Regimes, wobei
die Begriffe Personalbogen, Kaderakte, Parteibuch sich als die
Pfeiler des repressiven Systems erweisen. Doch die in der Rea-
litat des Sowjetstaates wirksamen Disziplinierungsmittel hétten
niemals ihre angstauslosende Wirkung gezeigt, wenn nicht Re-
volution, negative Auslese der Parteikader und Repressions-
agenturen wie Tscheka bzw. NKWD und KGB sich als die
Treibriemen der Angste entwickelt hdtten. Dieser Argumenta-
tionsweise von Granin ist insoweit zu folgen, als er auch auf die.
Geschichte der Angst im zaristischen RuBland, seit Twan IIL
aufmerksam macht. Ebenso aufschluBreich sind seine Reflexio-
nen iiber die verschiedenen Formen der kollektiven Angste, die"-
als Feindhysterie vor dem Zweiten Weltkrieg, als allgemeine
Furcht vor: der Uberwachungsagentur des KGB in der Nach-
kriegszeit und als Denunziationséngste in den Familien und Ar-
beitskollektiven zum Ausdruck kamen. Ein in dieser Hinsicht
besonders eindrucksvoller Bericht stellt die Erinnerung an eine
Versammlung der Leningrader Schriftsteller im Juni' 1954 dar.
Michael Soschischenko, aufgrund seiner Satiren aus den spaten

- zwanziger Jahren ein angesehener Schriftsteller, sollte nach sei-

ner Diskriminierung durch die kommunistische Partei im Jahre
1946, wiederum wegen «staatsfeindlichen» AuBerungen, ffent-
lich gebrandmarkt werden. Granin schildert anschaulich, wie der
schiichterne, introvertierte Schriftsteller sich zur Wehr setzt und
seine Peiniger aus der Parteileitung des Verbandes der Heuche-
lei und Liige bezichtigt. Mit seinem couragierten Auftreten
machte er all jenen Mut, die in der poststalinistischen Phase sich-
fir die Freiheit des Wortes einsetzten und dennoch immer
wieder erleben muften, wie sie selbst der sogenannten staats-
feindlichen Hetze angeklagt, zu mehreren Jahren Arbeitslager .
verurteilt wurden, wie z.B. Sinjawski und Daniel. ‘
Es spricht fiir die Redlichkeit der Uberlegungen von Granin,’
daB er sich immer wieder in einer verstindlichen Sprache mit
den existentiellen Bedingungen fiir das Fortbestehen einer
Grundangst des Menschen auseinandersetzt. Unter Verweis auf
Kierkegaard und Heidegger nennt er die Beriihrung mit dem .
Nichts, die immer wieder Angst ausldse, deren Ursachen noch -
sehr wenig erforscht seien. Um so interessanter ist es, da3 die
letzten drei Abschnitte seiner Reflexionen sich fast ausschlief3-
lich mit den religiosen Aspekten des Phdnomens beschaftigen.
Sie benennen unter Verweis auf die wichtigsten Passagen in der
Heiligen Schrift das sicherlich wesentlichste moralischie Problem
menschlicher Existenzweise, ndmlich standzuhalten vor einer
Gewalt, die in der strukturellen Macht des Bosen uns Tag fiir
Tag vor die Entscheidung stellt, die Last der Verantwortung
nicht auf andere abzuwilzen, sondern sie selbst zu f.tragen. Es
wire deshalb nur ein torichter Akt der Verdringung, wenn wir
Granins essayhafte Erorterungen ausschlieBlich auf das schwie-
rige Unterfangen der russischen Gesellschaft auf deren Suche
nach demokratischen Verhiltnissen beziehen wiirden. Die
Angst vor der Verantwortung fiir die Freiheit steckt auch in uns,-
wenngleich wir aufgrund von freilich ldcherlichen vierzig Jahren™

- demokratischer Lernversuche einen bestimmten Vorsprung ha-

ben. Grund genug, um die Erfahrungen eines russischen Schrift-
stellers mit der ladhmenden Angst vor dem Unbekannten ernst
zu nehmen. Wolfgang Schlott, Bremen
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(Un)Sichtbare Christologie

Moglichkeiten einer theologischen Deutung von Lars von Triers Film «Breaking the Waves»

Jesusfilme — das kennt man — verfilmen das Leben des Naza-
_reners als Ganzes oder in Teilen, schwarzweil oder in Farbe, als
Stumm- oder Tonfilm. Als Genre ist der «Jesusfilm» so alt wie
das Medium selbst. Vielen Lesern wird dabei zuerst der vier-
teilige Fernsehfilm «Jesus von Nazareth»!' einfallen, der in

Deutschland 1978 bei Kritikern und Zuschauern zwiespaltige -

Reaktionen hervorrief. Manche erinnern sich an das in seiner
Kargheit beeindruckende «Erste Evangelium - Matthius» von
Pier Paolo Pasolini? oder vielleicht an monumentale Werke aus
der groBen Zeit Hollywoods wie «Die grofite Geschichte aller
Zeiten».3 Doch bereits 1935 war ein Film wie «Das Kreuz von
" Golgotha» ungeheuer erfolgreich.
Einen GroBteil ihrer Publikumswirksamkeit schopfen diese
Filme aus der Illusion, den breiten Graben der zeitlichen und
mentalen-Distanz zu iberspringen und, wie kein anderes Me-
dium, dem Betrachter die vollkommene Nihe und Vertrautheit
mit Leben und Sterben, mit Aussehen und Sprachgestus Jesu zu

suggerieren. Sie wurden konsequent weniger als Kunstwerke -

denn als Glaubenszeugnisse und Mittel zur Erbauung beurteilt
und als solche vor allem von der katholischen Kirche protegiert.
Reinhold Zwick hat in seiner so kenntnisreichen wie lesbaren
Arbeit «Evangelienrezeption im Jesusfilm»* jedoch deutlich ge-
macht, daB die hier angestrebte formale Erbaulichkeit gepaart
mit der spirituellen und traditionsreichen emotionalisierenden
Wucht der biblischen Inhalte zwar unmittelbar iiberwiltigend
wirken kann, weil dem Betrachter kaum Deutungsalternativen
verbleiben, daf3 der gewiinschte Effekt aber keineswegs bei je-
dem Betrachter erzielt wird. Vielmehr ruft der Jesusfilm, wo er
gezielt als Medium der Erbauung eingesetzt wird, beim kriti-
schen Zuschauer eher Ablehnung hervor: «Dies gilt besonders
dann, wenn dieser Plot im Gestus historisch <getreuer> Rekon-
struktion inszeniert ist, wenn also die <Wahrheit> auf der Ebene
des Realgeschlchthchen zum flankierenden Beweis fiir die Wirk-
lichkeit des Transzendenten herhalten soll. [...] Wer dergestalt

auf die Suggestivkraft der Bilder setzt, wird selbst bei einem-

wohlwollenden, nur eben deshalb nicht vollig unkritischen Pu-
blikum am Ende nur ein gesteigertes Mifitrauen ernten; und das
nicht nur gegeniiber den Bildern, sondern leider oft auch gegen-
iiber der Sache selbst, die man eigentlich beférdern wollte.»

Kunst und Kirche

Letztlich spiegelt sich in solchen Filmen und ihrer kirchlichen
Rezeption das so oft beklagte wie in seiner Breitenwirkung un-
gebrochene MiBBverhiltnis zwischen Kunst und Kirche® wider,
das dhnlich wie fiir Film auch fiir Musik, Literatur und bildende
Kunst zu konstatieren ist. Dies gilt, auch wenn in den letzten
Jahren der Boden fiir einen Dialog durch eine groBe Zahl von
Veroffentlichungen und Kolloquien auf seiten der Experten fiir
Theologie und Asthetik bereitet wurde.

Natiirlich kann man der Meinung sein, die Mittel moderner
Filmkunst wie Abstraktion, Verfremdung und Schock, Auf-

! Gesl di Nazareth/Jesus of Nazareth Italien/GroBbritannien 1976, Farbe
390 Min.

211 Vangelo secondo Matteo. Italien 1964, S/W 136 Min.

3 George Stevens, The Greatest Story ever told. USA 1965, Farbe 196 Min.
¢ Ein Beitrag zur internationalen Wirkungsgeschichte des NT (Studien zu
Theologie und Praxis der Seelsorge 25). Wiirzburg 1997.

5 R. Zwick, Pfade zum Absoluten. Zur Typologie des religitsen Films, in:
W. Lesch, Hrsg., Theologie und ésthetische Erfahrung. Beitriige zur Be-
gegnung von Religion und Kunst. Darmstadt 1994, S. 88-110, 108.

¢ Vgl. zur Geschichte der Aufldsung eines einstmals engen Verhiltnisses
wechselseitiger Inspiration: A. Heuser, Die Kirche, die Kunst und die Kir-
chenkunst. Erfahrungen und Reflexionen zum Verhiltnis von Kirche und
zeitgenossischer Kunst, in: W. Lesch, Hrsg., Theologie und isthetische
Erfahrung (Anm. 5), 8. 218-233, sowie Kunst und Kirche 4 (1989), The-
menheft: Konfliktfeld Kunst — Kirche.
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16sung der zeitlich/riumlichen Kontinuitit, Verabschiedung des
Erzahlkinos usw. seien eo ipso mit christlichen Inhalten unver-
einbar, ja in Génze abzulehnen, da «das sogenannte <Dunkle>
und <Pessimistische» [...] «kernlos> sei. Man vermift das <Erhe-
bende> und <Begliickendes».”

Doch aus pastoraler und erst recht aus asthetlsch hermeneuti-
scher Perspektive erweist sich ein solches Urteil zumindest als
einseitig. Fiir die Pastoral diirfte deutlich sein, daB eine Kirche,
die sich der kritisch-konstruktiven: Auseinandersetzung mit zeit-
gendssischen ésthetischen Konzepten vollig verschlieB3t, diejeni-
gen nicht mehr erreicht, deren Lebenswelt von eben diesen
Konzepten bestimmt und um neue Deutungs- und Ausdrucks-
moglichkeiten bereichert wird, also einen erklecklichen Teil
akademisch gebildeter Menschen in Multiplikatoren- und
Fithrungspositionen.

Asthetisch-hermeneutisch priferiert man in der Ablehnung moder-
ner kiinstlerischer Mittel die Illusion einer Unmittelbarkeit des Zu-

_gangs zur Gestalt etwa des historischen Jesus, die sich vor allem aus

der Naivitit speist, eine im weitesten Sinne historistische — also et-
wa 100 Jahre alte - Hermeneutik, sowie die photorealistische Dar-
stellung biblischer Texte im Sinne einliniger und eindeutiger
Handlungsabliufe werde dem historisch-religiosen Sujet in beson-
derer Weise gerecht. Die zunehmende Eigenstindigkeit des For-
malen in der modernen Kunst® hingegen scheint im Kunstverstidnd-
nis der Pfarrer und Mitarbeiter/innen in den Gemeinden oftmals
noch nicht angekommen zu sein, vielmehr hat sie offenkundig zu
einer Abwendung der Kirchen von der zeitgendssischen Kunst im
liturgischen Raum gefiihrt. Angesichts des Formalismusvorwurfs,

dem einschneidendsten Mittel der sozialistischen Kunstzensur )
befindet man sich damit zumindest in schlechter Gesellschaft.

DaB fiir die theologische Rezeption dsthetischer und hermeneu-
tischer Konzepte auch andere Wege beschritten werden kénnen,
hat neben anderen Verlautbarungen das aktuelle Dokument der
Bibelkommission® — ein informiertes Pladoyer fiir die Aufnahme
einer Vielfalt zeitgendssischer Methoden fiir die Interpretation
der Heiligen Schrift — gezeigt.

- Nichtbiblischer «Jesusfilm»?

Fiir den «Jesusfilm» bedeutet all dies, daf3 neben der Wiirdigung
der genannten und vieler anderer Filme, deren katechetischer
Wert hier keinesfalls in Abrede gestellt werden soll, eine Offen-
heit und Sensibilitit fir alternative adsthetische Formen ent-
wickelt werden mii3te. Genauer ginge es um eine Suche nach
Spuren der Verarbeitung biblischer Themen in Filmen, die auf
den ersten Blick vielleicht befremden. Hier lauert keineswegs
die Wiiste sdkular geprégter Ignoranz.fiir religiose Inhalte, wie
in einschligigen Arbeiten bereits ausfiihrlich gezeigt wurde'®,
sondern oftmals ein ausgeprigtes Interesse der Autorinnen und
Autoren fiir religitse Themen und Erzidhlungen und speziell fiir
die Person Jesu, das freilich oftmals transfigurativ umgesetzt
wird und sich damit einem unmittelbaren Zugang im obenbe-
schriebenen Sinne entzieht.

?F. Mennekes, Hrsg., Zwischen Kunst und Kirche. Beitridge zum Thema
«Das Christusbild im Menschenbild». Stuttgart 1985, 8. 22.

% In der bildenden Kunst seit dem Impressionismus E. Manets, in der Pla»
stik etwa seit A. Rodin, in der Literatur seit J. Joyce.

° Die Interpretation der Bibel in der Kirche, Verlautbarungen des Apo-
stolischen Stuhls 115, 1993.

10Vpl. dazu (Auswahl) W. Lesch, M. Loretan, Hrsg., Das Gewicht der
Gebote und die Moglichkeiten der Kunst. Krysztof Kieslowskis «Deka-
log»-Filme als ethische Modelle, Fribourg-Freiburg i. Br. 1993; R. Zwick,
Die Ressourcen sind nicht erschopft. Die Jesusfigur im zeitgenéssnschen
Film, in: Herder Korrespondenz 49 (1995), S. 616-620, P. Hasenberg, W
Luley, Ch. Martig, Hrsg., Spuren des Religiosen im Film. Meilensteine
aus 100 Jahren Filmgeschichte. Mainz 1995; sowie die einschldgigen Texte
und Kritiken in den Zeitschriften fitm-dienst und ZOOM.
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Neben einem Verzicht auf den biblischen Kontext als Interpre-
tationshilfe fordert die zeitgendssische Kunsttheorie eine Offen-
heit des Kunstwerks fiir verschiedene Deutungen. Wo die
Situation des Rezipienten als fiir die (Be-)Deutung des Kunst-
werks konstitutiv verstanden wird, muf3 auf Uberrumpelungs-

taktiken verzichtet und der Betrachter als in seiner jeweiligen.

Perspektive vom Autor nicht ant|21p1erbarer Partner ernstge-
nommen werden.!!
. Die genannten Horizonterweiterungen bewirken nicht notwen-

dig die Auflgsung des Kunstbegriffs oder das Ende des religosen-

Films. Umberto Ecos Konstruktion eines vom Autor antizipier-
ten «Modell-Lesers», der «einen Teil der Arbeit»!2 tut, indem er
die Auswahlkriterien fiir bestimmte im Werk verwendete (etwa
auch biblische oder religidse) Codes anbietet'®, erlaubt eine-rela-
tiv genaue Umschreibung der Relation zwischen Deutungs-
offenheit bzw. -verschlossenheit eines Kunstwerkes und der
Rezeption in dem Sinne, daf} sie einerseits als Auslegung der im
Text vorgegebenen Hinweise verstanden wird, daB anderersens
aber das Ignorieren bestimmter Passagen und vom Autor nicht
unmittelbar-intendierter Deutungen bis zu einem gewissen Grad
toleriert werden kann.

Ist explizit von religiéser, ndherhin christlicher (F]lm )Kunst die
Rede, so ergibt sich iiber die genannten allgemeinen. Bedin-
gungen hinaus die Notwendigkeit, daBl in einer fundamental-
theologischen Reflexion auf die zentrale(n) Botschaft(en) des
christlichen Glaubens und in groBtmoglicher Unabhéngigkeit

von einzelnen hermeneutischen Konzepten (nicht jedoch in ei--

ner Verkennung der fundamentalen Notwendigkeit von Ver-
mittlung tiberhaupt) Kriterien fiir die Darstellung Jesu und
seiner Botschaft entwickelt werden.

Ergebnis einer sclchen Reflexion kénnte es sein, daB ein Film,
der augenscheinlich raumzeitliche Gegebenheiten des urspriing-
lichen Entstehungskontextes verldBt, durchaus in der Lage sein
kann, die Sinnspitze des Lebens und Sterbens Jesu zu erfassen
und unter aktuellen Bedingungen neu lesbar zu machen. Der
Aufwand der Transmission religiéser Inhalte in andere-(zeit-

genossische) Kontexte 146t namlich eine Auseinandersetzung -

des Autors mit den Inhalten wahrscheinlicher werden, weil die
damit greifbar gewordene hermeneutische Frage ihre kritische
Reflexion zwangsliufig erfordert.

Im folgenden soll gezeigt werden, dal mit dem Film «Breaking

the Waves» ein Kunstwerk im beschriebenen Sinne mit reichhal-

tigen religidsen Deutungsperspektiven vorliegt.

Dogma 95

DaB der Dane Lars von Trier, der bis dato als Regisseur von
avantgardistischer Kiihnheit und Stilisierungswut bekannt war'4,
sich einer Arbeit mit explizit und implizit christlicher Konnota-
tion widmet, darf im Kontext seiner Konversion zum Katholizis-
mus'> gesehen werden. Formal hat er sich bereits weitgehend an
das von ihm mitunterzeichnete Filmmanifest «Dogma 95»16 ge-
halten und sich damit auf durchgingige Verwendung der Hand-
kamera, -Drehen nur auf Farbfilm, an Originalschauplédtzen und
ohne kiinstliches Licht verpflichtet. Entscheidungen, die keines-
wegs storen, sondern durch die Beschrinkung der inszenatori-
schen Mittel auf ein Minimum den durchweg beriickend

1. Eco, Das offene Kunstwerk, Frankfurt a. M. 61993,

12 Ders., Im Wald der Fiktionen. Sechs Streifziige durch die Literatur,
Miinchen-Wien 1984, S. 69.

13 Ders., Lector in fabula. Die Mitarbeit der Interpretation in erzahlenden
Texten, Miinchen 1990, S. 65£.

14 Bilder der Befreiung 1983, The Element of Crime 1984, Medea 1987/88
Europa 1990, The Kingdom — Hospital der Geister 1994.

15 Zur Haltung Lars von Triers zu seinem Film und zur Interpretation sei-
nes Werks vgl.: A. Forst, Das Ende der Alptrdume. Breaking the Waves,
in: Ders., Breaking the Dreams. Das Kino des Lars von Tr]er Marburg
1998, S. 126-151.

16 Text und Kommentar in ZOOM, Zeitschrift fiir Film 1999, Heft 2,
S. 5-7. In diesen Wochen ist in den europaischen Kinos nach «Das Fest»
(Dénemark 1997, 106 Min.) von Th. Vintenberg der zweite Dogma-Film
zu sehen: Lars von Triers «Idioten» (Dédnemark 1998, 117 Min.).
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agierenden Schauspielern internationaler Provenienz alles ab-
verlangen und den Zuschauer auf besondere Weise in den Bann
schlagen. Unvermittelte Schwenks, erzoomte Nihe zu den er-
regten Gesichtern, die teilweise mit Unschirfe erkauft wird, die
direkten Blicke vor allem der Hauptdarstellerin in die Kamera,

- Schnitte, die Langsamkeit und Prignanz genial verbinden und

eine groBe Instinktsicherheit in der Symbolsprache erlauben
dem Zuschauer selten, sich von der Dramatik der Handlung zu
distanzieren. Die formale Entscheidung, auf Licht-, Ton- oder
gar «Spezialeffekte» ganz zu verzichten, macht die Wirkung des
Films restlos von der Authentizitét des Plots und der Darsteller
abhéngig. Es entsteht eine Art dramaturgischer Immanentismus.
Mehrmaliges Sehen enthiillt, wie durchdacht der Film trotz des
amateurfilmerischen Gestus komponiert ist.

«Breaking the Waves» war zwar in den grolen europiischen Ki-
nos nicht lange zu sehen, ihm kann also keine allzu weitreichen-
de Publikumswirksamkeit, wohl aber groBe Betroffenheit der
Zuschauer und die ungeteilte Aufmerksamkeit der Kritiker be-
scheinigt werden.!” .

Liebe im Norden Schottlands

Zur Handlung: In einem kleinen Dorf an der Nordkiiste Schott-
lands heiratet irgendwann in den siebziger Jahren (das Zeitkolo-
rit wird iiber Soundtrack und Ausstattung bis ins gelblich
getonte Filmmaterial durchgehalten) die junge, naiv wirkende
Bess (Emily Watson) den bei aller «Méannlichkeit» sanften Jan
(Stellan Skarsgard). der als Arbeiter auf einer Bohrinsel zu den
«Fremden» des Ortes zihlt. Vorher wird sie von dem gestrengen

‘Altestenrat der (calvinistischen) Geémeinde auf ihre Ehefihig-

keit examiniert. In dieser Szene wird bereits deutlich, welche

'Art von Gesetzesgldubigkeit und Strenge das soziale Klima

der abgelegenen Pfarre beherrscht. Einzig die sterile Naturwis-
senschaftlichkeit "des ortlichen Krankenhauses, in dem Bess’
friihverwitwete Schwigerin Dodo (Katrin Cartlidge) als Kran-
kenschwester arbeitet, hat noch eine dhnlich milieupriagende
Kraft. Einige Tage Urlaub nach der Hochzeit — in intimen Bil-
dern einfiihlsam geschildert —reichen aus, um Bess, Jan und dem
Zuschauer eine dritte Dimension neben Krankenhaus und Kir-
che zu erschlieBen: die riickhaltlose Liebe zwischen Mann und
Frau, der im gesamten Film und in zunehmendem MaBe religio-
se Valenz zukommt. Als Jan wieder zur Arbeit muB, erlebt Bess
einen Zusammenbruch. In der Zeit seiner Abwesenheit wird die
Telefonzelle, leuchtend rot am Rande des Dorfes in trister
Landschaft stehend, zu einem von zwei Orten des Trostes fiir die
verzweifelte und psychisch zunehmend labile Bess. Am andern
Zufluchtsort, der leeren Kirche, wiinscht sie sich im so ver-
storend wie ergreifend zweistimmig inszenierten Zwiegespréich
mit Gott («Du lddst Schuld auf dich mit Deiner Selbstsucht [...],
sei ein gutes Miadchen») die Riickkehr von Jan («Weif3t Du ge-
nau, daB das wirklich Dein Wunsch ist?»).

Verstorende Hingabe

Die fiir Bess in augenschem]lcher gottlicher Allmacht gewahrte
Bitte setzt die eigentliche Dramatik des Films in Gang. Durch
einen Unfall vollig geldhmt, kehrt Jan vorzeitig jedoch nicht zu
Bess, sondern ins Krankenhaus zuriick. Nach einigen Wochen
zwischen Stunden des Gliicks und vélliger BewuBtlosigkeit Jans
droht erneut der Tod. Obwohl! oder gerade weil Jan Koérper und
BewufBtsein fast vollstindig verloren hat, scheint er verzweifelt
nach einem Feld zu suchen, auf dem ihre ‘erlésende Begegnung
neu zum Ausdruck kommen und gleichzeitig Bess aus der Bin-
dung an einen Sterbenden befreit werden kann. Aus einer Ver-
kettung von Schuldvorwiirfen und Losungsversuchen in dieser

. potentiell ausweglosen Situation kommt es so zum verstdrenden

" GrofB3er Preis der Jury in Cannes 1996, «Felix» als bester européischer
Film 1996, Oskar-Nominierung von Emily Watson als beste Hauptdarstel-
lerin 1997. Filmdaten: Buch und Regie: Lars von Trier, Farbe, Dédnemark
1996, 159 Min., Verleih: Pandora, Arthaus (Video).

125



zweiten Pakt der Liebe zwischen den beiden: Jan fordert Bess

auf, mit'andern Méinnern zu schlafen, und verspricht ihr, im Er- .

zihlen dieser Begegnungen werde ihre Liebe zueinander erneu-

ert und er selbst vor dem Tode gerettet. Nach anfénglicher-

Weigerung gibt Bess nach. )

Quilend wirken die Szenen entwiirdigender Begegnungen in
Kneipen und Uberlandbussen, ambivalent Bess’ Ekel, der sich
angesichts so unwahrscheinlicher wie offensichtlicher Heilungs-
erfolge zunehmend mit Professionalitdt paart. Die sozialen

Folgen sind absehbar: Weder die Schwiigerin noch ein versténd- .

nisvoller Arzt, dessen eigentliche Motive erst peu 2 peu enthiillt
werden, akzeptieren ihr Verhalten - sie erwirken Bess’ Einwei-
sung in eine Psychiatrie, der diese nur durch Flucht entkommt.
Die Gemeinde spricht ihren Ausschlu3 aus, was dem sozialen
Tod auch innerhalb der frommen Familie gleichkommt. Dies ge-
schieht unmittelbar, nachdem Bess als Frau vor der Gemeinde
- gesprochen und damit ein ehernes Gesetz verletzt hat («Ihr
konnt doch [Gesetzes] Worte nicht lieben, man kann nur einen
andern Menschen lieben!»).
Als mit neuer BewuBtlosigkeit Jans der Tod droht, bleibt Bess
Gott als einziger Gespriachspartner, der sie nun auch auf3erhalb
der ihr verschlassenen Kirche begleitet und sie von ihrem letzten
Opfer nicht abhilt («<Maria Magdalena siindigte und dennoch ist
sie mir eine meiner Liebsten»; «Uberleg’ Dir, wen Du retten
willst, Dich oder Jan»). Von sadistischen Seeleuten lebensge-
fahrlich verletzt, kann im Krankenhaus in Anwesenheit der reu-
igen Mutter nur noch ihr Tod festgestellt werden.
Die permanent mitschwingende religiose Thematik wird in den
SchluBsequenzen mehr als explizit: Wihrend beim kargen Beer-
digungsritual die Gemeindedltesten statt Bess einen Haufen Er-
de in die Holle wiinschen, begleitet vom Aufschrei der ebenfalls
zur Einsicht gekommenen Schwigerin («Nicht einer von Euch
hat das Recht, eine wie Bess in die Holle zu schicken»), ge-
wihren der tatsdchlich genesene Jan und seine Freunde Bess ei-
ne wiirdige Seebestattung. DaB die Liebe der Siinderin Bess von

morgendlich-himmlischem Glockengeldut auf offener See ge-

rechtfertigt wird, steht zwar in direktem Bezug zur glockenlosen
Unsinnlichkeit der Gemeinde, wirkt jedoch auf den Zuschauer
zunichst wie die kltschlge Reminiszenz an eine vergangene
Asthetik.

Decodierung des Religiosen

«Wie einem Menschen seine Giite, oder besser noch: seine abso-
lute Hinwendung ans Gute, zum Trauma werden kann und wie
dieser Mensch an seiner Gutwilligkeit zerbricht, das machen

Lars von Trier, seine [...] phdnomenale Schauspielerin Emily

Watson und das [...] iibrige Ensemble zum Exempel.»! So lau-
tet das Fazit einer ersten Rezension zur Verleihuing der golde-
nen Palme in Cannes an den Regisseur. Beim Start des Films in
Deutschland wurde die Sinnspitze des Films dann etwas anders
umschrieben: «Bess’ Giite und ihre Hingabe kennen keine
Grenze, auch nicht die der eigenen Existenz. Wenn sie am Ende
ihr Leben hingibt, um .das seine zu retten, dann ist der Film
<Breaking the Waves> im wahrsten Sinne des Wortes herzergrei-
fend.»"

«Zerbrochen»?, «herzergrexfend»7 — offensichtlich reichen man-
chem Rezensenten selbst lautende Himmelsglocken nicht aus,
um neben existenzialistischer Tragodie und Melodram eine drit-
te Deutungsmoglichkeit in Betracht zu ziehen. Zumindest er-
scheint hier eine Grenze der interpretatorischen Moglichkeiten
des liberalen Journalismus. Sicher sind die genannten Deutun-
gen moglich. Zumal der Film gerade an entscheidenden Wende-
punkten so uneindeutig bleibt wie das Leben: Sind die Motive
Jans eigensiichtige, oder steckt dahinter eine — wenn’auch irra-
tionale - «Logik»? Wo stehen die Schwigerin Dodo und der
Arzt, Dr. Richardson, und was sind ihre Motive?

18 Hans-Dieter Seidel, FAZ. Nr. 113, Mi. 15. 5. 1996, S. 41.
19 Lars-Olaf Beier, FAZ. Nr. 231, Fr. 4. 10. 1996, S. 41.
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Alle Handelnden erscheinen in der ganzen Komplexitat, Lie-
bens- und eben auch Verabscheuungswiirdigkeit ihrer fehlbaren
menschlichen Existenz und erschlieBen diese in einer ergreifen-
den Neutralitit, die den Film bereits zum Kunstwerk im oben
entwickelten Sinne macht. '

DaB von Trier sich eines religivsen Codes im Sinne Ecos be-
dient, ist uniibersehbar: Eine «Einfiltige» wird gelobt fiir ihre
Dienste, die sie erbracht hat «nicht damit man auf Erden gut von
ihr denke, sondern aus Liebe zu Gott im Himmel» (Pfarrer in
der Hochzeitspredigt); Gott wird vertrauensvoll als «Vater» an-
geredet, sein Zuspruch stirkt unkonventionelles Handeln um
der Liebe willen und ohne Ansehen der eigenen Person; auf der-
artiges Verhalten reagiert die Gesellschaft mit Achtung (wih-
rend Bess ein Mofa den Berg hinaufschiebt, bewerfen sie
Jugendliche mit Steinen); gleichzeitig kommen der solcherart
Handelnden kurz vor Vollendung ihres Lebens Zweifel an der
Richtigkeit ihres Tuns («Vater, wo bist Du?», «Es war alles
falsch!»); ein Geldhmter wird geheilt; Frauen, denen ein patriar-
chales System Wort und eigene Meinung verbietet, beginnen ei-
gensinnig zu sprechen und zu handeln; im Morgengraunen wird
ein Leichnam entwendet, um ihn der Entweihung zu entziehen;
ein explizit nicht glaubiger Freundeskreis aus Miannern, die zur
See fahren, schaut lichelnd und mit aufgerissenen Augen gen
Himmel, wo zwei realistisch gezeigte Glocken zu Bess’ Ehren
lauten. Die SchluBeinstellung 148t — wie alle entscheidenden Se-
quenzen des Films — eine Vielfalt von Deutungsperspektiven zu.
Es kann an ironische Distanzierung des Autors vom religios auf-

. geladenen Geschehen, aber auch an die Thematisierung des

theatralischen Mediums Film als solchen gedacht werden. Lars
von Trier selbst hat in Interviews immer wieder betont, dal} das
Glockenlduten durchaus ernst gemeint sei, und hat auf sein Vor-
bild, den dénischen Regisseur Karl-Theodor Dreyer, verwiesen.
Dieser hatte seinen Film «Das Wort»? mit einer Totenaufer-
weckung enden lassen und damit die zentrale Frage des Films
nach der Maoglichkeit von Wundern in einer sdkularen Welt,
ebenfalls nicht nur durch unerwartete und erlésende Handlun-

- gen der Hingabe, sondern auch durch eine expllzlte Durchbre-

chung der Naturgesetze bekriftigt.

Folglich miite das Liuten der Glocken nach Bess’ Seebe-
stattung als unabweisbar gottliche Bestitigung ihres Gottes-
bildes und der Richtigkeit (oder Siindlosigkeit) ihres Handelns
gedeutet werden. Auch wenn angesichts der Bekehrungen
von Mutter und Schwigerin, der wunderbaren Heilung
Jarnis und der bei aller kindlichen Naivitit authentisch wirkenden
Gespriche mit Gott eine solche ironisch-mirakuldse Bestitigung
iberfliissig erscheint, ist dennoch ein Zuschauer denkbar, der
Bess’ Gesprache mit Gott psychopathologisch, die Genesung
naturwissenschaftlich und das Verhalten -der. beiden Frauen
sozialpsychologisch erkliren wollte (und kénnte).

Wenn eine religiose Deutung des Films auch vom Regisseur in-
tendiert zu sein scheint, stellt sich doch die Frage «religios in
welchem Sinne?» Erschopft sich die Aussageabsicht in einer Zi-
tation biblisch-christlicher Motive?

Der evangelische Theologe W. Fiirst warnte 1967 mit Blick auf
«Christusfilme» davor, «daf} sie das Eigentliche der biblischen
Geschichte nicht sagen, sondern nur peinlich verzerren und ent-
stellen konnen.»?! Es ist allerdings moglich, den Film Lars von
Triers als Versuch eines Neuzugangs zu diesem «Eigentlichen»
anzusehen. Doch was ist mit dem «Eigentlichen» gemeint? Was
ist das «Eigentliche» des Christusgeschehens? DaB diese Frage
letztlich die Anforderung einer zeitgeméBen Christologie ent-
hilt, ist offensichtlich. Ebenso diirfte klar sein, daf sie in unse-
rem Rahmen nicht erschopfend diskutiert werden kann.
Dennoch bietet sich unter der Vielzahl neuerer und neuester
Versuche, die (Heils-)Bedeutung der Gestalt Jesu, seines Le-

2 Ordet, Déanemark 1954, S/W 125 Min. Goldener Lowe Venedig 1955.

2l Jesus Christus — Wort oder Bild, in: H. Gerber, D. Schmidt, Hrsg., Chri-

stus im Film. Beitrige zu einer umstrittenen Frage. Miinchen 1967,

S. 24-49, hier S. 49, zit. in: R. Zwick, Evangehenrezepuon im Jesusfilm

(Anm. 4) S. 110. :
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bens und Sterbens, auch vor der philosophischen Vernunft zu

rechtfertigen und damit fiir eine Diskussion unter den Bedin- -

gungen der Aufkldrung und mit Nicht-Glaubigen neu aufzuneh-

men, besonders ein Ansatz christologischen Denkens an, der im

folgenden in aller gebotenen Kiirze und in Zurichtung auf unse-
re Fragestellung kurz dargestellt werden soll.

. Weite Christologie

Hansjiirgen Verweyen hat in einer Reihe von Verstfentlichun-

gen? im Anschlufl an eine Reflexion auf die Bedingungen der -

" Moglichkeit theologischer Aussagen iiberhaupt das'Modell ei-
ner Fundamentaltheologie vorgestellt, die sich fiir die Verifika-
tion eines christologischen Urkerygmas auch auBerhalb explizit
biblischer Zusammenhinge besonders eignet.

Ausgehend von Anselm von Canterbury und J. G. Fichte begrelft
Verweyen die Erfahrung, von einem anderen Menschen riick-
haltlos und in vollkommener Freiheit als Anderer anerkannt zu
werden, als sowohl transzendentallogisch wie transzendentalge-
netisch notwendige Bedingung der Subjektwerdung?® In der
Diktion Fichtes spricht.er von einem «Zum-Bild-des-Andern-
" Werden». Dabei handelt es sich um einen ProzeB, der in seiner

urspriinglichen Intention auf das Urbild der Anerkennung, den -

liebenden Schépferwillen Gottes verweist. Betrachtet man den
Ernstfall solch liebender Anerkennung, nimlich die innerhalb
der menschlichen Freiheit als moglich anzunehmende Verwéige-
rung solcher Anerkennung bis zur Niedertracht®, wird schnell
deutlich, da3 Anerkennung in letzter Konsequenz Hingabe an
die unerloste Verstrickung des Gegeniibers bis in die Ausliefe-
rung (lat. «traditio») des eigenen Lebens heiBen, damit aber
auch die nicht endende Liebe Gottes bezeugen kann. Verweyen,
der die anthropomorphe Machtbehauptung eines Mirakels be-
wirkenden und damit in seine Schopfung -eingreifenden
Herrschergottes aus Griinden der Ideologiekritik in aller Konse-
quenz ablehnt, erblickt im siindlosen Leben und Sterben Jesu,
wie es in den Evangelien magiekritisch.beschrieben wird, ein
solches erstes Zeugnis und damit den Erweis von Jesu Géttlich-
keit, den Akt der Siindenerldsung und damit der Moglichkeit
letztgiiltigen Sinns liberhaupt.”> Wo-«jemand seine Existenz dar-
ansetzt, daf in einem anderen Vernunftwesen das Bild des un-
bedingten Seins hervortritt [...], filhrt Reue auch iber die
schlimmste aller Siinden [...] nicht in die Verzweiflung, sondern
in die GewiBheit von Verzeihung:»? Die herkommliche Valenz
des Auferweckungsgeschehens als eigentlicher Erweis der Gott-
lichkeit Jesu tritt damit zwangslidufig zugunsten einer Aufwer-
tung seines heilstiftenden Handelns in den Hintergrund.?’

Aus der bewuBt allgemeinen Beschreibung wird deutlich,
dafl jeder Mensch, ;auf den Verweyens Beschreibung zu-
trifft, zwar_nicht die Originalitit des Gottessohnes, wohl aber
die unverstelite Zeugenschaft fiir Liebe und Anerkennung
Gottes fiir sich beanspruchen kann. «Traditio» in diesem Sinne,
als radikale Hingabe der eigenen Existenz an den geliebten
anderen Menschen, zu verstehen, eroffnet gleichzeitig eine
Kriteriologie fiir innerkirchliches Handeln wie die Moglich-
keit einer Zeugenschaft auflerhalb explizit kirchlicher Zu-
sammenhinge.

Die Wellen brechen

Wenn Bess, die Heldin des Films «Breaking the Waves»,
in diesem Sinne als Mensch in der Nachfolge Jesu, als Zeugin

Z Christologische Brennpunkte, Essen 21985; Gottes letztes Wort Dissel-

dorf 1991ff.; Botschaft eines Toten, Regensburg 1997.

© B Gottes letztes Wort, §. 233ff.

* Ebd. S. 268.

3 Ebd. S. 275.

2 Ebd. S. 276. .

Vgl zur Auferstehungsthematlk va.: «Auferstehung»: ein Wort, ver-

stellt die Sache, in: H. Verweyen, Hrsg., Osterglaube ohne Auferstehung.

. Diskussion mit Gerd Liidemann, Freiburg-Basel-Wien 1995 (QD 155),
S.105-144.
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riickhaltloser Liebe gedeutet wird, erschlieBen sich Tiefendi-
mensionen, die der melodramatischen oder existenzialistischen
Interpretatlon verschlossen bleiben miissen. Oder umgekehrt:

Wo eine konsequent sikulare Deutung nur alle Hinweise des
Films sieht, wird sie sich mit den deutlichen Bekenntnissen des
Regisseurs zur (er)lésenden Kraft radikaler ngabe auseinan-
dersetzen miissen: :

Bess’ Handeln ist konsequent auf ihre Liebe zu Jan ausgerichtet
und verliert zunehmend jede Prigung durch individuelle Wiin-
sche. Sie wird ganz zum Bild Jans, nicht weil sie seinen perversen
Wunsch erfiillt, sondern insofern sie seine Heilung, die aus ihrer
Perspektive als eine Folge ihrer Prostitution erscheinen muf, zu-
nehmend zum obersten Prinzip ihres Handelns macht und dabei
schlieBlich auch ihren eigenen Tod in Kauf nimmt. Eine Ent-
wicklung, die ein sich im Gespriach wandelndes Gottesbild nach-
vollzieht. Die giitige Stimme ihres imaginierten Gegeniibers 18t
Bess zunehmend Handlungsalternativen offen, verweist sie je-
doch nun auch auf die Alternative zwischen Selbsterhalt und-

. Rettung Jans, statt auf das Einhalten sittlicher Regeln. Das Aus-

bleiben der gottlichen Stimme, wihrend Bess die entscheiden-
den Schritte tut, ebenso wie die UngéwiBheit ihres «Erfolgs» in
der Todesstunde zeigen Bess als im Sinne des Wortes «riickhalt-
los» frei handelnden Menschen im Sinne der Worte Jesu am
Kreuz: «Mein Gott, mein Gott, warum hast Du mich verlassen»
(Mk 15,34). Gleichzeitig bleibt es damit dem Betrachter iiberlas-
sen, ihren Weg fiir gescheitert oder gegliickt zu halten; der Re-
gisseur duflert seine eigene Interpretation, indem er am Ende

‘himmlische Glocken lduten 148t und auch deren Deutung dem

Betrachter freistellt.’

Lars von Trier zeigt, dafl radikale Hingabe niemals einfach mit
den Gepflogenheiten auch biblisch orientierter Gruppierungen
konform gehen kann, deshalb aber nicht folgenlo$ bleiben mu8.

" Dabei erhilt. die Riickbindung an den personal vorgestelltén

christlichen Gott im Gebet 'ihre gesellschaftstranszendierende
Kraft zuriick. Das Auferstehungsparadigma tritt zugunsten der
korperlich erfahrenen Heilung Jans und der gegen Konvention °
rebellierenden Frauen in den Hintergrund. Der Betrachter teilt
schlieBlich das BewuBtsein der Hinterbliebenen, einen Men-
schen verloren zu haben, der in seiner Hingabe nicht schuldig
wurde und so seine und die Wiirde seiner Mitmenschen be-
wahrt, ja gerettet hat. Ein Verlust? Nein. Am Ende des Films ist
die Trauer auf den Gesichtern der Freunde unverstellter Freude
gewichen. .

Das Verhalten von Bess provoziert anges1chts der unaufgelosten

. Spannung zwischen Selbstzerstorung und Erlosung. Doch wel- -

cher Tabubruch sonst hitte auch nur entfernt Ausdruck der
Liebe sein konnen und gleichzeitig nach Jahrzehnten des «tabu-

. crackings» noch die provokatorische Kraft nonkonformen Ver-

haltens bewahrt? Und: Wird hier nicht die letzte Konsequenz
radikaler Liebe gezeigt, vor der frommes Wohlstandschristen-
tum zwar zurlickschreckt, auf dessen Moglichkeit aber neben
den Mirtyrern unseres Jahrhunderts. so manche Heiligenvita
verstorend hinweist? | )
DaB es eine Frau sein muB, die sich auf «Wunsch» ihres Ehe-
manns derart prostituiert, bleibt ein Skandalon nicht nur aus
feministischer Perspektive. Hier bleibt zumindest die Gefahr
eines rollenbestatigenden, letztlich phantasmatischen Mifver-
stindnisses. Eine genauere Analyse zeigt aber, daf} hier kein Kli-
schee bedient wird: Bess’ Ekel ist so uniibersehbar wie die
Unverbriichlichkeit ihres Willens zur Tat. Die Hilflosigkeit der
Medizin schreit geradezu nach einem’ Ausweg, der nur besser
sein muB als der Tod des geliebten Menschen.
Der Einwand schlie3lich, es handele sich um einen Fall von ek-
klesiogener Neurose, Opfer und Liebe schlossen sich in ihrer j je-
weiligen Zuspitzung aus, wird — wenn nicht durch den Glauben
an das liebende Opfer Jesu — einzig durch das Gldnzen in Bess’
und Jans Augen entkriftet. Ein Eindruck, der hier leider nicht
vermittelt werden kann, dessen Schilderung aber vielleicht zum
Anschauen des Films verfiihrt.

Joachim Valentin, Freiburg i.Br. .
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«LaB mich das denkende Herz dieser Baracke sein...»

Die Amsterdamer Jiidin Etty Hillesum und ihre Tageb@ichef aus den Jahren 1941 bis 1943

Jeder lesende Mensch besitzt sein Lebensbuch, jenes Buch, das
thn mit seinen Bildern und Klangen seit Jahren, ja vielleicht durch
sein ganzes Leben begleitet. Mit den Gestalten dieses Buches lebt
er, einmal néher, einmal in jener Ferne, die den Blick befreit.
Aber immer glaubt er, eine Art heimlicher Wahlverwandtschaft
zu empfinden, Fiir eine bemerkenswerte Zahl von Menschen sind
die- Tagebiicher der Amsterdamer Jidin Etty Hillesum (1914~
1943) zu einem solchen Lebensbuch geworden, das sie oft sogar
gleich neben die Bibel stellen: diese Diarien, die wihrend der NS-
Besetzung in Holland, zwischen 1941 und 1943, geschrieben und
weitaus spater als die Tagebiicher von Anne Frank entdeckt wor-
den sind. Wiahrend es sich bei den Aufzeichnungen aus dem
Hinterhaus an der Prinsengracht um die Niederschrift eines
Maidchens in den bewegten Jahren der Pubertét handelt, hinter-
148t Etty Hillesum das Dokument einer jungen Frau: Dieses zeugt
von eminenter weiblicher Liebes- und Leidenskraft, schopferi-
scher Begabung, literarischet Originalitat und spiritueller Durch-
dringung. Es sind faszinierende Texte in dunkelster Zeit, Texte
einer inneren Befreiung mitten in duBerer Unfreiheit. Etty Hille-
sum geht auf die entschiedene Suche nach dem Du und damit —im
Sinne der dialogischen Denkstruktur Martin Bubers —immer auch
nach sich selbst. Letztlich aber begibt sie sich auf die gottliche
Spur. Man hat deshalb Etty Hillesum auch schon als moderne
Mystikerin bezeichnet, doch verstellen solche Etiketten gern den
Ausblick auf jene eminent menschenfreundliche Landschaft, wie
~ sie sich in diesen Tagebiichern &ffnet.

Liebende und Suchende

Gershom Scholem, Kenner der kabbalistischen und talmudi-
schen Tradition, hat einen Ausspruch hinterlassen, der passend
fiir Etty Hillesums Leben erscheint: da namlich offenbarende
Engel geschaffen werden, um «aufzuhéren und im Nichts zu ver-
gehen, nachdem sie vor Gott ihren Hymnus gesungen haben».
Etty Hillesum hiétte natiirlich das Etikett «<Engel» zuriickgewie-
sen. Aber fiir uns Nachgeborene gehort sie heute zu den Engeln

ohne Titel, zu den Heiligen, die eine Kanonisation nicht notig

haben. Im hollandischen Auffanglager Westerbork, der vorletz-
ten' Station in Etty Hillesums Leben, galt sie als Engel, wie im
Jahr zuvor die jiidische Philosophin und Karmelitin Edith Stein.
Sie war aber vor allem auch «das denkende Herz»:

«Wenn ich nachts auf meiner Pritsche lag, mitten zwischen leise
schnarchenden, laut triumenden, still vor sich hinweinenden
und sich wilzenden Frauen und Maidchen, die tagsiiber so oft
sagten: <Wir wollen nicht denken, wir wollen nichts fiihlen, sonst
werden wir verriickt>, dann war ich oft unendlich bewegt, ich lag
wach und lieB} die Ereignisse, die viel zu vielen Eindriicke eines
viel zu langen Tages im Geist an mir vorbeiziehen und dachte:
Lal} mich dann das denkende Herz dieser Baracke sein. Ich will
es wieder sein. Ich mochte das denkende Herz eines ganzen
Konzentrationslagers sein...» -

Die Neunundzwanzigjihrige gehort zu den Frithvollendeten, zu jenen
Menschen, welche ungeachtet ihrer kalendarischen Jugend das Wis-
sen und Fiihlen der Weisen besitzen. Mit unglaublicher Wachheit
nahm sie an den zeitpolitischen Bewegungen teil und bewahrte den-
noch immer eine kritische Distanz. Dabei diagnostizierte sie prazis
die eigenen Schwankungen zwischen dem hochgemuten Sinn und je-
ner Verdiisterung, fiir die sie die poetische Metapher der «Aschen-
schicht» einsetzte:

«Das Stiick Geschichte, das wir jetzt erleben, kann ich sehr gut ertra-
gen, ohne darunter zusammenzubrechen. Ich sehe genau, was ge-
schieht, und behalte einen klaren Kopf. Manchmal freilich ist es, als
legte sich eine Aschenschicht iiber mein Herz. Und dann kommt es
mir vor, als wiirde mein Gesicht vor meinen Augen welken und ver-
gehen, hinter meinen grauen Ziigen taumeln Jahrhunderte nachein-

128

ander in einen Abgrund, und dann verschwimmt alles vor ‘meinen
Augen, und mein Herz 148t alle Hoffnung fahren. Es sind nur Augen-
blicke, gleich darauf habe ich mich wieder in der Gewalt, mein Kopf
wird wieder klar, und ich kann meinen Anteil an der Geschichte tra- .
gen, ohne darunter-zu zerbrechen. Wenn man einmal begonnen hat,
an Gottes Hand zu wandern, ja, dann wandert man weiter,.das ganze
Leben wird zu einer einzigen Wanderung...»

Dabei lebte Etty Hillesum ihr Leben so intensiv, daf3 sie als ge-
fahrdet erscheinen mufBte «Patientin muf3 ein ruhiges Leben
fiithren», hieB3 es in ihrem #rztlichen Attest. Aber ihre Lebens-
neugier, ihre erotische Neugier vor allem hielten sie bestédndig in
flackernder Unruhe. Liest man ihre Tagebuicher, geht man die-
sen Fieberkurven nach, so denkt man unweigerlich an den Satz
des Augustinus: «Unruhig ist unser Herz, bis es ruhet in Dir, o
Gott.» Friih hat sich die lebenspralle Etty Hillesum auf die gott-
liche Spur begeben, hat im Gebet, das wir uns als stummes Ver-
weilen vor Gott denken diirfen — ganz dhnlich wie bei Edith
Stein oder Therese von Lisieux — zur Ruhe gefunden. Daher
fiihrt die Message dieses Lebens weit iiber die biografischen Da-
ten hinaus. Denn angesichts der Vita von Etty Hillesum steigen
Fragen wie diese auf: Was bedeuten Liebe und Eros, wie gehen
wir mit Leid und Trauer um, wie mit dem.HaB, und wie kann
man mit Gott reden, dem Fernen wie dem Nahen? Etty Hille-
sum war Liebende und Suchende; suchend nach sich selbst und
dabei immer auch nach dem ganz Anderen: «...dadurch ist mein
Lebensgefiihl am vollkommensten ausgedriickt: ich ruhe in mir
selbst. Und jenes Selbst, das Allertiefste und Allerreichste in
mir, in dem ich ruhe, nenne ich <Gott>.» Etty Hillesum hat jenes
Paar in sich vereinigt, das nach Kurt Marti («Zirtlichkeit und
Schmerz», 1979) als wild und doch unzertrennlich gilt: Erotik
und Religion, Marti schreibt: «Wie heftig sie miteinander strei-
ten, sich gegenseitig beschimpfen, verwiinschen, verfluchen mé-
gen, keine hilt es lang ohne die andere aus. Stirbt die Religion,
so magert Erotik zum Skelett, d.h. zum blof3en Sex, ab. Stirbt die
Erotik, so verdorrt Religion zur abstrakten Metaphysik...»

Bruchstiicke einer Biografie

Etty Hillesums kurzes Leben spannte sich zwischen den Polen der
Verzweiflung und des Vertrauens aus. Am 10. November 1941
schrieb sie: «Lebensangst auf der ganzen Linie. Vlliger Zusammen-
bruch. Mangel an Selbstvertrauen. Abscheu. Angst.» Am 7. Juli 1943
dagegen hielt sie fest:

«Es ist, als fielen jeden Augenblick mehr Lasten von mir ab, als
wiren alle Grenzen fiir mich aufgehoben, die heutzutage die Men-
schen und Voélker trennen. In manchen Augenblicken kommt es mir
vor, als wire das Leben fiir mich durchsichtig geworden, und auch die
Herzen der Menschen, ich schaue und schaue, und begréife immer
mehr, und ich werde innerlich immer friedvoller, in mir ist ein Ver-
trauen auf Gott, das mich zunichst durch sein rasches Wachstum fast
#ngstigte, das mir nun aber immer mehr zu eigen wird. Und jetzt an
die Arbeit.» ’

Die biografischen Daten sind spirlich. Etty, eigentlich Esther Hille-
sum, wurde am 15. Januar 1914 in der niederlandischen Stadt Middel-
burg geboren. Ihr Vater war Gymnasiallehrer fiir klassische
Sprachen, ein gelehrter Mann mit vielen Kontakten zur wissenschaft-
lichen Welt seiner Zeit. Die Mutter war eine gebiirtige Russin, eine
Ostjiidin also, die auf der Flucht nach einem der vielen Pogrome um

_ die Jahrhundertwende in die Niederlande verschlagen worden war.

Die Ehe von Etty Hillesums Eltern war turbulent (die Hintergriinde
sind indessen nicht bekannt). Die einzige Tochter wie auch ihre Brii-
der Michael (Mischa) und Jaap, beide jiinger als Etty, waren auBerge-
wohnlich begabt. Mischa war ein genialer Pianist, ein junger Mann,
der nach zeitgendssischer Ansicht zu den bedeutendsten Jungpiani-
sten Europas gehorte oder gehort hitte, ware er am Leben geblieben.
Seine Begabung, angesiedelt zwischen «Genie und Irrsinn», brachte
oft grof3e Probleme mit sich, die auch Einweisungen in eine psychia-
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trische Anstalt erforderten. Jaap indessen wurde Arzt; {iber ihn ist

wenig bekannt.

Etty Hillesum erhielt keine oder nur eine geringe Unterweisung im

jiidischen Glauben. Darin unterscheidet sich ihr Weg nicht von jenem
anderer jiidischer Gestalten wie etwa Nelly Sachs, Gertrud Kolmar
und wiederum Edith Stein, die aus ihren Jugendanfingen eine geringe
Verankerung im angestammten Glauben mitbrachten. Alle zihlten
sie zum assimilierten Judentum Westeuropas, das viele seiner Tradi-
tionen abgelegt und sich dem christlichen Umfeld angepaBt hatte, so
weit, da es z.B. auch die Rituale der christlichen Feste, besonders
Welhnachten iibernahm. Ein Gottesbewubtsein bildete sich erst in
spéteren Jahren bei Etty Hillesum aus und gewann in der Zeit der
Verfolgung sein markantes Profil. Auch hierin gliedert sich die junge
holtindische Jiidin wieder in eine spirituelle Entwicklung ein, die vie-
le ihrer Leidensgefahrten und -gefahrtinnen durchlaufen haben.

1932 verlie3 Etty Hillesum die Schule ihres Vaters und machte in
Amsterdam mit Auszeichnung ihr juristisches Examen. Aber die neu-
gebackene Juristin widmete sich auch noch dem Studium der slawi-
schen Sprachen, worin sie das miitterliche Erbe bestdrkt haben
mochte. Als sie zusitzlich das Studium der Psychologie aufnimmt, ist
der Zweite Weltkrieg bereits in vollem Gang, und ihr Leben erhélt
allméahlich jene Dimension des GroBmuts, die in ihren Tagebiichern,
Zum Beispiel in diesem Gesprich mit dem Freund Klaas, aufscheint:
«Es ist die einzige Moglichkeit, ich sehe keinen anderen Weg, als daf
jedervon uns Einkehr hilt in sich selbst und all dasjenige in sich aus-
rottet und vernichtet, was ihn zu der Uberzeugung fiihrt, andere ver-
nichten zu miissen. Wir miissen durchdrungen sein von dem
Gedanken, daB jeder Funken HaB, den wir zu der Welt hinzufiigen,
sie noch unwirtlicher macht, als sie ohnehin ist.. »

Eine wichtige Rolle in ihrem Diarium spielt der weitaus dltere deut-

sche Psychochirologe Julius Spier (*1887 in Frankfurt), ein zu jener
Zeit beriihmter «Experte der Handlinien». Spier, jiidischer Emigrant
aus Berlin, wird von Etty Hillesum immer konsequent als S. bezeich-
net. Er gilt als ungewohnlicher Mann, als eine «magische Personlich-
keit» mit charismatischer Ausstrahlung. Etty Hillesum lernte ihn im
Februar 1941 kennen, kurze Zeit darauf begann sie mit den Aufzeich-
nungen in ihren Tagebiichern. Die Beziehung zu Spier wurde zuse-
hends eine Liebesbeziehung, voller Komplikationen, zumal Julius

. Spier eine Verlobte in London und-Etty Hillesum selbst einen gleich-
altrigen Freund hatte. Indessen weicht die Intensitdt von Etty Hille-
sums Gefiihlen gegen das Ende ihres kurzen Lebens immer mehr
einer Klarheit — im Sinne einer groBeren inneren Freiheit.

Mitgehen, mittragen, mitfiihlen

Im Juli 1942 bekommt Etty Hillesum eine Stelle bei der «Kultu-
rellen Abteilung» des Jiidischen Rates. Diese Institution, der
man etwa auch in den Lebenserinnerungen Grete Weils («Tram-

halte Beethovenstraat», 1992) begegnet, ist in der vorliegenden .

einschlégigen Literatur noch eher spirlich beleuchtet worden.

Kritische AuBerungen findet man etwa bei der jidischen 4

Amsterdamer Historikerin Selma Leydesdorff («Wir haben als
- Mensch gelebt», 1993), welche die These aufstellt, dafl der
Judische Rat das jlidische Proletariat Amsterdams bei der Zu-
sammenstellung der Deportationslisten zugunsten der wohlha-
benden jiidischen Biirgerschicht geopfert habe. Auch Etty
- Hillesum, nur kurz beim Jiidischen' Rat tdtig, duBert sich sehr
kritisch iiber dessen Arbeit: «Es ist wohl nie wiedergutzuma-
chen, daB ein kleinér Teil der Juden mithilft, die iberwiegende
Mehrheit abzutransportieren. Die Geschichte wird spiter ihr
Urteil dariiber féllen.» Zwei Wochen danach kommt ihr «Auf-
ruf», und sie geht — ohne zu z6gern — nach Westerbork. Sie will
sich dem Schicksal der Juden aus einem Gefiihl tiefverwurzelter
Solidaritit heraus nicht entzichen. Denn sie glaubt, ihr Leben
nur dadurch rechtfertigen zu konnen, daB sie Menschen in Ge-
fahr bis zuletzt begleitet. Es ist dieser Amor fati, diese Liebe
zum Schicksal, die nicht als passives Erdulden, sondern als akti-
ver Gestus des Mitfiihlens und Mittragens verstanden werden
will. Uberlebende aus den Lagern haben bestatigt, daB Etty Hil-
lesum bis zuletzt «eine leuchtende Personlichkeit» gewesen sei.

Am 7. September 1943 wurde sie mit ihrer ganzen Familie auf
Transport geschickt. Vermutlich handelte es sich um eine soge-
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nannte Strafdeportation: Ihr Bruder Mischa hatte ndmlich von
seinem Status als «Kultur-Jude» — einer Gruppe der vorldufig -
Privilegierten, dhnlich wie die sogenannten Riistungs-Juden —,.
nur Gebrauch machen wollen, wenn auch die iibrige Familie vor
der Deportation bewahrt wiirde. Ein Bericht des Roten Kreuzes
meldet Etty Hiliesums Tod am 30. November 1943 in Auschwitz.

"Auch ihre Briider und ihre Eltern wurden ermordet.

Am 3. Juli 1943 hatte sie in einem ihrer Briefe aus Westerbork
an die Freunde geschrieben:

«Das Elend ist wirklich groB, und dennoch laufe ich oft am spi-
ten Abend, wenn der Tag hinter mir in die Tiefe versunken ist,
mit federnden Schritten am Stacheldraht entlang, und dann

-quillt es mir immer wieder aus dem Herz herauf: Das Leben ist

etwas Herrliches und GroBes, wir milssen spéter eine ganz neue
Welt aufbauen — und jedem weiteren Verbrechen, jeder weite-
ren Grausamkeit miissen wir ein weiteres Stiickchen Liebe und
Giite gegeniiberstellen, das wir in uns selbst erobern. miissen.
Wir diirfen zwar leiden, aber wir dirfen nicht darunter zerbre-
chen. Und wenn wir diese Zeit unversehrt {iberleben, kdrperlich
und séelisch unversehrt, aber vor allem seelisch, ohne Verbitte-
rung, ohne HaB, dann haben wir auch das Recht, nach dem
Krieg ein Wort mitzureden. Vielleicht bin ich eine ehrgeizige
Frau: Ich méchte ein sehr kleines Woértchen mitreden.»

Die Textsituation der Tagebiicher

Erst 37 Jahre nach Etty Hillesums Tod, am 1. Oktober 1981,
wurden die Tagebiicher im Amsterdamer Concertgebouw vor-
gestellt. Etty Hillesum hatte vor ihrer Deportation die Freundin

- Maria Tuinzing gebeten, ihre Tagebiicher fiir sie aufzubewahren

und sie nach dem Krieg dem Schriftsteller Kiaas Smelik und des-
sen Tochter Johanna zu lberreichen. Aber alle Versuche der
Familie Smelik, fiir die Tagebiicher einen Verleger zu finden,
waren vergebens. Erst in den siebziger Jahren gab Klaas Smelik
die Diarien dem spiteren Herausgeber, J. G. Gaarlandt aus

Haarlem, zur Lektiire. Dieser fand neun engbeschriebene Hefte
in kleiner, schwer lesbarer Handschrift vor, aber er erfaB3te so-

* fort den seltenen Wert dieser Aufzeichnungen, die er als das

Dokument einer persdnlichen Entwicklung und paradoxerweise
der Befreiung mitten in der Zeit der Verfolgung deutete. Gaar-
landt begann mit der Entzifferung von Etty Hillesums schwer le-
serlicher Handschrift, und er traf aus den fast 600 Seiten eine
Auswabhl, ohne aber etwas zu dndern, hinzuzufiigen oder wegzu-
lassen, wie dies — nach dem neueren Kenntnisstand — bei Anne
Franks Tagebiichern geschehen ist; in GroRbritannien ist erst im
Friihjahr 1997 die integrale Fassung ihrer Tagebiicher erschie-
nen.
Das Buch, 1981 in Holland publiziert, erschiitterte die Leser zu-
tiefst. Eine ungeheure Resonanz in Presse, Fernsehen und Funk, -
ein stiandig wachsendes 6ffentliches Interesse brachten das Ta-
gebuch in jeden Winkel der Niederlande. 1983, nur zwei Jahre
spéter, erschienen die Tagebiicher gleichzeitig in Deutschland,
Frankreich, Norwegen, Finnland, Danemark, Schweden, Italien,
Kanada, den USA und GroBbritannien. Etty Hillesum hatte
fortan nicht nur-«ein sehr kleines Wortchen» mitzureden, son-
dern ein bedeutendes.

Beatrice Eichmann-Leutenegger, Muri bei Bern

Hinweise: Das denkende Herz der Baracke. Die Tagebiicher von Etty
Hillesum 1941-1943. Hrsg. und eingel:-von J. G. Gaarlandt, aus dem
Niederlindischen von Marie Csollany. Freiburg-Heidelberg 1983; als
rororo-Taschenbuch (rororo 15575), Reinbek 1985 u.6.; 1986, er-
schien in den Niederlanden eine Gesamtausgabe des Tagebuches und
der Briefe: Etty. De nagelaten geschriften van Etty Hillesum
1941-1943 onder red. van Klaas A. D. Smelik, tektstverzorging door
Gideon Looders en Rob Tempelaars, woord vooraf van Edward van
Voolen. Balans, Amsterdam 1986, u.5.

Der vorliegende Aufsatz erscheint Ende August 1999 in: Beatrice
Eichmann-Leutenegger, Das Leben mein Traum. Frauen entwerfen
ihre Biografie, 13 Portrits. Verlag klopfer & meier, Tiibingen 1999.
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‘Erosion der Gottesrede und christliche Spiritualitit

Antworten von Michel Foucault und Michel de Certeau im Vergleich (2. Teil)*

Das Projekt einer «Wissenschaft vom Menschen» erscheint
vor diesem Hintergrund als gefihrdet. Ohne zu einem abschlie-
Benden Resultat zu gelangen, schwankt es zwischen zwei
Grenzmarkierungen: dem unkritischen Dogmatismus eines Wis-
senschaftsprogramms, das sich der vermeintlich erfahrungsunab-
hingigen GewiBheit apriorischer Gesetze unterwirft, und dem
naiven Glauben, man kénne den perspektivischen Verengungen
der eigenen Selbstwahrnehmung durch die ErschlieBung immer
neuer Wahrnehmungsdaten entkommen - zwischen einem Dog-
matismus im Stile des Marxismus und einem Empirismus oder
Positivismus im Stile von Auguste Comte.'s

Die klassische Hermeneutik und deren Radikalisierung im Kon-
text der «Daseinshermeneutik» Martin Heideggers verspricht ei-
nen Ausweg aus diesem Dilemma. Denn sie 148t das Projekt
einer Verstindigung des Menschen iiber das Wesen seiner selbst
als unabschlieBbar erscheinen und erklirt die Not der Human-
wissenschaften zu einer philosophischen Tugend. Auf dem
Umweg iiber die Philosophie der Friihromantik oder die Herme-
neutik Bultmanns konnte die Frage nach dem Menschen damit
auch zu einer Doméne des theologischen Diskurses werden: der

Mensch erscheint sich selbst-als Ort.eines unergriindlichen Ge-

heimnisses; das Gesprich mit dem verborgenen Grund der
Schopfung scheint in der Frage nach dem Menschen einen neu-
en Halt gefunden zu haben.

Doch auch die hermeneutische Antwort auf das «Ritsel des
Menschen» ruht auf briichigen Fundamenten. Entgegen ihrem
sdkularen Selbstverstdndnis setzt sie sich dem Verdacht aus, ei-
nem metaphysischen Vorurteil verhaftet zu bleiben.!” Denn
wenn die Frage nach dem Menschen — wie Foucaults historische
Analysen zeigen - als ein Spezifikum der «<humanwissenschaftli-
chen Vernunft» der Moderne zu begreifen ist, hat man allen
Grund, damit zu rechnen, daf3 das Sensorium fiir dieses «Riitsel»
schwindet, je weiter man sich von der Aussicht auf eine wissen-
schaftlich ernstzunehmende Losung entfernt. «Man hort nur die
Fragen, auf welche man im Stande ist, eine Antwort zu finden» —
formuliert bereits Friedrich Nietzsche.'®* Wenn eine Frage als
sinnvoll gelten soll, muB sich ein Weg ausweisen lassen, sie zu
beantworten. Ist damit nicht zu rechnen, so setzt sie sich dem
Verdacht aus, sinnlos zu sein = sie verliert thre Plausibilitdt und
gerit in Vergessenheit. Nur eine metaphysische Instanz konnte
den Anspruch rechtfertigen, mit der Frage nach «dem Men-
schen» ein ernst zu nehmendes Problem auch dann zu traktie-
ren, wenn «auf dieser Welt» mit einer Antwort nicht zu rechnen
ist.1?

Die Humanwissenschaften geraten also in. folgende Antinomie:
Entweder sie geben ihren Anspruch auf, im Sinne einer sakula-
ren Wissenschaft auf eigenen Fiilen zu stehen; oder sie miissen
sich von dem Anspruch verabschieden, dem Menschen zu einer
Verstiandigung iiber die Wahrheit seiner selbst verhelfen zu kén-
nen. Denn die Glaubwiirdigkeit dieses Anspruchs bleibt an Vor-
aussetzungen gebunden, fiir die sie selbst nicht garantieren
.konnen. Hierin liegt die Bedeutung von Foucaults 1966 formu-
lierten These, dem abendldndischen Denken stehe nunmehr das
«Ende des Menschen» bevor: «Der Mensch ist eine Erfindung,

*Vgl. den ersten Teil in: Orientierung 63 (31. Mai 1999) S. 116-119.

'6Vgl. Michel Foucault, Die Ordnung der Dinge. Eine Archédologie der
Humanwissenschaften. Ubers. von Ull’lCh Koppen, Frankfurt am Main
1974, S. 386f.

'7Vgl. Michel Foucault, Die Ordnung der Dinge, a.a.0., S. 396410.
'®Friedrich Nietzsche, Die frohliche Wissenschaft. Werke V/2. Hrsg. von
Giorgio Colli und Mazzino Montinari, Berlin-New York 1972, Aph. 196;
vgl. Michel Foucault, Die Archiologie des Wissens. Ubers. von Ulrich
Koppen, Frankfurt am Main 1981, S. 67f.

"Vel. hierzu in Ausemandersetzung mit der Heideggerschen Hermeneu-
tik auch: Jacques Derrida, Wie nicht sprechen. Vernemungen Ubers. von
Hans D. Gondek, Wien 1989 S. 94ff.
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deren junges Datum die Archéologie unseres Denkens ganz
offen zeigt. Vielleicht auch das baldige Ende. Wenn diese Dispo-
sitionen verschwinden, so (...) wie an der Grenze des achtzehn-
ten Jahrhunderts die Grundlage des klassischen Denkens es tat,
dann kann man sehr wohl wetten, daf3 der Mensch verschwindet
wie am Meeresufer ein Gesicht im Sand.»?

Das «Ende des Menschen»

Mit einer gewissen Ironie paraphrasiert Foucault auf den dieser
Passage vorhergehenden letzten Seiten von Die Ordnung der -
Dinge das «Requiem aeternam deo» der Frohlichen Wissen-
schaft Friedrich Nietzsches. Und natiirlich riskiert auch der
Uberbringer der Botschaft vom Verschwinden des Menschen,
sich dem Gelichter derer auszusetzen, die ihren Sinn nicht oder
doch zumindest noch nichit verstehen: «Ist er denn verlorenge-
gangen? sagte der eine. Hat er sich verlaufen wie ein Kind? sag-
te der andere. Ist er zu Schiff gegangen? ausgewandert? — so
schrien und lachten sie durcheinander.»?! An welchen Zeichen
sollte'man erkennen, daf} sich der «Tod des Menschen» ereignet
hat? .
Michel Foucaults Archaolog1e scheint dieser Frage auszuwei-
chen. GewiB, sie prognostiziert nicht eine apokalyptische Kata-
strophe, sondern lediglich das Ende einer bestimmten Weise,
nach dem Menschen zu fragen. Mehr als dreifig Jahre nach der
Publikation seiner diesbeziiglichen Thesen deutet allerdings al-
les darauf, daB die «Wissenschaft vom Menschen» ihren Tod
iiberlebte. Und so mag es sich fiir die Theologie nahelegen, nach
dem Scheitern der «Postmoderne» und ihren vergeblichen Ver-
suchen, den groflen Wissenschaftssystemen der Moderne ein
Potpourri von «kleinen Erzéhlungen» entgegenzusetzen, erneut
zu den klassischen Problemstellungen des «humanwissenschaft-
lichen Zeitalters» zuriickzukehren — wiire da nicht di¢ Stimme
des «anderen Michel».

Kaum fiinf Jahre nach dem Erscheinen von Die Ordnung der

" Dinge antwortet Michel de Certeau in seinem Aufsatz La rup-

ture instauratrice auf Foucaults Gegenwartsdlagnose mit der
Analyse eines Bruchs, den es nach seiner Uberzeugung nicht zu
prophezeien, sondern als einé vollendete Tatsache allenfalls
noch zu konstatieren gilt. Und obwohl die Theologie seine An-
leitung zu einer niichternen Lektiire der «Zeichen der Zeit»
konsequent ignorierte, gelingt es ihm bereits zu diesem Zeit-
punkt zu zeigen, daB die Folgen dieser Eruption die Theologie
wie keine andere Disziplin betreffen. Denn es sind nicht die Pro-
blemstellungen humanwissenschaftlicher Einzeldisziplinen, es
ist der ontologische Realismus der Theologie, der nach dem
«Ende des Menschen» in einem Abgrund von Be]anglosngkelt zu
versanden droht.

Seit dem 19. Jahrhundert — und heute mehr als je zuvor — speku-
lierte die Theologie darauf, «den Menschen» ins Zentrum ihrer
Diskurse zu stellen. Doch die existentielle Gedankentiefe einer
theologischen Subjekt- oder Daseinshermeneutik muB — folgt
man M. de Certeaus Diagnose - in den' Augen der methodisch
disziplinierteren Humanwissenschaften als peinlich oder obszén
erscheinen, je mehr die Ausdifferenzierung ihrer Methoden vor-
anschreitet. Zerstreut zwischen den sachlich klar umschriebenen
Problemstellungen hochspezialisierter Wissenschaftszweige er-
scheint die Frage nach «dem Menschen» zunehmend als unge-
eignet, einen seridsen Zugang zu.ontologischen, metaphysischen
oder religiosen Fragestellungen zu erdffnen. «Wissenschaftlich
gesprochen erscheint es ebenso unmdglich zu sagen, daf3 Gott
oder die Engel existieren, wie zu behaupten, daB durch die ver-

% Michel Foucault, Die Ordnung der Dinge, a.a.0., S. 462.
21 Friedrich Nietzsche, Die frohliche Wissenschaft. Werke V/2. Hrsg. von
Giorgio Colli und Mazzino Montinari, Berlin-New York 1972, Aph. 125.

63 (1999) ORIENTIERUNG



schiedenen Variationen seiner Gestalt hindurch der Mensch exi-
stiert oder daB eine historische Kontinuitit besteht: das Problem
liegt nicht darin, daB derartige Sétze falsch sind, aber sie sind be-
deutungslos, weil jede derartige Behauptung in eine bestimmte
Sprache eingeschlossen bleibt.»22 -
Die Humanwissenschaften verfolgen eine Strategie methodi-
scher Selbstbeschriankung, wenn sie in historischer, psychologi-
scher, soziologischer oder medizinischer Perspektive bestimmte
Aspekte menschlichen Lebens erforschen. Ihr «Menschenbild»
_ist das Kunstprodukt einer nach bestimmten, methodisch kon-
trollierbaren Regeln konstruierten Sprache, das niemals den
Menschen «als Ganzen» in den Blick bekommt. Ein wissen-
schaftlicher «Spezialist», der sich auf dem methodisch gesicher-
ten Boden seiner Disziplin bewegt, wird deshalb heute weniger
denn je dazu in der Lage sein, in' einem ontologischen Sinne
Aussagen iiber das Sein und Wesen «des Menschen» zu treffen.
Uberschreitet er hingegen den engeren Rahmen seiner Diszi-
plin, so verwandelt er sich von einem «Spezialisten» in einen
«Experten»?: Er nutzt seine Autoritdt als Wissenschaftler und
. den Stoff seiner wissenschaftlichen Disziplin als Ressource, um

sich als ein Erzéhler von Mythen und Fabeln zu profilieren, die -

_je nach Marktnische religitse oder arellglose «Bedurfmsse» zu
befriedigen erlauben.

Die Erosion der Gottesrede

Die Krise der Religion erweist sich vor dem Hmtergrund als ei-
ne Krise der Sprache. Als im Gefolge der Neuzeit das «Buch der’
_ Welt» verstummte und schlieBlich der Mensch die Rolle des
«Ersten Sprechers» der Schopfung tibernahm, muf3te der theolo-
gische Verweis auf die Offenbarungen Gottes als irrational er-
scheinen. Doch die humanwissenschaftliche Tendenz, das
nunmehr aus der Sphare der Vernunft ausgeschlossene «Ge-
heimnis der Welt» ins Innere des Menschen einzuschlieBen, ge-
wihrte der Theologie einen Ausweg aus dem Zustand der
Sprachlosigkeit: Sie fliichtete sich in den Glauben, in der Frage
nach dem Menschen ihren wahren Ort gefunden zu haben. Ob

" Gott (wie in der dialektischen Theologie) als Adressat existen-,

tieller Bekenntnisse oder (wie bei Karl Rahner) als der ver-
borgene Grund der" Transzendenzerfahrung des Menschen
-erscheint:?* Der Sinn der Gottesrede wird an ihren Bezug zu
einem menschlichen Sprecher gebunden - der Gott Abrahams,
Isaaks und Jakobs verschwindet unter der Rhetorik existentiel-
ler Entscheidungsphantasien, verwandelt sich in eine soteriolo-

gische Tinktur zur Nachkolorierung vergilbter Freiheitstheorien

oder wird zu einem Sedativum gegen subjektive Angst- und
‘Schuldgefiilile weiterverarbeitet.

.Bis auf weiteres bewahrte das humanwissenschaftliche «Rdétsel
des Menschen» die Theologie damit vor der Notwendig-
keit, nach differenzierten Auswegen aus der modernen Gottes-
finsternis zu suchen und auf das Problem religidser Sprache
zu reflektieren. Die Theologie konnte an einem Symbol- und

Sprachkonzept festhalten, das die Gesten und Werte des Men-,

* schen als Ausdruck einer (nunmehr in existentiellen oder
anthropologischen Kategorien reflektierten) «verborgenen
Wirklichkeit» begreift. Doch’ dieses von Certeau als «evange-
lisch» bezeichnete Sprachverstindnis erscheint als unvertriglich
mit jenen Mythen- und Fabelwelten, in denen sich gegen Ende
der klassischen Moderne der Sinnlosigkeitsverdacht gegen das
Geheimnis der Humanwissenschaften offen in Szene setzt.2

Vor allem Foucaults spitere machtkritische Arbeiten zur Ge-
schichte des modernen Korpers untermauern diese Hypothese.

2Michel de Certeau, La faiblesse de cr(nre Texte établie et présenté par '

Luce Giard, Paris 1987 S.198.

- ¥Vgl. hierzu: Michel de Certeau, Kunst des Handelns Ubers. von Ronald
Voullié, Berlin 1988, S. 42ff.
2Vgl. hierzu die Monographle von Per Lgnning, Der begreiflich Uner-
greifbare. «Sein Gottes» und modern- lheologlsche Denkstrukturen. Gét-
tingen 1986.
% Vgl. Michel de Certeau La faiblesse de croire, a.a.0., S. 184ff., 208f.
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- .
Unter systematischen Gesichtspunkten leiten sie dazu an, Wor-

. te, Symbole und Gesten als Elemente eiries korperlichen Zei-
chensystems zu begreifen und fragen nach den geschichtlichen - -

Umbriichen, die ihren Gebrauch im Gefolge der Moderne zu ei-
ner Quelle humanwissenschaftlicher Mythen und Fabeln werden
lieBen. Uber die mit dieser Remythologisierung einhergehende

- Desintegration ihrer Bezeichnungsfunktion gibt insbesondere

der erste Band von Sexualitit und Wahrheit AufschluB, der sich
mit der Geschichte der Sexualitit im' 19. Jahrhundert auseinan-
dersetzt

Die Mythifizierung des Korpers

Foucault zeigt darin, daB. das Auftauchen der Humanwissen-
schaften zu Beginn des 19. Jahrhunderts mit einer ungeheuren
Sexualisierung des Diskurses {iber den Korper einhergeht: Der
Sex verwandelt sich in ein Objekt humanwissenschaftlicher For-
schungsprogramme und erscheint den Individuen zugleich als -
Gegenstand intimster' Gestandnisrituale. Das Gestandnisritual,
das bis dahin vor allem in den christlichen Beichtstiihlen prakti-
ziert wurde, wird zum Stiitzpunkt einer sexuell konnotierten
Versprachlichung des menschlichen Koérpers — das moderne

. Subjekt, so Foucaults These, verwandelt sich in ein «Gestindnis-

tier», das seine groften Lustgewinne aus dem Diskurs iiber sei-
nen Koérper und aus der Enthiillung sexueller Geheimnisse
zieht. «<Die Wirkungen des Gestéindnisses sind breit gestreut: in
der Justiz, in der Medizin, in der Pddagogik, in den Familien-
wie in den Liebesbezichungen, im Alltagsleben wie in feierli-
chen Riten gesteht man seine Verbrechen, gesteht man seine
Siinden, gesteht man seine Gedanken und Begehren, gesteht
man seine Vergangenheit und seine Traume (...); mit groBter
Genauigkeit bemiiht man sich zu sagen, was zu sagen- am
schwersten ist; man gesteht in der Offentlichkeit und im Priva-
ten, seinen Eltern, seinen Erziehern, seinem Arzt und denen, die

. man liebt; man macht sich selbst mit Lust und Schmerz Gestind-

nisse, die vor niemand anders moglich wiren, und daraus macht
man dann Biicher.»% !

‘Wenn die Humanwissenschaften den Menschen als ein Ritsel
. erscheinen lassen, das — auch iiber den engeren Rahmen wissen-

schaftlicher Forschungsbemiihungen hinaus — zu intimsten Fra-
gen AnlaB gibt, so ist dieser Vorgang nach Foucault nicht
loslosbar von.jenen machtpolitisch relevanten Umbriichen, die
den Sex zum bevorzugten Objekt intimer Geheimnisrituale wer-
den lieBen: «Man darf nicht vergessen, daf3 die christliche Pasto-
ral, indem sie den Sex zum Gegenstand des Gesténdnisses par

excellence machte, ihn zugleich in die Rolle eines beunruhigen-
' den Geheimnisses versetzt hat (...). Die modernen Gesellschaf-

ten zeichnen sich nicht dadurch aus, daB sie den Sex ins Dunkel
verbannen, sondern daB sie unablédssig von ihm.sprechen und -~
ihn als das Geheimnis geltend machen.»?

Foucaults Studien zur Geschichte der modernen Sexualitat
iiberschneiden sich an diesem Punkt mit den mystikgeschicht-
lichen Arbeiten Cérteaus. Denn zu den wiederkehrenden
Motivqn dieser Arbeiten gehort die Beobachtung, daf3 die Ge-
schichte der Entzauberung der religiosen Erfahrungen des

" Abendlandes mit einer fortschreitenden Erotisierung und My-

thifizierung des Korpers einhergeht, die sich schlieBlich in der
Verdrangung der Erotik des Mittelalters durch den modernen.
Sex vollendet.?® «ft fades, fades and fades»® — zitiert Roland Bar-
thes in seinem Buch Fragmente einer Sprache der Liebe den
Slogan einer amerikanischen Jeansreklame: Die Erotik des ge-
liebten Gottkorpers verblaBt, wahrend der Diskurs iiber den Sex

" immer grellere Konturen gewinnt. Foucault macht auf dieses re-

% Michel Foucault, Sexualitit und Wahrheit. Der Willen zim Wissen.
Ubers. von Ulrich Raulf u. Walter Seitter, Frankfurt am Main 1983, S. 76f. -
7 Michel Foucault, Sexualitidt und Wahrheit, a.a.0., S. 49.

EVgl. etwa: Michel de Certeau, La fable mystique I. XVIe-XVIle siecle.

* Paris 1982, S. 13f.

YRoland Barthes, Fragmente einer Sprache der Liebe. Frankfurt am
Main 1984, S. 106. .
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ligionsgeschichtlich folgenreiche «Fading» bereits lange vor Se-
xualitdt und Wahrheit in seinem 1963 publizierten Nachruf auf
Georges Bataille aufmerksam: «Was eine strenge Sprache von
- der Sexualitdt her aussagen kann, ist nicht das natiirliche Ge-
heimnis des Menschen (...), sondern dies, daB es ohne Gott ist;
das Wort, welches wir der Sexualitit erteilt haben, ist durch Zeit
und Struktur dem verwandt, in dem wir uns selber den Tod
Gottes verkiindet haben. Die Sprache der Sexualitdt (...} hat
uns in eine Nacht gerissen, in der Gott abwesend ist und in der
sich all unsere Gesten an diese Abwesenheit wenden».3
Die moderne Sexualisierung des Korpers antwortete auf das
kosmische Verstummen Gottes durch eine Strategie der Remy-
thologisierung. Die Sprache hatte ihr Geheimnis verloren, doch
die modernen Rituale um das Mysterium des Sexes stifteten ein
neues Ratsel — nicht hinreichend tief, um der Gottesfrage friihe-
rer Epochen einen Halt zu gewihren, doch hinreichend faszinie-
rend, um dem humanwissenschaftlichen Diskurs um das «Ritsel
des Menschen» ein chimarenhaftes Zentrum zu gewihren: «Da-
her die Tatsache, daB er im Laufe der Jahrhunderte wichtiger
geworden ist als unsere Seele, wichtiger beinahe als unser Le-
ben; daher erscheinen uns alle Ratsel der Welt so leicht im Ver-
gleich zu diesem Geheimnis, das in jedem von uns so winzig ist
(...). Als das Abendland vor langer Zeit die Liebe entdeckte, hat
es ihr einen Preis zugesprochen, der hoch genug war, den Tod
wettzumachen. Heute beansprucht der Sex diese Gleichwertig-
keit, diese hochste von allem.»3!
Der Sex markiert fiir Foucault nicht eine «uefere Wahrhelt» des
Menschen — Foucault bestreitet sogar, daf3 er als eine reale Gréfie
gelten kann: seine Faszinationskraft ist ein Effekt seiner Fiktiona-
litat.2 Besetzt mit biologischen, psychologischen, moralischen, so-
zialen, politischen und religiosen Konnotationen markiert der
allgegenwirtige Name des Sexes den Ort eine Chimare — die Spur
einer Nacht, um die das moderne Subjekt zu trauern verlernte.
Die Theologie wird der mit diesem folgenreichen Bruch einher-
gehenden Desintegration des Zeichens nicht ausweichen konnen:
«Sie erreicht mit voller Wucht alle Anschauungen des Christen-

tums»3 — formuliert Certeau in seinem bereits zitierten Aufsatz- .

3Michel Foucault, Von der Subversion des Wissens. Hrsg. von Walter
Seitter, Miinchen 1975 S.33.

3t Michel Foucault, Sexualitit und Wahrhext a.a.0,, S. 186.

32Vgl. hierzu auch: Slavoj Zi¥ek, Pornographie im Kmo in: Lettre Inter-
national Nr. 36 (1997), S. 64ff.
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band zur «Schwiche des Glaubens» angesichts eines Zitats von -
Roland Barthes zum Phinomen semiotischer Desintegration.
Auf der Suche nach Spielrdumen, die die Hegemonie moderner
Korper- und Gestindnisrituale unterlaufen, wird sie vielmehr un-
terhalb des Niveaus weltanschaulicher Diskurse ansetzen miis-
sen: auf der Ebene-von Ritualen und nonverbalen Praktiken.

Auf der Suche nach einer neuen Spiritualitiit

Obwohl Foucault — anders als Certeau - der Auseinander-
setzung mit religiosen Fragen bis zuletzt ausweicht, fiihrt ihn
die machtkritische Frage nach den Grenzen der humanwissen-
schaftlichen Vernunft der Moderne zur Auseinandersetzung mit
asketischen und spirituellen Praktiken. In einer seiner letzten
Vorlesungen kommt er auf die klassische Wahrheitsfrage zu
sprechen und verbindet diese Frage unter Verweis auf eine lan-
ge philosophische Tradition mit der Forderung nach einer aske-
tischen Praxis des Korpers:

«Zwar hat die griechische Philosophie die ‘Vernunft begriindet,
aber sie hat immer daran festgehalten, daB ein Subjekt keinen
Zugang zur Wahrheit haben kann, wenn es nicht zuvor eine ge-
wisse Arbeit an sich geleistet hat, die es erst empfinglich macht
fir das Wissen der Wahrheit - eine Arbeit der Liuterung, der
Bekehrung der Seele durch Kontemplation ihrer selbst. (...) In
der europiischen Kultur bleibt' bis zum 16. Jahrhundert das Pro-
blem: <Welche Arbeit muf} ich an mir selbst verrichten, um fihig
und wert zu sein, zur Wahrheit zu gelangen?>»3

Die Wahrheit soll nicht lidnger als eine ontologische Gegeben-
heit erscheinen, der sich das Denken mittels bloBer begrifflicher
Instrumentarien annihern konnte. Die machtkritische Analyse
der Wechselbeziehung zwischen wissenschaftlichen Diskursen
und korperlichen Praktiken fiihrt Foucault vielmehr dazu, die
Wahrheitsfrage als ein «spirituelles» Problem zu begreifen: «Spi-
ritualitdt heiflt, daB dem Subjekt Wahrheit nicht einfach gege-
ben ist, daB es Wahrheit nur um den Preis einer Konversion des
Subjekts und seiner Seinsweise geben kann und da umgekehrt
die Wahrheit auf das Subjekt zuriickwirkt. Spiritualitit ist die

.Bewegung des Subjekts und seiner Seele, die ihm Zugang zur

Wabhrheit verschafft und dabei sein Sein selbst verdndert.»*
Der Begriff der Wahrheit scheint in dieser spirituellen Perspek-
tive nicht mehr nach dem Modell einer Hermeneutik oder einer
Exegese aufgefalt werden zu konnen, die auf die Artikulation
verborgener Offenbarungen spekuliert. Foucaults Analyse mo-
derner Korperrituale 148t selbst die Kompetenz «des Men-
schen», nach der Wahrheit in sinnvoller Weise zu fragen, als
zweifelhaft erscheinen. Dem reflektierenden Subjekt bleibt des-
halb nur die Chance, nach einer Praxis des Kérpers zu suchen,
innerhalb derer sich diese Frage wieder als bedeutungsvoll bzw.
frag-wiirdig erweisen konnte. Philosophie wire dementspre-
chend nicht als Versuch einer fragenden Annidherung an die
Wahrheit. zu begreifen, sondern als das Spekulieren auf den
Moglichkeitsraum eines Ereignisses, das dieser Frage ihr Ge-
wicht zuriickerstattet. «Philosophie wollen wir die Form des -
Denkens nennen, die sich sicher nicht fragt, was wahr und was
falsch ist, sondern fragt, was dafiir sorgt, daB es Wahres und
Falsches gibt und geben kann und daB man Wahres vom
Falschen trennen kann oder nicht. Nennen wir Philosophie eine
Form des Denkens, die danach fragt, was dem Subjekt Zugang
zur Wahrheit zu haben erlaubt; die Form des Denkens, die die
Bedingungen und die Grenzen fiir den Zugang des Subjekts zur
Wahrheit zu bestimmen trachtet.»® (Schiufi folg:)

Johannes Hoff- Tiibingen.--

3 Michel de Certeau, La faiblesse de croire, 2.a.0., S. 190.

%Michel Foucault, Zur Genealogie der Ethik: Ein Uberblick iiber laufen-
de Arbeiten, in: Hubert L. Dreyfus, Paul Rabinow, Michel Foucault, Jen-
seits von Strukturalismus und Hermeneutik. Ubers. von Claus Rath und
Ulrich Raulff, Frankfurt am Main 1987, S. 290f.

3Michel Foucault, Freiheit und Selbstsorge. Interview 1984 und Vorle-
sung 1982, Frankfurt am Main 1985, S. 30.; sowie ebd., S. 21f., 34.

36 Michel Foucault, Freiheit und Selbstsorge, a.a.0.,S. 34.
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