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IN EINEM VOM 7. M A R Z 2002 DATIERTEN und am folgenden Tag veröffentlichten 
Brief an den Bischof von Limburg, Franz Kamphaus, hat Papst Johannes Paul II. ver
fügt, daß in dessen Diözese in Zukunft von kirchlichen Beratungsstellen keine 

Schwangerschaftskonfliktberatungen im Rahmen des «Schwangeren- und Familien-
hilfeänderungsgesetzes von 1995» durchgeführt werden dürfen.1 Der Ausstieg aus der 
staatlich geregelten Beratungstätigkeit habe «so zügig wie möglich» zu geschehen. Des 
weiteren beauftragte der Papst Weihbischof Gerhard Pies'chl mit der konkreten Durch
führung seiner Entscheidung, übertrug ihm die dazu erforderlichen Vollmachten und 
bat Bischof Franz Kamphaus, in seinem Amt als Bischof von Limburg zu bleiben. 

Limburg und die Konsequenzen 
Im Brief von Papst Johannes Paul II. sind drei Aussagenkomplexe von besonderer 
Wichtigkeit. Einmal formuliert der Papst ausdrücklich, er respektiere den «inneren 
Konflikt» von Bischof Franz Kamphaus, welcher diesem aus Gewissensgründen einen 
Ausstieg .der Diözese Limburg aus dem staatlichen Beratungssystem zum jetzigen Zeit
punkt verbiete. Im gleichen Satz fügt der Papst aber hinzu, er könne die Position von 
Bischof Kamphaus nicht teilen: «In der Verantwortung, die ich(als Nachfolger des Hl. 
Petrus nach dem Willen Jesu Christi vor Gott für das Wohl aller Teilkirchen und für ihre 
Einheit trage, und im Hinblick auf die Klarheit und Geschlossenheit des Zeugnisses 
der katholischen Kirche in Deutschland für das Leben verfüge ich, nach entsprechenden 
Beratungen und reiflicher Überlegung kraft meiner apostolischen Vollmacht, dass die 
Diözese Limburg entsprechend der von den anderen deutschen Bischöfen vor mehr, als 
einem Jahr getroffenen Entscheidung aus dem staatlichen System der Schwanger
schaftskonfliktberatung aussteigt und damit in den katholischen Beratungsstellen keine 
Scheine mehr ausgestellt werden, die eine straffreie Abtreibung ermöglichen.» Zu die
sem Befehl fügt der Papst die Weisung hinzu, das Bistum Limburg müsse unter Aufbie
tung seiner Kräfte und unter Ausschöpfung aller möglichen Wege in der Beratung von 
Frauen in Schwangerschaftskonflikten präsent bleiben. 
Diese Passagen des Papstbriefes müssen einen Leser ratlos zurücklassen, gerade wenn 
man jenseits der Dramatik des mehrjährigen Ringens um eine konsensuelle Entschei
dung über die Beurteilung der staatlich geregelten Schwangerschaftskonfliktberatung 
die Redlichkeit und Ernsthaftigkeit aller beteiligten Partner voraussetzt.2 Denn die 
Argumentation des Papstes ist nur dann schlüssig, wenn er von einem «schuldlos irrigen 
Gewissen» des Bischofs von Limburg ausgeht. Für eine solche Deutung der päpstlichen 
Aussagen lassen sich zwei Sachverhalte anführen, die im Papstbrief selbst vorkommen 
bzw. ausdrücklich genannt werden. Für eine solche Einschätzung spricht erstens die Tat
sache, daß der Papst die von Bischof Franz Kamphaus beschriebene Problematik der 
Beratungspraxis («nicht neutral, sondern kontaminiertes Gelände») zustimmend refe
riert und gleichzeitig dessen Bemühen ausdrücklich würdigt, eine sachgerechte Ent
scheidung in einer solchen nicht eindeutigen Situation zu finden. Auf Grund dieses Sach
verhaltes ist es zweitens in der Einschätzung der Lage durch den Papst nur folgerichtig, 
wenn er den einschlägigen Bereich der pastoraler Verantwortung von Bischof Franz 
Kamphaus entzieht und ihn gleichzeitig aber trotzdem bitten kann, die Leitung der Diö
zese weiterhin wahrzunehmen.3 V| 

Anders sieht der Sachverhalt aus, wenn man ihn aus der Position von Bischof Franz 
Kamphaus betfachtet, wie er sie am 8. Marz 2002 in einer kurzen Erklärung und in einem 
weitgehend mit der Erklärung gleichlautenden, längeren Brief an die Gemeinden seiner 
Diözese beschrieben hat. Bischof Franz Kamphaus nennt in diesen beiden Texten noch 
einmal die Gründe, die für seine Entscheidung ausschlaggebend waren. Ausdrücklich 
spricht er von den «Erfahrungen aus vielen Gesprächen, insbesondere mit den Berate
rinnen und mit betroffenen Frauen», die ihm gezeigt hätten, daß zwar für viele betroffe
nen Frauen der Schein, der eine erfolgte Beratung bestätigt, zu einem Mittel geworden 
sei, das die Abtreibung ermöglicht oder gar rechtfertigt, daß aber andererseits gerade 
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diese Möglichkeit viele Frauen dazu gebracht habe, bei Schwan
gerschaftskonflikten kirchliche Beratungsstellen aufzusuchen. 
«Viele von ihnen, schon fast zur Abtreibung entschlossen, haben 
durch Beratung und Hilfe erst den Schlüssel zu einem Leben mit 
ihrem Kind gefunden.» Außerdem erinnert Bischof F. Kamphaus 
an seine Bemühungen, die Schwangerschaftsberatung so weiter 
zu entwickeln, daß in der Folge immer weniger Beratungsschei
ne ausgestellt werden müssen, «ohne dass wir in unseren Bera
tungsstellen jene Mütter verlieren, deren Kinder durch unsere 
Beratung zu retten sind». Dieses Ziel sei nur mühsam und lang
sam zu erreichen, doch hätten die Erfahrungen des vergangenen 
Jahres gezeigt, daß man ihm näher kommen könne. Bischof 
Kamphaus beschreibt den ganzen Vorgang also als einen Prozeß, 
der noch nicht zum Abschluß gekommen ist, bei dem es aber 
Indizien gibt, die seine zukünftige Richtung erkennen lassen. In 
der Folge kann er die aktuelle Situation der Beratungstätigkeit 
als eine zwar vorläufige beschreiben, die aus den genannten 
Gründen zu seinen Intentionen nicht im Widerspruch steht. Aus 
diesem Grunde kann er in seiner Stellungnahme ausdrücklich 
feststellen, daß er die Entscheidung des Papstes nicht persönlich 
mitvollziehen kann: «Ich mache keinen Hehl daraus, dass mich 
die Entscheidung des Papstes trifft und traurig macht. Ich hatte 
bis zuletzt auf einen anderen Ausgang des Konflikts gehofft. 
Nach meinen Erfahrungen werden jetzt Lebenschancen für 
Kinder vergeben. Darum kann ich nicht verschweigen, dass die 
Verfügung des Papstes mich sehr schmerzt.. Ich respektiere 
die Gewissensentscheidung, die er in Ausübung seiner höchsten 
Verantwortung in der Kirche getroffen hat. Ich kann sie aber per
sönlich nicht mitvollziehen. Gleichwohl gehört für mich die Ein
heit mit dem Papst zur Substanz des katholischen Glaubensver
ständnisses. Also nehme ich hin, dass die Verfügung des Papstes 
durch Weihbischof Pieschl im Bistum Limburg vollzogen wird.» 
Mit dieser Erklärung hält Bischof F. Kamphaus nicht nur. an 
seinem Dissens gegenüber der Entscheidung des Papstes fest, 
sondern er bringt damit gleichzeitig zum Ausdruck, daß die Ent
scheidung des Papstes mit ihren Konsequenzen für viele Frauen 
ihn weiterhin in seiner Tätigkeit als Bischof von Limburg.betref-
fen wird, auch wenn der Papst ihm deren Durchführung nicht zu-

1 Der Papstbrief vom 7. Marz 2002, die Stellungnahme und der Brief von 
Bischof Franz Kamphaus werden zitiert nach dem Pressedienst des Bistums 
Limburg. Allgemein vgl. Bill Rolston, Anna Eggert, Abortion in the New 
Europe. A Comparative Handbook. Greenwood Press, Westport/Conn. 
und London 1994; Matthias Kettner, Hrsg., Beratung als Zwang. Schwan
gerschaftsabbruch, genetische Aufklärung und die Grenzen kommunika
tiver Vernunft. Frankfurt/M. und New York 1998. 
2 Den ersten Brief zur Schwangerschaftskonfliktberatung schrieb der 
Papst am 21. September 1995, d.h. wenige Tage vor der entscheidenden 
Beratung der Deutschen Bischofskonferenz vor dem Inkrafttreten des 
«Schwangeren- und Familienhilfeänderungsgesetz» am 1. Oktober 1995. 
Der zweite Brief ist datiert vom 11. Januar 1998 (mit einem offiziösen 
Kommentar in L'Osservatore Romano vom 28. Januar 1998), der dritte 
Brief vom 3. Juni 1999, der vierte Brief vom 22. November 1999. Nachdem 
der ständige Rat der Deutschen Bischofskonferenz in seiner Sitzung 
vom 22. Juni 1999 einen klärenden Zusatz (die Beratungsbescheinigung 
berechtige nicht zu einer Abtreibung) zum gesetzlich vorgeschriebenen 
Beratungsschein verabschiedet hatte und in der Folge einige Mitglieder 
der Bischofskonferenz gegen diesen Beschluß beim Papst Einwände gel
tend machten, schrieben am 18. September der Präfekt der Glaubenskon
gregation, Kardinal Joseph Ratzinger, und Kardinalstaatssekretär Angelo 
Sodano gemeinsam einen Brief, in dem sie die Entscheidung vom 22. Juni 
1999 als nicht dem Brief des Papstes vom 3. Juni 1999 entsprechend 
zurückwiesen. Am 20. Oktober 1999 verfaßte Kardinalstaatssekretär 
A. Sodano im Auftrag des Papstes einen Antwortbrief auf die Rückfrage 
einer Reihe von Bischöfen, die diese Anfang Oktober 1999 an den Papst 
gerichtet hatten. Darin formulierten sie noch einmal ihre Einwände gegen 
einen Ausstieg aus der Schwangerschaftskonfliktberatung. Vgl. Johannes 
Reiter, Hrsg., Der Schein des Anstoßes. Schwangerschaftskonfliktbera
tung nach dem Papstbrief. Freiburg, u.a. 1999, Manfred Spieker, Kirche 
und Abtreibung in Deutschland. Ursachen und Verlauf eines Konfliktes. 
Paderborn, u.a. 2000; Reiner Tielmanns, Die Mitwirkung katholischer 
Laien an der gesetzlichen Schwangerschaftskonfliktberatung in der Bun
desrepublik Deutschland, in: ZkTh 123 (2001), S. 189-202. 
3 Zum irrigen Gewissen vgl. Johannes Gründel, Verbindlichkeit und 
Reichweite des Gewissensspruches, in. Ders., Hrsg., Das Gewissen. Sub
jektive Willkür oder oberste Norm? Düsseldorf 1990, S. 99-126, bes. 
103-109. 

mutet. Auf diese Weise gelingt es Bischof F. Kamphaus, deutlich 
zu machen, daß es nach seiner Meinung in seinem Konflikt mit 
dem Papst um die Würde von Gewissensentscheidungen und 
nicht um konkurrierende Autoritätsansprüche geht. In diesem 
Sinne ist die Stellungnahme von Bischof F. Kamphaus, ein Plä
doyer für die freie und verantwortete Gewissensentscheidung 
auch eines Bischofs, der sich in einem Dissens zu römischen Ent
scheidungen stehen sieht. In dieser Linie kann er dann auch ge
gen Ende seines Briefes an die Gemeinden formulieren: «Ich 
bleibe also Bischof von Limburg - getroffen zwar, aber mit der 
ungebrochenen Bereitschaft, mit Ihnen aus dem Geist des Evan
geliums das uns Mögliche zu tun für die Armen, für das Bistum 
und für ein gutes Miteinander in der Gesamtkirche.» 

Die Debatte muß weitergeführt werden 

Wenn diese Analyse in groben Zügen zutrifft, so ergibt sich ohne 
Zweifel die Notwendigkeit, die Gründe erneut zu prüfen, die von 
den beiden Konfliktparteien im Verlaufe der Jahre für ihre Posi
tion jeweils vorgetragen worden sind. Als Kernpunkt des Kon
fliktes hatte sich dabei die Frage erwiesen, ob die Mitwirkung der 
Kirche im staatlichen Beratungssystem als Ausdruck ihres Ein
satzes für das Leben und als Beitrag zur Rettung ungeborener 
Kinder verstanden werden kann (so sehr lange die Position der 
Mehrheit der deutschen Bischöfe), oder ob die Kirche durch das 
Ausstellen von Beratungsscheinen nicht auch in «gewisser Weise 
in das Geschehen der Abtreibung eingebunden» wird (so die 
Position des Papstes und einer Minderheit der Bischofskonfe
renz). Zur Diskussion der Position des Papstes ist es nun nicht 
ohne Belang, daß ausdrücklich in offiziösen wie autorisierten 
Erläuterungen zu seinen Stellungnahmen festgehalten wurde, 
der Papst habe darauf verzichtet, auf die moraltheologische Fra
ge einzugehen, welche Art der Mitwirkung an der Abtreibung 
hier genau vorliegt. So steht im offiziösen Kommentar zum 
päpstlichen Schreiben an die deutschen Bischöfe vom 11. Januar 
1998: «Der Papst geht nicht näher auf die moraltheologische Fra
ge ein, welche Art der Mitwirkung an der Abtreibung hier genau 
vorliegt. Es scheint auch nicht leicht, die entsprechenden tradi
tionellen Kriterien unverändert auf die Problematik des Bera
tungsscheines anzuwenden, zumal die Sachlage überaus komplex 
ist und es um eine institutionelle Mitwirkung der Kirche geht, in 
deren Auftrag die Beraterinnen in vielen Fällen handeln.» In 
einem im Auftrag des Papstes von Kardinalstaatssekretär Ange
lo Sodano verfaßten Brief an die Deutsche Bischofskonferenz 
vom 20. Oktober 1999 wird der gleiche Sachverhalt festgehalten 
und anschließend ausführlicher als im offiziösen Kommentar 
vom Januar 1998 dargelegt: «Die Briefe des Heiligen Vaters zur 
Beratungsfrage haben diesen Topos moraltheologischer Argu
mentation (sei. der Art der Mitwirkung) nicht explizit herange
zogen, weil die bisherige Lehre von der Mitwirkung streng indi-
vidualethisch orientiert war. Diese Orientierung kann hier aber 
nicht unverändert angewendet werden. Die Beraterinnen, die 
durch die Unterschrift unter den Schein in die gesetzliche Ver
knüpfung von Lebensschutz und Freigabe der Abtreibung ein
treten, können nämlich nicht einfach individuell als Mitwirkende 
am negativen Aspekt des Gesetzes qualifiziert werden. Sie han
deln nicht im eigenen Namen, sondern im Auftrag ihrer Verbän
de und damit letztlich im Auftrag der Kirche. Um so schwerwie
gender aber ist es, dass durch die Beratungsstellen die Kirche 
selbst in den Vollzug des Gesetzes verwickelt wird, das die Tö
tung unschuldiger Menschen zulässt. Die Kirche als solche macht 
sich zum Mitträger des Gesetzes in seiner Ganzheit. Diese Ko
operation, die die Kirche belastet und die Klarheit und Entschie
denheit ihres Zeugnisses verdunkelt, ist mit ihrem moralischen 
Auftrag und mit ihrer Botschaft unvereinbar. Das ist gemeint, 
wenn in den Briefen des Papstes von offenkundigen lehrmäßi
gen Implikationen^ die Rede ist.» 
Zur Beurteilung über den Charakter und die Verbindlichkeit 
dieser Kommentare ist es von Bedeutung, daß die erwähnten 
Texte, in denen die moraltheologische «Argumentation von der 
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Mitwirkung» als für die Position von Papst Johannes Paul II. ein
schlägig bezeichnet wird, zwar offiziöse bzw. amtliche Texte, 
aber keine Äußerungen von Papst Johannes Paul II. sind. Daß er 
sich in seinen Stellungnahmen nicht auf die moraltheologische 
«Argumentationsfigur von der Mitwirkung» beziehen wollte, 
wird dabei von den Verfassern der Kommentare ausdrücklich 
bestätigt. Zu berücksichtigen ist auch die Tatsache, daß es für den 
Papst ein leichtes gewesen wäre, sich in seinen Stellungnahmen 
auf die entsprechenden Passagen in seiner Enzyklika «Evangeli-
4 Johannes Paul II., Enzyklika Evangelium vitae vom 25. Marz 1995 (Ver
lautbarungen des Apostolischen Stuhls, 120). Bonn 1995, Nr. 68-77; vgl. 
Charles E. Curran, Ongoing Revision in Moral Theology. Fides, Notre 
Dame/Ind. 1975, S. 210-218; Ders., The .Catholic identity of catholic Insti
tutions, in: Theological Studies 58 (1997), S. 90-108. 

um vitae» vom 25. Marz 1995 zu beziehen, aber auch darauf hat 
er offensichtlich verzichtet.4 Statt dessen nannte er als Grund 
für den Ausstieg aus der staatlich geregelten Schwangerschafts
konfliktberatung die Sorge um die Klarheit und Eindeutigkeit 
des kirchlichen Zeugnisses. Gleichzeitig hat er den Bischöfen 
eine Frist zum Ausstieg aus der Schwangerschaftskonfliktbe
ratung eingeräumt. Aus all diesen Indizien läßt sich die Schluß
folgerung ziehen, daß mit der päpstlichen Weisung, aus der 
Schwangerschaftskonfliktberatung auszusteigen, eine weiter
führende moraltheologische Debatte nicht ausgeschlossen wer
den sollte. Dieser Sachverhalt schlägt sich auch in der Stellung
nahme von Bischof F. Kamphaus nieder, wenn er an seinem 
Dissens zur Position des Papstes festhält, weil ihn dessen Be
gründungen nicht überzeugen konnten. Nikolaus Klein 

Wer rettet das Christentum vor seinen Verteidigern? 
Slavoj Żiżek dreht einen Film 

Slavoj Żiżek, 1949 in Ljubljana geboren, Philosoph und Psycho

analytiker in der Schule Jacques Lacans sowie Leiter eines For

schungsprojekts am Kulturwissenschaftlichen Institut Essen, ist 
spätestens seit dem KosovoKrieg (1999) publizistisch in den 
deutschen Medien präsent. Kaum ein Thema von Belang, zu dem 
er sich nicht mit der Geste der Grundsatzanalyse geäußert hätte. 
Von Anfang an fielen seine Kommentare durch ungewöhnliche 
Perspektiven auf, deren Überraschendes oder Irritierendes nicht 
ohne weiteres identifizierbar ist und die sich vor allem in der 
Sprache manifestieren. Damit ist nicht eine irgendwie besondere, 
in bestimmten Wendungen identifizierbare Rhetorik gemeint; 
die rhetorische Dimension der Texte Żiżeks hat, soweit dies 
durch die Übersetzungen beurteilbar ist, eher etwas Provisori

sches, Ungeschlachtes. Gemeint ist vielmehr der Zuschnitt der 
Texte, oder besser: ihr Schnitt. Sie wirken tatsächlich wie ge

schnitten: So wie man einen Film schneidet, so wie der Film als 
Ganzheit prätendierendes Endprodukt eines Bearbeitungspro

zesses aus vorliegendem, heterogenem Material zusammenge

schnitten worden ist, so wirken auch diese Texte wie aus hetero

genem, zum Teil diskordantem Material zusammengeschriitten. 
Wer weiß, welches Assoziationsfeuerwerk der LacanSchüler 
Żiżeks aus dem eigenartigen, Zerstörung und Heilung in einem 
Wort kollidieren lassenden Ausdruck des Zusammenschneidens 
gewinnen würde. 
Texte also, gebaut nach Art des Filmschnitts, allerdings unter 
Verwendung insbesondere des harten Schnitts, unsauber gesetzt, 
so daß manche Sequenzen einfach abgeschnitten, andere will

kürlich nebeneinander montiert scheinen, als sollte in Anleh

nung an die etwas aus der Mode gekommene Ästhetik der art 
brut den Lesern auf spürbare, auf schmerzhafte Weise die Ge

machtheit (und damit: die NichtSelbstverständlichkeit) der prä

sentierten Texte vorgeführt werden. 

Eine These und viele Fragen 

Nun sind binnen Jahresfrist drei Bücher von Żiżek auf Deutsch 
erschienen, zuletzt ein Bändchen zu religionsphilosophischen 
Themen.1 Im Frühsommer erschien ein Werk, das jetzt schon als 
Żiżeks opus magnum gehandelt wird und in dem er die Philo

sophie des Subjekts, vor allem jene Hegelscher Prägung, als 
politische Theorie zu lesen versucht; der ángelus interpres ist 
auch hier Jacques Lacan: Insofern die Konstituierung des Sub

jekts im Gegenüber zu einem Anderen geschieht, in der Abwehr 
desselben, so aber, daß dieser konfliktive Alteritätsbezug (und 
mit ihm der Andere selbst) in der Subjektkonstitution verleugnet 
wird und als Verleugnetes im Selbstvollzug des Subjekts wirkt, 
insofern muß eine Theorie des Subjekts als politische Theorie 

ausgelegt werden. Ja, eine solche politische Theorie muß über 
einen bloß deskriptiven Status hinausgetrieben und von vorn

herein als Ideologiekritik angesetzt werden, weil Ideologie auf 
jene subjektkonstituierende Verleugnungsstruktur zurückzu

führenist.2 

Vor dem Hintergrund dieser publizistischen Präsenz soll nun das 
erste der drei zuletzt erschienenen Bücher im Zentrum stehen, 
hat es doch dem Untertitel zufolge das Christentum oder das 
Christliche zum Thema: Warum es sich lohnt, das christliche Erbe 
zu verteidigen.3 Die Antwort, die der Untertitel verspricht, gibt 
zunächst einmal eine Frage auf, nämlich wie ein der LacanSchu

le anhängender und sich freimütig zu einem undogmatischen Le

ninismus (was ist das?) bekennender Philosoph an der Verteidi

gung des christlichen Erbes Interesse gewinnen kann. Einen noch 
vagen Hinweis beinhaltet die. Formulierung «das christliche 
Erbe»: Wird hier «das» Christliche im Status des Afac/ichristlichen 
wahrgenommen? Damit wäre sehr deutlich eine weitere Frage 
impliziert: Wie verhält sich eine unter dem Vorzeichen des Nach

christlichen operierende Deutung des Christentums zum Spek

trum christlichen Selbstverständnisses? Auch stellt sich, ähnlich 
wie bei theologischen Abhandlungen und geistlichen Traktaten, 
die «das» Christliche zu meditieren und veröffentlichen beab

sichtigen, unmittelbar die Frage ein, was es denn sei, das Christ

liche in diesem Abstraktsingular, das nun bei Żiżek als verteidi

genswertes Erbe auftritt. 
Es wäre dieser Text allerdings kein Text von Żiżek, würde er sich 
sogleich als offen zugängliche Matrix der Beantwortung solcher 
Fragen, die er selbst aufwirft, anbieten. Zwar wird gleich zu Be

ginn einer knappen Einleitung die «Wiederkehr der religiösen 
Dimension in all ihren Verkleidungen, vom christlichen Funda

mentalismus und anderen Fundamentalismen über eine Fülle 
von NewAgeSpiritualismen bis hin zur wachsenden religiösen 
Sensibilität innerhalb des Dekonstruktivismus selbst», als hoch

problematisches Kennzeichen der Postmoderne exponiert, so 
daß die Würdigung des Christlichen als Kritik dieser Renaissance 
des Religiösen zu betreiben sei. Damit nicht genug, empfiehlt 
Żiżek in dieser Situation eine Koalition von Christentum und 
Marxismus, wobei letzterer den (etwa von Karl Löwith erhobe

nen) Vorwurf, er sei selbst eine (säkularisierte) messianische Er

lösungs oder Hoffnungsreligion, nicht zurückweisen, sondern als 
positive Beschreibung seiner genealogischen Verbindung zum 
Christentum zu rezipieren hätte (5f.). 
Marxismus und Christentum sollen also, wie Żiżek es ausdrückt, 
«auf derselben Seite der Barrikade gegen die Welle neuer Spiri

tualismen kämpfen» (6). Die Grundlage dieser Koalition wäre, 

1 Vgl. Slavoj Żiżek, Die gnadenlose Liebe. Frankfurt 2001. 

2 Vgl. S'. Żiżek, Die Tücke des Subjekts. Frankfurt 2001. 
3 Vgl. S. Żiżek, Das fragile Absolute. Warum es sich lohnt, das christliche 
Erbe zu verteidigen. Berlin 2000. 
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so gibt die Fortsetzung jenes Zitats zu verstehen, das «wahre 
christliche Erbe», das «viel zu kostbar» ist, «um es irgendwelchen 
fundamentalistischen Freaks zu überlassen». Doch abgesehen 
davon, daß Żiżeks einleitende Skizze einer kritischen Szene der 
Wiederkehr des Religiösen bei der Suche nach Antworten auf die 
vom Titel her sich ergebenden Fragen nicht arg weiterhilft, son
dern erneuten Anlaß zur Aufrechterhaltung jener Fragen bietet 
und weitere Fragen aufwirft  der Begriff des christlichen Erbes 
wird benutzt, bleibt aber unklar; haben andere Religionen und' 
nichtreligiöse Bedeutungstraditionen angesichts des Fundamen
talismus nicht ebenfalls ein «Erbe» zu verteidigen, insbesondere 
der Islam; warum sollte der Marxismus ausgerechnet ein christli
ches Erbe verteidigen; und schließlich: wo bleibt in Żiżeks engem 
Schulterschluß von Christentum und Marxismus noch Raum für 
ein ZuWortKommen der jüdischen Stimme?  abgesehen von 
solchen Fragen wird der mit der Exposition angedeutete Pfad in 
den folgenden Kapiteln zunächst einmal ohnehin nicht weiter
verfolgt, und einigermaßen unvorbereitet werden die Leser mit 
ganz anderen kulturellen Phänomenen konfrontiert. 

Eine theologische Kritik der ökonomischen Vernunft 

Da die Konstruktion der Texte Żiżeks die Montagetechnik des 
Filmschnitts kopiert, entbehrt es nicht einer gewissen Folgerich
tigkeit, wenn die formale Bezogenheit auf den Film auch eine in
haltliche Abbildung erfährt. So werden die Leser eingangs des 
Haupttexts mit der Symbolik der Toilettenschüssel in einem 
frühen Film Francis Ford Coppolas und mit der Dusche in Alfred 
Hitchcocks Psycho bekannt gemacht, sowie mit der Rolle, die 
Blut in beiden Symbolszenen spielt. Nun wäre es wohl gar zu 
umweglos, bereits diese filmisch eingesetzten SplatterMotive 
(splatter: triviale, geschmacklose, sehr harte Schockeffekte, wie 
sie in subkulturellen bmovies eine dominierende Rolle spielen) 
auf das Thema des Buchs hin zu dechiffrieren. Also gleiten die 
Leser unter der Regie Żiżeks noch ein bißchen weiter in Rich
tung auf das Zentrum trivialer Mythenbildung und finden sich 
wieder unter dem Zeichen des CocaCola, nicht wissend, wie sie 
dahin gekommen sind, nun aber erfahrend, daß CocaCola die 
paradoxe Eigenschaft besitze, «um so süchtiger zu machen, je 
mehr man davon trinkt; durch seinen bittersüßen Geschmack 
wird unser Durst danach nie wirklich gelöscht.» (13) 
Auch denjenigen, die speziell dieser Sucht nie verfallen sind, er
schließt sich der zugleich konkretisierende und verallgemeinern
de, also mythologisch gewonnene Aussagesinn: daß nämlich der 
Konsum Genuß ohne Sättigung und deswegen bittersüß ist, daß 
schon ein erstes Kosten das Verlangen nach mehr weckt, ohne 
daß jenes verlockende, die Nachfrage weckende Angebot das 
Verlangen je stillen könnte, dies auch nicht beabsichtigt, im Ge
genteil stets neu anfachen will, und so unsere konsumistische 
Ökonomie funktioniert, die auf dem Prinzip der Sucht aufbaut 
und als verunendlichtes Verlangen eine negative Transzendie
rungsbewegung darstellt, die nicht auf eine befruchtende, ins 
Leben und freisetzende, sondern auf eine schwarze, absorbie
rende, tödliche Transzendenz hinstrebt, als würden wir, lang vor 
der Debatte und der Wirklichkeit einer Zivilreligion und abge
koppelt von jeder Theologie, uns längst in einer Religion bewe
gen, uns religiös verhalten, nämlich als Konsumenten, allerdings 
in einer negativen Religiosität, in einer Religion genußvollen 
Unerlöstseins. 
Könnte also in einer solchen Ausdeutung des CocaColaZei
chens eine Gegenfolie entworfen werden, vor deren Hintergrund 
nun doch noch ein christliches Erbe samt der Notwendigkeit sei
ner Verteidigung profilierbar wäre, so nimmt Żiżek diese Abkür
zung nicht; auch ist die eben skizzierte theologische Konsumkri
tik bei ihm bestenfalls implikativ vorhanden. Sich auf Sigmund 
Freud und Karl Marx berufend, fomuliertŻiżek das Grundaxiom 
einer auf den Exzeß angelegten Ökonomie des Konsums: Je 
mehr..., ... desto mehr, das es erlaubt, die Konsumökonomie so
wohl in ihrer akkumulatorischen  Je mehr Besitztümer man zur 
Erfüllung seiner Sehnsüchte anhäuft, desto dringlicher vermißt 

man die Erfüllung  als auch in ihrer enteignenden Wirkungs
weise  «Je mehr man gibt (je mehr Schulden man abbezahlt), de
sto mehr schuldet man» (15)  zu bezeichnen. Aber auch diese 
Logik konsumistischer Ökonomie wird nicht auf ihr theologi
sches Bedeutungspotential hin befragt, wiewohl dies möglich ist, 
wiewohl eine theologische Kritik der ökonomischen Vernunft 
möglich ist, wie sie etwa Thomas Ruster mit Bezug auf Walter 
Benjamin, John Maynard Keynes und Martin Luther entwickelt 
 nämlich so, daß (mit Luther) die theologische Frage nach der 
Bedeutung, die dem Geld eingeräumt wird, nicht am achten, son
dern am ersten Gebot hängt!4 Weswegen auf die theologische 
Kritik der ökonomischen Vernunft eine Kritik des Götzendiensts 
folgt.5 

Anstelle einer hier möglichen, sich (im Blick auf Titel und 
Untertitel) vielleicht sogar nahelegenden Beschäftigung mit 
einer «Theologie der Ökonomie», wie sie eben angedeutet wor
den ist, schließt sich bei Żiżek eine ausführliche Auseinander
setzung mit dem Stalinismus an. Das Axiom des Je mehr ..., ... 
desto mehr kehrt als «stalinistischer] Syllogismus» wieder und 
bezeichnet nun die rettungslose Dynamik der Akkumulation 
persönlicher, «objektiver» Schuld: Was auch immer ein unter 
Verdacht geratener treuer oder gläubiger Kommunist zur 
Demonstration seiner Unschuld unternimmt, beweisen kann er 
doch nur seine mit jedem Rechtfertigungsversuch sich noch ver
mehrende Schuld. 
An dieser Stelle sei eine Bemerkung zu Żiżeks Weise des Um
gangs mit seinem Stoff eingefügt. Aus unzähligen Schubladen 
(oder Dateien) zieht er zeitgeschichtliches, kulturhistorisches 
und filmographisches Material heran, um es in permanentem 
Wechsel als jeweilige Deutungsfolie aufeinander zu beziehen. 
Dies wirkt sich nicht nur völlig vergleichgültigend auf die jeweili
ge Eigenart des Herbeizitierten aus, der Wirbel des Zitierens und 
Anspielens setzt eine große Monotonisierung in Gang. Und dies 
ist nun wirklich bedenklich, es führt die isolierte Verwendung des 
jeweiligen Bezugsmaterials nicht zu. schlaglichtartigen Aufhel
lungen, zu Erkenntnisblitzen, sondern zuweilen schlicht zu ver
fälschenden und unsinnigen Deutungen. Wenn etwa Żiżek die • 
Opfer stalinistischer Schauprozesse mit den sogenannten «Mu
selmanen», jenen völlig apathisch gewordenen und nur noch auf 
ihren Tod hin vegetierenden KZHäftlingen, vergleicht, um hier
aus die größere Inhumanität des Stalinismus gegenüber dem Na
tionalsozialismus abzuleiten, weil die Muselmanen «lediglich» 
auf den Nullpunkt ihrer Humanität zurückgeführt worden sind 
und dort sogar noch den Erkenntnisgewinn des Inhumanen im 
Kern des Humanen als Mehrwert abwerfen (vgl. 77f.) , während 
das Opfer des Stalinismus sich «an der Zurschaustellung seiner 
Degradierung beteiligen und seine Würde aktiv verwirken» muß 
(85), dann sind Vergleich und Bewertung falsch und unsinnig. 
Wie hat einerseits Roland Freisler die Demütigung seiner Opfer 
als Liquidierung im Leben inszeniert, und welches Schicksal ha
ben andererseits die Menschen in den Gulags erlitten, daß man 
so zuordnen kann, wie Żiżek es tut? 
Żiżek zieht (um wieder zum Haupttext zurückzukehren) den Bo
gen der Analogisierung noch weiter, bis hin zu einem Aspekt des 
paulinischen Gesetzesverständnisses. Ohne Paulus zu nennen 
oder sich auf die Interpretation einschlägiger Textpassagen ein
zulassen (vgl. etwa Rom 3,20; 5,13.20; 7,713), siehtZiżek auch in 
der schuldaufdeckenden Wirkung des Gesetzes jenes Axiom der 
unaufhaltsamen Schuldvermehrung am Werk; als christliche 
«ÜberIchDialektik von Gesetz und Überschreitung (Sünde)» 
(33) ist Gesetzesgehorsam (nicht an die heilsame und lebensbe
wahrende Kraft des Gesetzes, sondern) an den latenten Wunsch 
der Überschreitung gebunden, «so daß.wir, je rigoroser wir dem 
Gesetz GEHORCHEN, um so mehr die Tatsache bezeugen, daß 
wir tief in uns den Druck des Wunsches empfinden, uns der Sün
de hinzugeben.» (34) 
4 Vgl. Thomas Ruster, Der verwechselbare Gott. Theologie nach der Ent
flechtung von Christentum und Religion. (QD 181), FreiburgBaselWien 
2000, S.132165. 
5 Vgl. ebd., S. 166187. 
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Das christliche Konzept der Liebe als Bruch mit dem Gegebenen 

Von CocaCola über den Stalinismus bis hin zum christlichen 
(sic!) Gesetzesverständnis hält sich also der Bogen einer 
schuld(en)anhäufenden, negativen Transzendierungsbewegung 
durch; unter der Perspektive der Schuld werden, das scheint 
Ziżek hier sagen zu wollen, Kapitalismus, Stalinismus und Chri

stentum (ein Aspekt desselben?) vergleichbar. Wie ein Gegen

bild zu dieser Logik, Ökonomie und Dynamik der anonymen 
Schuldknechtung erscheint Seiten später die Reminiszenz einer 
Szene aus einem alten sowjetischen Film, in welcher einer 
Frau der Prozeß wegen Spionage für, wie es dann gern heißt, die 
Kräfte der Konterrevolution gemacht wird und am Ende  nicht 
aussondernde Bestrafung, sondern das Angebot von Reinte

gration, Bildung, Verbesserung der Lebensbedingungen steht. 
Der anklagende alte Bolschewik kommentiert dieses Urteil 
schließlich: «Ja, dies ist eine strenge, aber gerechte Strafe!» 
Żiżek will diese Szene gegen die offensichtliche propagandisti

sche Tendenz des Films retten und betont «die unerwartete 
Umdeutung von <Strenge> in Strenge gegenüber den sozialen 
Umständen und Großzügigkeit gegenüber den Menschen» (60). 
Mit Lacan bezeichnet, er das Urteil des alten Bolschewiken als 
«Steppunkt» (point de caption), als Intervention, welche die 
Koordinaten eines gegebenen Bedeutungsfelds ändert: «Der 
alte Bolschewik plädiert nicht für großzügige Toleranz gegen 
strenge Gerechtigkeit, sondern er definiert die <strenge Gerech

tigkeit selbst neu, und zwar im Sinne von exzessiver Vergebung 
und Großzügigkeit.» (60) Żiżek selbst setzt die anamnetische 
Zitierung jenes Films als einen solchen point de caption ein: 
Die Ökonomie der Verschuldung kann nicht sistiert werden und 
ihre Logik nicht falsifiziert; man kann aber etwas entgegen

setzen, ein GegenBild, um damit die Koordinaten zu verän

dern. 
Eine Ausformulierung solchen Konterns und solchen Brechens 
mit dem schlechten Zusammenhang des Gegebenen findet Żiżek 
im christlichen Liebeskonzept, das er vor allem in 1 Kor 13 arti

kuliert sieht; die Großzügigkeit des alten Bolschewiken resoniert 
in der Langmut der päulinischen Liebe. Nun ist Żiżek zufolge das 
Christentum insgesamt als ein Setzen auf die «Möglichkeit eines 
radikalen Bruchs, darauf, die <große Kette des Seins> bereits in 
DIESEM Leben, solange wir leben, zerbrechen zu können» 
(138), zu deuten. Diese Konturierung gewinnt er auf dem Weg ei

ner im unglücklichen Sinn klassisch zu nennenden antijüdischen 
Argumentationsfigur; das Judentum muß als negativer Kontrast 
herhalten, damit positiv gesagt werden kann, was christlich sei. 
Das Judentum, so Żiżek in einer vagen Anspielung auf Sigmund 
Freuds religionspsychologische Deutung vom religionsbegrün

denden Vatermord, sei mit einer «hartnäckigen Bindung> an die 
uneingestandene gewaltsame Gründungsgeste» gekoppelt (125); 
wovon sich dann leicht das Bild des Christentums als Religion des 
Ausbruchs aus dem Gegebenen abheben läßt. Nimmt man noch 
die Assoziationsspur hinzu, die Żiżek im folgenden (und für.den 
Verlauf der Argumentation kaum notwendigen) Kapitel mit wie

derum einer Anspielung auf Freud legt, hier nun auf seine Un

terscheidung zwischen der Trauer als Verarbeitung des Verlusts 
und der Melancholie als unproduktive Fixierung auf das Verlust

objekt (als hartnäckige Bindung> an es) (vgl. 139142), muß das 
Judentum als in einem pejorativen Sinn melancholische Religion 
erscheinen. 
Aber diese Kontrastierung unterschlägt  ob mutwillig, ob fahr

lässig  zu viel: Davon, wie sehr das Christentum in seiner Geste 
des Bruchs und des Aufbrechens der prophetischen Tradition 
des Alten Testaments verpflichtet ist; wie die Vermittlung und 
Veränderung dieser Tradition durch die Apokalyptik gegangen 
ist, die das Christentum bleibend mit dem Judentum teilt6; davon, 
wie sehr in jüdischer,nachtheologischer Überlieferung der Ge

danke des rettenden Risses oder Bruchs weiterentwickelt wor

den ist  von Walter Benjamin7 bis Leonard Cohen8; davon,.daß 
die Apokalyptik in der Rezeption durch Johann Baptist Metz für 
die gegenwärtige theologische Theoriebildung und Zeitdiagno

stik zurückgewonnen worden ist und Metz, ganz nah bei Walter 
Benjamin, sagen kann: «Kürzeste Definition von Religion: Un

terbrechung»9; davon schließlich, daß das Motiv und der Gedan

ke des Bruchs eine religionsphilosophische Ausformulierung ge

funden hat imWerk Heinz Robert Schlettes, der Religion als 
Nein zurWelt, wie sie ist, bestimmt10  von all dem (nicht hur von 
den Namen, auch von den «Sachen») keine Rede bei Żiżek. Statt 
dessen wird dieser Gedanke als Differenzkriterium des Christen

tums zum Judentum eingeführt, um ihn dann auch noch gegen 
«das Heidentum», und dort insbesondere gegen den Buddhismus, 
in Anschlag zu bringen. Man muß schon ein Großmeister der 
Loge zur spekulativen Verstrickung sein, uni mit solcher Non

chalance auf engstem Raum solche Bögen schlagen zu können. 
Noch dazu, wenn dabei das Entscheidende verfehlt wird. Keines

wegs wird die Eigensinnigkeit des christlichen Liebeskonzepts 
(oder des Christentums überhaupt) getroffen oder zum Aus

druck gebracht, indem man, wie Żiżek es tut, sich den Papst zu ei

nem Klischee der Starrsinnigkeit zurechtlegt, um dieses Klischee 
dann  wiederum mit billigen Kontrasteffekten arbeitend  gegen 
ein weiteres Klischee auszuspielen, nämlich das eines Dalai 
Lama, dem eine Ethik der Unverbindlichkeit zugeschrieben wird 

7 Zu denken ist an die Kritik des Konzepts einer homogenen Geschichte in 
den Thesen Über den Begriff der Geschichte von 1940, an das Bild von der 
Mode als «Tigersprung ins Vergangene» (14. These), an die Qualifizierung 
der Jetztzeit als messianische Zeit (18. These; Anhang A), schließlich an 
.die Verbindung des Eingedenkens mit einer wiederum messianischen 
Konzipierung von Zukunft; «in ihr war jede Sekunde die kleine Pforte, 
durch die der Messias treten konnte» (Anhang B). Vgl. Walter Benjamin, 
Gesammelte Schriften 1/2. Frankfurt 1974, S. 691704. Zu denken ist aber 
auch an den bekannten Aphorismus, in dem Benjamin den Revolutions
gedanken mit der Apokalyptik gegen den Strich liest: «Marx sagt, die Re
volutionen sind die Lokomotive der Weltgeschichte. Aber vielleicht ist 
dem gänzlich anders. Vielleicht sind die Revolutionen der Griff des in die
sem Zug reisenden Menschengeschlechts nach der Notbremse.» W. Ben
jamin, Gesammelte Schriften 1/3, Frankfurt 1974, S. 1232. 
s Leonard Cohen hat, aus einer Familie jüdischer Gelehrter stammend, sei
ne Wurzeln in seinen Gedichten und Liedern stets thematisiert, zuweilen 
verfremdet oder ironisch gebrochen. Das durch die Kabbala vermittelte 
apokalyptische Erbe (es nimmt in der Kabbala die Gestalt einer Schöp
fung als Katastrophe an) findet sich in den Zeilen: «There is a crack in 
everything / That's how the light gets in» aus dem Lied Anthem von dem 
Album The.Future (1992). 
9 Vgl. Johann Baptist Metz, Hoffnung als Naherwartung oder der Kampf 
um die verlorene Zeit. Unzeitgemäße Thesen zur Apokalyptik, in: Ders., 
Glaube in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen Fun
damentaltheologie. Mainz 1977. S. 149158; das Zitat ist die VI. These, 
ebd., S. 150. 
10 Vgl. etwa Heinz Robert Schlette, Skeptische Religionsphilosophie. Zur 
Kritik der Pietät. Freiburg 1972, bes. das Kapitel Pietät und Empörung, 
S. 144^154; ders., Konkrete Humanität. Studien zur Praktischen Philo
sophie und Religionsphilosophie. Herausgegeben von Johannes Brosse
der, Nikolaus Klein und Erika Weinzierl. Frankfurt 1991, bes. den letzten 
Teil Zur Metamorphose der Religionsphilosophie, S. 385472, v.a. die 
Abschnitte Religion als Dissens und Zur Vereinbarkeit von Skepsis und 
Mystik, S. 432438. 

6 Vgl. hierzu Karlheinz Müller, Die jüdische Apokalyptik, in: TRE 3, Ber
linNew York 1978, S. 202251. 
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