17. Juni 2001 in Frankfurt «Du stellst meine FiiBe auf weiten Raum», dem

31. Psalm entnommen, stellt eine individuelle Aneignung der Exodustradition
dar.! Wie die Exodustradition die Erinnerung an die wunderhafte Errettung Israels
durch Jahwe aus todlicher Bedrohung ins BewuBtsein hebt, so nimmt hier Jahwe das
Elend des ihn anrufenden Beters wahr und «stellt seine Fiile auf weiten Raum». Unlds-
bar mit der im Verlaufe der Geschichte Israels immer wieder im Kult, im Gebet und im
Erzihlen gewagten Vergegenwirtigung der Exodustradition bleibt ihr jeweils evozierter
Kontext: die Erfahrung der jeweils aktuell bedrohten. Freiheit. Stammt doch die Mehr-
heit der Bezugnahmen auf die Exodustradition aus der Zeit des Exils und der nachexi-
lischen Zeit, aus der Erfahrung geraubter oder vorenthaltener Freiheit und der Erinne-
rung daran. Die mit der Kirchentagslosung gemeinte anspruchsvolle Thematik zi¢lte
also auf den Kern der biblischen Tradition, wie in Zeiten der Unfreiheit an Gottes
Befreiungstaten erinnert werden kann.

«...meine Fiile auf weiten Raum»

So verstirkte die diesjdhrige Kirchentagslosung, was die einzelnen Kirchentage im Ver-
laufe ihrer tiber fiinfzigjdhrigen Geschichte immer wieder in Anspruch genommen
haben, nimlich die Fragen der Gegenwart aufzunehmen, die Angste und die Not der
Menschen sich zu eigen zu machen und ihnen eine Stimme zu geben. Dieser Absicht ent-
sprang auch die klassisch gewordene Kennzeichnung des Kirchentages als «giner Zeit-
ansage». Fiir den diesjdhrigen Kirchentag kam noch hinzu, dal mit ihm die Stadt Frank-
furt zum vierten Mal Gastgeber einer solchen Veranstaltung'war: Von diesen hatte sich
jeder im Riickblick fiir die weitere Entwicklung der Institution «Kirchentag» und die
Wahrnehmung seiner kirchlichen und gesellschaftlichen Verantwortung als nachhaltig
wirksames Ereignis erwiesen.?

Fiir den Kirchentag von 1956 standen ein Jahrzehnt nach Krlegsende Probleme des Auf-
baus einer demokratischen Gesellschaft im Blickfeld. Der Kirchentag von 1975 ermdg-
lichte mit dem zum ersten Mal angebotenen «Markt der Moglichkeiten» neue partizi-
patorische Formen fiir die Teilnehmer. Dem Kirchentag von 1987 war eine heftige
Kontroverse zwischen dem K1rchentagspras1d1um und Anti-Apartheid-Gruppen voran-
gegangen, ob die Konten des Kirchentages bei der Deutschen Bank wegen deren Kre-
ditpolitik gegeniiber der Republik Siidafrika gekiindigt werden sollten. Anfénglich wei-

_gerte sich das Kirchentagsprésidium, dieser Forderung zu entsprechen, 16ste dann aber
einige Monate vor dem Kirchentag selbst ihre Geschéftsbeziehungen mit der Deutschen
Bank, nachdem diese es abgelehnt hatte, zu diesem Zeitpunkt gefiihrté Umschuldungs-
verhandlungen mit der Republik Stidafrika mit politischen Forderungen (Aufhebung
des Ausnahmezustandes und der Zensur, Freilassung von Gefangenen) zu verkniipfen.
Am Kirchentag selbst wurden die Debatten Apartheid und Verschuldung der Dritten
Welt sachlich und niichtern gefiihrt. Gleichzeitig fand er im Forum «Schritte zur Ver-
sohnung - Verstandigung mit der Sowjetunion» einen zweiten Schwerpunkt. Der Wille
zu Glasnost und die Perestroika-Politik des sowjetischen Prisidenten und Parteichefs
M. Gorbatschow hatten weltweit Hoffnungen auf einen Abbau dér Ost-West-Konfron-
tation geweckt, und der Kirchentag: griff dies nicht nur auf, sondern versuchte, Schritte
auf dem Weg zur schwnengen Versshnung zwischen Deutschen und Russen zu gehen.
Danmit leistete er einen gewnchtlgen Beitrag zur Feststellung dessen, was «an der Zeit
sei»,

» Auch dem dleSJahrlgen Klrchentag ging eine Kontroverse voran, die niemand in dieser
Form erwartet hatte, und welche'die Chance bot zu fragen, was denn «an der Zeit sei»,
wenn man die Note und Sorgen der Menschen sich zu eigen machen will. Nachdem vom
zustindigen ProjektausschuB der Liturgie-Entwurf fiir das fiir den Freitagabend vorge-
_sehene Feierabendmahl veroffentlicht worden war, kam es zu Protesten, Kritiken und
Einsprachen.? Diese Kontroverse gewann .iber ihren unmittelbaren Anla3, d.h. den
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Kirchentag in Frankfurt, hinaus an Bedeutung, steht doch seit
dem Deutschen Evangelischen Kirchentag in Stuttgart (1999)
und den Katholikentagen von Mainz (1998) und Hamburg (2000)
fiir den vom Zentralkomitee der deutschen Katholiken (ZdK)
und DEKT gemeinsam geplanten Okumenischen Kirchentag in
Berlin (2003) die Frage auf der Tagesordnung, ob in Berlin von
den beiden Veranstaltern eine Einladung zu einem gemeinsamen
Abendmahl ausgesprochen werden wird.* Vor allem fiir die
romisch-katholische Kirche und das ZdK ist eine positive Ant-
wort auf diese Frage bislang nicht moglich.

Streit um das Feierabendmahl

Im Blick auf diese in den letzten Jahren immer wieder debattier-
te Frage schrieb der fiir die Stadt Frankfurt zustandige Bischof
von Limburg, Franz Kamphaus, am 15. Mai 2001 an die pastora-
len Mitarbeiter in Frankfurt, daf3 er den katholischen Gemeinden
eindringlich empfehlen miisse, die an sie ergangene Einladung
zum Feierabendmahl auszuschlagen. Bischof Kamphaus nannte
die Einladung gut gemeint, sachlich nicht verantwortbar und
6kumenisch nicht hilfreich. «Es ist unverkennbar, daB diese Ar-
beitshilfe (scl fiir das Feierabendmahl) auf ein «okumenisches
Abendmah) hinauslduft. Katholische Gemeinden sollen es mit-.
tragen und mitverantworten. Die Bestiirzung iiber das der Ar-
beitshilfe zu Grunde liegende Abendmahls-, Kirchen- und Amts-
verstidndnis liegt nicht nur auf katholischer Seite. Auch in
evangelischen Gemeinden und Theologenkreisen-ist eine offene
Kontroverse iiber die theologische Tragfihigkeit dieses Doku-
mentes entstanden.» .
Wenn sich Bischof F. Kamphaus in seinem Brief nicht nur auf die
katholische Position, sondern auch auf eine innerevangelische
Debatte bezog, so meinte er die Vorbehalte, die gegen die Agen-
da fiir das Feierabendmahl von evangelischen Theologen, Kir-
chenleitungen und Gemeinden ge4dufert worden waren. Diese
zielten vor allem auf die Anderungen der Einsetzungsworte fiir
das Abendmahl und die dadurch zum Ausdruck gebrachten
theologischen Positionen. Zum evangelischen Abendmahl ge-
hoére einmal aus Achtung vor dem Wort der Schrift, da3 die Ein-
setzungsworte unverdndert gebraucht wiirden. Die Agenda sah
im Gegensatz dazu vor, die iiblicherweise zitierten Einsetzungs-
worte «Mein Leben fiir euch gegeben, ... das Neue Testament in
meinem Blut, das fiir euch vergossen wurde» durch die Formel
«Mein Leben fiir euch» zu ersetzen. Des weiteren wurde kriti-
siert, in der Agenda wiirde die mit den traditionellen Einset-
zungsworten wiedergegebene Christologie zugunsten einer (ein-
“schrinkenden) Deutung der Person Jesu als eines ethischen
Vorbilds aufgeben. Die Kritiker sahen diese reduktive Interpre-
tation vor allem in der vorgeschlagenen Formulierung des
«Kelchwortes»: «Schmeckt und seht, was starkt und zum Leben
befreit. Denkt an mich, wenn ihr aus dem Becher trinkt.» Drit-
tens wurden die Erlduterungen, welche von der Projektgruppe

'Vgl. Frank Criisemann, Freiheit durch Erzahlen von Freiheit. Zur Ge-
schichte des Exodus-Motivs, in: EvTheol 61 (2001) S. 102-119. Grundlage
der Bibelarbeiten waren: Ps 118; Gen 18 und Mk 5, 21-43. Das Programm
des Kirchentages gliederte sich in die Themenbereiche «In Vielfalt glau-
ben», «In Wiirde leben» und «In Freiheit bestehen». Auf dem Kirchentag
selber wurden sieben Resolutionen verabschiedet: vier betrafen Afrika
(Krieg in Angola, Eine neue «Berliner Konferenz», Gegen eine Kiirzung
der Etatmittel fiir Entwicklungshilfe, Gegen Riistungsexporte von Heck-
ler und Koch), eine gegen einen Wahlkampf zu Lasten auslandischer Biir-
gerinnen und Biirger, eine gegen Folter und Isolationshaft in der Tiirkei,
- eine gegen den Ausbau des Rhein-Main-Flughafens in Frankfurt/M.
SchlieBlich fand auf dem «Markt der Moglichkeiten» eine Resolution fiir
dkumenische Mahlfeiern am Okumenischen Kirchentag in Berlin 2003 die
Unterstiitzung von mehr als 3000 Besuchern.

2Riidiger Runge, Margot Kdfmann, Hrsg., Kirche in Bewegung. 50 Jahre
Deutscher Evangelischer Kirchentag. Giitersloh 1999, S. 62f., 145f. und
174ff.

3Vgl. Streit um das «Feierabendmahl», in: epd-Dokumentation Nr. 22/01
(28. Mai 2001).

+Vgl. Friederike Woldt, Stefan Vesper, Hrsg., Gemeinsam Zeugnis geben

— gemeinsam Welt gestalten (Berliner Texte, 1). DEKT, Fulda und ZdK, -

Bonn o. J.
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fir die Agenda verfa3t worden waren, als unvereinbar mit der
Abendmahlslehre der evangelischen Tradition bezeichnet. Darin
niamlich wurde die Neufassung der Einsetzungsworte folgender-
maBen begriindet: «Wichtig ist uns, da3 dem Hingabe- statt dem
Opfergedanken konsequent Rechnung getragen wird. Wir lassen
die Vorstellung, Fleisch zu essen und Blut zu trinken, endgiiltig
hinter uns. Der Ursprungscharakter des Mahles als eines Festes
der Befreiung soll wieder hergestellt werden.»

Von Niirnberg nach Frankfurt

Was hier von den Kritikern der Agenda als christologisch und so-
teriologisch «unterbestimmt» bezeichnet wurde, begriindete der
Kommentar zur Agenda im Blick auf die bisherige Tradition des
Feierabendmahles: «Als <Abendmahl> gewann das Feierabend- .
mahl sein Profil durch das Aufbrechen einengender theologi-
scher Deutungen.» Damit wollten die Verfasser der Agenda an
den Ursprung des Feierabendmahles wihrend des Niirnberger
Kirchentages von 1979 erinnern.’ Auf dem «Forum Abendmahl»
wurden in Niirnberg die theologische Grundlagen debattiert, und
in den gleichzeitig durchgefiihrten Liturgien wurde der Versuch
gemacht, die Feier des Abendmabhles in den weiten Horizont des
wandernden und feiernden Gottesvolkes zu stellen. Drei Impulse
trafen 1979 zusammen: Einmal gewann der Zusammenhang von
«Kampf und Kontemplation», wie er von der lateinamerikani- -
schen Befreiungstheologie und den Basisgemeinden wiederent-
deckt worden war, neue Relevanz. Des weiteren griff man auf die
liturgischen Erfahrungen zuriick, die in der 6kumenischen Be-
wegung gemacht worden waren. Dabei entdeckte man das Aga-
pemabhl in der Tradition der messianischen Mahlgemeinschaften
Jesu und gewann die Einsicht, daf} die in der alten Kirche vollzo-
gene Ablosung der Abendmahlsfeier von einem Sittigungsmahl
keine prinzipielle Trennung von Sakrament und gemeinsamem
Mahl bedeuten muf. SchlieBlich wurde immer deutlicher, wie die
Reform des Abendmahls als Fortsetzung der Kirchenreform- -
bewegung begriffen werden mufte.

Auf dem Kirchentag von Stuttgart (1999) fanden diese Motive
nach einer zwanzigjahrigen Praxis des Feierabendmahles auf
der Veranstaltung «Liturgischer Tag Abendmahl» eine weiter-
fiihrende Diskussion, nachdem es vor dem Kirchentag wegen des
Vorschlages, wihrend des Feierabendmahles auch Texte nicht-
christlicher Religionen zu verwenden, zu einem Streit gekommen
war. Auf diesem Forum wurde zuerst einmal dariiber debattiert,
wieweit die Kategorien «Siihne und Opfer» zur Deutung des
Abendmahles noch hilfreich sein k6nnen, wenn der Zusammen-
hang von «Kampf und Kontemplation» zum Tragen kommt, und
deshalb Fragen der Verséhnung von Téter und Opfern oder der
Gemeinschaft von Frauen und Ménnern zum Verstindnis des
Abendmahles unabdingbar werden. Gleichzeitig . machte man
in den auf dem Stuttgarter Kirchentag gefeierten «Feierabend-
mahl»-Gottesdiensten positive Erfahrungen mit einer stirkeren
Verkniipfung von Sattigungsmahl und Abendmahl und mit der
Einfithrung der «Tischrede» als neuer Form der, Wortverkiindi-
gung. Diese Impulse aus Stuttgart machte sich die Projektgruppe
fiir das Feierabendmahl in Frankfurt zu eigen.

Auf die dadurch ausgeloste Kontroverse reagierte das Kirchen-
tagsprasidium mit dem Vorschlag, daB3 fiir das Feierabendmahl
die bisher verwendeten. Einsetzungsworte fiir das Abendmahl
verwendet werden sollten, hielt aber gleichzeitig an der Verbin-
dung von Apage und Abendmahl fest, da ja die Differenz zwi-
schen beiden durch die Liturgie deutlich genug zum Ausdruck
kommen wiirde. Damit wurde der Streit vorldufig hinausgescho-
ben. DaB3 er damit aber nicht entschieden war, kam an einer zu-
sitzlich eingefiigten Veranstaltung «Was ist Protestanten heilig
am Abendmahl?» zum Ausdruck. Vor rund 5000 Teilnehmern

SForum Abendmabhl, in: Harald Uhl, Hrsg., Deutscher Evangelischer Kir-.
chentag Niirnberg 1979. Dokumente. Stuttgart-Berlin 1979, S. 342-372
(die Referate von J. B. Metz, E. Kdsemann, G. Kugler sowie die Lorenzer
Ratschlige); Georg Kugler, Feierabendmahl. Zwischenbilanz — Gestal-
tungsvorschlige ~ Modelle. Giitersloh 1981.
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debattierten die Professoren Angela Standhartinger, Eberhard
Jungel und Fulbert Steffensky mit dem- Ratsvorsitzenden' der
EKD Manfred Kock iiber die Frage, wieviel Innovation der Pro-
testantismus vertragen kénne. So plédierten sowohl E. Jiingel
wie F. Steffensky fiir das Festhalten der beim Abendmahi-Got-
_tesdienst traditionell gesprochenen Einsetzungsworte, verlang-
ten aber, daf3 die Kirchen in ihrer Verkiindigung fiir deren rech-
tes Verstidndnis verantwortlich seien. E. Jiingel erlduterte seine
Position damit, mit den Einsetzungsworten wiirde zwar der Tod
Jesu als Opfer in Erinnerung gerufen, aber gleichzeitig als Ende
jeden {weiteren) Opfers bekannt. F. Steffensky sprach davon,

daB die Worte vom Fleisch und Blut Jesu nicht frei verfiigbar sei--

en, deren rechtes Verstdndnis ldge aber in der Verantwortung
der Gemeinde. Die protestantische Freiheit, F. Steffensky nann-
te sie ausdriicklich «produktive Undeutlichkeit», komme fiir ihn
zum Ausdruck, wenn die Verantwortung fiir ihr rechtes Ver-
stidndnis in Anspruch genommen wird. M. Kock nannte die Ein-
setzungsworte das «bindende Glied aller Christen», die darum
nicht vorschnell aufgegeben werden sollten. Als gesamtchristli-
ches Gemeingut lassen sie zwar Differenzierungen zu, miiiten
aber daran gemessen werden, «ob wir uns darin wiedererken-
nen». -

So fiihrte der Streit um die Feierabendmahl-Agenda und die dar-
an anschlieBende Debatte fiir die daran Beteiligten unerwartet
zur Grundfrage, was denn evangelische Identitit heute aus-
macht, wie sich die verfaBte Kirche und der Evangelische Kir-
chentag trotz aller mit Recht eingeforderter Differenz zueinan-
der verhalten.

«Was glauben Sie eigentlich?»

DaB-diese Frage viele der Kirchentagsteilnehmer beschéftigte,
zeigte sich an den zahlreich besuchten bis tiberfiillten Veranstal-
tungen des Themenbereichs «In Vielfalt glauben». Der Journa-
list Robert Leicht (Hamburg) machte sie ausdriicklich zum The-
ma seines Referates auf dem Forum «Glauben». Eindringlich
plédierte er dafiir, dal zum rechten Verstindnis der Frage: «Was
glauben Sie eigentlich?» die Einsicht in die auBerordentliche
Schwierigkeit einer Antwort auf diese Frage gehore, ja daB sie
untrennbar mit der Antwort verkniipft sei. Er erlduterte diesen
Sachverhalt zunéchst einmal an der Erfahrung, daf} es zwar ein-
fach sei, jemandem zu vertrauen, aber dies zu begriinden, sehr
schwer sei. Wie man bereits in den alltiglichen Bereichen des
Lebens seine Komplexitit und die Miihen, diese zu verstehen,
ohne weiteres anerkenne, so wiirde dies umso mehr fir den
Glauben gelten, bei dem es doch um die grundlegenden Fragen
~ menschlicher Existenz gehen wiirde. R. Leicht ging aber noch
einen Schritt iiber diese Einsicht hinaus, wenn er dafiir plidierte,
daB diese Struktur auch fiir die Glaubensformeln der christlichen
Tradition gilt: «Viele der Aussagen unserer Glaubensbekennt-
nisse, bis hin zur <Theologischen Erkldrung von Barmen» und der
<Leuenberger Konkordie> — beides iibrigens hochst zeitgendssi-
sche Glaubenszeugnisse -, sind aus ungemein wichtigen Strei-
- tigkeiten hervorgegangen, haben auBlerordentlich schwierige
Probleme auf einen Nenner zu bringen versucht. Wer diese Be-
kenntnisse vereinfachen und ersetzen wollte, wiirde auch die
glaubenskldrenden Streitigkeiten mit in den Papierkorb versen-
ken.»

Wenn R. Leicht in seinem Referat die in der Tradition formu-
lierten und iibernommenen Glaubensbekenntnisse als intellektu-
ell anspruchsvolle Wege der Suche nach Wahrheit beschrieben
hatte, so beschrieb F. Steffensky unter dem Titel «Was erwartet
die Christenheit von sich selbst?» zwei einander ausschlieBende
Formen der Identitatsvergewisserung: Dem Subjekt, das unter
dem Zwang sich selbst und den anderen zu geniigen lebt, stellte
er den Menschen gegeniiber, der sich im Blick des anderen ge-
borgen weiB und darin seine Identitit als Geschenk erfihrt. Wie
diese Haltungen zwei mogliche Lebenskonzepte von Individuen
darstellen, kénnen sie auch Selbstkonzepte von Kirchen sein: Im

-~ Gegensatz zu einer auf sich selbst bezogenen Gemeinschaft be- -
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zeichnete F. Steffensky die Kirche Jesu Christi als ein exentri-
sches Wesen, welches sein Dasein nicht in sich selbst zu begriin-
den hat. Befreit vom Zwang ihrer eigenen Einmaligkeit, entdeckt
sie ihre Unverwechselbarkeit im Blick, der von Gott her auf ihr
ruht. In dieser Situation vermag sie den andern Religionen und
ihren sdkularen Partner gerade in ihrer Befremdlichkeit zu
begegnen. F. Steffensky beschrieb im AnschluB daran die Welt-
bezogenheit des Christentums als eine Pflicht zur vorurteilsfrei-
en Gastfreundschaft, die Menschen gewihrt wird, wenn diese es
wiinschen. «Sie sind in einem Haus, und es schiitzt $ie auf Zeit,
aber sie sind nicht zuhause und sie wollen dort nicht zuhause sein.
Sie spielen die Clowns der Hoffnung in einer fremden Sprache.
Man kann Fremdes manchmal besser verstehen und annehmen
als immer schon Verstandenes und immer schon GewuBtes.»
Wenn die Kirche so in den Raum der sikularen Offentlichkeit .
tritt, wird sie in dem, was ihre Identitdt ausmacht, nicht undeut-
lich, vielmehr macht sie mit ihrer eigenen Kenntlichkeit anderen
ein Angebot, sich kenntlich zu machen. F. Steffensky nannte in
diesem Zusammenhang die Kirche eine Erinnerungswerkstatt,

. denn die Triume und Visionen der Menschen seien nicht etwas

Vorgegebenes, sondern sie miiflten von den Menschen erst miih-
sam angeeignet werden.

Erinnerungsarbeit

Als eine solche Erinnerungswerkstatt hatte sich auf den Kir-
chentagen immer wieder die Arbeitsgemeinschaft «Juden und
Christen» erwiesen. Vor vierzig Jahren auf dem Berliner Kir--
chentag 1961 zum ersten Mal als Veranstalter aufgetreten, war
sie die einzige kontinuierlich tatige Arbeitsgruppe, deren Einfluf3
auf den Klrchentag und seine Entwicklung nicht zu unterschét-
zen ist, hat sie doch immer wieder, zwar zentriert auf den jiidisch-
christlichen Dialog, fiir den gesamten Kirchentag das Verhéltnis
von Glauben und Weltverantwortung ins Zentrum geriickt.’ IThre
internen Konflikte und Zerreiproben waren gleichzeitig immer
auch ein Indiz fiir die nicht ausgetragenen oder verdréngten Pro-

\blemlagen im jiidisch-christlichen Dialog.

Nachdem beim Stuttgarter Kirchentag von 1999 die Arbeltsge—.
meinschaft wegen der Zulassung des «Evangeliumsdienstes fiir
Isragl» zum «Markt der Moglichkeiten» alle Veranstaltungen bis
auf eine eintigige unter dem Thema «Nein zur Judenmission»
abgesagt hatte, hatte sie fiir Frankfurt wieder ein dreitigiges Pro-
gramm vorbereitet. Unter -anderem sollte auch die in Stuttgart
gefiihrte Debatte um die «Judenmission» weitergefiihrt werden.

- Hatte dort der EDK-Ratsvorsitzende Manfred Kock seine an-
-fangliche Zusage als Podiumsteilnehmer mit der Begriindung

zurtickgezogen, er konne alleine noch ausstehenden Debatten
innerhalb der EKD nicht vorgreifen, nahm in Frankfurt mit
Bischof Hans Christian Knuth (Schleswig) ein Vertreter der
EKD am entsprechenden Forum teil. Gegeniiber der in Stuttgart
verabschiedeten Resolution «Nein zur Judenmission» hielt er fiir
die EKD fest, eine besondere christliche missionarische Zuwen-
dung zu den Juden sei heute kritisch in Frage zu stellen, aber
gleichzeitig gelte weiterhin daschristliche Zeugnis gegeniiber
allen Menschen und damit auch gegeniiber den Juden. In diesem
Sinn sprach er von einem historisch gerechtfertigen «Moratorium
deutscher Bemiihungen unter Juden». Fiir den Vorsitzenden der

" Arbeitsgemeinschaft Micha 'Brumlich und den Bochumer Neu-

testamentler Klaus Wengst zeigte sich in der Position von Bischof
H.Ch. Knuth eine gegeniiber .der Arbeitsgemeinschaft gegen- |
sitzliche hermeneutische Position, ndmlich die Vorstellung, als
sei Gott vor Jesus Christus unbekannt und unerkannt und erst
durch ihn offenbart worden. Eine solche Position miisse notwen-
digerweise zu theologischer Israel-Vergessenheit fiihren.

- Eine der eindringlichsten Beitréige zur Frage, ob der Klrchentag

wirklich das «fiir die Zeit Notwendige» erkannt habe, leistete der
frithere Staatsminister fiir Kultur, Michael Naumann, in seinem

6Gabriele Kammmerer, In die Haare, in die Arme. 40 Jahre Arbeitsge-
meinschaft «Juden und Christen» beim Deutschen Evangelischen Kir-
chentag». Giitersloh 2001.
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Beitrag «Was erwartet die sikulare Welt von der Christenheit?»
Er ging von der aktuellen Debatte aus, wie die Unantastbarkeit
des Lebens' angesichts der Diskussion um Stammzellennutzung
und Pridimplantationsdiagnostik in einer Situation der Abwesen-
heit Gottes, d.h. des Verzichts auf zentrale theologische Argu-
" mente, begriindet werden konne. Zwar-gibe es den Einspruch
von Kirchen und Kirchenfiihrern, aber gegeniiber den von der
Forschung gemachten Versprechungen fiir die medizinische Ent-
wicklung und die Therapie wiirden deren Einwénde auf Dauer

wenig ausrichten kdnnen. Aus diesem Grunde mache die Mehr-

heit der Bevdlkerung sich diese auch nicht zu eigen.
Gegeniiber diesem Befund formulierte M. Naumann den Ein-
wand: «Und doch wire es nérrisch, sich abzuwenden von der

Ernsthaftigkeit der frommen Einwinde. Vielmehr gilt es zu un- -

- tersuchen, ob nicht aus der Geschichte ihres sozialen Relevanz-
verlustes gesellschaftliche Lehren zu ziehen sind; denn was wir
nicht mehr glauben kénnen, verschwindet deshalb nicht unbe-
" dingt aus der Welt.» Fiir M. Naumann gipfelte diese Verlustge-
schichte in Deutschlands Irrweg in ‘den Nationalsozialismus und

gesellschaftliche Lehren zu ziehén.

dessen Vollendung in der Shoah. Erst in den sechziger Jahren sei
eine Debatte iiber seine Ursachen in Gang gekommen. Wire
dies frither geschehen - M. Naumann nannte hier die Beratungen
fiir das Deutsche Grundgesetz —, so wiren vermutlich schon da-
mals die Argumentationen deutlich geworden, die den Kern der
heutigen Bioethik-Debatte ausmachen, nimlich «ein Riickblick

-auf einige Voraussetzungen fehlgeleiteter Medizinforschung». - -

Was er hier forderte, ist eine Erinnerungsarbeit an die Ursachen, -
die dazu gefiihrt haben, daBl im Rahmen der Revolution in Medi-
zin und Gesundheitsvorsorge die staatliche Verfiligungsgewalt
iiber das menschliche Leben und die medizinische Rationalisie-
rung des Korpers immer mehr hingenommen wurden. Fiir ihn ist
diese Entwicklung unumkehrbar, ja sie wird sich in der nidchsten
Zeit noch beschleunigen. Was fiir ihn als Argumentationen zum
Schutz des-Lebens noch bleiben, ist der Riickblick auf die eigene
Geschichte, die Erinnerungsarbeit, die er einmal im Verlaufe
seines Referats einen «negativ-theologischen Kurs» nannte: aus
der Geschichte des sozialen Relevanzverlustes des Christentums
Nikolaus Klein

Wo die Kirche hitte schreien mussen

Dietrich Bonhoeffer und die Juden

Dietrich Bonhoeffer, den wir oft zitieren und auf den wir uns gern
berufen: Entspricht diesem Gestus der vergegenwirtigenden Erinne-
rung an diesen Theologen und engagierten Christen unsere gelebte
Praxis und unsere, in der theologischen Reflexion wie kirchlichen
Verkiindigung verwendete Sprache? Heute, mehr als fiinfzig Jahre
nach seiner Verurteilung durch ein nationalsozialistisches Standge-
richt und nach seiner brutalen Hinrichtung in den letzten Tagen des
Zweiten Weltkrieges, nach einer beispiellosen Rezeption seiner theo-
logischen Arbeit in Zustimmung und im Widerspruch, stellt sich diese
Frage mit erneuter Dringlichkeit. Ihr geht Sabine Dramm in der
Studie «Dietrich Bonhoeffer. Eine Einfiihrung in séin Denken» (Chr.
Kaiser/Gditersloher Verlagshaus, Giitersloh 2001, 288 Seiten, ca. DM
39,80) nach. In 24 Kapiteln skizziert sie «Anniherungen» an Leben
und Werk Dietrich Bonhoeffers, beschreibt «Schwerpunkte» seiner
Theologie und arbeitet deren Grundintention heraus, die sie mit fol-
genden Worten kennzeichnet: «Sie war das Auge, durch das er die
Welt sah. Sie war die Dimension, durch die er sie begriff und begreif—
lich machen wollte.»

Wenn man Bonhoeffers theologischem Denken gerecht zu werden
versucht, ist es nur natiirlich, daB man sich einem Gefiige von Ge-
gensitzen konfrontiert sieht, das auseinanderbricht, wenn man sie ge-
geneinander ausspielt. In ihrer Studie geht S. Dramm seinen Denk-
linien behutsam nach, wenn sie Bonhoeffers Werke - «Sanctorum
Communio», «Akt und Sein», «Nachfolge», «Gemeinsames Leben»,
«Ethik» und die Briefsammlung aus der Haft «Widerstand und Erge-
bung» in ihren historischen Kontexten rekonstruiert und in ihren
Argumentationen darstellt. Ihre Studie zeichnet sich durch gleichzei-
tige Ndhe und Distanz zu Bonhoeffers Gedankengingen aus, dies
nicht so sehr wegen des Abstandes zur Entstehungszeit seiner Schrif-
ten als vielmehr wegen ihrer Treue zu Bonhoeffers theologischer Ab-
sicht, mit Hilfe der Theologie sich die Welt begreiflich zu machen. Der
dadurch geforderte Blick auf die aktuelle Lage von Christentum und

Welt schirft die Wahrnehmung der Differenz, zeigt aber gleichzeitig, -

worin Bonhoeffers theologisches Denken seine Aktualitdt gewinnt.
S. Dramm nennt im-SchluBkapitel drei Stichworte, die in ihrem Ge-
gensatz zu aktuellen Trends auf paradoxe Weise Bonhoeffers Aktua-
litat bestétigen: die Renaissance des Religiosen, die Gottesvergessen-
heit und der Generationenbruch. '

Im Folgenden dokumentieren wir das siebzehnte Kapitel («Und die

Juden?») aus S. Dramms Studie. Titel und Zwischentitel stammen

von der Redaktion. Dem Kapitel steht folgendes Motto voran: «Am

Tage des Synagogensturmes hitte die Kirche schwesterlich neben
der Synagoge erscheinen miissen. Es ist entscheidend, daB das nicht
geschah. Aber was tat ich selbst?» (Reinhold Schneider)

Nikolaus Klein
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IE FOLGENDEN SATZE sind einem der Depo'rtationsbeﬁchte
(DBW 16, S. 215f.)* entnommen, die Bonhoeffer und Fried--

* rich Justus Perels, der ebenfalls kurz vor Ende des Krieges er-

mordet werden wird, in Berlin im Oktober 1941 verfaBten:
«Ohne vorangegangene Benachrichtigung erschien in der Nacht

‘vom 16. zum 17. Oktober Berliner Polizei oder Gestapo in den

Wohnungen [...] und fiihrte die Betreffenden auf das Polizei-
revier; von dort wurden sie in Gruppen in die Synagoge in der
Levetzowstrale transportiert. [...] Soweit iiberhaupt Ziele ge-
riichtweise genannt wurden, handelte es sich durchweg um Orte
im Osten. [...] DaB die Aktion weitergefiihrt wird, das beweisen
die Tatsachen, dafl am Abend des 17. und am Morgen des 18. Ok-
tober erneut Rdumungsbescheide und Listen in den Familien
eingetroffen sind. Da diese neu betroffenen Familien nun schon
wissen, was diese Zuschriften bedeuten, ist die Verzweiflung bei- -
spiellos.»

Mit dieser Dokumentierung staathch verordneten und systemati-
schen, nunmehr perfekt durchorganisierten Terrors gegeniiber
jlidischen Menschen erhofften sich Bonhoeffer und Perels, bis
1940 Justitiar der Bekennenden Kirche, ein Eingreifen ein-
fluBreicher Stellen; es waren die «ersten von Angehdrigen der
innerdeutschen Opposition verfaten Berichte iiber den Beginn
der Massendeportationen».! Kopien dieser Berichte gingen an
Bonhoeffers Schwager Hans von Dohnanyi — und damit an die
Widerstandsgruppierung in der Abwehr - sowie an die Leitungs-
gremien der Skumenischen Institutionen in Genf. ’

«... ist die Verzweiflung beispiellos» — im auffallend kargen,
sachlichen Duktus der Berichte wirkt diese Formulierung wie ein
Pfell der auf das hinter und vor ihnen hegende Leid jener Men-

*Die Werke Dietrich Bonhoeffers werden mit der Slgel DBW (Dietrich
Bonhoeffer Werke, 17 Bande. Hrsg. von Eberhard Bethge, Ernst Feil,
Christian Gremmels, Wolfgang Huber, Hans Pfeifer, Albrecht Schonherr,
Heinz Eduard Todt und Ilse Tédt. Miinchen bzw. Giitersloh 1986-1999)
und der Angabe des entsprechenden Bandes zitiert. Im einzelnen: DBW 3:
Schopfung und Fall. Hrsg. von Martin Riiter und Ilse T6dt. Miinchen 1989;
DBW 6: Ethik. Hrsg. von Ilse Tédt, Heinz Eduard Tédt, Ernst Feil und
Clifford Green. Giitersloh 2. Aufl. 1998; DBW 8: Widerstand und Er-

-gebung. Briefe' und Aufzeichnungen aus der Haft. Hrsg. von Christian

Gremmels, Eberhard Bethge und Renate Bethge in Zusammenarbeit mit
Ilse Todt. Giitersloh 1998; DBW 12: Berlin 1932-1933. Hrsg. von Carsten
Nicolaisen und Ernst-Albert Scharffenorth. Giitersloh 1997, DBW 16:
Konspiration und Haft 1940-1945. Hrsg. von Jgrgen Glenthgj, Ulrich
Kabitz und Wolf Krétke. Giitersloh 1996.

! Winfried Meyer, Unternehmen sieben. Eine Rettungsaktion fiir vom
Holocaust Bedrohte aus dem Amt Ausland/Abwehr im Oberkommando
der Wehrmacht. Frankfurt 1993, S. 8.
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schen weist, die damals als jidische Menschen zuerst diskrimi-

niert und stigmatisiert, dann zusammengetrieben und schlieBlich -

vernichtet wurden. Ihr Leid sollte vor Augen gestellt werden: vor
die der tendenziell und tatsichlich Oppositionellen im eigenen
Land und vor die der Christenheit der Okumene, d.h. bekannt-

lich wortlich: des ganzen Erdkreises. Von diesem Pfeil ausge- .

hend, soll jetzt die Frage «Dietrich Bonhoeffer und.die Juden»?
aufgerollt werden. Wie sah sein Verhiltnis und sein Verhalten
ihnen gegeniiber in Theorie und Praxis aus? Wie war das bei ihm,
diesem Extrem- und Einzelfall der Bekennenden Kirche, diesem
:Grenzgdnger der Konspiration, dessen Weg in den Widerstand
todlich endete? In dieser Frage war es wie mit anderen seiner
theologisch-ethischen Existenz: Vielen damals ging er viel zu
weit; manchen heute ging er nicht weit genug.

Ein in diesem Rahmen notwendlgerwelse nur gedriingter AufriB

zu dieser Frage kann keine Antwort im Sinne von «kurz und .

biindig», «schwarz.oder wei» geben. Die theologische Konzep-

tualisierung bei Bonhoeffer (im Sinne von: Bonhoeffer und das -

Judentum), also Bonhoeffer in abstracto, soll dabei nur kurz
beriihrt werden.? Vielmehr soll es hier auf Bonhoeffer in con-
creto ankommen, also auf Bonhoeffers Haltung zu den Juden in
seiner Zeit und an seinem Ort.

Alttestamentlicher Glaube und alttestamentliches Denken

Zunichst aber einige wenige Feststellungen zur Frage «Bonhoef-
fer und das Judentum». Es ist eine aufsteigende Linie zu konsta-
tieren: Seine innere Beziehung zum Volk des Alten Bundes und
zum alttestamentlichen Glauben und Denken nahm im Laufe
seines Lebens an Intensitdt zu — in reziprokem Verhiltnis zur
- damaligen offentlichen Lesart der Beziehung zwischen Juden-
und Christentum, zwischen Altem und Neuem Testament! Doch
schon 1933, als er fiir die Drucklegung seiner Vorlesung Schop-
fung und Fall eine Einleitung schreibt, beendet er sie (DBW 3,
~ S. 23) mit der pointiert vorgebrachten Behauptung, «dal3 Gott
der Eine Gott ist in der ganzen heiligen Schrift, mit.diesem Glau-
ben steht und fallt die Kirche und die theologische Wissen-
schaft.» Fast wortlich wiederholt er zehn Jahre spiter, in Tegel
-(DBW 8, S.227): «[...] es ist ja ein und derselbe Gott.» Fiir Bon-
hoeffer bestand «die Bibel» niemals nur aus dem Neuen Testa-
ment; in seinen Predigten und Bibelauslegungen hat er auffallend
hiufig sich auf alttestamentliche Texte berufen.? Vor allem in der
Finkenwalder Zeit war die Thematik von Judentum und Chri-
stentum niehr oder weniger stets prasent. 1940 erschien als letzte
_von ihm gedruckte Broschiire Das Gebetbuch der Bibel. Eine
Einfiihrung in die Psalmen.
Am stidrksten wird ihm seine Ndhe zum Alten Testament in der
Tegeler Haftzeit bewuf3t. Wahrend der ersten sieben Monate hat
et es nach eigenem Bekunden bereits zweieinhalb Mal gelesen
«und viel gelernt» (DBW.8, S. 188). Am zweiten Advent 1943
schreibt Bonhoeffer an Bethge (ebd. S. 226): «Ich spiire iibrigens
-immer mehr, wie alttestamentlich ich denke und empfinde; so
habe ich in den vergangenen Monaten auch viel mehr Altes
Testament als Neues Testament gelesen.» Ihm wird jetzt auch
vollends klar, daB seine Vorliebe fiir das Diesseits, seine — from-
me, weil in Gott verarikerte — Lebenszugewandtheit eine groBe
Affinitdt zur alttestamentlichen hat, «Das Diesseits darf nicht

2So der biindige Titel einer Untersuchung Bethges von 1980 (Eberhard
Bethge, Dietrich Bonhoeffer und die Juden, in: Ernst Feil, I1se Todt, Hrsg.,

Konsequenzen. Dietrich Bonhoeffers Kirchenverstiandnis heute [Inter-

nationales Bonhoeffer Forum, 3] Miinchen 1980).

3Vgl: hierzu z.B. die Studien Lapides (Pinchas E. Lapide, Bonhoeffer
und das Judentum, in: Ernst Feil, Hrsg., Verspieltes Erbe? Dietrich Bon-
hoeffer und der deutsche Nachkriegsprolestantismus [Internationales
Bonhoeffer Forum, 2]. Miinchen 1979) und Klapperts (Bertold Klappert,
Weg und ‘Wende Dietrich -Bonhoeffers in der Israelfrage, in: Wolfgang
Huber, Ilse Tédt, Hrsg., Ethik im Ernstfall. Dietrich Bonhoeffers Stellung
zu den Juden und ihre Aktualitit [Internationales Bonhoeffer Forum, 4].
Miinchen 1982).

+Vgl. hierzu insgesamt z.B. das entsprechende Kapitel bei: Keith W. Cle- -

ments, Freisein wozu? Dietrich Bonhoeffer als stéindige Herausforderung.
Bonn 1991, S. 189ff. -

"ORIENTIERUNG 65 (2001)

vorzeitig aufgehoben werden. Darin bleiben N.T. und A.T. ver-
bunden» — mit dieser Uberzeugung endet sein Brief vom
27.6.1944 (ebd. S. 501). Im"Zusammenhang mit dem viel zitierten
Satz «Gott ist mitten in unserm Leben jenseitig» in dem viel
zitierten Brief vom 30.4.1944 schreibt Bonhoeffer (ebd. S. 408):
«Die Kirche steht nicht dort, wo das menschliche Verfnogen'
versagt, an den Grenzen, sondern mitten im Dorf. So ist es alt-
testamentlich, und in diesem Sinne lesen wir das N.T. noch v1el zu
wenig vom Alten her.» :
Fragen wir uns-nun jedoch, was die Recherchen zur Frage des
konkreten Verhiltnisses «Bonhoeffer und die Juden» ergeben.

- Sie konnen nur eingedenk der Mahnung Pinchas Lapides, des

grofien - jidischen, muf} in diesem Kontext betont werden! -
Religionsphilosophen, angestellt werden, der vor inzwischen nun
schon einem Vierteljahrhundert konstatierte: «Wer heute Bon-
hoeffers Stellungnahme zu Juden und zum Judentum analysieren
will, muf} vor allem die Hybris der Riickschau vermeiden.»®

Bonhoeffer hatte das Gliick, in einer zu Toleranz fahigen und zu
Respekt und Menschenfreundlichkeit bereiten Familie aufzu-
wachsen und von ihr sich geschiitzt zu fiithlen selbst und gerade in
Zeiten der spiteren eigenen Gefihrdung; auf die eminente Be-
deutung dieser Familie fiir ihn kann nicht oft genug hingewiesen
werden. Die Immunisierung schon des Jungen Bonhoeffer ge-
geniiber jeglichem nationalistischen oder gar rechtsextremisti-
schen Denken hat Bethge in seiner Biographie herausgearbeitet.5
Auch ohne an dieser Stelle noch éinmal weitergehende Refle-

- xionen iiber Bonhoeffers politisches Bewuftsein anzustellen,

1483t sich sagen: Antisemitische Tendenzen blieben ihm zwangs-
laufig von jeher fremd. «Zwangslaufig» insofern, als zum Fami-
lien- und Freundeskreis Menschen jiidischer Herkunft bzw.
judischen Glaubens gehorten und Fragen der Diskriminierung
sich gar nicht erst stellten. Beispiel: Seine Zwillingsschwester
heiratete Gerhard Leibholz; wegen Seiner sogenannten nicht-
arischen Herkunft sahen sie sich spéter gezwungen, nach London
zu emigrieren. Anderes Beispiel: Sein Freund Franz Hilde-
brandt, Theologe wie er selbst, aktiv in und verzweifelnd an der
Bekennenden Kirche (wie er selbst), war jiidischer Herkunft.
Auch er floh iibrigens schlieBlich nach England. Sov1el zZum per-
sénlichen «background».

Die Kirche vor der Judenfrage

Mit dem Jahr 1933 ist ein Wendepunkt beziiglich der eigenen,
Haltung zu den jiidischen Menschen markiert — natiirlich nicht
niir fir Bonhoeffer. Er unternahm in diesem Jahr mannigfache
VorstoBe angesichts der damals iiblicherweise so bezeichneten
«Judenfrage»: Vortrag, Aufsatz, Memorandum, Thesen, Flug-
blatter. Der latente Antisemitismus, unterfiittert von einem Anti-
judaismus, der es in sich hatte, schlug nach der Besiegelung der
nationalsozialistischen Herrschaft im Frithjahr 1933 -bekannt-
lich um in eine staatlich legalisierte Feindschaft und Unterdrii-
ckung gegeniiber allem, was als jiidisch definiert wurde. In einer
Mischung aus System und Willkiir wurde die Ausgrenzung-und
ihre logische Folge, sprich: die Verfolgung der sogenannten
Nicht-Arier eingeleitet. «Spontane» BoykottmaBBnahmen gégen
jiidische Geschifte waren flankiert von jenem Gesetz, das als
«Gesetz zur Wiederherstellung des Berufsbeamtentums» daher-
kam und den sogenannten- Arierparagraphen enthielt.

Innerhalb der evangelischen Kirche ging es jetzt speziell um die
konkrete Frage, ob dieses Gesetz in seinen Konsequenzen auch
fiir evangelische Christen und Christinnen jiidischer Herkunft
galt, sofern sie Amtstriger waren (Amtstrdgerinnen gab es da-
mals noch so gut wie gar nicht). Es ging aber dariiber hinaus auch
allgemein um die Haltung gegeniiber den getauften jiidischen
Menschen schlechthin. Die Deutschen Christen — wie schon dar-
gelegt — hatten sich bereits formiert, die Bekennende Kirche

5Pinchas E. Lapide, a.a.0. (vgl. Anm. 3), S: 118. :
$Vgl. z.B. Eberhard Bethge, Dietrich Bonhoeffer. Eine Biographie.
Giitersloh 8. Aufl. 1994, S. 57f. und oben Kapitel 14.
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steckte noch in den Kinderschuhen bzw. existierte als solche
noch gar nicht. Bonhoeffer, zu jener Zeit Privatdozent an der
Berliner Universitit, sah in der Anwendung dieses Gesetzes «ein
Fanal zum Vollzug einer Kirchenspaltung»’ und bemerkte im
_April 1933 in einem Brief in die Schweiz an seinen theologischen
Freund Erwin Sutz (DBW 12, S. 58), die «Judenfrage» mache der
Kirche sehr zu schaffen — «und hier haben die versténdigsten
Leute ihren Kopf und ihre Bibel gidnzlich verloren.» Er bereitete
im selben Monat einen Vortrag fiir einen kritischen Pfarrerkreis
vor, der im Sommer 1933 in zwei kirchlichen Zeitschriften er-
schien, und zwar unter der Uberschrift Die Kirche vor der Juden-
frage. Anno domini 1933 also: Bonhoeffer — vor der Judenfrage.
Es ist ein Text, der es sich in geradezu exemplarischer Weise
. gefallen lassen muBte, daR einzelne Sitze véllig aus dem ihnen
zugehorigen Kontext gerissen und dadurch sinn-entstellt wurden.
Seiner argumentativen Linienfithrung kann hier im Einzelnen
nicht gefolgt werden, sondern es geht um seine Hauptaussagen.?

.. Zudem missen wir uns vergegenwirtigen, daf} diesen Text ein

erst siebenundzwanzigjahriger Theologe lutherischer Provenienz
verfafite, der zwar schon von dem staatskritischeren reformierten
«Ubervater» Karl Barth gelernt hatte, aber — noch - in teilweise
sehr konventionellen theologischen Bahnen dachte. Trotz man-
cher von unserer Gegenwart aus.gesehen problematischer Passa-
gen zeichnen sich Bonhoeffers damalige Urteile zur sogenannten
Judenfrage «durch ihren theologisch-prinzipiellen Charakter,
durch iiberraschende Perspektiven und durch klare Entschieden-
heit aus.»?

Ubngens war es, soviel sei hier vorweggenommen, kein Geringe-
rer als der 81jahrige Karl Barth, der nach Erscheinen der Bio-
graphie 1967 an Bethge schrieb: «Neu war mir vor allem die Tat-
sache, da3 Bonhoeffer 1933ff. als Erster und ja fast Einziger die
Judenfrage so zentral und energisch ins Auge gefaf3t und in
Angriff genommen hat. Ich empfinde es ldngst als eine Schuld
meinerseits, daB ich sie im Kirchenkampf jedenfalls offentlich
(z.B. in den beiden von mir verfaBten Barmer Erkldrungen von
1934) nicht ebenfalls als entscheidend geltend gemacht habe»!!0
Welche Auffassung vertritt Bonhoeffer nun in diesen ersten
AuBerungen des Jahres 1933? Er beginnt den Vortrag bzw. Auf-
satz Die Kirche vor der Judenfrage (DBW 12, S. 350), indem er
das Novum der allein rassistisch begriindeten Dlskrlmlmerung
der jlidischen Menschen seitens des Staates hervorhebt: «Die in
der Geschichte einzigartige Tatsache, daB der Jude unabhingig
von seiner Religionszugehorigkeit allein um seiner Rassenzu-
gehorigkeit willen vom Staat unter Sonderrecht gestellt wird; gibt
dem Theologen zwei neue, getrennt zu behandelnde Probleme
-auf.» Diese bestiinden darin, daf erstens gefragt werden miisse,
wie die Kirche dieses staatliche Handeln beurteile und welche
Aufgaben ihr daraus erwiichsen; daf3 zweitens gefragt werden
miisse, wie die Kirche sich zu den getauften Juden in den Ge-
meinden verhalte. Beide Fragen konnten nur vom Kirchenbe-
griff her aufgerollt werden.

Im Folgenden entwickelt Bonhoeffer das Verhiltnis der Kirche
zu staatlichem Handeln in systematischer und differenzierender
Weise. Typisch im Verlauf dieser Darlegung: die Reformulierung
bisher selbstverstiandlicher theologischer Basissitze, die prompt
jeweils durch ein «aber» oder auch durch ein «freilich» relativiert
bzw. negativiert werden. Er kommt zu einem ersten Ergebnis,
daf3 ndmlich die Kirche den Staat immer wieder danach zu fragen
habe, «ob sein Handeln von ihm als legitim staatliches Handeln

verantwortet werden konne, d.h. als Handeln, in dem Recht und-

Ordnung, nicht Rechtlosigkeit und Unordnung, geschaffen wer-

7Wolfgang Gerlach, Als die Zeugen schwiegen. Bekennende Kirche und
die Juden (Studien zu Kirche und Israel, 10). Berlin 2. Aufl. 1993, S. 61.
8Es liegen hierzu detaillierte Beitriige aus der Bonhoeffer-Forschung vor;
vgl. vor allem: Wolfgang Huber, Ilse T6dt, Hrsg., Ethik im Ernstfall. Diet-
rich Bonhoeffers Stellung zu den Juden und ihre Aktualitat (Internationa-
les Bonhoeffer Forum, 4). Miinchen 1982.

9Heinz Eduard Todt, Judendiskriminierung 1933 — der Ernstfall fiir Bon-
hoeffers Ethik, in: Wolfgang Huber, Ilse Todt, Hrsg., Ethik im Ernstfall
" (vgl. Anm. 8), S. 175.

0Zitiert nach Wolfgang Gerlach (vgl. Anm. 7), S. 414.
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den» (DBW 12, S. 351), und spitzt dieses Ergebnis (ebd. S. 352)
konkret auf die Zeichen der Zeit zu, auf die Zeichen des Friih-
jahrs 1933: Diese Frage an den Staat miisse die Kirche heute in
bezug auf die Judenfrage in aller Deutlichkeit stellen.
Allgemein gesehen bestiinden mehrere Moglichkeiten kirchli-
chen Verhaltens dem Staat gegeniiber: die erste bestehe in eben
jenem Appell seitens der Kirche beziiglich der Verantwortung
des Staates. Es gibt fiir Bonhoeffer jedoch bereits damals eine
Art Dreistufenplan, der sich in einer seltsamen Analogie in sei-
ner eigenen Biographie vollziehen wird. Die erste Stufe also:
nach der Humanitét und Legitimitit staatlichen Handelns fragen
(Stichwort: Wichteramt der Kirche). Die zweite Stufe: den Op-
fern staatlicher Willkiir helfen (Stichwort: politische Diakonie).
Und als ultima ratio die dritte Stufe: unmittelbares politisches
Eingreifen (Stichwort: aktiver Widerstand).

Die zweite Stufe charakterisiert Bonhoeffer biindig (DBW 12,
S. 353, herv. v. mir): «Die Kirche ist den Opfern jeder Gesell-
schaftsordnung in unbedingter Weise verpflichtet, auch wenn sie
nicht der christlichen Gemeinde zugehéren», und zitiert Galater
6,10: «Tut Gutes an jedermann.» Und dann folgen (ebd.) die un-
gemein plastischen und spéterhin zu Recht beriihmt gewordenen
Sdtze Bonhoeffers, die m.E. den inneren Hohepunkt dieses
ganzen Textes bilden: Die dritte Stufe schlieBlich bestehe darin,
«nicht nur die Opfer unter dem Rad zu verbinden, sondern dem
Rad selbst in die Speichen zu fallen.»

«Dem Rad selbst in die Speichen fallen»

«... dem Rad selbst in die Speichen zu fallen»: Diese Formulie-
rung ist posthum geradezu zum «Kennwort» Bonhoeffers gewor-
den. Am Rande bemerkt: Interessant ist, da er mit diesem Bild
moglicherweise eine Aussage des antisemitischen Theologen
Adolf Stoecker konterkariert und da8 es in dem von ihm selbst
aber gemeinten Sinne in Max Webers beriihmtem Vortrag Poli-
tik als Beruf vorkommt." Interessant ist m.E. ferner; daf diese of-
fenbar durchaus gebrauchliche Formulierung beispielsweise
auch in Sgren Kierkegaards Tagebuch auftaucht.’?’

Die Notwendigkeit der dritten Stufe, nimlich dem Rad in die
Speichen zu fallen, so betont Bonhoeffer (DBW 12, S. 354), sei
«jeweils von einem <evangelischen Konzil> zu entscheiden»; in
der «Judenfrage» hingegen seien «heute» fiir die Kirche die Be-
dingungen fiir die ersten beiden Stufen bereits erfiillt. Sie seien
niamlich spitestens in dem Moment vorhanden, wenn der Staat
den Kirchen z.B. vorschriebe, getaufte jiidische Menschen aus
ihren eigenen Reihen zu verstoen. Unmifverstandlich stellt er
klar, die Kirche befinde sich dann in statu confessionis, d.h. in
entscheidendem Bekenntniszustand, und kommt in diesem
Punkt (ebd. S. 357) zu dem Ergebnis: «Ein solcher AusschluB
bleibt [...] eine kirchliche Unméglichkeit.» Oder, wie er im wei-
teren Verlauf seiner Uberlegungen (ebd. S. 358) noch unmiBver-
standlicher formuliert: «Hier bewihrt es sich, ob Kirche noch
Kirche ist oder nicht.» ’

In diesen Ausfithrungen Die Kirche vor der Judenfrage spricht
Bonhoeffer Klartext, was die Konsequenzen fiir eine sich christ-
lich nennende Kirche angeht. Es gibt jedoch zweifellos daneben
— oder besser: dazwischen — auch theologische Erwigungen, die
von gegenwdrtiger evangelischer Theologie, die sich als «Theo-
logie nach Auschwitz» versteht, nur schwer nachzuvollzichen
sind. Um so erstaunlicher ist hinwiederum, daB sie eine fiir da-
malige Verhiltnisse geradezu ideologiekritische Aussage enthal-
ten, ndmlich daB die Kategorie der «jiidischen Rasse» eine «bio-
logisch fragwiirdige GroBe» sei (DBW 12, S. 356).

180 die Hinweise B. Klapperts, a.a.0., (vgl. Anm. 3), S. 96f. und H. E.
Todts, a.a.0. (vgl. Anm. 9), S. 182 sowie Max Weber selbst (Max Weber,
Politik als Beruf [1919], in: Ders., Gesammelte Politische Schriften. Hrsg.
von Johannes Winckelmann. Tiibingen 5. Aufl. 1988): In das Gebiet ethi-
scher Fragen gehore die Frage, «was fiir ein Mensch man sein muf3, um

_seine Hand in die Speichen des Rades der Geschichte legen zu diirfen.»

2S8gren Kierkegaard, Die Tagebiicher. Eine Auswahl. Hrsg. und iibers.
von Hayo Gerdes. Diisseldorf-KéIn 1980, S. 53.
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-Zu den weiteren Initiativen Bonhoeffers in puncto Kirche und
Juden im Jahr 1933 gehort ein. Memorandum, das er im Sommer
in englischer Sprache unter der Uberschrift The jewish-christian
queestion as status confessionis fiir skumenische Gremien im Aus-
land verfaBt; es bildet eine Quintessenz von Die Kirche vor der

Judenfrage. Ebenfalls im Sommer verfalt er eine Thesenreihe Der -

Arier-Paragraph in der Kirche, in der er sich scharf mit der Kir-
chenpolitik der «Deutschen Christen» auseinandersetzt und zu
der SchluBfolgerung gelangt, daf3 die Befiirwortung der Ubernah-
me des Arierparagraphen als «Irriehre» (DBW 12, S. 412) zu be-
trachten sei und die Substanz der Kirche zerstore; fiirderhin gibe
es «nur noch einen Dienst der Wahrheit, ndmlich den Austritt.»
Ferner arbeitet Bonhoeffer in jenen Monaten am Betheler
Bekenntnis mit. Es handelt sich hierbei um einen ausfiihrlichen
Bekenntnistext, der der immer stirker aufbrechenden Kontro-
verse innerhalb der evangelischen Kirche, nimlich der Abgren-
zung von den sich «Glaubensbewegung» nennenden «Deutschen
Christen» geschuldet ist — sozusagen eine innerkirchliche Re-
chenschaft. Dieser Text durchlduft mehrere Stadien, evoziert
zahlreiche Gutachten und endet in reichlich verwésserter Form,
und zwar z.B. auch ohne 'das urspriinglich in ihm enthaltene
Kapitel «Kirche und die Juden». Bonhoeffer zieht deshalb aus
Protest seine Unterschrift als Mitverfasser zuriick.
Seinen Protest gegen die regierungsfreundliche und in der Tat
sehr deutsch-christliche Haltung der offiziellen kirchlichen Orga-
ne bringt Bonhoeffer im Herbst 1933 zusammen mit seinem
Freund Franz Hildebrandt anliBlich der Nationalsynode, die in
der Luther-Stadt Wittenberg tagt, durch eine Flugblattaktion
zum Ausdruck, wenn auch vergeblich. Aber immerhin ist es auch
eine Folge seines «sturen» Insistierens gewesen, dall zuvor sich
der Pfarrernotbund konstituiert hatte, aus dem.im folgenden
Jahr die Bekennende Kirche hervorgehen wird.’* Bonhoeffer
selbst verlaBt im Oktober Berlin, verla3t Deutschland, um in
einer der deutschen Gemeinden in London seine erste «richtige»
Pfarrstelle zu iibernehmen.
In der britischen Metropole wird Bonhoeffer mit der sogenann-
ten Judenfrage auf einer ganz anderen Ebene konfrontiert —
nicht mehr auf der Ebene des kirchenpolitischen Wagnisses und
Kalkiils oder der theologischen Richtigkeiten und Unmaoglich-
keiten, sondern ganz konkret, sozusagen hautnah. London wird
schon jetzt ein Fluchtpunkt fiir «displaced persons» aus Deutsch-
land, und insbesondere fiir die deutschen Gemeinden ~ und so-
mit fiir Bonhoeffer - gibt es genug Gelegenheit zu erfahren, was
es heiBt, «die Opfer unter dem Rad zu verbinden». 1935 schlieB-
lich kehrt er nach Deutschland zuriick, um die Leitung eines der
ersten Predigerseminare der Bekennenden Kirche zu iiberneh-
men. In den ndchsten Jahren bahnt sich in Bonhoeffers Denken
die theologisch begriindete Uberzeugung an, daB nun not-wendi-
gerweise, d.h. um buchstéblich eine Not zu wenden, die dritte
Stufe «geziindet» werden muB, die darin besteht, auch «dem Rad
-selbst in die Speichen zu fallen». Und daB es lingst nicht mehr
nur um die getauften jiidischen Menschen geht.

Als die Kirche hitte schreien miisseﬁ

Es gibt ein berithmt gewordenes Diktum des protestantischen
und protestierenden Querdenkers Bonhoeffer, das seine Haltung
gegeniiber der damals nun einmal so genannten Judenfrage und

seine Haltung gegeniiber der — nicht so genannten — Christen- -

frage demonstriert: «Nur wer fiir. die Juden schreit, darf auch

gregorianisch singen.»'* Zum Sitz im Leben dieses seitdem zum

fast gefliigelten Wort deformierten Ausspruchs Bonhoeffers ist
zu bemerken: Er galt gewif} zunichst einmal seinen Vikaren die-
ses illegalen Predigerseminars der Bekennenden Kirche, die sich
Mitte der dreiBBiger Jahre — vielleicht mehr schlecht als recht? —in
gregorianischen Geséngen iibten. Er galt méglicherweise auch
den Anhéngern der Berheuchener Bewegung, die in Renaissance

3Vgl. hierzu auch Kapitel 16.
14Zur Datierung vgl. E. Bethge 1980, a.a.0. (vgl. Anm. 2), S. 195f.
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und Intensivierung des liturgischen Lebens der Kirche ihr und
deren Heil sahen. Er galt mit Sicherheit grundsitzlich Christen
und Christinnen jener Zeit als conditio sine qua non, als unerla-
liche Grundbedingung ihres geistlichen Lebens, das nur legi-
timiert werden kann durch gleichzeitigen «Pro-Test», d.h. durch
Einsatz fiir andere. Konkret damals: fiir die Juden. Und heute?
Bonhoeffers Diktum «Nur wer fiir die Juden schreit, darf auch
gregorianisch singen» hat in doppelter’ Hinsicht einen hohen
Grad an Aktualitit: Christlicher Glaube in den Zeiten der neuen
Innerlichkeit und Spiritualitit, mufl immer auch darin bestehen,
«fiir die Juden» zu schreien — wobei dies Dezennien spéter mehr
als Chiffre zu verstehen ist. Aber es ist nach wie vor heute nicht
nur eine Chiffre, wie die jlingste Vergangenheit uns lehrt. Paul
Spiegel, der Vorsitzende des Zentralrates der Juden in Deutsch-.
land, berichtet, daB er nach dem Brandanschlag auf die Synago-
ge in Diisseldorf im Herbst 2000 von jildischen Menschen gefragt
wurde, ob es nicht an der Zeit sei, Deutschland zu verlassen...
Dem Diktum Bonhoeffers «Nur wer fiir die Juden schreit, darf
auch gregorianisch singen» entsprach seine «Schwiche» fiir ein
Diktum des Alten Testaments, und zwar fiir das von ihm oft
zitierte Wort «Tu deinen Mund auf fiir die Stummen» («und fiir
die Sache aller, die verlassen 'sind», lautet die Fortsetzung von
Spriiche 31,8 in der Luther-Ubersetzung). Das &ffentliche Spre-
chen fiir die, die zum Schweigen gezwungen sind, zih!te fiir Bon-
hoeffer zu den Selbstverstindlichkeiten christlicher Existenz.
Und kirchlicher Existenz. Das Schweigen der Christenheit. in
jenen Jahren bildete fiir ihn den Kernpunkt ihres Versagens. Es
gehérte gleichermalBen zu den Griinden, warum er endgiiltig seit
1940 auf die. Gratwanderung der Konspiration sich einlieB und
die Isolation auch innerhalb seiner Kirche bewuBt auf sich nahm.
Im inneren und duBeren Alleingang schrleb er bis zu seiner Ver-
haftung.an der Ethik. .

Die Manuskripte der Jahre 1940/41 enthalten ein — in der Tat nur
fiktives — Schuldbekenntnis der Kirche; «kaum ein Text emp-
fiehlt sich zur Meditation der deutschen Katastrophe und ihrer
Ursachen so nachdriicklich wie dieser», urteilte der Theologe

* Ernst Lange ein Vierteljahrhundert spéter.'* Bonhoeffer schrieb:

«Die Kirche [...] war stumm, wo sie hitte schreien miissen, weil
das Blut der Unschuldigen zum Himmel schrie. Sie hat das rech-
te Wort in rechter Weise zu rechter Zeit nicht gefunden. [...] Die-
Kirche bekennt, die willkiirliche Anwendung brutaler Gewalt,
das leibliche und seelische Leiden unzihliger Unschuldiger, Un-
erdruckung, HaB, Mord, gesehen zu haben, ohne ihre Stimmie
fiir sie zu erheben, ohne Wege gefunden zu haben, ihnen zu Hil-

Y Ernst Lange, Kirche fiir andere. Dietrich Bonhoeffers Beitrag zur Frage
einer verantwortbaren Gestalt der Kirche in der Gegenwart, 1967, in:
Ders., Kirche-fiir die Welt. Aufsitze zur Theorie kirchlichen Handelns.
Hrsg. von Riidiger Schloz. Miinchen und Gelnhausen 1981.
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fe zu eilen. Si€ ist schuldig geworden am Leben der Schwichsten
und Wehrlosesten Briider Jesu Christi» (DBW 6, S. 129£.), wobei
die eigentiimliche Orthographie dadurch zu erkldren ist, daf
«Briider Jesu Christi»-ein nachtréglicher Zusatz Bonhoeffers ist.
Bethge hat mehrfach herausgearbeitet, dal Bonhoeffer damals
mit der Wendung «Briider Jesu Christi» jeweils die jiidischen
Menschen meinte. An einer anderen Stelle der Ethik (ebd. S. 95)
formulierte. Bonhoeffer z.B. entsprechend pointiert: «Eine Ver-

stoBung d. Juden aus dem Abendland muf} die VerstoBung Chri-

sti nach sich ziehen; denn Jesus Christus war Jude.»

Der Weg in den Widerslal{d

Zu dieser Zeit — ich erinnere an die Deportationsberichte des
Herbstes 1941 — hatte Bonhoeffer die Schwelle zur Doppelexi-
stenz der Subversion unwiderruflich iiberschritten, und eine um-
fassende Untersuchung zu Bonhoeffers Stellung zu den Juden
kommt zu dem Ergebnis: «Fiir Bonhoeffer war die Eskalation
der Judendiskriminierung der AnlaB, iiber seine oppositionelle
Haltung zum NS-Staat hinaus zum Widerstand vorzudringen.»'6
In diese Zeit fillt denn auch seine dezidierte Beihilfe zur Flucht,
sprich: die Rettung Charlotte Friedenthals, und damit seine
Beteiligung an dem, was als «Unternehmen Sieben» in die Akten
der Geschichte eingegangen ist.'”” Worum ging es dabei?

Charlotte Friedenthal, evangelische Christin jiidischer Herkunft,
gehorte zu den aktivsten und beharrlichsten Mitgliedern der
Bekennenden Kirche in Berlin. Sie hatte zahlreiche sowohl so-
ziale und diakonische als auch theologische Initiativen bewirkt
und war als engste Mitarbeiterin des integren und konsequenten
Spandauer Superintendenten Martin Albertz so etwas wie eine

Geschiftsfiihrerin der Leitung der Bekennenden Kirche. Spiite- -

stens seit dem Herbst 1941 war zu befiirchten, daB auch sie
‘deportiert wiirde. Es war u.a. durch Vermittlung Bonhoeffers
gelungen, daB sie liber die Schweizer «kirchlichen Kanile» ein
Visum erhielt, insbesondere auf Grund der Fiirsprache auch Karl
Barths bei den dortigen Behorden. Inzwischen jedoch war in
Deutschland jiidischen Menschen jede Ausreise verboten, so daB
ihr die Schweizer Aufenthaltsgenehmigung nichts mehr niitzte.
Sie muBlte seit Beginn des Jahres 1942 in einem sogenannten
«Judenhaus» wohnen und unausweichlich mit Deportation rech-
nen. Auf Bitten Bonhoeffers wurde Charlotte Friedenthal von
Dohnanyi dem Schutz der Abwehr unterstellt, und nur dadurch
konnte sie mehrmals von der «ordentlichen Liste» der zu Depor-
tierenden gestrichen werden. Sie hatten ndmlich eine neue Idee,
grotesk und risikoreich: Charlotte Friedenthal sollte im Zuge des
«Unternehmen Sieben» Deutschland verlassen.

Grotesk deshalb, weil das ganze «Unternehmen Sieben» grotes—
ke Ziige trug. Mit Wissen und Unterstiitzung von Canaris, dem
Chef des militdrischen Abwehrdienstes, hatte Dohnanyi begon-

nen, eine waghalsige Idee zu verwirklichen: Einer Gruppe von.

zuniichst sieben Menschen jiidischer Herkunft und/oder jiidi-
schen Glaubens sollte die Flucht aus dem fiir sie abgesperrten
«Reichsgebiet» ermoglicht werden; im Verlauf der Planungen
verdoppelte sich ihre Zahl. Offiziell handelte es sich um Agen-

tinnen und Agenten des militirischen Abwehrdienstes, die «le- -

gal» tber die Schweiz nach Stidamerika einreisen wiirden, um
dort entsprechend titig zu werden. Die Vorbereitung und Durch-
fiihrung dieses halsbrecherischen Unterfangens erforderte ein
hohes Maf an Akribie und Téuschungsmanbvern muflte es doch

biirokratisch penibelst abgedeckt sein, um nicht vorher den -

Hauch eines Verdachts seitens der Gestapo und SS aufkommen
“zu lassen und um nachher die Sicherung der realen Existenz der
«Ausreisenden» in der Schweiz zu gewihrleisten.

16 Christine-Ruth Miiller, Dietrich Bonhoeffers Kampf gegen die national-
sozialistische Verfolgung und Vernichtung der Juden. Bonhoeffers Hal-
tung zur Judenfrage im Vergleich mit Stellungnahmen aus der evangeli-
schen Kirche und Kreisen des deutschen Widerstandes. Miinchen 1990,
S. 326.

" 17 Zu diesem Themenkomplex insgesamt vgl. das bereits oben Anm.1 ge-
nannte Werk des Historikers Winfried Meyer.
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Deren detaillierte Berichte iiber ihre Erfahrungen jener Monate
des Jahres 1942 enthalten Momente hochster Bestiirzung und
Unruhe, hochster Anspannung und Demiitigung, aber auch
Momente von Befreiung, Menschlichkeit und VerlaBlichkeit, auf .
die sie kaum noch zu hoffen gewagt hatten. Zum Beispiel der
«Stern», immer wieder der Stern: MuBte er von ihnen — vor-
schriftsgemdf} — getragen werden, oder durften sie ihn als «V-
Leute» der militdrischen Abwehr auf keinen Fall tragen? Dann -
nach dem Grenziibertritt — die freundliche, aber bestimmte.Bitte
in der Schweiz, ihn doch endlich abzulegen. Oder die abrupte
Weigerung eines der Beteiligten, als er zum ersten Mal mit der
konkreten Idee der Tarnung konfrontiert wurde und sie als
Tarnung nicht sogleich begriff: Niemals, auch nicht um den Preis
der Ausreise, konne er es ertragen, im Auftrag dieses Amtes zu
arbeiten..

Umes kurz zu machen: Charlotte Friedenthal, angebliche Agen-
tin des «Unternehmen Sieben», fuhr mit dem Nachtexpref3 des
4. September 1942 von Berlin nach Basel, die Hauptgruppe
mit dem des 29. September; eine «Nachziiglerin» folgte Mitte
Dezember 1942. Die Fluchthilfeaktion «Unternehmen Sieben»
war erfolgreich abgeschlossen. Vierzehn Menschen waren dem
Volkermord entrissen. Unter ihnen, durch entscheidende Ver-
mittlung Bonhoeffers, Charlotte F nedenthal

Die nicht aufgebbare Bekenntnisfrage

Hans von Dohnanyi und Dietrich Bonhoeffer wurden beide im
folgenden Jahr, am 5. April 1943, verhaftet und beide wurden am
9. April 1945 ermordet — von Dohnanyi im Konzentrationslager
Sachsenhausen, Bonhoeffer im Konzentrationslager Flossen-
biirg. Die Aufdeckung des «Unternehmen Sieben» spielte in

‘beider Verhoren eine Rolle, ebenso iibrigens wie die Versuche,

einem Verwandten von Friedrich Justus Perels zu helfen, dem -
anfangs erwihnten Mitverfasser der Deportationsberichte. Des-
sen Onkel, auch er jiidischer Herkunft, war im'sogenannten In-
ternierungslager im siidfranzosischen Gurs nahe der Pyrenden
inhaftiert. Bonhoeffer hatte — zunéchst vergeblich, schlieBlich er-
folgreich — versucht, iiber das kumenische Fliichtlingswerk in
Genf Informationen iiber Gurs zu erhalten, und wandte sich so-
dann an Dohnanyi mit der Bitte um Hilfe. Diesem gelang es,
Geld, Papiere, Medikamente und Kleidung in das Lager hinein-
schmuggeln zu lassen. Emil Perels iiberlebte den Krleg, iiberleb-
te den Genozid.

Gibt es ein Fazit? Die Haltung Dietrich Bonhoeffers gegeniiber
den jiidischen Menschen angesichts ihrer anfénglichen Diskrimi-
nierung und ihrer offen sich vollziehenden Verfolgung kann kon-
trovers beurteilt werden. Fest steht, dal Bonhoeffer zunéchst nur
auf die Situation der jiidischen Menschen innerhalb der Kirche
fixiert war. Fest steht, daB er trotz aller neuen theologischen
Wege, die er wagte, kirchlichen, speziell lutherischen Denktradi-
tionen verhaftet war und sie nicht so schnell und so grundlegend
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iberwand, wie wir uns das in der Riickschau wiinschen. Fest steht
aber auch, daB gerade er es war, der darunter litt, daf3 die Kirche
_ in jenen Jahren nur auf Selbsterhaltung bedacht war. Im Geféing-
-nis in Tegel notierte er Anfang August 1944 im Entwurf fiir eine

Arbeit (DBW 8, S. 558): «Starke Belastung mit schweren, tra--

dierten Gedanken. Entscheidend: Kirche in der Selbstverteidi-
gung. Kein Wagnis fiir andere.» Er hatte begriffen, da8 christ-
liche Kirche sich dadurch als Kirche des Christus erweist, daB3 sie

" riickhaltlos sich auch fiir andere Menschen einsetzt. In dem-

erwihnten Entwurf kam er zu der Schlu3folgerung (ebd. S. 560):
«Die Kirche ist nur Kirche, wenn sie fiir andere da ist.»18

Bonhoeffer hat geradezu seismographisch reagiert, als er — frith-
zeitig, klarsichtig und entschieden wie kaum andere seiner -pro-

testantischen Zeitgefihrten - die sogenannte Judenfrage als -

Bekenntmsfrage fiir die Christen empfand und unverziiglich
schon im Friihjahr 1933 begonnen ‘hatte, dies seiner Kirche vor
Augen zu halten; Jahre spéter — in der Ethik Anfang der vierziger
Jahre — formulierte er einmal (DBW 6, S. 95): «Der Jude hiilt die

18Vgl. hierzu auch oben Kapitel 8 und 16 sowie unten Kapitel 20.

Christusfrage offen.» Bonhoeffer hat in seiner konkreten Arbeit -
in der Bekennenden Kirche, in der - illegalen — Ausbildung ihrer
jungen Theologen und als Kundschafter.der Okumene dieses
Empfinden immer geteilt und mitgeteilt. Er hat in Konsequenz
eines inzwischen ganz und gar eigenstindigen theologischen
Denkens sozusagen als unbewaffneter Kombattant-des Wider-
standes die durch die frithere 6kumenische Titigkeit entstande-
nen intensiven Beziehungen ausgeschopft, um dem Ausland
Informationen zur Verfiigung zu stellen und einzelne Hilfs-
maBnahmen zu initiieren. )

Vielleicht war es in heutiger Retrospektive sehr wenig, vielleicht
zu wenig, was er damals fiir jiidische Menschen ganz konkret ge-
tan hat. Fiir Charlotte Friedenthal war es sehr viel. In Jedem Fall
ist von Bonhoeffer zu sagen: «Er hatte als einer von wenigen sich
dem Komplicentum mit den <Endldsern> entwunden. Das macht
aus ihm eines der unersetzlichen Bindeglieder zu den Opfern; zu

_den Entkommenen und zu den Nachkommen des Holocaust.»'

Sabine Dramm, Asbach

°E. Bethge, a.a.0. (vgl. Anm. 2),8.212.

,Mythen und nationale Geschichte 1 in Polen

" Auswirkung auf das eigene kulturelle Leben und deren Ruckw1rkung auf das Verhiltnis zu Deulschland

«Das mythlsche BewuBtsein ist allgegenwirtig, obwohl es zu-
meist schlecht in Erscheinung tritt. Wenn es in jedem Weltver-
stidndnis gegeben ist, das die Welt als eine mit Werten ausgestat-
tete sieht, ist es auch in jedem Verstdndnis der Geschichte als
einer sinnvollen gegenwirtig.»! ‘Leszek Kolakowskis sinnge-
ladener Zugriff auf die Geschichte als die Verkniipftheit von

Ereignissen, die sich auf etwas beziehen, erlaubt noch kein Ver-

stehen der Motive, mit denen die Teilnehmer der Prozesse han-
deln. Um ein Ereignis versténdlich zu machen, geniige es ndmlich
nicht, da3 es sich im Hinblick auf irgendwelche empirisch auf-
deckbaren RegeimiBigkeiten historischer Prozesse interpretie-
- ren 14Bt, sofern solche ReégelmiBigkeiten jemals entdeckt werden
konnten. Auch das Naturereignis, d.h. die sich ankiindigenden
Naturkatastrophen in der Biosphére oder auch deren rasche kli-
matische Verinderungen, miilte selbst als historisches Ereignis
sinnvoll werden, doch die Ordnung der Dinge liefere dazu keinen
Erkldrungsansatz.

Angesichts dieses erkenntnistheoretischen Dilemmas kommt
Kolakowski zu dem SchluB: «Die Sinnhaftigkeit eines Ereignis-
ses zeigt sich somit nicht in seinén Bedingungen (den aufer-
menschlichen oder motivationshaften), sondern darin, daf3 das
Ereignis auf ein Ziel bezogen werden kann, auf das sich der
historische ProzeB hin bewegt (namlich als Beitrag zu einer
Annidherung an dieses Ziel oder zu einer Entfernung vom sel-
ben), oder auch auf die Berufung des Menschen, die sich in der
Geschichte aktualisiert oder einer Aktualisierung bedarf.»? Die-
ses Ziel verlange im strikten Wortsinn nach einer Absicht, d.h.
nach einem bewuBten Entwurf einer vorhistorischen Vorsehung.
Fiir Kolakowski benétigt aber diese Berufung keinen Entwurf
der Vorsehung, vielmehr bedarf sie einer mythischen Berufungs-
instanz, die jeglicher Historizitit vorangeht und diese relativiert.
Sie verlangt demnach, daf das Ereignis als ein mit der menschli-
chen Berufung iibereinstimmendes oder nicht iibereinstimmen-
des verstanden wird. ‘

Koénnen nun — mit dem Blick- auf den’ Kolakowsklschen Deu-
tungsansatz — nationale Mythen als Ausdrucksformen eines Mas-
- senbewuBtseins, das sich seines Unbehagens bewul3t v_vird, indem
es nach Auswegen aus seiner bewulit oder auch unbewufit ver-
" ursachten Situation sucht, ihre Dienste in einer zweifachen Wir-

Leszek ‘Kolakowski, Die GegenWﬁrﬁgkeit des Mythos. (Serie Piper 49),
Miinchen 1973, S. 45.
2Ebd.. -
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kungsintention anbieten?" Konnen sie ihren’ EmﬂuB auf die
Kultur ihrer eigenen nationalen Geschichte im Sinne einer Ur-
sache-Wirkung-Relation ausiibén und dariiber hinaus sogar be-
stimmte Riickwirkungen auf eine benachbarte Kultur signalisie-
ren, wenn nicht sogar aufzeigen? Die Antwort lautet lapidar: Mit
einer solchen Aufgabensteliung ist sowohl der nationale Mythos,
selbst wenn er in seiner Funktionsweise anndhernd analysiert
werden kann, wie auch eine solche abriflartige Darstellung {iber-
fordert. Allerdings bieten nationale Mythen, wie im Falle der tra-
gischen historischen Dimensionen der polnischen Geschichte
zwischen 1795 und 1918 wie auch zwischen 1939 und 1989 ein
besonders ergiebiges Untersuchungsfeld. Auf ihm entstanden

_ nationale Epen, Dramen und Poeme von einer #sthetischen
Dimension, die das literarische und verdffentlichte BewuBtsein

der Polen immer wieder ‘mit Visionen und Vorsehungen erfiillt -

- hat. Sie wurden ausgeldst durch die Inhalte und die Motivstruk-

turen in den Werken von- Adam Mickiewicz (1798-1855), Juliusz
Stowacki (1809-1849), Zygmunt Krasifiski (1812-1859), die meist
auf dieselben auslosenden Ereignisse verwiesen: die Auflosung
des Herzogtums Warschau nach der vernichtenden Niederlage .
der napoleonischen Truppen im Jahre 1813, die Entstehung des
«Konigtums Polen» unter russischer Herrschaft nach dem Wie-
ner KongreB, die Niederlage in den Aufstdanden von 1830/31, die
Annexion des Freistaates Krakau durch die Osterreich-Ungari-
sche Monarchie im Jahre 1846 und schlieBlich die vernichtende
Niederschlagung des Januar-Aufstandes im Jahr 1863 durch die
zaristischen Truppen. Diese Ereignisse bildeten einen fruchtba-
ren Nihrboden fiir Prophezeiungen und Visionen vielfiltiger
Art, deren Entstehung sich bereits am Ende des 18. Jahrhunderts
abzeichnete.

Entwicklung nationaler Mythen

Seit der dritten Teilung Polens im Jahre 1795 und der danach ein-
setzenden 123 Jahre wihrenden nationalen Entmiindigung durch -
die drei europiischen GroBmichte RuBland, PreuBen und Oster-
reich-Ungarn ist die’ polnische Kultur von' Mythen beeinflufit.

.. worden, die sich in das BewuB3tsein mehrerer Generationen ein-

gebrannt haben. Unter den zahlreichen Erlosungsmythen des 19.
Jahrhunderts spielte der polnische Messianismus insofern eine
besondere Rolle, als er eine weltliche eschatologische Konzep-
tion entwickelte, deren. Ursprung dem in Frankreich lebenden
polnischen Phllosophen J ozef Maria Hoene-Wrofiski zugeschrie-
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ben wird. Dessen Hauptwerk «Messianisme. Union finale de la

philosophie de la religion» (1831), in dem die erlésende Idee der -

von ihm geschaffenen «absoluten Philosophie» zugeordnet ist,

rief zundchst kein groles Echo hervor. Erst als der Mystiker

Andrzej Towianski® sie in den friihen 1830er Jahren in seinen
Schriften wieder aufgriff und Adam Mickiewicz den Messianis-

mius* zu Beginn der 1840er Jahre in seinen Pariser Vorlesungen-

am College de France als die Vision von einer religios-sozialen
Wiedergeburt der Menschheit propagierte und sie auf die in Un-
freiheit und Knechtschaft lebende polnische Nation iibertrug,
legte er den Grundstein fiir eine verbliiffende Karriere. Freilich
waren die Voraussetzungen dafiir mehr als glinstig. Am 29. No-
vember 1830 stiirmte eine Gruppe polnischer Fihnriche den Bel-
vedere-Palast in Warschau. Dem Grofifiirsten Konstantin, einem

Bruder des Zaren Nikolaus I. und russischen Potentaten in War--

schau, gelang in letzter Minute die Flucht aus dem SchloB3. Die
siegenden Aufstindischen lieBen spiter den Groffiirsten und
seine sich ergebenden russischen Truppen nach Ruflland abzie-
hen. Doch die Verhandlungen mit Nikolaus I. fithrten zu keinem
Ergebnis. Am 25. Januar 1831 erkldrte der revolutionare Sejm
das Haus Romanow fiir abgesetzt und proklamierte die Unab-
hangigkeit Polens. In der Erkldrung heiflt es: «Die polnische
Nation hat sich aus ihrem Verfall und ihrer Erniedrigung erho-
ben, mit dem festen EntschluB, sich nie wieder unter das eiserne
Joch zu beugen. Wir werden die Waffen nicht eher niederlegen,
bis wir die Unabhingigkeit und die Macht, die einzigen Garan-
tien unserer Freiheit wieder errungen haben.»
Das Manifest von Warschau schloB mit einem Appell an die
Solidaritit der europidischen Voélker: «Uberzeugt, daB unsere
Freiheit und Unabhingigkeit stets zum Schild fiir Europa gedient
hat, erscheinen wir vor dem Angesicht der Souveridne und Vol-
ker mit der GewiBheit, daB die Stimmen der Politik und der
Menschlichkeit sich zu unseren Gunsten erheben werden.»
Doch weder die Gunst der Schlachtenstunde noch das Schicksal
begiinstigten die Aufstandischen. In ihrem Kampf um die Un-
abhéngigkeit unterlagen 40000 schlecht ausgeriistete Polen dem
russischen Heer mit einer Stérke von 115000 unter Feldmarschall
Hans Friedrich Anton Diebitsch. Der Krieg gegen die russische
Oberherrschaft in Zentral- und Ostpolen loste in Westeuropa ein
"unglaubliches Echo aus. Die liberalistische Bewegung Europas,
noch vom napoleonschen Geist erfiillt, sah in dem nationalen
Kampf der Polen einen Aufstand gegen die Heilige Allianz
(PreuBen, Osterreich, RuBland), die ihre Herrschaft nach dem
Wiener Kongre3 von 1815 iiber weite Teile Europas ausgebaut
hatte. Besonders in Deutschland, vor allem in Wiirttemberg und
Baden, schlugen die Wogen der Begeisterung hoch. Hunderte
von sogenannten «Polenliedern» entstanden, darunter auch zahl-
reiche in der Schwibischen Dichterschule. Ludwig Uhland z.B.
widmete Mickiewicz das folgende Gedicht:
«An der Weichsel! fernem Strande / Tobt ein Kampf mit Donner-
schall, / Weithin iiber deutsche Lande / Rollt er seinen Widerhall.
/ Schwert und Sense, scharfen Klanges, / Dringen her zu unsern
Ohren, /und der Ruf des Schlachtgesanges: / Noch ist Polen nicht
verloren!»’
Die deutsche Polenschwirmerei setzte sich auf dem Hambacher
Fest im Mai 1832 fort. Die deutsche Trikolore und die polnische
Fahne wurden nebeneinander ins Schlof getragen. Und in den
Festreden hief es unter anderem: « ...ohne Polens Freiheit keine

3Vgl. dazu'Gerardo Cunico, Messianismus bei Mickiewicz, in: Von Polen,
Poesie und Politik. Hrsg. v. Rolf-Dieter Kluge. Tiibingen 1999, S. 171-196
(mit zahlreichen Verweisen auf die polnische Sekundarliteratur zum Ver-
haltnis Towiafiski — Mickiewicz).

" 4Vgl. dazu Stefan Schreiner, Die Idee des polnisch-jiidischen Messianis-
mus. Zum 200. Geburtstag des polnischen Nationaldichters Adam Mickie-
wicz, in; Orientierung 63 (1999), S. 92-96; Jan Garewicz, Messianismus, in:
Deutsche und Polen. 100 Schtiisselbegriffe. Hrsg. v. Ewa Kobylifiska u.a.
(Serie Piper 1538) Miinchen-Ziirich 1992, S. 152-160.-
5Zit. nach Rolf-Dieter Kluge. «Von Polens Freiheit...» Schwibische Dich-
ter und die polnische Emigration 1931, in: Von Polen, Poesie und Politik

.. Adam Mickiewicz 1798-1998. Hrsg. v. Rolf-Dieter Kluge, Tiibingen
1999, S. 33-53, hier 49f.
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deutsche Freiheit! Ohne Polens Freiheit kein dauernder Friede,
kein Hei! fiir alle europalschen Volker!»®

Fiir die folgenden neunzig Jahre polnischer Geschichte und de-
ren Reflexion in Deutschland sind ~ mit Ausnahme der sponta-
nen Solidaritdtsbekundungen und der direkten Hilfe fiir die in
langen Kolonnen durch Deutschland ziehenden Soldaten der ge- -
schlagenen Freiheitsarmee im Friihjahr 1831 — keine weiteren
tiefgreifenden ideellen und materiellen Unterstiitzungsaktionen
zu registrieren. Eine Ausnahme bildeten die linken Sympathie-
bekundungen gegeniiber den 253 angeklagten Polen, die 1846 in
Posen unter ihrem Anfithrer Ludwik Mierostawski (1814-1878)
in ihrem Aufstand gegen die preuSischen Okkupanten geschei-
tert waren. Ludwik Mierostawski wurde daraufhin in Berlin
zum Tode, die anderen zu hohen Gefdngnisstrafen verurteilt.
Nach ihrer Befreiung in der Méarzrevolution 1848 wurden sie im
Triumphzug durch Berlin getragen.

Nach der gescheiterten biirgerlich- demokratlschen Revolution
lieB auch das Interesse der westeuropdischen Demokraten an
polnischen Freiheitskampfern nach. Deshalb war auch wahrend
und nach dem Aufstand unter der Leitung des legendédren Miero-
stawski gegen die russischen Okkupanten im Jahr 1863 das Echo
im Westen Europas mehr als diirftig. Freilich gab es wiederum
zahlreiche Sympathiekundgebungen fiir die nach Westeuropa
flichtenden polnischen Soldaten.

Das katastrophische BewubBtsein schafft sich neue Mythen

Spatestens nach dieser Niederlage gegen die zaristische Besat-
zungsmacht konnten die Polen nicht mehr hoffen, Preufen und
Russen gegeneinander auszuspielen. Der Aufstand von 1863
machte die beiden Teilungsmichte auch formell zu Alliierten.
Bismarck, soeben zum preuBBischen Ministerprisidenten ernannt,
schloB mit RuBlland ein Geheimabkommen, die sog. Alvensle-
bensche Konvention. Darin sicherten sich beide Machte Unter-
stiitzung bei der Bekampfung der polnischen Erhebung zu. Be-
sonders unerbittlich erwies sich Bismarck in seiner Ablehnung,
den polnischen Staat wiederherzustellen. Im Jahr des November-
Aufstandes von 1863 erklirte er mit dem warnenden Blick auf
einen doppelten militdrischen Gegner: «Die Wiederherstellung
des Konigreichs Polen in irgendeinem Umfang ist gleichbedeu-
tend mit der Herstellung eines Bundesgenossen flir jeden Geg-
ner, der uns angreift. Ein souveriner polnischer Staat mit eigener
Armee wiirde ein franzosisches Lager an der Weichsel vorstellen.»
Deshalb unternahm Bismarck gleich nach der deutschen Reichs-
griindung den Versuch, die katholische Kirche und die katholi-
schen Schulen unter Staatsaufsicht zu stellen, d.h. Geistliche
durften nur mit Zustimmung des Staates ernannt werden. Diese
Maf3nahmen erbitterten die Polen ebenso wie die Sprachenpoli-
tik des «eisernen Kanzlers», der Deutsch zur Unterrichtssprache
machte.’

Auf ihren Protest reagierten die preuBischen Behorden mit Ge-
fangnisstrafen; der Primas der polnischen Kirche, Graf Ledo-
chowski, wurde zu zwei Jahren Gefingnis verurteilt.8 Wie rea-
gierten nun bédeutende polnische Publizisten und Schriftsteller
auf das von mythischen Erlésungstraumen und kulturellem Wi-
derstand gegen die Besatzungsmichte wie auch von Anpassungs-
strategien geprigte Bewuftsein der Polen zu Beginn der 1870er -
Jahre, als der positivistische Geist (faktenorientierte Darstellung
der Wirklichkeit, naturwissenschaftliche Erkldrungsmodelle fiir
psychosoziale Phdmonene) sich in der europdischen Literatur

6Vgl. ‘Gerd Koenen. «Vormarz» und «Volkerfriihling» — ein deutsch-pol-
nischer Honigmond?, in: Deutsche und Polen. 100 Schliisselbegriffe. Hrsg.
v. Ewa Kobylifiska u.a. Miinchen-Ziirich 1992, S. 79-84, hier 81.

7Vgl. dazu Wojciech Wrzesifiski, Sasiad czy wrég? Ze studiow nad kstal-
towaniem obrazu Niemca w Polsce w latach 1795-1939 (Nachbar oder
Feind? Studien zum Bild des Deutschen in Polen von 1795 bis 1939),
Wroctaw 1992, S. 107-182.

8Vegl. dazu aus polnischer Sicht Piotr Lysakowskl Bismarck, in: Deutsche
und Polen. S. 90-94. Der Autor wertet Bismarcks Politik als eine Wurzel
fir den entschlossenen polnischen Widerstand gegen den preuBischen
Kulturkampf
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durchsetzte? Sie forderten ein modernes Bildungswesen, das die
wissenschaftlichen Erkenntnisse der westeuropiischen Eliten
mit der Besinnung auf die nationalen Traditionen verbinden soll-
te. Einer der bedeutendsten Vertreter des polnischen Positivis-
mus, Adolf Dygasifiski, formulierte dieses Ziel folgendermaBen:
«Welches ist denn der Katechismus der polnischen progressiven
- Krifte? Unserer Meinung nach’ist das alleiwesentlichste Kenn-
zeichen und das Glaubensbekenntnis zur Fahne des Fortschritts
in Polen nicht die Negation der Tradition, sondern das Streben
nach der Stirkung des nationalen Gedankens durch die Ideale
der westlichen Zivilisation.»?

Auf der literarischen Ebene setzte sich Adam Asnyk fiir den
Wandel von titanischer Leistung des romantischen Herkules in
die beharrliche Alltagsarbeit als Opferung fiir die Sache des
Volkes ein. In einem Gedicht aus dem Jahr 1868 ruft er aus: «In
riesengroB3er Arbeit des Geschlechts / LaBt uns in der Kette sein
ein Glied, / das sich zum-Opfer bringt; / Nicht la3t uns von leich-
ten Wunden triumen; / Der groBte Mut des Geistes / Ist der
Krieg, der nicht entflammt, / Die Arbeit ohne Lorbeerkranz.»
Die spezifische Mischung aus Opferbereitschaft, Widerstands-
symbolik und Glaube an den exakten Geist der Wissenschaft
schufen im Polen der 1880er und 1890cr Jahre in den Werken von
Maria Konopnika (1842-1910), Eliza Orzeszkowa (1841-1910)
und Bolestaw Prus (1847-1912) ein dichtes Ideengeflecht, beste-
. hend aus minutiéser Darstellung des Alltags unter der russischen
Fremdherrschaft, stﬁndigér Beschworung von Traditionen und
sozialkritischen Stimmungsbildern. In ihr widerspiegelte sich die
Vielfalt des Kampfes gegen die Entnationalisierung Polens, wie
es z.B. Konopnicka inihrem Gedicht «Schwur» (Rota) zum Aus-

druck brachte:. «Wir verlassen nicht den Boden, von dem wir’

stammen. / Wir lassen nicht unsere Sprache zu Grabe tragen, /

Wir sind die polnische Nation, das polnische Volk / Vom konigli-

chen Stamm der Piasten.»!?

. Eine Riickkoppelung dieser aus romantischen Mythenresten und
trotziger Aufbruchsstimmung bestehenden Literatur an den Na-
turalismus in der deutschen Literatur am Ausgang des 19. Jahr-
hunderts ist nicht zu registrieren. Vielmehr orientiert sich auch
die folgende Generation der polnischen Kulturtrdger an den
Werken der franzosischen Naturalisten (Edmond de Goncotrt,

Emile Zola) und P051t1v1sten (Auguste Comte, Hippolyte Adol-

phe Taine).
Einer der polnischen Dramatiker und Prosaschriftsteller, Stanis-

taw Przybyszewski (1868-1927), der den um das Jahr 1890 vor- -
herrschenden Naturalismus am deutlichsten iiberwand, hitte -

auch die Chance gehabt, jenes Gemisch aus Ekstasen, Visionen
und Halluzinationen, Ausdrucksformen des Expressionismus

- und des frithen Surrealismus, in der deutschen Literatur nachhal-

tig zu plazieren. Mit diesem bedeutenden Vertreter des «Jungen
Polens» .(Mloda Polska), der zwischen 1889 und 1898 wie auch

1906 und 1919 durchgéngig in Berlin und Miinchen lebte, wire

etwas verwirklicht worden, was in den deutsch-polnischen kultu-
rellen Bezichungen nur selten passiert ist. Es handelte sich da-
bei um die lebhafte Rezeption seiner Werke'!, dic Anerken-
nung seiner dsthetischen Positionen'?, die hiufige Auffiihrung
seiner Theaterstiicke in Miinchen und Berlin zu Beginn des
20.Jahrhunderts, Przybyszewskis Nietzsche-Rezeption??, die Vor-
wegnahme bestimmter psychoanalytischer Ansitze, die psycho-
logische vergleichende Analyse der musikalischen und philoso-

® Adolf Dygasiski, My nasze sztandary (Wir und unsere Fahnen), zit. n. .

Janina Kulczycka-Saloni. Pozytywizm, Warszawa 1971.

0Zit. nach Heinrich Jaenecke, Polen. Traumer, Helden, Opfer. Hamburg

1981, S. 56.

'Manfred Schluchter, Stanistaw Przybyszewski und seine deutschsprachi-

gen Prosawerke 1892-1899 (Diss.), Stuttgart 1969.

12Vgl. Gabriela Matuszek, «Der geniale Pole»? Stanistaw Przybyszewski in

. Deutschland (1892-1992). Aus dem Polnischen von Dietrich Scholze. Pa-
~ derborn 1996.

13Vgl. den Essay «Zur Psychologie des Ind1v1duums» Dazu aus literatur-

wissenschaftlicher Sicht Jérg Marx, Lebenspathos und «Seelenkunst» bei

Stanistaw Przybyszewski. Interpretation des Gesamtwerkes unter beson-

derer Beriicksichtigung der weltanschaulichen und kunsttheoretischen

Positionen sowie der Poetik. Frankfurt/M. 1990. :
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phischen Kultur an den Beispielen Chopin und Nietzsche, die
Verbindung von slawischer Emphatie, deutscher Psychoanalyse,
um den franzosischen Geist der «décadence» wie auch um die
Rezeption von Okkultismus und Satanismus. Das Werk von
Przybyszewski hétte ein Prototypus fiir die produktive Rezeption
nationaler und personaler Mythen in der eigenen Kultur als auch
in der benachbarten werden kdnnen, wenn es nicht jenes erneu-
te Volkermorden im Ersten Weltkrieg mit seinen Begleiterschei-

. nungen von Chauvinismus, Rassismus, Patriotismus und von

morderischem Nationalismus gegeben hitte!

Es gehort nun'auch‘zu den makabren Wesensmerkmalen von
Kriegen, dafl sie fiir unterdriickte Vélker und aufgeldste Staaten
die Chance fiir ihre staatliche Wiederanerkennung bieten. Der
polnische Retter, der zwischen 1893 und 1905 Mitglied der ille-
galen Polnischen Sozialistischen Partei war, hieB J6zef Pitsudski.

Er wollte unter dem Eindruck der Revolution von 1905 etwas -~

verwirklichen, was Adam Mickiewicz in seinem «Pilgergebet»
bereits Mitte des 19. Jahrhunderts beschworen hatte: «Um den
universalen Krieg fiir die Freiheit der Volker, / bitten wir Dich, o
Herr./ Um Waffen und Standarten / bitten wir dich, o Herr./ Um
einen gliicklichen Tod auf dem Schlachtfe]d / bltten wir dlCh 0
Herr.»*

Als der 6. August 1914 anbrach, der Begmn des Ersten Welt-
kriegs, war Pitsudski auf Grund seiner fast zehn Jahre wihrenden
militarischen Ubungen an der Spitze des «Polnischen Schiitzen-
verbandes» im osterreichischen Teil Polens bestens geriistet.
In seinen Erinnerungen an jenen August schrieb er in seinem
Tagebuch: «Die ersten Kdmpfe, die erste Begegnung mit dem
Krieg! Ich weiB nicht, wie es den anderen ging, aber fiir mich lag
darin so viel Poesie wie in der ersten Jugendliebe, in den ersten
Kiissen!» Pitsudski ging damals als Kommandeur der Ersten Bri-
gade der Polnischen Legion an die Front. Er zweifelte nicht, daB3
dieser Krieg die historische Chance zur Wiederherstellung eines
unabhiingigen Polens war. Eine Chance, deren Realisierung sich
bereits am 5. November 1916 abzeichnete. An diesem Tag pro-
klamierten die beiden Kaiser, Wilhelm II. und Franz Joseph 1.,
die Wiederentstehung des «Konigreichs Polen». Der Proklama-
tion der Zweiten Republik im November 1918 gingen turbulente
Ereignisse voraus: Weigerung ‘der Polnischen Legion, fir die
Mittelméchte zu kdimpfen, Meuterei von 10000 polnischen Sol-

daten, die Verhaftung von Pitsudski durch die deutsche Militar-

macht, ein Faktor, der seinen legendiren Ruf als Mirtyrer fiir die
polnische Sache begriindete, Einsetzung eines polnischen Re-
gentschaftsrates, die Griindung ciner neuen polnischen Armee
nach der Flucht von Oberst Haller quer durch Sibirien, Zusam-
menbruch des Kaiserreichs und des Zarenreichs, Einsetzung
Pitsudskis als neuer Oberbefehlshaber, Griindung der Zweiten
Republik.

Wie reagierten nun die polnische Erzahlhteratur und die Lyrik

.auf die Ausrufung der Zweiten Polnischen Repiblik? Diese hat-

te sich zunichst durch einen spektakulédren Sieg iiber die Rote
Armee unter dem Befehl von General Michail Tuchatschewski in
den Augusttagen des Jahres 1920 als Retterin Westeuropas vor
dem Ansturm des Bolschewismus erwiesen. Die folgenden fiinf-
zehn Jahre bis zum Tod von Jézef Pifsudski (1935) waren jedoch
von innenpolitischen Turbulenzen geprigt, die nach der Ermor-
dung des Prasidenten Gabriel Narutowicz zur Sanacja-Diktatur
unter der Fithrung des Marschalls Pitsudski fithrten. Die ersten
Anzeichen einer sich verschdrfenden Krise der jungen Republik

waren in Stefan Zeromskis Roman «Vorfrithling» aus dem Jahre’

1924 zu finden. In diesem Roman mischen sich Elemente eines
kritischen Realismus (Analyse des polnischen Nationalismus),
Visionen von einem neuen Polen (gliserne Stidte) und eines
sozialkritischen Eskapismus, der in vieler Hinsicht die polnische
Literatur der Nachkriegszeit prigte. In der-Lyrik kam es zu einer
durch den Expressionismus beeinfluBten Formerneuerung. Die
sicherlich bedeutendste Gruppe, die Skamandriten, die nach

1 Zit. nach H. Jaenecke. Polen, Traumer, Helden, Opfer. Hamburg 1981,
S. 65. .
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1920 eine Zeitschrift unter dem Titel «Skamander» herausgaben,
verbanden Klassizismus mit einer Romantik, wie er in dem Werk
von Stanistaw Wyspianski (1869-1907) als poetologisches Prin-
zip zu erkennen war. In den nicht-progtammatischen Dichtungs-
konzeptionen der sicherlich einfluBreichsten poetischen Gruppe
in den 20er Jahren iiberwog das Prinzip der Freiheit in der Wahl
der Stoffe, Motive und dsthetischen Formen. Einer ihrer bedeu-
tendsten Vertreter, der aus £.6dz stammende Julian Tuwim
(1894-1953), setzte es unter anderem in einer Poetik des All-
tags um, in der die wichtigsten ideologischen Stromungen der
Zwischenkriegszeit virulent waren: die wachsende Einwirkung
atheistischer Weltbilder auf die katholische Volksfrommigkeit,

die sich verstirkende nationalistisch-chauvinistische Position des -

Sanacja-Regimes nach 1926 (fehlende Nationalitatenpolitik bei
einem Anteil von 30% Nicht-Polen), ideologisch-politische Aus-
einandersetzung zwischen Anhingern von Roman Dmowski und
von Jézef Pitsudski, aber auch der Kampf gegen Kriegsverherrli-
chung und die blinde Ubernahme von liangst hinfilligen iiberfal-
ligen Kulturkonzepten, wie zum Beispiel der sarmatischen Kul-
tur des 16. und 17. Jahrhunderts als «Inbegriff» eines mythisch
verklirten Polentums mit «edler» Gesinnung. Julian Tuwims
Gedicht «Krieg» griff diese verhingnisvolle Tendenz auf:

«Mit zornigen Augen zerstore ich

Theater und Parlamente, -

Direktionen, Redaktionen, Banken, !
Wo der verfluchte, bose Geist herrscht.

Mit den Augen zerschlage ich wie mit- Stangen
Die Tafeln herrlicher Schaufenster,

- Mit Widdergeschrei zertriimmere ich

. Das Konigreich des Antichrist.»

Zu jenen vom Mythos der kriegerischen Tat erfiillten Schriftstel-
lern gehorte in den 1920er Jahren auch Juliusz Kaden Bandrow-
ski (1885-1944), der mit <Euk» (dt. Bogen) und «General Barcz»
Apotheosen auf den Krieg der Pilsudsker (Anhinger des Mar-
schalls Pitsudski) schrieb. In ihnen wird, vor allem in «General
Barcz», Pilsudski zu dem nationalen Heroen stilisiert, wie er in
der «Solidarno$é»-Bewegung der 1980er Jahre in der Gestalt von
Lech Walgsa seine Wiederbelebung erfuhr. Wie differenziert die
polnische fiktionale Literatur auf das autoritdre Regime unter
Pitsudski von 1926 bis 1935 bzw. bis zum Ausbruch des Zweiten
Weltkrieges reagieren konnte, ohne erstaunlicherweise von den
nationalistischen Machthabern zensiert zu werden, verdeutlicht
das Frithwerk von Witold Gombrowicz, der mit «Ferdydurke»
seine ersten Attacken gegen die polnische Formlosigkeit ritt.
Gombrowiczs Ich-Erzdhler verwandelt sich in einem reifen Alter
plotzlich in ein pubertires Wesen, das alle psychologischen Er-
scheinungen seiner physiologischen Verinderungen beobachtet.
Daraus entsteht die absurde Groteske eines im Konvexspiegel
verzerrten Portrits. Festzuhalten ist, daf3 die stilistisch vielfiltige
polnische Literatur der Zwischenkriegszeit sich ihrer Aufgabe,
Gegenpositionen zu der Verherilichung von Macht und nationa-
ler Mythenbildung einzunehmen, durchaus bewuf3t wurde. Das
zeigten auch die dramatischen Werke von Leon Kruczkowski,
der mit «Kordian i Cham» (Rebell und Bauernriipel) am Beispiel
des November-Aufstands 1918 einen anderen Typus von natio-
nalem Helden darstellen wollte. Er zerstorte die Legende vom
gemeinsamen Kampf des Adels mit den Bauern. Die Spezifik der
polnischen Problematik (verspatete Nationenbildung, visionére
Weltmodelle, Schaffung von Ersatzmythen) erwies sich fiir die
deutsche Literatur im besonderen und das deutsche Kulturleben
im allgemeinen als wenig attraktiv. Die polnische Gesellschaft
der 1920er und 1930er Jahre wurde nur gelegentlich zu einem
Gegenstand literarischer und kulturpolitischer Interessen. Zu

. tief saB der Schock iiber den preuBischen Kulturkampf an der .

Jahrhundertwende -auf polnischer Seite, obwohl natiirlich die
wechselseitige Rezeption von deutscher und polnischer Litera-
tur, wenn auch in stark abgeschwichter Weise, weiterhin lief.
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Und auf deutscher Seite? Eines der eindrucksvollsten Zeugnisse
iber den Vielvolkerstaat Polen der 20er Jahre und die Situation
der polnischen Juden sind Alfred Déblins Aufzeichnungen «Rei-
se nach Polen» aus dem Jahre 1924.%5 In ihnen setzte sich der Au-
tor mit der Frage auseinander, welche Existenzform die ostjiidi—
sche Diaspora auf dem Territorium eines Staats hatte, «in dem -

- ein anderes Volk, das polmsche nach jahrhundertelangem Frei-
-heitskampf soeben seine Eigenstaaatlichkeit erlangt hat, (und

wie er sich) zu seinen Minderheiten (verhilt).»'s Sein Fazit war
nach einer zweimonatigen Reise erniichternd: «Die Staaten von
heute sind das Grab der Volker.»!?

Auswirkungen des Zweiten Weltkriegs auf die Mythenbildung

In der von Feind-Mythologien beherrschten Nachkriegszeit dik-
tierten in Polen unter dem unmittelbaren Eindruck der morderi-

. schen Politik der deutschen Okkupanten die Mythen das Denken
- und Handeln der neuen Machtkader. Sie reproduzierten in den

50er und 60er Jahren mit immer geringerer Effizienz den Mythos
vom erfolgreichen Aufbau des Sozialismus nach sowjetischem
Muster in einem Land'8, dessen Bewohner in sich verdichtendem
zeitlichem Abstand (1956, 1968, 1970, 1976, 1980) gegen die Aus-
beutung der menschlichen Arbeitskraft und die geistige Entmiin-
digung protestierten.!* Das Massenbewuf3tsein im gespaltenen
Deutschland nahm das sozialistische Polen entweder als ver-
lorengegangene Heimat mit dem revanchistischen Anspruch auf
Wiederaneignung oder als fremdes kommunistisches Regime
wahr (BRD), wihrend die Machthaber in der DDR eine von
Heuchelei und gefilschter sozialistischer Bruderschaft getragene
Politik gegeniiber ihrem polnischen Nachbarn machten. Mit
einem fiir weite Kreise der Bevolkerung fatalen Ergebnis: die
Stereotypen von der «polnischen Wirtschaft»??, der Unordent-
lichkeit der Polen, die angeblich die Kaufth4user ausrauben, und
manch anderen verwirrenden Urteilen okkupierten sie das Den-
ken der Ostdeutschen. Es gab allerdings auch Ansétze zur Auf-
1osung der tradierten Vorurteile-und der eingeschworenen Ste-
reotypen gegeniiber den Polen. Rolf Schneiders «Die Reise nach
Jaroslaw» (1974), Christa Wolfs «Kindheitsmuster» (1976) sind

_Beispiele fiir ein Umdenken im Verhiltnis gégeniiber dem gei-

stig so fernen Nachbarn. Bedeutend friiher jedoch, bereits Ende
der 50er Jahre, hatte Giinter Grass mit seiner «Blechtrommel»
den entscheidenden Roman publiziert, der die von gegenseitigen
Vorurteilen und von tiefer Freundschaft liebevoll-leidenschaft-
lich geprédgte Verbindung zwischen den Menschen beider Natio-
nen, vermittelt iiber ein kaschubisches Geburtshaus, auf einen

_neuen streitbaren Nenner brachte: die Anfilligkeit der Deut-

schen fiir nationalsozialistisches Ideengut und ihre Verwandlung
in braune Barbaren, die Neigung der Polen zu romantischen
Traumern und illusiondren Freiheitskdmpfern und die Einsicht,
daf} die Geschichte der Erwachsenen in die Holle der Barbarei
fithrt. Mit Oskar Matzeraths Weigerung, ein solcher Erwachse-
ner zu werden, signalisiert der Grass’sche Roman eine deutliche,
Botschaft: nach der Heilung des Wahnsinns miissen wir uns an
die Auflésung von Stereotypen und Mythen machen. Wie ge-
fahrlich fiir die kommunistischen Machthaber solche subversiven
Strategien waren, zeigten deren Reaktion. «Die Blechtrommel»

15Die Berichte iiber die Reise veroffentlichte Doblin zuerst in der «Vossi-
schen Zeitungy» (1924), im folgenden Jahr in der «Neuen Rundschaux. Die
Buchpublikation lag im November 1925 vor.

16Leo Kreutzer, Alfred Doblin. Sein Werk bis 1933. Stuttgart u.a. 1970,
S. 101. )

7Ebd., S. 102. )

BVl dazu aus polnischer Perspektive die Betrachtungen zur Alltagskul-
tur in der Volksrepublik ‘Polen: Stefan Bednarek, Hrsg., Nim bedzie
zapomniana. Szkice o kulturze PRL-u(Bevor es vergessen wird. Skizzen
zur Kultur der VR Polen), Wroclaw 1997.

19Vgl, Krzysztof Pomian, Wymiary polskiego konfliktu 1956-1981 (Die
Dimensionen des polnischen Konflikts 1956-1981). London 1985.

2Vgl. Hubert Orlowski, «Polnische Wirtschaft». Nowoczesny niemiecki
dyskurs o Polsce (Der- moderne deutsche- Dlskurs iiber Polen). Olsztyn

'

+1998.
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durfte erst in den 80er Jahren offiziell in Polen erscheinen?, aber

auch auf der BRD-Seite 1gste das Frithwerk des. «Storenfried»
Giinter Grass groe Beunruhigung aus. Di€ deftige Sprache, die
radikale Analyse des faschistischen Denkens, das engagierte Ein-
treten des Autors gegen den deutschen Revanchismus stieen

auf engstirnige Vorbehalte bundesdeutscher Institutionen.?2 Erst-

die 68er Generation, die den Versuch unternahm, ihre Viter-
Syndrome abzuarbeiten, schuf die Grundlagen fiir die Anni-
herung an polnische psychomentale Strukturen. Die kommu-
nistischen Machthaber erlaubten nur offizielle Kontakte, der
Deutsche als Inbegriff des kriegerischen Teutonen traf auf tiefe
Abneigung und leider auch auf heimliche Bewunderung (Wirt-
schaftswunder und deutsche «Perfektion») in breiten Schichten
der Bevolkerung, das Bild von der deutschen Kulturnation aber
war weitgehend zerstort. Wo waren in dieser verwirrenden Ge-
mengelage die ersten Stimmen, die von versbhnendem Aus-
gleich, der Uberwindung der tiefen Kliifte sprachen? Die polni-
schen Bischofe im Jahre 1966, der Kniefall von Willy Brandt im
Jahr 1970 - das waren entscheidende Angebote und Gesten, die
nach jahrzehntelanger Konfrontation etwas einleiteten, was frei-
_lich von deutscher Seite in den spiten 70er Jahren wihrend der
Entstehung der polnischen Menschenrechtsbewegung und sogar
noch teilweise in der Solidarnos¢-Phase beinahe verspielt worden
wire. Es handelte sich um die Uréngste von dem polnischen
«Storenfried», der das wohl behiitete Machtgleichgewicht in
Europa auflosen wollte.? Nicht zuletzt aus diesem Grund scheu-
ten sich die sozialdemokratischen Politiker Mitte der 80er Jahre,
das Gesprach mit der politischen Opposition zu suchen.?*
Was bewirkten nun die dramatischen Verdnderungen in der
politischen Landschaft Polens der 80cr fahte? Fiihrten sie zum
Abbau nationaler Mythen, die ja weiterhin von der romantischen
Aura der midnnlichen Fithrer (Watlesa in der symbolischen Tradi-
tion von Pitsudski) lebten? In welcher Weise veranderte sich das
Verhiltnis von Machtpolitik und Kultur als Ausdrucksformen
von politischer Symbolbildung bzw. als Triger nationaler Werte?
Es ist festzuhalten, da3 die polnische politische Opposition in
den 70er und 80er Jahren ein differenziertes Bild sowohl von der
Rolle Polens im 20. Jahrhundert® als auch von der politisch und
kulturell ausdifferenzierten Funktion Deutschlands nach der
Griindung der Bundesrepublik entwickelte.?® Trotz der unter-
schiedlichen Richtungen innerhalb der Qpposition war sich diese
einig in der Feststellung, daB «die Teilung Deutschlands in zwei
Staaten nachteilig-und ungerecht ...(und) auch fiir Europa un-

vorteilhaft ist.»?” Zur Erreichung dieses politischen Ziels miisse

. der Dialog zwischen Polen und Deutschen auf der Ebene der bei-
den Volker unter Vermeidung von staatlichen Institutionen und
Parteien gefiihrt werden. Nur solche unmittelbaren Dialoge sei-
en die Voraussetzung fiir den Abbau der riesigen Problemfelder

zwischen beiden Nationen, deren Vergangenheit von der

Mythologisierung ihrer Beziehungen, von Stereotypen und von
der Falsifizierung der Faktén bestimmt gewesen sei. Solche
Denkansitze fanden ihren Niederschlag in zahlreichen Publika-
tionen der Untergrundverlage Auch auf der literarischen Ebene
zeichnete sich in der zweiten Hélfte der 80er Jahre die Tendenz

21Die Ausgabe im «Zweiten Umlauf» (Untergrundpublikationen) er-
schien bereits 1979 bei <NOWA» in Warschau.

2Vgl. die Verweigerung des Rudolf Alexander theraturprelses an Grass
durch den Bremer Senat im Jahre 1963,

3Vgl. den Besuch des SPD- Fraktionsvorsitzenden Herbert Wehner bei
- General Jaruzelski nach dessen Ausrufung des Kriegsrechts im Dezember
1981. )

%Wihrend des Besuchs des SPD-Vorsnzenden Willy Brandt bei General
Jaruzelski in Warschau im Jahre 1985 vermied dieser den Kontakt zur
Opposition. -

5Der Funktionswandel sollte aus der Sicht der frithen achtz1ger Jahre
folgende Stadien durchlaufen: Opfer der GroBméchte bis 1918 und von
1939 bis 1945, die republikanische Phase von 1918 bis 1939 und der Kampf
‘um die Befreiung von dem kommunistischen Regime nach 1945. '
2%Vgl. Krystyna Rogaczewskas Arbeit «Niemcy w mys li politycznej pols-

kiej opozycji w latach 1976-1989 (Deutschland im politischen Denken der
polnischen Opposition} Wroclaw 1998,

ZEbd., S. 164.
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zur Aufarbeitung der falsifizierten und mystifizierten deutsch-
polnischen Geschichte unter Einbeziehung der auch auf polni-
scher Seite verdrangten jiidischen Komponente ab. Andrzej
Szczypiorski hatte 1986 mit seiner spektakuldren Darstellung
einer -deutsch-jiidisch-polnischen Dreiecksgeschichte in «Die
schone Frau Seidenmann» (polnisch: Poczatek) die fiktionalen -
Grundlagen fiir eine Neubewertung von Schuld und Verstrik-
kung gelegt. In dem Buch «Weiser Dawidek» (1987) von Pawel |
Huelle wird aus der Sicht eines Erzihlers deutsch-polnische Kul-

‘turgeschichte mit dem Blick auf den geheimnisumwitterten

jidischen Jungen Dawidek so aufgearbeitet, daf} idiosynkrati-
sche, also allergische Grundschichten der polnischen- Nach:
kriegsgeschichte aus psychologischer Perspektive zum Vorschein
kommen. In solche Tiefenschichten stoBen nur wenige Erzihl-
texte der deutschsprachigen Literatur vor, die sich mit den psy-
chomentalen Verwundungen der jiingsten polnisch-deutschen
Geschichte auseinandersetzen.?® Um so notwendiger erweist sich
die Fortsetzung dieser thematischen Trauerarbeit fiir jene polni-
schen und deutschen Schriftsteller, die nach 1990 unter den,.
repreéssionsfreien Bedingungen des 6ffentlichen Gedankenaus-
tausches auf den Literaturmarkt dringen. Eine vergleichende
Betrachtung ven literarischen Texten zu diesém Themenkom-
plex verdeutlicht, daB sich auf polnischer Seite, moglicherweise
bedingt durch einen groBen Nachholbedarf auf dem Feld der
deutsch-polnischen Nachkriegsgeschichte, bedeutend mehr Au- -
toren befinden, die mit mythisch angereicherten Sujets ihre ge-
meinsame Vergangenhelt aufarbeiten.®

Aufbruch zu europiiiscllen BewuBtseinsformen? -

Wenn die Sinnhaftigkeit von Ereignissen auf ein Ziel bezogen
werden kann, auf das sich der historische ProzeB hin bewegt,
dann zeichnet sich in der deutsch-polnischen Kulturgeschichte
seit 1989 eine Phase gegenseitiger Beeinflussungen ab, als deren
Ergebnis die Einwirkung nationaler Mythen wie die bislang lei-
der kaum erfolgte Riickwirkung auf die deutsche Kultur sich auf
neuen thematischen Feldern abspielt. Die kulturpolitische Situa- .
tion zu Beginn des 21. Jahrhunderts belegt diese Tendenz. Die

2 Ausnahmen sind — neben den bereits erwihnten Texten —die schlesische -
Trilogie von Horst Bienek (Die erste Polka; Septemberlicht; Zeit ohne
Glocken) aus den 70er Jahren. Oder Slegfned Lenz’ «Deutschstunde»
(1968) und «Heimatmuseum» (1978).

»Darunter sind Anna Bolecka, Der weiie Stein; Olga Tokarczuk, E.E.;
Stefan Chwin, Hanemann (dt Tod in Danzig) und «Esther» (dt. Die Gou-
vernante).

Akademie Franz Hitze Haus Miinster

2. Mﬁnsterangr Philosophisqhe Woche )
«Sag an, wie haltst du’s
mit der Religion?»

Die Philosophie der Religionen

Dr. Stephan Goertz - Prof. Dr. Rudolf Langthaler -
Dr. Winfried Loffler — Prof. Dr. Matthias Lutz-Bachmann —
Prof. Dr. Klaus Miiller - Prof. Dr. Peter Rohs -

PD Dr. Saskia Wendel

Kooperation mit dem Seminar fiir Philosophische Grundfragen der
Katholisch-Theologischen Fakultdt der Universitdt Miinster

vom 24.-28. September 2001

Information und Anmeldung
Akademle Franz Hitze Haus, Kardinal-von- Galen- ng 50,
48149 Miinster, Tel. 0251-9818-0

-
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Mythen von der Rettung der polnischen Nation durch charisma-
tische «Fiihrer» haben sich offensichtlich aufgeldst. An ihre Stel-

le ist die sachliche Bewertung der ungeheuerlichen Verbrechen -

der deutschen Besatzungsmacht wie auch der sowjetischén
Okkupationsmacht zwischen 1939 und 1941 und nach dem Krieg,
die .behutsame Anniherung an die vielfach verschiitteten ge-
meinsamen kulturhistorischen Schichten und die erniichternde
Wieder-Entdeckung von eigenen Verbrechen® getreten. Alle
drei groBen kulturpolitischen Problemfelder erweisen sich als
Komponenten eines Dialoges, der in vollig neue Erkenntnisbe-
reiche vorstoen wird. Eine Reihe von Fragen sollten an dieser
Stelle dessen kognitive Dimensionen verdeutlichen. Kdnnten
erstens die dadurch ausgelosten BewuBtseinsprozesse zu einer
Abschwichung des Mythos von der «Opfernation» Polen fiihren,
konnte zweitens die Herstellung der politischen Normalitit zwi-
schen beiden Republiken die Grundlage fiir eine relativierende
europiische Geschichte werden, in der tragische Elemente auf-
gehoben werden, kdnnte drittens die bevorstehende EU-Mit-
gliedschaft der Republik Polen einen weiteren Abbau der psy-
chomentalen Sperren zwischen beiden Nationen bewirken? Die
Voraussetzungen dafiir sind moglicherweise in den beiden ersten
Fallen gegeben, denn die Einsicht in die Verstrickungen von
Gewalt in Folge von Kriegshandlungen und unter den Bedingun-
gen von autoritdren Strukturen ist auch in der polnischen Gesell-
schaft prisent. Die Herstellung von Normalitit sollte indes viel

%0Vgl. dazu die Buchdokumentationen von Jan Tomasz Gross, Die
gespenstige Dekade (1998); Neighbors. The Destruction of the Jewish
Community at Jedwabne. Princeton University Press 2001, dt.: Nachbarn.
Der Mord an den Juden von Jedwabne. Aus dem Englischen von Friedrich
Griese. C.H. Beck, Miinchen, Oktober 2001. Vgl. dazu Basil Kerski, Der

Mord von Jedwabne. Der einseitige Mythos von der «Opfernation» .

brockelt weiter, in: NZZ Nr. 64 (2001) S. 33.

leichter als erwartet sein, zumal 1989 eine Generation von
DreiBigjahrigen die gesellschaftliche Biihne betreten hat, die ein
mediales, nationeniibergreifendes BewuBtsein entwickelt und
damit zur Abschwéachung von nationalem BewuBtsein in Verbin-
dung mit den es begleitenden nationalen Mythen fiihren kann.
Das heift: nicht Ablosung von Vergangenheit, sondern Schaf-
fung anderer kultureller BewuBtseinsformen (wie z.B. globale
Musikkultur, dkumenische Prozesse, internationale Sportver-
anstaltungen u.a.), die die Nachbarn in die Denk- und Hand- -
lungsdimensionen einbeziehen. Viel schwieriger erweist sich die
Behandlung der Probleme, die sich mit einer zukiinftigen EU-
Mitgliedschaft Polens ergeben. Zunichst einmal miiite der seit
Beginn der 90er Jahre einsetzende LernprozeB zwischen beiden
Nationen iiber die bereits benutzten institutionellen Formen
(Deutsch-Polnisches Jugendwerk, Stadtepartnerschaft, gemein-
same Wirtschaftsunternehmen, Kulturaustausch) durch eine
Dimension erweitert werden, die bislang nur angedacht worden
ist. Es handelt sich dabei um das Erlernen der sogenannten drit-
ten Kultur?! als semantische Anndherung von zwei benachbarten
Sprachkulturen wie auch der Einbeziehung europdischer und
globaler kultureller Fragmente. Ein solcher Proze8 steht natiir-
lich nicht in Verbindung mit der Auflésung von nationalem
KulturbewuBtsein. Vielmehr konnte er etwas bewirken, was wir
Européer nach den bitter-grausamen Erfahrungen von Massen-
vernichtung und totalitirer Verblendung uns wiinschen: die
einfithlsame Reflexion iiber den Anderen, einst Fremden, um
uns selbst zu verstehen, und nicht zuletzt um mythische Denk-
arten und stereotype Verblendungen in realhistorische, trans-
parente Handlungsweisen zu iiberfiihren.

' ‘Wolfgang Schlott, Bremen

Vgl dazu Beta Ociepka, Polen - Deutschland. Dialog zwischen den
Kulturen, in: Deutschland Archiv 32, Nr. 6 (1999), S. 976-982.

Ein' Don Quichotte des Appellativen

Zu Raimon Panikkars jiingsten Veroffentlichungen

Wer ist Raimon Panikkar? 1918 als Sohn einer katholischen Spa-
nierin und eines hinduistischen Inders geboren, gehort er zu den

wichtigsten Wegbereitern des interreligiosen Dialogs und der .

vergleichenden Kulturforschung. Insbesondere sein Doppelblick
auf abendlédndische und asiatische Traditionen hat ihn befihigt,
die Prolegomena einer Comparative Philosophy zu schreiben,
das sogenannte «Gesprach der Weltreligionen» mit in Gang zu
setzen. Fiir Panikkar darf der Dialog der Religionen nicht blo

theoretisch gefiihrt werden, sondern muB in einer tatséichlichen .

Begegnung ihrer Vertreter kulminieren. Kommunion ist die
Dimension, die der Kommunikation laut Panikkar zugrunde
liegt. Seine Hermeneutik, nach deren Lesart sich der Interpre-
* tierte stets in der Interpretation wiedererkennen soll, legt er als
einen «Dialog mit Freunden» an. Nach Jahren des Zogerns hat er
kiirzlich solche «Gespriche» in Buchform veroffentlichen lassen:
Das Abenteuer Wirklichkeit. Gespriche (Miinchen 2000). Es ist
wahr, daf3 diese Gespriche, trotz aller Emphase, mit der das
Begriffsfeld um Zwiesprache und Begegnung aufgeladen ist, die
Gesprichspartner (Constantin von Barloewen, Axel Matthes,
Bettina Baumer) zu bloen Stichwortgebern macht, auch, wenn
gerade das nicht in Panikkars Absicht liegt: «Ich will nicht als
Prophet auftreten.» (Gesprache, 16) Panikkar soll in diesen
- Interviews die Weltfragen l6sen und ist in der ihm gestellten
Gespréchssituation, die ihn mit der Autoritdt des Orakels aus-
- stattet, befangen. :

Dennoch prédestiniert ihn ein Leben als katholischer Priester in .

Indien und als Professor fiir Religionsphilosophie und Religions-
wissenschaft in Harvard und Santa Barbara zum Kritiker eines
anthropozentrischen Eurozentrismus der westlichen Hemisphi-
re und zum Fiirsprecher fiir einen Beitrag der asiatischen Kir-

chen zum «theologischen Diskurs». So vermag Panikkar in dem
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Buch ungewohnte — zuweilen unbequeme - Perspektiven und
Fragehorizonte aufzureifien, etwa, wenn er den christlichen
«Fundamentalismus» fiir gefahrlicher erachtet als den muslimi-
schen. Panikkar polemisiert gegen die pax americana, einfach,
weil man sich daran gewohnt hat, den starken Arm Nordameri-
kas als eine Art «gottgegebene» Ordnungsmacht anzusehen.
Auch die Vereinigten Staaten halten sich — wie die verpdnten
Muslime -, in ganz «fundamentalistischer» Manier, fiir die von
Gott auserwihlite Nation. Durch eine UmKehrung der «einstu-
dierten» Blickweisen und -richtungen kann es bei der Lektiire zu
frappierenden Einsichten kommen. So erweisen sich etwa die
westlichen Industriestaaten in ihrer technologischen «Trance» ~
(Gespriche, 144), in der sie einen Ausstieg aus den gegenwér-
tigen Entwicklungstendenzen fiir unmoglich halten, als die Fata-
listen, zu denen sie die «Orientalen» immer gern erklirt haben.
Fiir Panikkar verbreitet sich die Zivilisation des Abendlandes,
die nicht mehr lebensfahig ist, nur noch kraft einer «Thanatos-
Energie» (Gespriche, 182). Panikkar pladiert fiir eine Schubum-
kehr. Statt sich zu fragen, wie alles ausgeht, ist er wiBbegierig, wie
alles begann, wie alles wurde, was es ist, um fiir die Zukunft
Schiiisse zu ziehen, die keine Kurzschliisse sind.

Projekt Weltpathos

In einem weiteren neuen Buch Das Géttliche in Allem. Der Kern
spiritueller Erfahrung (Freiburg 2000) hat Panikkar seine Er-
kenntnisse und Erfahrungen aus Jahrzehnten resiimiert und
konzentriert in eine «Synthese», die keine Summa ist, eher ein
Vermichtnis. Immer mehr ist Panikkars Wort Handreichung,
Hinfiihrung, Ubermittlung. Aus Vortrigen entstanden, gleicht
die Schrift einer Einladung, einer Initiation, die den Ton des Er-
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baulichen und Therapeutischen nicht scheut. In dieser Sammlung
kann er es sich leisten, mit Worten immer sparsamer zu werden.
«Immer wieder kommen wir auf dasselbe zuriick.» (Das Gott-
liche, 115) So wird das Buch, das er zuletzt geschrieben hat, zu
einer guten Einfiihrung. Wozu aber will uns Panikkar anhalten?
Es ist schwierig, sich in der Theorie auf die Hohe der Komple-
xitét heutiger Verhiltnisse zu stellen. Die Einfachheit von Panik-
kars Grundgedanken mag in manchem Leser den Eindruck
wecken, als wiren seine Weisheiten billig, als kosteten sie ihn
nicht viel; ihn, der fiir jedes genuin theologische und philosophi-
sche Denken den Einsatz des ganzen Wesens, der ganzen Exi-
stenz des Denkenden fordert: «Er darf nichts auBler dem be-

schreiben, was er selbst erlebt hat» (Das Géttliche, 103) Es ist

bezeichnend, daB man in der Auseinandersetzung mit Panikkar
unwillkiirlich immer hiufiger dazu iibergeht, von dem Autor
Panikkar auf den Menschen Riickschliisse zu ziehen.. Nach

Selbstaussagen ist sein gesamtes Werk als eine Art impliziter Au-.

tobiographie zu lesen. Er mochte das Leben zum Priifstein des
Denkens machen. Wenn er — wie so viele vor ihm — die «Ehr-
furcht vor dem Sein» einfordert (Gesprache, 78), wenn er filirch-
tet, «die feminine Dimension verloren zu haben» (Gespriche,
79), sind es nicht Patentrezepte, Binsenweisheiten, die er ver-
breitet, Weisheiten also, auf die man sich immer schon geeinigt
hat, ein gefundenes Fressen fiir seine Kritiker? Wie viel Mut er-
fordert es, etwas zu fordern, was kein Mensch jemals bestreiten
wiirde? Ist Panikkar wirklich jener Rufer in der Wiiste? Rennt er
nicht vielmehr - rhetorisch - offenie Tiiren ein? Und wenn dieser
«Liebhaber der Weisheit» tatsichlich «mehr» weil} als andere,
wenn er aus einem Bereich spricht, den man nur mit dem «Drit-

ten Auge» des Mystikers einsehen kann: Sollte man tiber das.

-Paradies Vortrage halten, sollte man einen Weisen interviewen?

Einen Weisen nicht interviewen zu wollen, wire hochst unphilo-

sophisch, man denke nur an Sokrates. Das Wesen der Weisheit .

driickt sich zwar oftmals in Allgemeinplétzen aus, aber iiber die-
se herrscht paradoxerweise eine kollektive Amnesie. Ein Bei-
spiel: «Wo die Liebe fehlt, da gibt es keine Rettung» (Gespriche,
192). Ein solcher Satz, tausendmal gehért — und nicht wirklich
beherzigt —; ist flir jeden aufgekldrten Menschen, der den Mut
hat, sich seines eigenen Verstandes zu bedienen, ein Argernis.
Panikkar scheut sich also nicht, einen solch abgeschmackten Satz
zu sagen, der milde Skeptiker ist peinlich beriihrt davon. Und
dann iiberbietet Panikkar sich noch in der tollen Antwort auf die
Frage, wie eine «lebendige Wirklichkeit» aussehen soll: «Schén,
bunt, frei, verbliiffend und gliicklich.» Die Simplizitit dieser
Vision ist wahrlich :der «Traum eines licherlichen Menschen»
(Dostojewskij).

«Edle Einfalt»

Panikkars Vereinfachungen, d.h. bei ihm Reduktionen auf das
Wesentliche, sind programmatisch. Mit seiner «Simpelei» ver-
stoBt er gegen die Zwangs-Komplexitat der Moderne. Und wer
wie Panikkar keinen Vertrag haben will mit dem geltenden
Recht der Diskurse, der wird zur Persona non grata, sprich zum
Irrationalisten erklirt; zum «Philosophen fir Damen» (wie es
einmal iiber Martin Buber hief3), bei dem die Vernunft in Ohn-
macht gefallen ist, ins-«kosmische Vertrauen» (Gespriche, 135).
Vernunft kann fiir Panikkar nicht mehr als ein feliow traveller
(Gespriche, 136), ein Trittbrettfahrer sein und steht bei ihm
im Verdacht, zum Okkupator aller Lebensvollziige zu werden.
Unablassiges, d.h. auch unfreiwilliges Denken gleicht einem
Kontrollzwang, der nichts mehr zulassen, nichts mehr geschehen
lassen, sich nicht mehr bewegen lassen kann. «Auf das Ego zu
verzichten heiflt nicht, seine Personlichkeit zu téten, sondern sie
zu befreien. [...] Wenn mein Ego nicht da ist, habe ich keine
Angst. Wenn mein Ego nicht da ist, bin-ich ich selber, ohne Hem-
mungen, [...}.» (Gespriche, 43) Nach Eckhart schlédgt Gott in uns
die Augen auf, aber der moderne Mensch sticht sie sich aus, weil
er einen Odipus-Komplex hat. Er ist von seinem NarziBmus ge-
blendet. Er nimmt regelmiBig die bittere Pille der Skepsis, um
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nicht empfénglich zu werden. Er verwahrt sich. Bei Panikkar er-
scheint Wissen als Macht aus Angst vor der Ohnmacht. Denn zu |
leben bedeutet zunichst nicht, das Leben zu haben, sondern, dem
Leben ausgeliefert zu sein: «Die Erfahrung als solche iibersteigt
mich. Die Rollen kehren sich um. Ich bin nicht mehr das Subjekt
der Erfahrung.» (Das Géttliche, 50) Gebet und Meditation stel-
len die tradierten Formen. dieses rein rezeptiven Wahrnehmens
und «Horchens» dar, Orthopraxie ist fiir Panikkar daher die ver-
lorene Dimension der Theologie, gewissermafien ihre Heimat.

_ Glaube und «Wahrheit» gehoren fiir ihn lebensweltlich veran-

kert und leibhaftig vollzogen, viel eher als auf eine Apologie des
Rechtbehaltens zielt er auf eine Transformation ins Authenti-
sche: «Gott ist Leben. Die Erfahrung des Lebens kommt der
Gotteserfahrung gleich.» (Das Géttliche, 150) -

Panikkar, der hier auf der Suche nach einer «neuen Unschuld»
ist, einem neuen Nichtangriffspakt zwischen den Menschen und
den Dingen, verspricht keine Riickkehr in das verlorene Paradies
der fraglosen Eingebundenheit in die Welt. «Das Wesen des
Paradieses ist, daB es verloren ist.» (Gespriche, 59) In einer Welt,
in der — Marktwirtschaft und Evolution Seite an Seite — das Uber-
leben des Reicheren entscheidendes Entwicklungsprinzip ist,
gehort ein gewisser Bifl dazu, abzuriisten — auch verbal — und
durch Einfachheit entwaffnen zu wollen. )
Wer den Segen der Armut propagiert, mubB sich auch der Wort-
gewalt und des Sprachvermégens enthalten — was Panikkar nicht
konsequent tut. Er fiihrt die beiden Leben der Veroffentlichung
und der Verinnerlichung, eines Schriftgelehrten und eines
Schriftgeleerten, eines ehrwiirdigen Professors und eines Men-

" schen ohne Rang: «Vergessen wir fiir einen Augenblick, dal3 wir

Professoren, Handlanger, Verwalter usw. sind, vergessen wir,
daBl wir Christen - und schlieBlich Menschen - sind, so wiirden
wir Wegbereiter eines neuen Wirklichkeitsbewusstseins.» (Das
Géttliche, 27) Der Spezialist und multiple Ehrendoktor hat sich
den Anfingergeist bewahrt (den des Laien, des «Idioten»), er
will das Staunen lernen und lehren, nicht angestaunt werden.

«Fiir uns Intellektuelle» (Das Gottliche, 53) ist es gerade wichtig,
bei einem iiberméBigen Genuf geistlicher Nahrung fiir Verdau-
ung und Entleerung zu sorgen, sonst geht es uns wiec dem Ge-

_ lehrten, der, interessiert, d.h. neugierig wie immer, zum Zenmei-

ster kam, um sich {iber die Erleuchtung unterweisen zu lassen.
Der Meister schenkt ihm eine Tasse Tee ein und fiillt sie weiter
und weiter, bis sie {iberlduft: So ist dein Herz, sagt er, und dann
willst du auch noch etwas tiber Erleuchtung erfahren. Dieses
«Gleichnis» entspricht auf das Genaueste der Interpretation
Eckharts, die er Jesu Tempelaustreibung gibt: Wir miissen alle

Vorstellungen von Gott fahren lassen, wenn Gott einziehen soll.

Cross Over

Wir sollen Gott um Gottes willen lassen, so Eckhart, und im

- Buddhismus heiBt es, wenn du den Buddha triffst, so téte ihn.

Panikkar kreuzt Aussagen dieser Art und versucht in seinem
Verfahren des cross over mogliche Entsprechung zu finden. Er,
der in unterschiedlichen Sprachen und Gebirden sich auszu-
driicken versteht, transplantiert simultan Symbole und Gesten
aus einer Kultur in eine andere. Man kdnnte auch von einer ge-
genseitigen Durchdringung sprechen. Fiir Panikkar ist die Eu-
charistie kein Akt der Anthropophagie, er versteht sie tantrisch.
«Ein moglicher Name fiir diese Gottheit wire nirvina.» (Das
Gottliche, 42) Ein ganzes Buch hat er der Entfaltung dieser
These, gewidmet. (Gottes Schweigen. Die Antwort des Buddha
fiir urisere Zeit, Miinchen 1992)

Man hat Panikkar einen Grenzgénger genannt einen «Schmugg-
ler». Was hat man darunter zu verstehen? Einen, der die Grenze
nicht anerkennt, der das Imaginire der Grenze einsieht, der die
Grenzen zu erweitern sucht, die Horizonte. So wird die Trennung

‘zwischen Kulturmenschen und Barbaren, Gliubigen und Hei-

den, Kirche und Sekte hinfillig. Panikkar éntlarvt diese angebli-
chen Hierarchien, Meilensteine abendlidndischer Identitétsstif-
tung, als bloBen Ausdruck eines Machtverhéltnisses und leistet
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damit seinen Beitrag zur selbstkritischen Erkldrung der Kirche
an der zweiten Jahrtausendwende, zur «Krlmmalgeschlchte» des
Christentums.

Aber was Panikkar zu sagen hat, ist nicht immer originell. Er hat,
insbesondere innerhalb der sogenannten philosophia perennis
und den apophatischen Stromungen einer Negativen Theologie,
bedeutende Vorbilder. Das weil3 er selbst am besten. Er fiihrt
eine Botschaft fiir uns im Gepéck, ist nicht nur Mittler zwischen
Ost und West, Immanenz und Transzendenz, sondern auch zwi-
schen Gegenwart und Vergangenheit. Panikkar ist Bauchredner
jener Vorfahren, ohne die die Zahl der spirituellen Irrwege un-
endlich wire. Er weif3, was er denen schuldet, auf deren Schul-
tern er steht: Ignatius von Loyola, Johannes vom Kreuz, Simeon
der Neue Theologe, Dionysios Areopagita; Shankara, Ramana
Maharishi, Aurobindo, Krishnamurti. Angelus Silesius steht ne-
ben den Vorsokratikern, Luther neben den alten Chinesen; reli-
giose Schriftsteller wie Thomas Merton, Pascal und auch Camus
stehen neben Eliade und Heidegger. Panikkar, weniger «Wch-
ter des Grals» als «Hiiter des Seins», bringt sie wieder ins Spiel,
die Topfe der Tradition, die heute offen stehen, und aus denen zu
essen doch nicht jeder versteht. MuB das nicht ein AnmaBender
sein, ein Obskurantist, der sich iiber jiidische Kabbala, Psycho-
analyse, rheinlidndische Mystik und indische Religionsphiloso-
phie in einem Satz hermacht, in einem Atemzug?

Sein Konzept der Katholizitit ist ein sehr urspriingliches: katho-
lisch, das heiBt allumfassend, etwas, was dem «indischen Inklusi-
vismus» entspricht. Der «Anti-Inquisitor» Panikkar méchte die
Rede iiber Gott befreien. Seine Wortschopfungen in diesem Be-
reich sind verantwortliche Grenziiberschreitungen, .pietéitvolle
Tabubriiche, keine Blasphemien.

Viel mehr denn als Gottessucher muf3 man ihn als einen Sucher
nach der Wirklichkeit fassen: «Die Frage nach Gott ist nicht vor-
rangig die Frage nach einem Wesen, sondern die Suche nach der

Wirklichkeit.» (Das Géttliche, 17) Zwar ist Gott fiir Panikkarnur -

eine «lkone des Gottlichen» (Gespriche, 24), aber die Ikone ist
mehr als ein bloBes Abziehbild der Wirklichkeit. Daher erklért
sich seine Reserve gegen das Fernsehen, den Big Brother, und an-
dere neue Kommunikationsmedien, die Hausgotter dieser Zeit.
Die groBen Illusionsmaschinen, welche die Zuschauer der Wirk-
lichkeit, dem Nichsten, dem (ganz) Anderen abspenstig machen.
Man hat noch nicht genug nachgedacht iiber die Korrespondenz
zwischen der postmodernen These, dal Wirklichkeit und Fiktion
nicht unterschieden werden kénnen, und dem nicht mehr ganz
" neuen Medium Fernsechen: Sein Buch Das Gottliche in Allem ist
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gewidmet «denen, die nicht dem Fernsehen verfallen sind». Das
sind die, denen das eigene Leben noch nicht zur postironischen
Soap-Opera geworden ist, die sich nicht durch vorabendliche
Arzteserien auf den éigenen Tod vorbereiten, sich noch selbst
leben und sterben wollen, noch die Ehrwiirde des Wortes Kult
kennen. «Der Sinn des Lebens ist nicht das Entschliisseln eines
Kriminalromans.» (Gespriche, 71) Panikkar ist ein Splelverder-
ber, er feiert andere Feste — des Kirchenjahrs namlich, und er
tanzt auf anderen Hochzeiten — des Himmels und der Erde. Aber
man wird ithn nicht mif3verstehen, wenn man annimmt, daf3 sein
Buch noch mehr jenen gewidmet ist, die dem Fernsehen verfal-
len sind. Diese werden von Panikkar tiberfithrt: Wenn Gott eine
groBangelegte Fiktion ist; und wenn Fiktionen ebenso wirklich
sind wie die Wirklichkeit; dann ist auch Gott wirklich.

Ein «Don Quichotte des Appellativen»

Wer ist Raimon Panikkar «wirklich»? Raimon Panikkar 143t sich
als romantische Figur denken: in den Metaphern der Tiefe ein
Hohlenforscher, ein Schatzgriber, in denen der Hohe ein Berg-
steiger, ein Wanderer, dem der Weg das Ziel ist, ein Pilger. Ab-
stiege in die Hollenkreise gehoren ebenso zu dieser Reise wie der
Weg ins Weglose, in Wiisten und auf Berggipfel, wo die Gotter
wohnen, deren Anblick man nicht iiberlebt. Er gleicht jenen nim-
mermiiden Glaubensrittern in der Tradition von Cervantes’ Don
Quichotte oder Dostojewskijs Idiot. Er, der «von Nord bis Siid,
Ost bis West» (Das Gottliche, 104) zu Hause ist, weil er in allen
Himmelsrichtungen Gott gesucht und iiberall sich'gefunden hat,
dieser fahrende Ritter, dieser Fou de Dieu kdmpft gegen Wind-
mithlen — eben den Big Brother, der sich von Menschenleben
nihrt — unbekiimmert einen verlorenen Kampf. «Gott» ist die
Dame seines Herzens; fiir die er streitet, deren Farben er trigt.
Wie Quichotte mehr Ritterromane gelesen hatte, als bekomm-
lich fiir ihn waren, so hat Panikkar die Mystiker verschlungen
und sich ihnen verschrieben. Und da wurde er blind fiir alles, was
nicht das Eigentliche ist. Die Mystiker sind ihm Briider, Schwe-
stern, Weggefihrten, Mitglieder seines Ordens der «Morgen-

- landfahrer». Tatsachlich ist er eines Tages nach Indien aufge-

brochen, ins Land seiner Viter, um sich in die Vielgestalt des
Hinduismus zu inkarnieren. Hier bildete er sich zum «Prediger
des Schweigens». Dabei erlebt er dasselbe Dilemma wie alle an-
deren Mystiker vor ihm: iiber Unsagbares zu sprechen versu-
chen, wortreich zum Schweigen einladen. Er kann nicht schwei-
gen, er muB} (vom Schweigen) sprechen. Das Geschriebene ist fiir
ihn nicht das natiirliche Element des Wortes, und er zitiert Pau-
lus (2 Kor 3,6): «Der Buchstabe totet.» Panikkar war zeit seines
Lebens eine ‘Art «Alchemist», Experimentator, Transformator,
auf der Suche nach der «Weltformel», einer, der Gold machen
wollte und der am Ende seines Lebens erkennt: Reden ist Silber,
und Gold ist das Schweigen. Schweigen, das kostet etwas, nim-
lich die Beendigung des Geredes und des inneren Monologs.
Dieses Schweigen aber ist zugleich die Bedingung fiirs Zuhoren
und damit fiir jeden Dialog.

Panikkar, ein fahrender Sanger, der sich auf den Marktplatz der
Diskurse stellt und «tanzt»? Die Geschichte vom Narren Gottes,
vom Einfaltspinsel als Schelmenroman? Oscar Wilde soll einmal
gesagt haben, wer nicht an Wunder glaubt, sei kein Realist. In
diesem Sinne kann man feststellen: Wer keine Einbildungen -
Kennt, hat keine Phantasie. Dann aber wire Don Quichotte der
wahre Realist. Manuel Gogos, Bonn
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