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siebzig Jahre alt geworden ist, hat durch 6ffentliche Stellungnahmen und durch
Publikationen immer wieder Debatten ausgeldst, die sich im Riickblick als weg-
weisend fiir die Entfaltung einer «Theologie. der Dritten Welt» herausgestellt haben.!
Wihrend der ersten auf dem asiatischen Kontinent organisierten Konferenz der Ecu-
menical Association of Third World Theologians (EATWOT) in Colombo/Wennappuwa
(Sri Lanka) im Februar 1979 schlug er in seinem Referat «Toward an Asian Theology of
Liberation» vor, nicht nur den Kampf um Befreiung aus der Armut, sondern auch das
Ringen um eine Inkulturation in die plurale religitse Situation des asiatischen Kontinents
zum Ausgangspunkt einer asiatischen Theologie zu machen.2 A. Pieris” Uberlegungen
wurden nicht nur von seinen lateinamerikanischen Kollegen innerhalb von EATWOT
debattiert. Sie 10sten auch unter den Theologen aus den verschiedenen Lindern Asiens
eine Kontroverse aus. Dabei ging der Streit dariiber, ob man den «Dritte-Welt-Status»
oder die Vielfalt der Religionen zum Ausgangspunkt einer grundlegenden Analyse des
asiatischen Kontinents machen solle.? Fiir A. Pieris stellte sich diese Alternative nicht,
auch wenn er die religios-kulturellen Aspekte des asiatischen Kontextes in den Vorder-
- grund gestellt hatte, denn er argumentierte, daf in den einzelnen Religionen Momente
der Repression wie der Befreiung wirksam sind, und daf es darum geht, die befreienden
Traditionen einer Religion zu entdecken und wirksam werden zu lassen.*

D ER AUS SRI LANKA STAMMENDE THEOLOGE Aloysius Pieris SJ, der am 9. April 2004

Sprechen vom Sohn Gottes in Asien

Die in Colombo/Wennappuwa vorgetragenen Uberlegungen waren fiir A. Pieris das
Ergebnis einer langen und mithsamen Auseinandersetzung mit den buddhistischen Tra-
- ditionen seiner Heimat. Nach seinem Eintritt in den Jesuitenorden und nach der philo-
sophischen und theologischen Ausbildung in Indien und in Italien kehrte er Anfang der
siebziger Jahre nach Sri Lanka zuriick urid promovierte 1972 an der University of Sri
Lanka (Colombo) in buddhistischer Philosophie.5 1974 griindete er das Tulana Research
Center fiir den buddhistisch-christlichen Dialog in Gonawala-Kelaniya, nahm immer
wieder Lehrauftréige in einzelnen Landern Asiens wie Europas und in den USA wabhr,
griindete 1982 die Zeitschrift Dialogue und arbeitete mit basisorientierten Gruppen in
Sri Lanka.
In einer autobiographischen Notiz hat A. Pieris den von ihm in den siebziger Jahren
zuriickgelegten Weg des Denkens als eine «Taufe im Jordan asiatischer Religiositédt»
beschrieben.t Damit wollte er auf zwei Erfahrungen hinweisen, die fiir ihn in dieser Zeit
von entscheidender Bedeutung geworden waren. Wihrend er an seiner Dissertation ar-
beitete, gelang es ihm erst in dem Augenblick, die anfangliche Zuriickhaltung seiner bud-
dhistischen Lehrer zu tiberwinden, als sie erkannten, daB seine Forschungen dem Willen
entsprangen, in einen Dialog auf gleicher Augenhthe mit dem Buddhismus einzutreten.
Gleichzeitig beobachtete er in der Arbeit mit Jugendlichen in Sri Lanka hautnah, wie
buddhistische Traditionen auch verwendet wurden, um Menschen auszubeuten und ihre
Emanzipation zu verhindern. Schirfte die erste Erfahrung seine Dialogbereitschaft mit
fremden Religionen, so weckte die zweite sein Interesse an der in der lateinamerikani-
-schen Befreiungstheologie entwickelten Zuordnung von Befreiung und Erlésung und an
dem religionskritischen Potential, das diese Unterscheidung freizusetzen vermochte.
Wie ein Grundton hat A. Pieris in seinen Aufsitzen immer wieder die Worte von der
«Taufe im Jordan asiatischer Religiositit» zitiert.” In dem von den Synoptikern wie im
Johannes-Evangelium iiberlieferten Bericht von der Taufe Jesu im Jordan durch Johan-
nes den Téufer erkennt A. Pieris zuerst einmal eine christologisch bedeutsame Aussage:
GemiB der theologischen Reflexion der ersten christlichen Gemeinden beginnt Jesu
messianische Mission damit, daB sich dieser von Johannes dem Tédufer taufen 143t. Dar-
aus ergeben sich in einem zweiten Schritt fiir das Handeln seiner Jiinger, damit auch fiir
das Handeln der Kirche und fiir die Reflexion darauf (Ekklesiologie) eine Reihe von
Folgerungen, die nicht radikal genug eingeschitzt werden konnen. Die Entscheidung
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Jesu, sich der Taufe durch Johannes zu unterziehen, bedeutet in
einem ersten Schritt eine Identifikation mit der Tradition pro-
phetischer Verkiindigung, wie sie Johannes der Téufer fiir sich
beansprucht hat. Diese hat sich immer wieder fiir die Befreiung
der Verfolgten und Versklavten eingesetzt. «Indem er (scl. Jesus)
sich fiir diese Form einer befreienden Religiositit unter Aus-
schluB anderer Formen, die zu versklaven scheinen, entschied,
ibte Jesus eine Art <Unterscheidung der Geister, die wir Asia-
ten in unserer Konfrontation mit einer Vielzahl von ideologi-
schen und religiosen Trends standig aufgefordert sind zu tiben.»
Neben dieser Wiederbelebung der Tradition prophetischer Ver-
kiindigung ist die Predigt von Johannes dem T#4ufer noch durch
ein zweites Moment bestimmt. Obwohl er in der Tradition pro-
phetischer Zeichenhandlungen ein Leben jenseits gesellschaftli-
cher Konventionen fiihrt, verpflichtet er die von ihm getauften
Menschen nicht auf seine Lebensform, sondern er verlangt von
ihnen die Bereitschaft, sich auf die von ihnen erhoffte und von
ihm angekiindigte Befreiung vorzubereiten. A. Pieris bezeichnet
diese Haltung als die «den Armen eigene Spiritualitdt», mit der
sich nicht nur Johannes der T4ufer, sondern in seiner Gefolg-
schaft auch Jesus identifiziert hat. Das dritte Element, das A.
Pieris in der demiitigen Geste Jesu, sich von Johannes taufen zu
lassen, erkennt, nennt er ihren prophetischen Charakter. Wie der
Prophet in der Autoritit dessen spricht, der ihn gesandt hat, so
erschien den ersten Christen die Taufe Jesu «als eine offentliche
Offenbarung seiner Autoritit, das Herannahen der befreienden
Herrschaft Gottes iiber die anawim zu verkiinden. In diesem Akt
der Demut wurde die Glaubwiirdigkeit Jesu gegeniiber den Ar-
men von Gott bestétigt: <Auf ihn sollt ihr horen.»»

Auf der Basis dieser Analyse formuliert A. Pieris seinen Begriff
von Inkulturation: «Die Ortskirche in Asien bedarf noch der <In-
itiation> in die vorchristlichen Traditionen unter der Anleitung
unserer alten Gurus; andernfalls bleibt sie ein kirchliches Gebil-
de, das reich ist an <Macht>, aber arm an <Autoritit>. Allein im
Jordan der asiatischen Religiositit findet sie ihre Anerkennung
als eine Stimme, die es wert ist, von allen gehort zu werden: <auf
ihn sollt ihr horen>.» Erst in einem solchen ProzeB wird eine
asiatische Kirche ihre Identitit finden und die christliche Bot-
schaft verkiinden konnen.

'In deutscher Sprache liegen von Aloysius Pieris neben einer Vielzahl von
an verschiedenen Orten (Concilium, NZM, ZMR, Jahrbuch fiir kontextuel-
le Theologien, Orientierung) veroffentlichten Beitrdgen folgende Sammel-
bénde vor: Theologie der Befreiung in Asien. Christentum im Kontext der
Armut und der Religionen. (Theologie der Dritten Welt, 9). Freiburg u.a.
1986; Liebe und Weisheit. Begegnung von Christentum und Buddhismus.
Mainz 1989; Feuer und Wasser. Frau, Gesellschaft, Spiritualitit in Buddhis-
mus und Christentum. (Theologie der Dritten Welt, 19). Freiburg u.a. 1994.
Die bei Orbis Books (Maryknoll/NY) parallelen Sammelbdnde (An Asian
Theology of Liberation. [1988]; Love Meets Wisdom. [1988]; Fire & Water.
[1996]) differieren in der Auswahl und Anordnung der Beitrige. Akzentu-
ieren diese ein Rezeptionsinteresse, das an der Debatte um die pluralisti-
sche Religionstheologie orientiert ist, so riickt die deutsche Ausgabe das
Interesse am Problem der Inkulturation in den Vordergrund.

2Deutsch: A. Pieris, Auf dem Wege zu einer asiatischen Theologie der
Befreiung: einige religids-kulturelle Richtlinien, in: Ders., Theologie der
Befreiung in Asien (vgl. Anm. 1), S.131-160.

3Vgl. die Dokumentation der in der Gesamtfolge dritten, in Asien aber er-
sten EATWOT-Konferenz: Virginia Fabella, Hrsg., Asia’s Struggle for Full
Humanity. Orbis, Maryknoll 1980.

4Vgl. auch A. Pieris, Sprechen vom Sohn Gottes in Asien, in: Ders., Theo-
logie der Befreiung in Asien (vgl. Anm. 1), S. 112-121, bes. 116: «Daher
treten wir erneut, wie schon damals in der sich anschlieBenden Diskussion
dafiir ein, die Debatte um Inkulturation-Befreiung zu beenden, da Religio-
sitdt und Armut in ihrer Verschmelzung sowohl den kulturellen Kontext
wie auch den auf Befreiung gerichteten Impuls bieten, wie sie fiir jede asia-
tische Christologie erforderlich sind.» :

5 A. Pieris, Some Salient Aspects of Consciousness and Reality in Pali Scho-
lasticism as reflected in the Commentaries of Acariya Dhammapala. Diss.,
Vidyadaya (Sri Lanka) 1972.

6Vgl. A. Pieris, Inculturation in Asia. A Theological Reflection on an Expe-
rience, in: Jahrbuch fiir kontextuelle Theologien 1994, S. 59-71; Ders., Reli-
giousness and Poverty. Interview, in: Jahrbuch fiir kontextuelle Theologien
2001,S.9-32.

7A. Pieris, Asiens nichtsemitische Religionen und die Mission der Orts-
kirchen, in: Ders., Theologie der Befreiung in Asien (vgl. Anm. 1), S. 55-78,
bes. 71-78.
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Mit diesen Uberlegungen gewinnt A. Pieris einen differenzier-
ten Begriff von Inkulturation. Denn sein Vorschlag macht es ihm
moglich, die vorliegenden religiosen Traditionen nicht zu einer
materiellen Vorgabe reduzieren zu miissen, der erst durch das
Christentum ihre Bedeutung eingeschrieben wird. Er setzt da-
mit einen Dialog unter gleichrangigen Partnern als stidndigen
Lernprozel3 frei, in welchem beide Partner die Andersheit des
Anderen anerkennen, weil sie keine Identifikation mit dem An-
deren anstreben. Um die spezifische Eigenart seiner Begriffs-
bestimmung hervorzuheben, spricht A. Pieris vom «asiatischen
Paradigma» des interreligidsen Dialogs und einer Theologie der
Religionen.8

Inkulturation und interreligioser Dialog

A. Pieris kann mit dieser Prizisierung zwei Momente deutlich
machen. Mit ihrer Hilfe kann er die bisherigen Debatten um
Inkulturation in ihrem historischen Kontext der Geschichte des
Christentums in Asien verorten. So beschreibt er die im 16. Jahr-
hundert einsetzende Missionierung und Prasenz des Christen-
tums in Asien als eine Position, die von einem exklusiven Heils-
verstandnis geprégt, d.h. von der Uberzeugung bestimmt war,
ausschlieBlich das Christentum sei heilsbringend. Fiir die Chri-
sten ergab sich daraus die absolute Verpflichtung, sich fiir die Be-
kehrung anderer zum christlichen Glauben einzusetzen. Demge-
geniiber gewinnt im Verlaufe des 20. Jahrhunderts eine inklusive
Deutung nichtchristlicher Religionen immer mehr an Einfluf3: In
ihren verschiedenen Varianten erkennt sie in den nichtchristli-
chen Religionen zwar relative, im konkreten Fall unbedingt ver-
pflichtende Heilswege fiir die Menschen. Entsprechend erweist
sich fiir die Vertreter der inklusiven Position der Dialog der Reli-
gionen untereinander als unverzichtbar, wird doch in ihm — trotz
der Vielfalt religidser Traditionen — die potentielle bzw. anonyme
Hinordnung jedes einzelnen Menschen auf die in Jesus Christus
vollzogene Hinwendung Gottes zu den Menschen erkennbar.
Fir A. Pieris sind die exklusive wie die inklusive Position Aus-
druck des gleichen Paradigmas der Deutung nichtchristlicher
Religionen, denn beide gehen ungefragt von der Einzigartigkeit
Jesu Christi oder des Christentums aus. Wenn man namlich den
Religionsdialog unter dieser Voraussetzung fiihrt, setzt man ein
(mogliches) Gesprachsergebnis (die Anerkennung der Einzigar-
tigkeit Jesu Christi bzw. des Christentums) ungefragt voraus und
rechnet nicht mehr damit, da8 dieses fiir einen der Gesprichs-
partner moglicherweise nicht von Bedeutung sein wird, und man
verortet den Religionsdialog au3erhalb der gesellschaftlich-sozia-
len Konflikte und iibersieht damit die Kontexte, die fiir die ein-
zelnen Religionen von entscheidender Bedeutung sein konnen.
Demgegeniiber werden in einem Religionsdialog im Rahmen des
«asiatischen Paradigmas» die kontroversen Themen erst im Ver-
laufe des Gesprichs erarbeitet und zur Diskussion gestellt.

Das zweite Moment, auf das A. Pieris mit dem Ausdruck «asiati-
sches Paradigma» aufmerksam machen méchte, fa3t jene Erfah-
rungen zusammen, die er in den bisherigen Religionsdialogen in
Sri Lanka machen konnte. Drei Elemente sind ihm im Verlaufe
der letzten Jahre immer wichtiger geworden: Er spricht einmal
vom Lehramt der Armen, das als ein drittes neben dem Lehramt
der Kirchenleitung und der Theologen eine eigenstindige Wiirde

" hat. Er ist bemiiht, innerhalb einer Theologie der Religionen die

befreiungstheologischen Intentionen herauszuarbeiten, und er
erkennt schlieBlich in den Basisgemeinschaften und -organisatio-
nen Orte einer neuen gesellschaftlichen-Praxis, wie sie sich im
Dialog der Religionen zu entwickeln beginnt.

Mit diesen drei Elementen gewinnt A. Pieris’ Formulierung von
der «Taufe des Christentums im Jordan asiatischer Religiositéit»
ein prizises Profil, und er kann damit die Erfahrungen systema-
tisieren, die er seit 1986 im Rahmen seiner Beratertitigkeit fiir
die Federation of Asian Bishops’ Conferences (FABC) gemacht
8 Vgl. A. Pieris, Interreligioser Dialog und Theologie der Religionen. Ein

asiatisches Paradigma, in: Ders., Feuer und Wasser (vgl. Anm. 1), S. 115-
124.
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hat. Ihm fiel dabei auf, da$3 in den Gesprichen mit Vertretern
der einzelnen Religionen und in der Konfrontation mit der ge-
sellschaftlich-sozialen Lage der Bevolkerungsmehrheit bei den
einzelnen Partnern ein LernprozeB in Gang gekommen ist, der
zu einer neuartigen Wiirdigung der gelebten «Alltagsreligion der
kleinen Leute» gefiihrt hat.? Aus den dichten Beschreibungen, die
A Pieris an verschiedenen Orten vorgelegt hat, lassen sich folgen-
de Elemente einer Volksreligiositét festhalten: Die Religiositdt der
Armen ist geprigt vom alltiglichen Kampf um das Uberleben
und vom Ringen um die Befriedigung der Basisbediirfnisse. Die

Dringlichkeit der Situation 148t die Menschen die Erfiillung ihrer.

Wiinsche exklusiv von Gott erwarten. Dabei wenden sie sich an

ihn als einen, der auf Ausgleich bedacht ist und fiir Gerechtigkeit

eintritt. A. Pieris bezeichnet des weiteren diese Religiositit als
eine, die an materiellen Bediirfnissen ankniipft, nicht aber mate-
rialistisch .ist. Er nennt sie eine «kosmische Religiositit», da sie
die Erfiillung der menschlichen Bediirfnisse nicht an Prozesse des
Warenaustausches und der Gewinnmaximierung, sondern an Er-
eignisse bindet, welche die ganze Geschichte und den ganzen Kos-
mos bestimmen. Thren spezifischen Ausdruck findet die Volks-
religiositit in den Erzihlungen, den Epen und den Geschichten
der jeweiligen Kulturen. Dariiber hinaus schafft sie Frauen einen
eigenen Raum der Freiheit, da diese in ihrem Alltag am unmit-
telbarsten mit dem Kampf um die lebensnotwendigen Giiter
konfrontiert sind und deshalb eine spezifische Vertrautheit mit
den grundlegenden Lebenssituationen der Menschen besitzen.!?

Kosmische und metakosmische Religionen

Diese neue Wertschitzung lebensweltlich verorteter Volksreli-
giositiit («kosmische Religiositit») kann nach der Einschitzung
von A. Pieris in ihrer religionsgeschichtlichen Bedeutung fiir den
asiatischen Kontinent nicht hoch genug eingeschétzt werden. In
diesen neu aufgebrochenen LernprozeB sind aber nicht nur die
Christen einbezogen gewesen. Auch die Mitglieder der andern
Weltreligionen, d.h. Buddhisten, Hindus und Muslime, hatten sich
in den letzten Jahrzehnten bei emanzipatorischen Aufbriichen in
einzelnen Lindern Asiens mitbeteiligt und dabei ihr Engagement
mit der Verpflichtung auf politische und soziale Gerechtigkeit im
‘Sinne ihrer religiésen Traditionen begriindet. Vielfach wurden
diese Postulate von den Vertretern der einzelnen Religionen zum
ersten Mal als zwar der eigenen Religion eigentiimliche, aber zu
wenig erkannte, manchmal auch vergessen gegangene Tradition
wahrgenommen und zum Ausdruck gebracht.

Diese von den verschiedenen Religionen Asiens gemeinsam ge-
teilte Einsicht ist fiir A. Pieris ein spezifisches Merkmal dessen,
was er den «asiatischen Standpunkt» nennt. Er meint damit aber
noch viel mehr. In einem ersten Schritt bezeichnet er Christentum,

Hinduismus, Islam und Buddhismus als «<metakosmische Religio- -

nen». Damit will er darauf hinweisen, daf} die in den genannten
Religionen verkorperten Vorstellungen von Heil und Erlosung
(Erissung von Siinde, Befreiung von Unwissenheit, vom eigenen
Willen) grundlegend von den Heilsvorstellungen «kosmischer
Religiositat» unterschieden sind. Das Brahman-Atman im vedan-
tischen Hinduismus, das Nirvana im Buddhismus und das Dao im
. Daoismus sind die Namen fiir das Heil, das sich dem Menschen
nach einem langen ProzeB der Einsicht erschlieBt. Fiir A. Pie-
ris rechtfertigt dieser miihsame Weg der Heilssuche die Existenz
einer spirituellen Elite, die als Weise oder Ménche zur Verkor-
perung jenes Weges werden, der fiir die einzelnen Religionen
eigentiimlich ist. Sie sind Vorbilder und Symbole des «befreiten
bzw. erlésten Menschen» in einem. Dabei werden diese Moglich-
keiten immer nur «kontextualisiert» innerhalb des Repertoires
der «kosmischen Religiositat» einer gegebenen Kultur in die Tat

9 Diese Position zieht sich seit 1977 durch alle Veroffentlichungen von A.
Pieris. Vgl. die erste Darstellung in: A. Pieris, Der buddhistische Ménch in
Sri Lanka: Seine Spiritualitidt und Mission, in: Ders., Liebe und Weisheit
(vgl. Anm. 1), S. 96-110.

10 A Pieris, Frau und Religion in Asien, in: Ders., Feuer und Wasser (vgl.
Anm. 1), S.125-198.
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umgesetzt, «wo si¢ eine zweifache, jedoch gut ineinander inte-
grierte Ebene der religidsen Erfahrung schaffen».

In dieser Beschreibung verkniipft A. Pieris zwei fiir ihn wich-
tig gewordene Erfahrungen. In seinen wissenschaftlichen For-
schungen iliber dén Buddhismus versuchte er die intellektuelle
Auseinandersetzung mit den buddhistischen Traditionen und
den partnerschaftlichen Religionsdialog mit Ménchen und Laien
zu verbinden. Erst im Zusammenspiel dieser beiden Ebenen er-
schlossen sich ihm die Gehalte der Traditionen und die gelebten
Optionen seiner gegenwirtigen Gesprachspartner. Dies scharf-
te seinen Blick, tiber die kontextuellen Erfahrungen mit dem
Buddhismus in Sri Lanka hinauszugehen und diese Religion als
eine wahrzunehmen, die im Unterschied zum Hinduismus und
Daocismus eine in ganz Asien dkumenisch prisente Religion (als
offizielle Religion oder als ein kulturell einfluBreicher Faktor)
geworden ist. :

Im Rahmen dieser Entwicklung der Religionen und Kulturen in
Asien ist A. Pieris davon tiberzeugt, da3 das Christentum immer
in einer Minderheitenposition bleiben wird. Er begreift dies als
eine Chance, denn sie zwinge die Christen zu einem kreativeren

-Umgang mit der eigenen Lebenssituation. Dieser zeigt sich vor-

nehmlich in der «bescheidenen Teilnahme (scl. der Christen) an
der nichtchristlichen Erfahrung der Befreiung», wie sie durch die
asiatischen Religionen den Menschen nahegebracht wird. Dar-
um bemiiht er sich an vielen Stellen seiner Publikationen, den
buddhistischen Weg zum Heil («buddhistische Soteriologie») in
seinen Folgen fiir die Befreiung der Menschen zu entfalten, und
danach zu fragen, welche Elemente sich dabei als unverzichtbar
fiir die Christen erweisen.

Wird bloB die Forderung nach der Befreiung der Menschen er-
hoben, so bleibt diese so lange unterbestimmt, wie nicht danach
gefragt wird, aus welchen Unfreiheiten die Menschen befreit
werden sollen. A. Pieris lenkt darum seine Aufmerksamkeit auf
das Zusammenspiel von «kosmischer» und «metakosmischer»
Religion in den einzelnen buddhistischen Traditionen. Dabei er-
weist sich die Institution des Mdnchstums (Sangha) als entschei-
dender Ort, denn er dient dem kosmischen Bereich des mensch-
lichen Daseins, indem er diesem den metakosmischen Bereich -
erschlieBt in der Suche nach Vervollkommnung (Arahatta), im
Freiwerden von Gewinnsucht (Alobha) wie HaBl (Adosa) und in
der vollkommenen Heilserkenntnis (Amoha). Die buddhistische
Mbnchsgemeinschaft verkorpert ihre Vorbildfunktion fiir die
Menschen in einer dreifachen Balance: An erster Stelle steht die
Frage, wie der sachgemiBe. Umgang mit den materiellen Giitern
zu regeln ist, wenn die Option fiir die Armen und nicht die Maxi-
mierung des Gewinnes den Vorrang hat. Zweitens standen die bud-
dhistischen Monchsgemeinschaften in den einzelnen Lindern Asi-
ens in den politischen und gesellschaftlichen Auseinandersetzungen
immer wieder vor der Herausforderung, das kritische Potential ihres
kommunitéren Ideals zu erkennen und einzuklagen. Drittens gab es
im Buddhismus immer wieder eine Debatte dariiber, wie moderne
Wissenschaft und Technologie in Beziehung zu setzen sind zum Ide-
al vollkommener Erkenntnis. Da alle drei Momente auch als Kritik
an aktuellen regionalen wie auch an globalen Prozessen verstanden
werden konnen, erschlieit der Dialog mit dem. Buddhismus fiir
A. Pieris ein ideologiekritisches Potential, durch das die biblische
Botschaft vom Gott fiir die Armen erst ihr Profil erhilt. Auf dieser
Basis sieht er die Moglichkeit, eine Christologie im asiatischen Kon-
text zu entfalten.!! Uberall dort, wo die Menschen Christus in den
Armen Asiens wahrnehmen, entwickelt sich eine neue Glaubens-
sprache. A. Pieris nennt sie eine «Bundes-Christologie» (Covenant
Christology), ist doch Gottes Zuwendung zu den Menschen in Jesu
Verkiindigung, Praxis und Leben Ausdruck seines unkiindbaren
Bundes mit den Armen. ‘ Nikolaus Klein

11'Vgl. A. Pieris, Universalitit und Inkulturation in unterschiedlichen theo-
logischen Denkmodellen, in: Concilium 30 (1994), S. 526-532; Ders., the
Christhood of Jesus and the Discipleship of Mary. An Asian Perspective.
(Logos 39 [2000] Heft 3). Colombo 2000; Ders., Political Theologies in Asia,
in: Peter Scott, William T. Cavanaugh, Hrsg., The Blackwell Companion to
Political Theology. Blackwell, Oxford 2004, S. 256-270.
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«Auch meine Finger konnen licheln...»-

Vom Mehrwert eines Gedichtes von Jan Twardowski

Um den Dialog von Kirche und Literatur war es lange Zeit
nicht unbedingt gut bestellt. Als die Literatur zur Autonomie,
zur Selbstbestimmung erwachte, man kann diesen Zeitpunkt in
das 18. Jahrhundert legen, zerbrach eine alte Liaison endgiiltig.
SchlieBlich hat die Kirche der Literatur iiber Jahrhunderte lang
nicht nur Themen und Motive, sondern zugleich Formen und
Sprachspiele vorgegeben. Einen spaten Nachklang jener Hege-
monie kann man noch am Ende des 19. Jahrhunderts im «Ka-
tholischen Literaturstreit» ausmachen, in dem die von Karl Muth
herausgegebene Zeitschrift «<Hochland» beinahe indiziert worden
wiire ob eines Romanvorabdrucks, «Jesse und Maria» von Enrica
von Handel-Mazzetti. In dem namlich gelangt ein konfessionsver-
schiedenes Liebespaar zwar zueinander, findet jedoch nicht in die
rechte, d.h. richtige Konfession. Als ein junger Neubeginn kann
immer noch - neben Reden Johannes Pauls 11. vor Kiinstlern in
Miinchen am 19. September 1980 und in Wien am 12. September
1983 — das Zweite Vatikanische Konzil ausgemacht werden, das
der Kunst Autonomie zugesteht (vgl. Gaudium et spes 58ff.).1

Literatur in Kirche

Wenn nun jemand in der Kirche selbst die Feder ergreift und dich-
tet, also in eigener Person Kirche und Literatur zueinanderbringt,
schwingt immer diese gerade skizzierte Gemengelage mit. Diese
spricht unweigerlich die Warnung aus: Vorsicht, es konnte sich
um «Bekenntnisliteratur» handeln, und das wiederum ist nichts
als eine Umschreibung des Prédikates «nicht lesenswert». Das
Kriterium von Literatur ist freilich eben nicht der Inhalt, auch
wenn Sendungen wie «Lesen» (ZDF) dies reflexionsdispensiert
und trivialitdtskundig an der Literatur vorbei behaupten, son-
dern: Kriterium ist das Zueinander von Form und Inhalt. Ist die
Form derart, daB sie den Leserinnen und Lesern etwas eroffnet
oder verstellt oder gar verweigert, kurz: Ist ihr Polyvalenz einge-
schrieben?

Im Folgenden geht es um eine Probe des unterschwellig noch
vermuteten Gegeneinanders von Literatur und Kirche, das — wie
soeben angedeutet — seine «sidkulare» Form, quasi als Neuauf-
lage, im Gegeneinander von Trivialliteratur und kanonisierter
Literatur gefunden zu haben scheint.

Jan Twardowski (geb. 1915) ist polnischer Autor und Prlester Er.

veréffentlichte im Gedichtband «Zeichen des Vertrauens» (1970)
das Gedicht «Blindes Médchen».2 Dieses Gedicht spricht von ei-
ner Begegnurg an einem religidsen Ort, am polnischen Marien-
heiligtum Tschenstochau. Letzteres wird am Ende des Gedichtes
klar benannt, genauer der abendliche Ritus, das AbschlieBen des
Bildes mit dem «Panzerblech». Die Frage fiir das Folgende ist,
ob das Gedicht diesen Ort ausschlieBlich anspricht und nur von
diesem her verstehbar ist3, oder ob es nicht auch ohne eindeutige

! Ausfiihrlicher dargestellt und gewertet in: Jérg Seip, Einander die Wahr-
heit hiniiberreichen. Kriteriologische Verhiltnisbestimmung von Literatur
und Verkiuindigung. Wiirzburg 2002.

2 Jan Twardowski, Gott fleht um Liebe / Bég prosi o milo$¢. Ausgewihit
und bearbeitet von Aleksandra Iwanowska mit einem Nachwort des Au-
tors. Ubertragen von Karl Dedecius, Karin Wolff, Rudolf Bohren, Ursula
Kiermeier und Alfred Loepfe. Krakéw 1998, S. 45f.

3 Lesenswert ist eine Auslegung des Gedichtes in diesem Sinne: Przemystaw
Chojnowski, Der Glaube im Dunkel. Zur poetischen Mariologie von Jan
Twardowski, in: Lebendige Seelsorge 55 (2004), S. 139-141.

4 Damit ist (auch fiir die folgende Interpretation) nicht nur ein Stilbruch
gemeint. Der Begriff «Schreibe», der Roland Barthes entliehen ist, meint
ja das hier aussichtsiose Unternehmen, Korper und Schrift — ein Thema
iiberdies des hier abgedruckten Gedichtes, in dem ein blindes Madchen auf
einer Flache weniger liest als vielmehr genieBt — zu vereinen, den Korper
im Schreiben wiederkehren zu lassen. Eine Interpretation hitte demnach
den GenuB der Vorlage zu wiederholen bzw. zu verdoppeln. Vgl. Roland
Barthes, Von der Rede zum Schreiben (1974), in: ders., Die Koérnung der
Stimme. Interviews 1962-1980. Aus dem Franzdsischen von A. Bucaille-
Euler, B. Spielmann, G. Mahlberg. Frankfurt 2002, S. 9-13.
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Zuordnung und Kenntnis des Ortes lesbar und entfaltbar wiire, was
ja — wie eingangs erwéhnt — ein Kennzeichen wire von Literatur.

Auf die Wledergabe des Gedichts in der Ubersetzung von Kar!
Dedecius folgt eine Deutung, die, indem sie das Gedicht von vor-
schnellen Zuweisungen freihilt, in ihrer «Schreibe»? zu belegen
versucht, daB} Kirche und Literatur jenseits von Vereinnahmun-
gen zueinanderkommen konnen. Das wiederum liegt an der li-
terarischen Stiarke des Twardowskitextes, und zwar trotz seines

" Bekenntnisgehaltes.

Blindes Midchen

Mutter sagte das blinde Médchen
sich an ihr Bild schmiegend
ich erkenne Dich mit den Lichtern der Finger

Deine Krone ist kalt — ich rutsche an 1hr ab wie an einer glatten
Scheibe

die Farben sind so schwer daf} sie vom Gegenstand abstehen

was gold ist geht seiner Wege und lebt gesondert

Ich hore das Rascheln Deiner Haare

gehe am derben Ufer Deines Kleides

entdecke die heiflen Quellen der Hande

den runzligen Strumpf der Haut

die rauhen Ritzen des Gesichts

den Kies der Runzeln

die Zirtlichkeit der Enthiillung

das warme Dunkel

priife die Schramme wie ein Wundmal der Liebe

mein Atem stockt in den Fingern

lerne den Schmerz auswendig

kratze ab was von der Welt haften blieb wie der ungezogene Tod

entdecke den Flaum der Wimpern wende die Trine

sammle mit der Nase den Geruch des Himmels ein

errate endlich den kleinen Jesus mit dem verletzten
geschwollenen Knie in Deinem Arm

Uberall herrscht hier soviel Frieden zwischen Wort und Liebe

wenn ich’s beriihre

pocht das Bild wie Blut

die Juwelen stohnen tiberfliissigerweise,

Wiirmchen im Schuh piepst

die Zeit rieselt laut

die Wurzeln der Farben duften

das Ohr der Vorsehung verstummt

Auch meine Finger konnen lacheln

wenn ich Deinen altmodischen Schal zerkniille

den Armel wie einen gezshmten Drachen ziehe

das Versteck des Gehorns im Haar enthiille

scherze dafl Du im Wachen mit dem linken Auge blinzelst

Deine Fiif3e sind nackt - unten runzlig wie Huflattich

Du laufst doch im Himmel nicht in Stéckelschuhen

ich denke Du siehst auch nicht

hast am Karfreitag Deine Sehkraft aufgegeben

damals ist es so still geworden

als wiirdest Du auf dem Zifferblatt die letzte Sekunde begradigen

nun paBt zu uns keine seriose Brille mehr

wie auf einen weiflen blithenden Stock hast Du Dich auf den
heiligen Johannes gestiitzt

“die Fortsetzung des Magnificat schreibst Du im Alphabet

Brailles
den die Theologen nicht kennen denn sie sehen zu klar
so gewissenhaft riegeln sie Dich fiir die Nacht mit dem
Tschenstochauer Panzerblech ab
Das macht nichts
es geniigt zu lieben zu horen zu umarmen.
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Von Stoffen, Runzeln und Trinen

Tastend fahren die Finger tiber das dunkle Bild. Es ist ein faltiges
Bild, und es ist in die Jahre gekommen. Wie die alte Frau, die es
darstellt. Das schone Lichte, «was gold ist» oder vielmehr, was
gold war, das ist ldngst abgefallen, zu Boden und auf die Erde.
Und nun sind auch noch vollends die Olfarben ausgetrocknet
und spalten dunkle Griben und offnen tiefe Furchen ins Bild
hinein, als ob das Gesicht auf dem Bild nicht schon faltig genug
und runzlig wiire, als ob es nicht selbst schon genug am RiB litte.
Immer namlich ist die Wunde doppelt. Es ist, als ob das Bild mehr
wiiite von dem, was auf ihm, auf seiner Gaze, seiner Leinwand,
seiner Haut gemalt ist («wenn ich’s beriihre / pocht das Bild
wie Blut»). Wer am glatten Gold abrutscht, dem bleiben die
auf Abstand gebrachten Farben: An ihnen bleibt hangen, wer
sich anschmiegt.

Mit dem Finger eine Leuchtspur ziehen, quer iiber das dunkle
Ausgelittene: «wende die Triane». Das klingt wie ein Kinder-
wunsch. Nun ist hier ein Kind, das «blinde Midchen» und das
schmiegt sich ans rauhe Bild an, und es spiirt die Wirme dann,
dank des Derben: Denn noch immer sind da die «rauhen Ritzen
des Gesichts» und der Hautstrumpf beider Hénde, noch immer
sind es diese fiir unser #sthetisches Empfinden HiBlichkeiten,
die zu «heilen Quellen» werden, also Wiarme abgeben, und noch
immer ist es gerade nicht der Goldlack, das Heiligerhobene, das
Auflasierte: die «kalte» Krone. Wer blind ist, spiirt ander(e)s.
«Mutter sagte das blinde Médchen ... Ich denke Du siehst auch
nicht / hast am Karfreitag Deine Sehkraft aufgegeben.» Zwei
Blinde vereint. Einer Blindenschrift dhnlich tastet die eine, die
Junge iiber den Stoff, iiber das Bild und seine Darstellung — und
das hier angedeutete Wunder ist: dieser alte Stoff warmt.

Das blinde Midchen wei3 mehr, als Sehende wissen. Es ahnt
mehr, als Klarheit begreift: Denn die Theologen «sehen zu klar
/ so gewissenhaft riegeln sie Dich fiir die Nacht mit dem Tschen-
stochauer Panzerblech ab», heif3t es im Gedicht. Es kann eine
Theologie geben, die nichts mehr sprengt, sondern verschlieft,
und die die Wiarmekraft verloren hat, und die vor der weillen
Schrift «Brailles» ahnungslos steht, eine Theologie, die das Tasten
iibergeht und den Schmerz nicht «auswendig» lernt und nur mit
dem Kopf und kalt begradigt und alle Unebenheit im Papier, die
blinde Schrift, einfach glatt macht. Kundig so vieler Schliissel ver-
gaB sie, «den Geruch des Himmels» einzusammeln.

Das «blinde Médchen» weil um die Nachtseite, um den Sprung,
um den Rif3 nicht bloB des Bildes. Schon das «Wiirmchen im
Schuh» deutet Vergang an (vgl. Jes 66,24; Mk 9,48). SchlieBlich
heifit es unklar fiir Sehende, fiir die Klaren ist es ja moglicher-
weise nicht gedacht, es heifit fiir Tastende: «wenn ich Deinen
altmodischen Schal zerkniille / den Armel wie einen gezihmten
Drachen ziehe / das Versteck des Gehorns im Haar enthiille».
Ganz Altes, Altmodisches wird hier eingelesen, eine Vision aus
der Offenbarung des Johannes: der «altmodische Schal», Bild
vielleicht fiir die «alte Schlange» (Offb 12,9), aber es scheint nur
so klar und eindeutig. Das «Enthiillen» (revelare, offenbaren) des
«Gehorns» schreibt der «<Mutter» eine Doppeldeutigkeit ein: Die
himmlische Frau tréigt zugleich Insignien des gehdrnten Tieres
(vgl. Offb 13,11; Dan 7,7-11,20-24). Was sind das fiir offene Seiten
an ihr? Diese Unschirfe wird unterfiittert durch eine andere An-
leihe, denn das Zerkniillen des Schals, das Ziehen am Armel, das
Wegschieben der Haare gleichen einem Spiel, das dem Spielen
Jahwes mit dem Leviathan verwandt ist (vgl. Jes 27,1; Ps 74,14; Ps
104,26). Und hier ist ein Kind, ein blindes Madchen, das scherzt,
das spielt im Pliisch des rettend-gefahrlichen Umhangs mit dem
«gezihmten Drachen» einer Blinden, am «derben Ufer Deines
Kleides», das alle Risse und Spalten und Abgriinde freigibt.
«Das macht pichts» — diese vorletzte und im Gedicht der ein-
fachen Klarheit der Theologen entgegengehaltene Zeile kann
ausgezogen werden auf das zuletzt. Angedeutete. Die Doppel-
deutigkeit der Schutzmadonna, in der wie ein zweiter Boden der

Leviatan noch nistet, Bild auch der doppelten Wunde, der zwie-

fachen Blindheit — ihnen beiden, den Klaren und Blinden, kénnte
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begegnet werden im freien Spiel der Liebe: «es geniigt zu lieben
zu horen zu umarmen». Das ist Stoff, der die Endlichkeit («der
ungezogene Tod») nicht 16st. Aber er wirmt..

Jorg Seip, Bad Lippspringe

Kierkegaard im Kino
Zu Lars von Triers neuem Film «Dogville» (Zweiter Teil)

Die Tragik von Toms Liebe zu Grace liegt somit darin begriin-
det, nicht bereit zu sein, sein jetziges Selbst frei anzuerkennen. Er
kann nicht akzeptieren, da3 auch er begrenzt und von der Siinde
affiziert- ist. Damit aber ist seine Liebe zu Grace auf Sand ge-
baut, denn um einen anderen Menschen uneigenniitzig zu lieben,
miifite er sich zunichst selbst lieben konnen.2! Grace weifl um
diese Voraussetzung und beharrt darauf, sie mogen sich erst in
vollstandiger Freiheit vereinigen. Diese Forderung bezieht sich
aber weniger auf die physische Freiheit von Grace, die inzwischen
wie eine Aussitzige oder Hexe an ein Wagenrad gekettet und mit
einer Warnglocke versehen ist, sondern vielmehr auf die seelische
Freiheit Toms, der trotz seines Strebens nach Liebe und Freiheit
faktisch in seinem Egoismus gefangen bleibt. Er wird schlieBlich
zum «pharisédischen Prediger»,der nur noch tiefer in Stinde fallt.22
Wie bei den Ortsversammlungen deutlich wird, verdecken seine
Argumente fiir Grace nur schwach die eigenen Selbstzweifel,
denn gerade in seinem permanenten Versuch, Grace zu verteidi-
gen, manifestiert sich die Angst und Abhingigkeit Toms. Daher
kann es nicht verwundern, dal er am Ende erneut mit Dogville
gemeinsame Sache macht und Grace verrit. Ganz im Sinne der
Kierkegaardschen Analyse wird Tom zum «Judas», der Grace ge-
rade da einen Kuf} gibt, als ihre Auslieferung an die Gangster in
vollem Gange ist. Grace aber reagiert auf diese Vorgénge, die sie
unverziiglich durchschaut, mit den Worten: «Das ist dumm», denn
Toms Verrat ist letztlich keine Hinterlist, sondern Verkennung.23
Dieser Verrat wird in einer Schliisselszene sichtbar: Als Grace die
letzte Versammlung, bei der sie Dogville zu Reue und Umkehr
zu bewegen suchte, verlidf3t, markiert das Rad, das sie hinter sich
herzuziehen gezwungen ist, im Neuschnee den von ihr einge-
schlagenen Weg.2¢ Diesen geht auch Tom, nachdem er sich ent-
tduscht von der nicht zur Reue bereiten Biirgerschaft losgesagt
hat. Er begibt sich zu Grace, um bei ihr Zuflucht zu suchen, sein
Versagen einzugestehen, aber auch, um endlich eine Bestétigung
fiir sein Handeln zu erhalten. Auch er verlangt nun, wie schon
vor ihm alle anderen Ménner Dogvilles, Grace solle ihm sexuell
willig.sein. Als diese ihn aber erneut an ihr gemeinsames Streben
nach Freiheit gemahnt, triumphiert auch bei Tom der Widerwil-
le. Er bricht sein Verhéltnis zu Grace mit den von HaB erfiillten
Worten ab: «Jetzt bist Du aber kalt, Grace.» Sein Ringen um ein

21 Vgl. Séren Kierkegaard, Philosophische Brocken. Ubersetzt von Emma-
nuel Hirsch. Lizenzausgabe. Frankfurt/M. 1957, S. 42.

2 Vgl. Stren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode. Ubersetzt, mit Einlei-
tung und Kemmentar, hrsg. von Hans Rochol. Hamburg 1995, S. 82.

B Vgl. Soren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22), S. 87f.:

«Man sieht jetzt, wie aufierordentlich dumm es ist, das Christentum zu
verteidigen, wie wenig Menschenkenntnis es verrit, wie es, wenn auch un-
bewuBt, mit dem Argernis unter einer Decke steckt, indem es das Chri-

stentum zu irgend so einer kiimmerlichen Sache macht, so daf3 es schliei3-
lich durch eine Verteidigung gerettet werden muf3. Deshalb ist es wahr und
gewil, daB derjenige, der zuerst die Erfindung machte, in der Christenheit
das Christentum zu verteidigen, de facro ein Judas Nr. 2 ist; auch-er verrit
mit einem KuB, nur daf sein Verrat ein Verrat aus Dummbeit ist. Die Ver-
teidigung einer Sache ist immer das Gegenteil einér Empfehlung, [ .] Ja,
derjenige, der es verteidigt, der hat nie daran geglaubt.»

2 Durch den Schnee werden alle Kreidemarkierungen in Dogville ausge-
loscht, wihrend so erst jener Weg kenntlich wird, den Grace einschligt.
Dieser Trick deutet nicht nur darauf hin, daB es in Dogyville «kalt» ‘gewor-
den ist — die Schneeflocken haben die Bliitenpolien des 4. Julis abgelost
—, der Schnee schafft zudem einé€ Situation des «tabula rasa», durch die
alle zuvor entstandenen Bezichungen zwischen Grace und Dogvﬂle aus-
gewischt werden.
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von Vertrauen und Liebe erfiilltes Selbstverhaltnis scheitert und
schldgt um in den blanken Ehrgeiz eines «selbstischen Selbst».25
Da das spontane Gefiihl der Liebe sich nicht zu einer «Pflicht zu
lieben» entwickelt, gelangt Tom zu keiner dauerhaften und unbe-
dingten Liebe.?6 Dieser BewuBtseinswechsel Toms wird dadurch
signalisiert, daB3 er Grace verldBt, ohne den von ihr markierten
Weg im Schnee zu beschreiten. Die wihrend der Versammlung
von Liz gestellte Frage eines Entweder-Oder: «Bist Du fiir uns
oder gegen uns?», wird nun beantwortet, indem ef nicht den Weg
der Nachfolge, sondern jenen Dogvilles geht.

Damit ist das Projekt von Grace endgiiltig gescheitert. Es ist ihr
nicht gelungen,das Herz Dogyvilles zu gewinnen. Ihr Versuch; den
Menschen Dogyvilles gleich zu werden, indem sie sich ihre Klei-
der zerriB, korperliche Arbeit verrichtete und schlieBlich génzlich
erniedrigte, fiihrt nicht zum Ziel, denn in ihrer «schlechthinni-
gen Gleichheit» entdeckt Dogyville einzig ihre Schwiiche, die kein
Mitgefiihl, sondern Stirke hervorruft.2?

Verzweiflung der Schwiiche — Ben und Grace

Neben Tom gibt es in Dogville noch drei weitere Charaktere,
die sich von der Ortsgemeinschaft dadurch abheben, daB sie be-
reits iiber ein gewisses MaB3 an bewufter Verzweiflung verfiigen:
Ben und das Ehepaar Chuck und Vera. An ihnen werden wei-
tere Formen der «Krankheit zum Tode» veranschaulicht, indem
jeder von ihnen in ein spezifisches Verhiltnis zu Grace tritt, das
jeweils Ziige einer bestimmten Art bewubBter, intensivierter Ver-
zweiflung und Siindhaftigkeit tragt — was nicht zuletzt durch die
Menge an Apfeln, die in Verbindung mit Ben und Chuck zu fin-
den sind, symbolisiert wird.28 Ben, Chuck und Vera wissen um
ihr Selbst, sind aber nicht in der Lage, dieses im Glauben frei
anzuerkennen. Vielmehr strebt Ben danach, verzweifelt nicht er
selbst sein zu wollen, Chuck und Vera hingegen wollen verzwei-
felt und von allem unabhingig sie selbst sein. Sie verkorpern auf
je unterschiedliche Weise eine Verzweiflung als Trotz, wihrend
Ben eine Verzweiflung aus Schwiiche représentiert, die sich ganz
dem Erleiden der Verzweiflung hingibt und unfihig ist, gegen die
Siinde aufzubegehren.??

Ben faBt sofort Vertrauen zu Grace. Er ist geriihrt, daB sich Grace
so aufmerksam um ihn und die anderen kiimmert, indem sie ge-
rade das tut, was nicht getan werden muf: Sie leistet dem Blin-
den McKay Gesellschaft, hilft der behinderten June, unterrichtet
den dummen Bill und die Kinder von Vera, der sie eine Freundin
wird, sie blattert Martha die Noten um, hilft Chuck im Obstgar-
ten und kiimmert sich um die verwilderten Stachelbeerbiische,
sie packt die diinngeschliffenen Gléser ein, und gerade Ben gibt
sie ein Gefiihl der Geborgenheit, indem sie sich um sein leibli-
ches und seelisches Wohl kiimmert. So wird Grace — im Gegen-
satz zu Tom und seinen moralischen Erbauungsplanen - zu einer
moralischen Lehrperson, welche die Menschen Dogyilles allein
durch ihre Nihe und ihr Vorbild veranlaBt, je eigene Defizite zu
erkennen.30

Gerade in der Begegnung mit Ben wird deutlich, wie Grace ver-
sucht, die Menschen mit sich selbst zu verséhnen. Indem sie fiir
Bens sexuelle Bediirfnisse Verstidndnis zeigt, motiviert sie ihn, die
in der Verzweiflung wurzelnde Willensschwiche einzugestehen
und so zu iiberwinden.3! Doch auch bei Ben triumphiert letztlich
die Siinde: Als Grace bei ihrem Fluchtversuch auf seinem La-

2 Vgl. Soren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22), S. 114.

2% Vgl. Soren Kierkegaard, Der Liebe Tun 1. Ubersetzt und hrsg. von Ema-
nuel Hirsch. Diisseldorf-Kéln 1959, S. 44,

27Vgl. Séren Kierkegaard, Philosophische Brocken (s. Anm. 21), S. 30ff., 50;
Theodor W. Adorno, Minima Moralia. Reflexionen aus dem beschédigten
Leben. 23. Auflage, Frankfurt/M. 1997, S. 255: «Geliebt wirst du einzig, wo
du schwach dich zeigen darfst, ohne Stiirke zu provozieren.»

2 Zur Interdependenz von BewuB3theit und Intensitdt der Verzweiflung
vgl. Séren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22), S. 43, 46ff.,
77

2 Vgl‘ Soéren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22), S. 46-76.

30 Zu dieser Art, die Wahrheit zu lehren, vgl. Soren Kierkegaard, Philoso-
phische Brocken (s. Anm. 21), S. 20ff.
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ster ganz der Hilfe Bens ausgeliefert ist, nutzt er seine Situation
scheinbarer Stiarke aus, um Grace zu vergewaltigen. Er erliegt
dem Druck Dogyvilles und seiner eigenen Natur, und in dieser
passiv erlittenen Verzweiflung verspiirt man geradezu Mitleid
mit ihm.32Doch es ist nicht nur Bens Schwiche, sondern die Ver-
zweiflung iiber seine Schwiche, die dazu fiihrt, um so stérker in
Siinde zuriickzufallen, denn im Grunde verzweifelt er nicht am
Irdischen, sondern am Ewigen: Sein Vertrauen zu Grace schwin-
det in dem MaBe, wie er irdischem Lohn Bedeutung zumifit. Er
will unbedingt und sofort «auf seine Kosten kommen». Dessen

‘bewuBt, gibt er sich voller Scham erneut seiner Verzweiflung hin,

nicht er selbst sein zu wollen 33

Verzweiflung als Trotz — Chuck und Grace

Chuck reprisentiert das Pendant zu Bens «Verzweiflung der
Schwicher, ndmlich die «Verzweiflung als Trotz». Enttduscht von
Gott und der Welt widersetzt er sich allem Guten, indem er sich
verzweifelt selbst bestimmen, selbst autonom behaupten will.3
Es ekelt ihn des Daseins, er findet keinen Geschmack an der Welt
- wihrend alle anderen in Dogyville, selbst Grace, vom «Zimtge-
ruch des Apfelkuchens»-betort sind.3s Sein offenkundiges MiB3-
trauen ist aber nicht nur eine Abwehrhaltung, wie sie bei allen
anderen Einwohnern zutage tritt. Zwischen ihm und Grace geht
es um mehr als nur den Versuch, die Verzweiflung zu Giberwinden
und ein freies Selbstverhiltnis zu erlangen. In ihrer Begegnung
symbolisiert sich der Antagonismus einer Totalitat des Guten
und einer Totalitdt des Bosen, die in kein Verhiltnis zueinan-
der treten konnen, sondern sich in unverséhnlichem «Entweder
- Oder» gegeniiberstehen.

Chucks Glaube ist derart zerstort, daB er nicht mehr auf die Mog-
lichkeit setzen will, das irdische Leid kénne behoben werden 3
Indem Grace aber nun die Erinnerung an die fritheren Hoffnun-
gen in ihm zum Leben erweckt, fordert sie seine trotzige Ver-
zweiflung heraus. Sie erkennt, daB in seiner von Beginn an beste-
henden Schroffheit Angst und Unwille beschlossen liegen, sich
erneut auf die Hoffnung einzulassen. Dieses wiirde nimlich be-
deuten, daf3 Chuck die von ihm inzwischen vehement verteidig-
te Totalitdt des Bosen zugunsten des von Grace représentierten
Guten wieder aufgeben miiite - und dieses Zugestandnis kann
und will er nicht machen. Auch wenn er zunichst wider Erwar-
ten dafiir stimmt, Grace moge in Dogville bleiben, mustert er sie
mit deutlich mitrauischem Blick, und auch weiterhin hat er nur
Augen fiir das Schlechte: Die Menschen sind arm, die Arbeit ist
hart, die Ernte gering und auch am 4. Juli sieht er keinen Grund
zu feiern.

DaB Chuck die Form einer zum AuBersten gesteigerten Verzweif-
lung und Auflehnung gegen Gott vertritt, wird dem Zuschauer
auch visuell signalisiert: Chuck verrichtet tagtdglich schwere
Arbeit im Apfelhain, dem seine ganze Aufmerksamkeit gilt. Die
Apfel - Inbegriff der Stinde - sind sein ganzer Lebensinhalt. Vor
allem aber weiB er, da3 auch Grace die Bedeutung dieser Arbeit
zu schitzen weiB, wenn auch unter veridnderten Vorzeichen, und

31 Ben erzdhlt Grace, daf3 er, wenn er in die benachbarte Stadt George-
town fihrt, ins Bordell geht, um seine aufgestauten Triebe abzureagieren.
Gleichzeitig gesteht er ihr, dal dies nichts sei, auf das er stolz ist.

32Vgl. Soren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22), S. 48ff.,
53.

33 Vgl. Soren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22), S. 61f.

3 Vgl. Soren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22), S. 68f.

¥ Vgl. Soren Kierkegaard, Die Wiederholung. Ubersetzt, mit Einleitung
und Kommentar hrsg. von Hans Rochol. Hamburg 2000, S. 69f.: <Es ist mit
meinem Leben zum AuBersten gekommen; das Dasein ekelt mich an, es
ist fade, ohne Salz und Sinn. (...) Man steckt den Finger in die Erde, um
zu riechen, in welchem Land man ist, ich stecke den Finger ins Dasein
- es riecht nach nichts. Wo bin ich? Was heift das: die Welt? Was bedeutet
dieses Wort? Wer hat mich durch seine Tricks in die ganze Sache herein-
gezogen und ldsst mich nun damit allein? Wer bin ich? (...) Mein ganzer
Wesensgehalt schreit im Widerspruch mit sich selbst. Wie ging es vor sich,
dass ich schuldig wurde? Oder bin ich nicht schuldig? Weshalb werde ich
denn in allen Zungen so genannt?»

36 Vgl. Soren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22), S. 72f.
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so ist es nur konsequent, daB er Grace schon bald zu versuchen
trachtet. Er fordert von ihr den Beweis, ihn — das Bose — zu «re-
spektieren», indem er sie sexuell nétigt. Der im Film als Verge-
waltigung ausgetragene Machtkampf zwischen Chuck und Grace
steht fiir den Kampf zwischen Gut und Bése, wobei dem ‘Guten
(Grace) keine Mittel der Gegenwehr zur Verfiigung stehen. Al-
lein ihr stummer Schrei und ihr flehendes Gesicht bitten Chuck
aufzuhéren, aber vergeblich. Das Schweigen und die Macht des
Blicks sind nicht in der Lage, Chuck zur Kommunikation mit
dem Guten in Gestalt von Grace zu bewegen:¥ [n ihm potenziert
sich die Verzweiflung zum «Damonischen», zum Inbegriff einer
trotzigen Verzweiflung, die die Einmischung des Guten fliecht.38
In der so brutalen wie triebhaften und tagtaglich wiederholten
Vergewaltigung von Grace versinnbildlicht sich das Ddmonische
als die «Unfreiheit, die sich verschlieBen méchte», indem sie sich
um so stirker gegeniiber dem Guten zu behaupten sucht.?®

Diese Art ddmonischer Verzweiflung macht sich auch bereits in
Chucks iltestem Sohn Jason bemerkbar. [n ihm manifestiert sich
die kindliche Vorstufe menschlicher Verzweiflung, die von Kier-
kegaard als «Widerspenstigkeit» charakterisiert ist.* Jason wird
als ein frithreifer und frecher Junge dargestellt, der Grace offen
provoziert, indem er ihre prekire Situation sowohl durchschaut
als auch ausnutzt. Er will nicht nur stindig auf ihrem SchoB sitzen,
seine bereits ausgepragte Sexualitat duBert sich zudem darin, daf
er in masochistischer Weise von ihr geziichtigt werden will. Sein

Wunsch nach Strafe offenbart aber noch mehr: Ausgerechnet die .

Logik des Kindes fithrt Grace die Interdependenz von Vergehen
und Strafe und die Gefahr einer «Laissez-faire»-Pidagogik vor
Augen, die spiter erneut zur Debatte stehen wird. Indem Jason
fordert: «Ich war bose, ich muB bestraft werden», sieht sich Grace
vor einem Dilemma, doch nur unwillig bricht sie ihr Prinzip der
Gewaltlosigkeit, da sie von Jason erprefit wird. In dieser provo-
zierenden Handlung des Sohnes ist die nur wenig spéter einset-
zende Vergewaltigung seitens Chucks bereits vorweggenommen.

Die Lehre des Stoizismus - Vera und Grace

Auf den ersten Blick scheinen sich die beiden Frauen Vera und
Grace dhnlich zu sein, bei ndherer Betrachtung zeigt sich aller-
dings, was schon in den jeweiligen Namen anklingt: Es stehen sich
hier zwei unterschiedliche philosophische Prinzipien gegeniiber.

Vera — die Wahrheit — reprisentiert die griechische Schule des.

Stoizismus; Grace — die Gnade — verkorpert die.Botschaft des
Christentums.4! Wihrend Grace in ihrer Liebe zum Leben und
auf der Basis ihrer positiven Grundeinstellung nicht verzagt, son-
dern stets das Beste hofft, ist Vera von jenem Trotz erfiillt, der
nichts hoffen will. Im Gegensatz zu Chuck, der sich als ein «han-
delndes Selbst» zu behaupten sucht, ist Vera ein «erleidendes
Selbst», das auf dem Wege des Stoizismus verzweifelt es selbst
sein will.%2 Wie Chuck ist Vera von der Schlechtigkeit der Welt
tiberzeugt, doch sie will sich nicht von dieser tangleren oder emio-
tional affizieren lassen.

Zwangsldufig kommt es zum Eklat zwischen Veras stoischer
Gelassenheit und Grace’ aufopferungsvoller Liebe. Vera sucht
Grace zu bestrafen und ihr ihren Willen zu oktroyieren, indem

37 Zu dieser Moglichkeit vel. Séren Kierkegaard, Der Begriff Angst. Uber—

setzt, mit Einleitung und Kommentar, hrsg. von Hans Rochol. Hamburg
1984, 8. 136; vgl. auch Theodor W. Adorno, Minima Moralia (vgl. Anm. 27),
S.133; Emmanuel Lévinas, Die Philosophie und die Idee des Unendlichen,
in: Ders., Die Spur des Anderen. Untersuchungen zur Phinomenologie
und Sozialphilosophie. 3. Auflage. Freiburg-Minchen 1998, S. 185-208, ins-
besondere 198ff.

8 Vgl. Stren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22}, S. 73-76,
111,145,

¥Vgl. Séren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22), S. 135.
“©Vgl. Séren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22), S. 49.

4 Diese Opposition von Griechentum und Christentum wird u.a. darin
deutlich, daB alle sieben Kinder von Vera Namen aus der griechischen My-
tholog1e tragen, wihrend Grace auf die Frage Toms nach ihrem Zuhause
bezeichnenderweise antwortet, sie habe «nur einen Vater».

2 Vgl. Soren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22), S. 70.
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sie die von Grace geliebten Porzellanfiglirchen gewaltsam zu
zerstoren beginnt und nur bereit wire aufzuhtren; wenn Grace
keine Trine vergieBt. Dieses aber ist zuviel verlangt: Die Zer-
schmetterung der filigranen Figuren schmerzt Grace «als wiirde
menschlicies Gewebe zerfallen». Sie symbolisierten die zuvor
gewonnene Freundschaft der Menschen.in Dogville. Diesen Wert
nun vernichtet zu sehen, 1468t Grace in Tranen ausbrechen, und
so zertriimmert Vera auch alle weiteren Figuren. Sie, die Mutter,
bringt kein Verstindnis daflir auf, da3 Grace die Porzellanfigu-
ren wie Kinder ans Herz gewachsen sind und etwas Einmaliges
bedeuten. '

In Vera und Grace sind aber nicht nur griechischer Stomsmus
und christliche Gniade konfrontiert, in ihnen stehen sich Heiden-
tum und Christentum prinzipiell gegentiber, insofern Vera sich
jene Position anmaBt, in der sich der. Mensch zum Gott, zum-
«Menschen-Gott» macht. Grace hingegen verkorpert die chrisli-
che Variante eines «Gott-Menschen», in der sich Gott zum Men-
schen macht, um seinen Geschdpfen aus Liebe gleich und nahe
zu sein. Diese SelbstentduBerung an die Welt wird von Dogyville
nicht verstanden, von Chuck und Vera offen attackiert, indem sie
an der Haltung von Grace «Argernis» nehmen und versuchen,
ihren Willen zu brechen. Grace aber ist in ihrer Machtlosigkeit
unfihig, daran etwas w dndern.®

Uber Dogyville wird Gerlcht gehalten

Nachdem auf dem Hohepunkt der Freude am 4. Juli die Stim-
mung in Dogyville umgeschlagen war, ist die Atmosphére immer
feindseliger geworden. Der Spannungsbogen des Films zeichnet
exakt die Bewegung von BewuBtwerdung der Verzweiflung, Stre-
ben nach dem Guten und erneutem Argernis an der Gnade nach,
die auch von Kierkegaard in seiner Analyse der Verzweiflung und
Stinde beschrieben worden ist. Die anfinglichen Sympathien fiir
Grace, die v.a. in'den Geschenken zum Ausdruck gekommen wa-
ren, signalisieren die prinzipielle Fihigkeit und Bereitwilligkeit
der Menschen, sich auf den Weg des Guten einzulassen. Doch die
kleinste Irritation scheint auszureichen, um das gewonnene Ver-
trauen wieder aufzugeben Die Bewohner reillen sich erneut vom
Guten los, nun aber in derart gesteigerter Form, dafl Grace als
«Feind» betrachtet wird, in dem sich die radikale Infragestellung
des ehemaligen Lebenswandels zum Ausdruck bringt. Diesem
Bruch folgt wenig spéter der potenzierte Bruch mit der Reue,

.indem sich Dogyville kollektiv den mahnenden Worten von Grace

verschlieBt. «Sie wollen die Wahrheit nicht horen», wie Grace
traurig und miide eingestehen muf3.

Damit ist die Linie vorgezeichnet, die der Film zum SchiuB} neh-
men muf}: Die Verweigerung; sich durch Grace von der «Krank-
heit zum Tode» heilen zu lassen, kulminiert darin, da die Krank-
heit bis zu ihrem #uBersten Ende durchlaufen wird — bis zum
Tod. Die Henkersfrist, die scheinbar Grace gilt, ist im Grunde
die Henkersfrist fiir Dogville, das darauf wartet, ausgerechnet fiir

4 Vgl. Séren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22), 8. 131f.;
«Gott und Mensch sind zwei Qualititen, zwischen denen ein unendlicher
qualitativer Unterschied besteht. (...} Im Heidentum machte der Mensch
Gott zum Menschen (der Mensch-Gott); im Christentum macht Gott sich
zum Menschen (der Gott-Mensch) - aber in der unendlichen Liebe dieser
seiner erbarmungsvollen Gnade stellt er doch eirne Bedingung, er kann es
nicht anders. Gerade das ist das Leid in Christo, er kann es nicht anderss;

er kann sich selbst erniedrigen, Knechtsgestalt annehmen, leiden, fiir die
Menschen sterben, alle einladen zu ihm zu kommen, jeden Tag seines Le-
bens opfern, und jede Stunde des Tages, und das Leben opfern - aber die
Maoglichkeit des Argernisses kann er nicht aufheben. O einzige Tat der Lie-
be, o unergriindliches Leid der Liebe, daf} selbst Gott nicht kann — wie er in
einem anderen Sinne denn auch nicht will, nicht wollen kann — aber selbst
wenn er wollte, es nicht unméglich machen kann, daf diese Tat der Liebe
fiir einen Menschen gerade zum Gegenteil werden kann, zum &uBersten
Elend.»

# Zu diesem gesteigerten Riickfall in siindige Verzweiflung vgl. Séren
Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22),S.113: «Um die Poten-
zierung im Verhéltnis zwischen Stinde und Verzweiflung iiber die Stinde zu
bezeichnen, konnte man sagen, das erste sei der Bruch mit dem Guten das
zweite der Bruch mit der Reue » :
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den Verrat an.Grace groBziigig entlohnt zu werden. Diesen Lohn
erwarten sie jedoch keineswegs von der Polizei, der sie Grace hit-
ten ausliefern miissen, wenn es ihnen zumindest um ihr staatsbiir-
gerlich reines Gewissen gegangen wire. Sie erhoffen den Lohn
ausgerechnet von den Gangstern, vor denen Grace Tom bereits
mit den Worten .gewarnt hatte, dies seien «geféhrliche Leute».
Grace kann die Entwicklung der Ereignisse aber nicht iiberra-
schen, denn schon einige Zeit frither muflte sie erkennen, daf
sich die Menschen in Dogyville kaum von jenen Gangstern unter-
scheiden, vor denen sie geflohen war. Die auf den Gemeindever-
sammlungen beschlossenen MaBnahmen, welche das angebliche
" «Risiko» einer weiteren Beherbergung von Grace ausgleichen
sollten, werden von ihr als das entlarvt, was sie sind: Eine «Gang-
ster-Logik», die sich ausschlieBlich und herzlos an den eigenen
Interessen und Profitméglichkeiten orientiert.
Der Hinweis auf die «Gefahrlichkeit» der Gangsterbande und
ihres Bosses impliziert noch einen weiteren, theologisch subtile-
ren Gedanken. Wie Kierkegaard in den Philosophischen Brocken
betont, besteht ein wesentliches ‘Manko der Menschen darin,
daB sie zumeist nur den «Allmichtigen» lieben, nicht aber den
in die Welt gekommenen Gott, der sich in Knechtsgestalt zeigt,
um den Menschen gleich zu sein.%® In ihrer unmittelbaren Liebe
zur Macht vergessen sie die biblische Mahnung, daB3 der Wunsch,
Gott zu sehen, zwangsldufig den Tod bedeutet.* So ignoriert auch
Tom die Warnung von Grace und nutzt die in hinterlistiger Vor-
ahnung aufbewahrte «Visitenkarte», um den «Bofi» nach Dog-
ville zu rufen. Im Namen aller vollzieht er die direkte Hinwen-
dung zum Absoluten, wihrend die Gottebenbildlichkeit und
Gnade in Gestalt von Grace verkannt wird.#” Dogyville fordert
den unmittelbaren Kontakt mit Gott heraus, und so ist es letztlich
in doppelter Weise konsequent, dal das Gericht mit dem Tode
endet: Zum einen als Resultat des eigenstichtigen Wunsches nach
direktem Zugang zur gottlichen Macht, zum anderen als Vollzug
der «Krankheit zum Tode».
Auch wenn das todliche Gericht iiber Dogville in der Konse-
quenz der Gedanken- und Handlungsfiihrung liegt, wirkt al-
lerdings die Brutalitit, die iiber jeden — auch iiber die Kinder
— ausgeiibt wird, erschreckend. Doch die Hinrichtung Dogyvilles
erfolgt nicht unvermittelt. Zunéchst ist Grace, die als geschun-
dene Kreatur mit tiefen Wundmalen am Hals dem «Bof», ihrem
Vater, in seinem Cadillac gegeniibersitzt, energisch dazu bereit,
Gnade vor Recht ergehen zu lassen, da es «nur Menschen» seien,
die «unter den schwersten Bedingungen» nach dem Guten stre-
ben. Um die Riickfrage des Vaters, ob denn tatséchlich «das Beste
gut genug» sei, entspinnt sich daraufhin ein Dialog, der zwei Mo-
delle gottlicher Gerechtigkeit gegeniiberstellt, hinter denen sich
offenkundig ein eher alttestamentarisches und ein eher neutesta-
mentarisches Gottesbild verbergen: Wahrend Grace thren Vater
der «Arroganz» bezichtigt, weil er in scheinbar willkiirlicher Wei-
se iiber die Menschen urteile und strafe, wirft der Vater gerade
Grace «Arroganz» vor, da sie die Menschen von jeglicher Schuld
freispreche, anstatt ihnen eine moralische Eigenverantwortung
zuzubilligen. Der Film bleibt aber nicht bei dieser so pauschalen
wie problematischen, da unzutreffenden Frontstellung von alt-
testamentarischem Willkiirgott und neutestamentarischer Barm-
herzigkeit stehen, sondern lotet gerade anhand des Begriffs der
«Arroganz» den schmalen Grat zwischen gottlicher Gnade und
menschlicher Freiheit aus. Die Opposition von Verurteilung und
Vergebung wird in eben jene Frage aufgeldst, ob denn «das Beste
gut genug» gewesen sei, oder ob man von Dogyville mehr hitte
erwarten konnen als Grace zunéchst vorgibt.
Auf einem an dieses Gesprach anschlieBenden Spaziergang
scheint eine letzte Chance fiir Dogville gekommen zu sein. Unter
den gnidigen Augen von Grace zeigt es sich als jene freundliche
Dorfidylle, in der sie wihrend der Friihlings- und Sommermona-

45 Vgl. Soren Kierkegaard, Philosophische Brocken (s. Anm. 21), S. 37.

46 Vgl. Séren Kierkegaard, Philosophische Brocken (s. Anm. 21), S. 34; vgl.
Exodus 33,20. :

47 Soren Kierkegaard, Philosophische Brocken (s. Anm. 21), S. 34.
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te so gliicklich gewesen war. Plotzlich aber geht der Mond, eine
iiberdimensionale Lichtkugel, auf und bewirkt eine entscheiden-
de «Lichtverdnderung», die bereits zu Beginn des Films fiir ei-
nen Moment liberaus ungiinstiges Licht auf Dogyville geworfen
hatte. Die «objektive Angst in der Schopfung», ihre strukturelle
Stindhaftigkeit tritt in einer unvermittelten Alteration der Situa-
tion hervor.48 Nun werden alle Schriinde offenbar: Symbolisch
fiir ganz Dogville, kann Grace an den Stachelbeerstriuchern, die
eben noch so vielversprechend die niachste Bliite und Ernte ver-
heiBen hatten, nur noch die vielen Dornen sehen, an denen sie
sich ihre Hinde zerschunden hat.

Nach einem kurzen Dialog mit Tom, der die Passion von Grace
noch immer fiir «erbaulich» hilt, ist Grace endgiiltig davon iiber-
zeugt, Dogville habe keine Gnade mehr verdient. Sie erkennt,
daB das Handeln der Bewohner nicht gerechtfertigt werden kann.
Sie muf sich eingestehen, dal im Falle Dogyvilles das Beste
nicht gut genug gewesen ist. Als sie nach Dogville gegkommen
war, hatte sie sich aufgrund ihrer «arroganten Erziehung» schon
dafiir geschamt, dem Hund einen Knochen weggenommen zu
haben.* Und als sie sah, daB sie die Menschen in Dogyville ver-
loren hatte, setzte sie sich hin, um ihre Kleider zu sdubern, sich
von Dogville «reinzuwaschen». Nun sieht sie ein, daf} es nicht nur
fiir sie, sondern auch fiir die Menschen in Dogyville einen mo-
ralischen MaBstab geben muB. Sowohl um ihrer selbst als auch
um der Welt willen, so die Erziihlerstimme, entschlie3t sich Grace
zum Gericht iiber Dogyville. Dieses erfolgt als eine totale Zersto-
rung. Auch wenn die Hinrichtung der Bewohner in der Logik des
Films zu sein scheint, wirkt der SchluB iiberaus verstérend. Man
ist entsetzt iiber die Art, wie die Menschen hier niedergestreckt
werden — und das, obwohl kein Blut flieit, da die experimentelle
Dramaturgie des Films bis zum Schluf3 durchgehalten wird. Vor
allem aber ist man irritiert iiber die Gnadenlosigkeit, mit der so-
gar die sieben Kinder von Vera hingerichtet werden. In Aquiva-
lenz zu den vorher von Vera zerstorten sieben Porzellanfiguren
fordert Grace nun, man moge jedes Kind einzeln vor den Au-
gen der Mutter téten und erst aufhoren, falls diese nicht weine,
sondern auch jetzt ihrem stoischen Prinzip der Gelassenheit treu
bleiben konne. Die Ideale des Stoizismus werden so ginzlich ad
absurdum gefiihrt.

Die letzte Szene des Gerichts gilt allerdings Tom, auf den Grace
nochmals zugeht. Seine ein weiteres Mal gianzlich «<komisch» wir-
kenden Worte «Bingo, Grace. Das schldgt meine Veranschauli-
chung um Lingen. Kann ich sie in meinem Buch verwenden?»
machen deutlich, daf er noch immer nicht verstanden hat, daf3 es
sich hier um kein «Spiel» handelt, sondern um die Wirklichkeit.
Doch nicht nur seine Verblendung, vor allem sein Verrat zwingt
Grace dazu, Tom eigenhdndig zu erschieBen. Er, der der Liebe
und Freiheit so nahe gewesen war, ist doch zugleich so weit davon
entfernt, daf} er nicht nur zur Vergewaltigung von Grace bereit
war, sondern zum Verrat. Sein «JudaskuB» findet das Pendant im
RevolverschuB, den Grace ihm ins Genick setzt, wihrend sein
Gesicht abgewandt in die Ferne blickt. Es iiberlebt letztlich nur
der Hund, jenes Tier der Melancholie, das plétzlich als ein rea-
les Wesen in die Kamera klifft und zum Abspann iiberleitet, der
durch sozialkritische Bilder aus der traurigen Wirklichkeit Ame-
rikas unterlegt ist. Film und Realitiat gehen kommentarlos, aber
anfragend ineinander iiber.

Kino und Philosophie

An einer Stelle im Film betont Tom, die «Veranschaulichung» sei
seine «Methode». Hinter dieser Aussage verbirgt sich ein selbst-
reflexiver Schliissel zum Film: So wie Tom, der Beobachter Dog-
villes, auch Ziige des jungen Kierkegaard trigt, dessen Problem

8 Vgl. Soren Kierkegaard, Der Begriff Angst (s. Anm. 37), S. 61.

49 Vgl. Soren Kierkegaard, Die Krankheit zum Tode (s. Anm. 22), S. 111:
«Der Mensch des Glaubens, der also in der Konsequenz des Guten ruht,
dessen Leben ganz und gar auf dieser Konsequenz beruht, hat eine un-
endliche Furcht selbst vor der geringsten Siinde; denn er hat unendlich zu
verlieren.»
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es war, «ganz Reflexion» zu sein, und der damit rang, abstrakte
Ideen zu veranschaulichen0, so strebt von Trier danach, Ideen
und Begriffe in Bilder und Dialoge umzusetzen: Auf der Ebene
der Filmnarration wird das Manko eines rein spekulativen Den-
kens explizit vorgefiihrt, auf der Ebene der Regie wird hingegen
versucht, dem Defizit einer abstrakt-begrifflichen Philosophie
mit den Moglichkeiten des Kinos entgegenzuwirken. Indem Lars
von Trier sich spiegelbildlich zum Ziel setzt, den philosophischen
Entwurf Kierkegaards zu «veranschaulichen», zielt er nicht nur
auf eine Adaption Kierkegaardscher Texte, sondern auch und vor
allem auf die Grundsatzdebatten einer Diskussion, die noch im-
mer um den Vorrang des Begriffs und de: Diskursivitidt vor dem
Bild und dem Erzéhlen streitet.5! Gerade der neueste Film Lars
von Triers trigt vor diesem Hintergrund dazu bei, die technischen
und #sthetischen Moglichkeiten und den philosophischen Stellen-
S0 Vgl. Séren Kierkegaard, Die Schriften iiber sich selbst. Ubersetzt und
hrsg. von Emmanuel Hirsch. Diisseldorf-Kéln 1961, 8. 79: «Ich habe keine
Unmittelbarkeit gehabt, schlecht und recht menschlich verstanden, nicht
gelebt; ich habe also gleich mit Reflexion begonnen, habe nicht erst in spa-
teren Jahren ein bichen Reflexion gesammelt, sondern bin gleich Refle-
xion von Anfang bis Ende.»

51Vgl. André Bazin, Was ist Kino? Bausteine zu einer Theorie des Films.
Koln 1975; Stanley Cavell, The World Viewed. Reflections on the Ontology
of Film. Cambridge/Mass. 1979; Gilles Deleuze, Das Bewegungs-Bild. Kino
1. Frankfurt/M. 1989; Ders., Das Zeit-Bild. Kino 2. Frankfurt/M. 1991; Jiir-
gen Felix, Hrsg., Moderne Film Theorie. Mainz 2002; Siegfried Kracauer,

Theorie des Kinos. Die Errettung der duBeren Wirklichkeit. Frankfurt/M.
1964; Christian Metz, Semiologie des Films. Miinchen 1972.

wert des Kinos auf raffinierte und gekonnte Weise auszuloten.
Im Falle seines neuen Films «Dogville» erfindet er eine drama-
tische Handlung, die sich auf keine Story stiitzt, sondern das
anspruchsvolle Projekt realisiert, eine philosophisch diffizile
Abhandlung filmisch umzusetzen. Dabei gelingt es ihm, die kei-
neswegs unspannende Vorlage Kierkegaards in einen aktuellen
und fesselnden Plot zu transformieren, der so weit von jener
Vorlage losgelost ist, dafl der Film als ein eigenstindiges Werk
erscheint — und als ein solches rezipiert werden kann. Es ist keine
bloBe Adaption, sondern eine kreative Entfaltung mit eigenem
Anspruch. Daher ist der Film auch fiir jene nachvollziehbar und
lustvoll, die noch nie in ihrem Leben Kierkegaard gelesen haben.
In dieser Hinsicht funktioniert der Film «Dogyville» auf postmoder-
ne Weise, indem er verschiedene Rezeptionsstufen bereithilt, die je
nach Vorverstidndnis vom Zuschauer aufgedeckt werden kdnnen.

«Dogyville» ist ein vom ersten Bild bis zum Abspann kunstvoll
durchkomponierter Kinofilm, der mit einer Vielzahl von Symbo-
len, Zitaten und Anspielungen arbeitet, ohne dadurch konstru-
iert oder gar hermetisch zu wirken. So 14dt der Film zu einem
wiederholten Sehen ein, um in dem scheinbar spérlichen Setting,

. das auf gewagte Weise die Regeln des Hochglanzkinos in Frage

stellt, die vielen Zeichen zu lesen, mit denen Lars von Trier hier
arbeitet. Man kann aber auch einfach den Bildern und Dialogen
folgen, mit denen er seinem dénischen Landsmann Soéren Kier-
kegaard eine wiirdige Hommage geschaffen hat. .

Thilo Rissing, Michaela Willeke, Miinster/Westf.

Der Tod des kreolischen Odysseus

Julio Cortéazars (1914-1984) Roman «Die Gewinner»

-«Wie Odysseus, so koénnte ich sprechen von der-Begeisterung,
mit der ich meinen Hund vor der Schwelle meines Hauses habe
- hochspringen sehen, und davon, daB mein Vaterland diese Pene-
lope ist, die am Webstuhl ihrer Zukunft arbeitet», schrieb 1909
der nicaraguanische Dichter Rubén Dario (1867-1916)! auf dem
Schiff, das ihn von Panama aus in seine Heimat zuriickbrachte.
Nur eine poetische Metapher? Fiir uns Européer beschrinken
sich die Reisen des Seefahrers aus Ithaka aufs Mittelmeer, jenes

Mare clausum, an dem unsere Vorfahren wie die Frosche am Ufer - -

eines Teiches salen, die Wiege unserer Kultur.2

Odysseus ist ein Mythos, der gleichzeitig archaisch und aktuell ist,
auf halbem Weg zwischen der Vergangenheit der Segelschiffe und
der Modernitit der Uberseedampfer. Er reist so gut durch Raum
und Zeit, weil er als Zeichen beginnt und als Schatten endet.
Nachdem er mehr als ein Jahr in der Ndhe von Gaeta verbracht
hat; verlat Homers Odysseus die Zauberin Circe und segelt gen
Westen auf die Meerenge von Gibraltar zu. Dante Alighieri schil-
dert in der Gottlichen Komddie, im 26. Gesang des Inferno3, was
dann geschieht: In dem Moment, da er und seine Gefdhrten die
Siulen des Herkules erreichen, sind sie alt und langsam geworden.
Die Uberquerung des Mittelmeeres von Sardinien nach Sevilla
und Ceuta hat sie in kiirzester Zeit an die Schwelle des Todes ge-
fithrt. Wo wird Odysseus den Tod finden? Er selbst weil es nicht,
wie er auch nur wenig weil} iber diese seine letzte Reise. Sobald
er die Meerenge von Gibraltar erreicht, schwinden alle geogra-
phischen Begriffe dahin, er verliert die Orientierung. Odysseus
kann nicht hoffen, lebend von diesem Abenteuer zuriickzukeh-
ren. Da taucht plétzlich in der Ferne ein kahles Gebirge aus dem
Wasser auf. Es ist der groBe, steinige Berg des Totenreiches. Da
1 Rubén Dario, Viaje a Nicaragua, in: Obras completas. Bd. 3. Afrodisio
Aguado, Madrid 1950, S. 1023-1025.

2 Nicola Bottiglieri, Nel verde mare delle tenebre: viaggi reali e immaginari
nei secoli XIV-XV. Edizioni Associate, Roma 1994, S. 51-61. Der Autor
dankt Herrn Prof. Bottiglieri (Universita di Cassino) fiir die groBziigige
Hilfe bei dieser Arbeit.

3 Dante Alighieri, Die Gottliche Komdodie. Aus dem Italienischen iibertra-
gen von Wilhelm G. Hertz. Winkler, Miinchen 191989, S. 114-119.
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packt Odysseus und seine Gefihrten eine kurzlebige Euphorie:
Sie meinen, die Neue ‘Welt entdeckt zu haben. Doch die Illusion
ist nur von kurzer Dauer. Ein Wirbelwind kommt auf und reiflt
das Schiff samt Kapitidn und Mannschaft in die Tiefe.* Odysseus’
Reise durch Zeit und Literatur ist eine Reise in den Hades, von
Sein zu Nichtsein, vom Leben in den Tod. Am Ende steht der
griechische Held auf der Schwelle zwischen zwei Kontinenten,
Europa und Amerika. '

Dantes Odysseus steht fiir eine Krise des BewuBtseins: 1291 se-
gelten die Gebriider Vivaldi von Genua aus nach Westen auf der
Suche nach dem Seeweg nach Indien, ohne jemals zuriickzukeh-
ren. Diese Suche bricht die geschlossene Welt des Mittelalters auf
und eroffnet ein Universum ohne Grenzen, das gleichzeitig den
Weg in die Holle weist. 1488, vier Jahre vor der offiziellen Ent-

_deckung Amerikas durch Christoph Kolumbus, wurde in Florenz

Homers Odyssee erstmals in italienischer Ubersetzung gedruckt
und entfachte sogleich das Entdeckungsfieber unter den Gelehr-
ten und. Seefahrern seiner Zeit. Im besonderen Mafe erfafite
diese Faszination die in Spanien lebenden Italiener des 16. Jahr-
hunderts.> Amerigo Vespucci, dessen Namen der neue Kontinent
tragen wird, meditiert auf seinen Reisen iiber die Odyssee und
die Gértliche Koméddie, wihrend er auf der Route von Dantes
Odysseus nach Amerika reist und bei Nacht die Sterne betrach-
tets: «Und so lange segelten wir in die heifle siidliche Zone, daB
wir uns auf der anderen Seite des Aquators befanden (...). Da
erinnerte ich mich an ein Zitat unseres Dichters Dante, der im
ersten Kapitel des Purgatorio” bei der Beschreibung des Siidpols
von «vier Sternen» spricht, «die niemand als die ersten Menschen

4 Piero Boitani, The Shadow of Ulysses: figures of a myth. Transl. by Anita
Weston. Clarendon Press, Oxford 1994, S.27-43.

5 Nicola Bottiglieri, Ulises criollo, in: Ulisse: archeologia dell’'uvomo mo-
derno. A cura di Piero Boitani e Richard Ambrosini. Bulzoni, Roma 1998,
S.319-345. )

6 Amerigo Vespucci, Lettere familiari, in: Lettere di viaggio. A cura di Lu-
ciano Formisano. Mondadori, Milano 1985, S. 5-6.

7 Dante Alighieri, Die Gottliche Koméadie (s. Anm. 3}, S. 159 (Purgatorio
I. Gesang).
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kennt». Amerigo Vespucci erkennt in den vier Sternen, die nur
fiir die Toten sichtbar sind, das Kreuz des Siidens. Damit ist der
Bann gebrochen: Vespucci betrachtet sich selbst als neuen Odys-
seus, dem es vergdnnt ist, die Sdulen des Herkules hinter sich
zu lassen, neue Sterne zu sehen und die Nova Terra mit eigenen
Augen zu erblicken, ohne vom Schlund der Hélle verschluckt zu
werden. Die Meerenge von Gibraltar hort auf, eine Schwelle zu
sein, deren Uberschreitung Tod und Vernichtung nach sich zieht,
und wird stattdessen zum Paradigma menschlichen Schicksals auf
dem Weg zur Erkenntnis. Dieses Renaissarice-Erlebnis hat jedoch
auch seine Schattenseiten. Wie die Geschichte der Antike lehrt,
steht vor jeder Odyssee ein Trojanischer Krieg, und der Seefahrer
auf dem Weg nach Ithaka ist derselbe, der in der llias eine frem-
de Stadt in Schutt und Asche gelegt hat.® Dies gilt auch fiir den
QOdysseus, der Amerika entdeckt und das Kreuz der iberischen
Konigreiche in den Boden des neuen Kontinents schlégt. So ist
Odysseus unter den Indios Siidamerikas nie eine populdre Ge-
stalt gewesen, sondern galt stets als Fremdkorper, Mythos eines
Eroberers, dessen Schiffe an ihren Kiisten anlegten, mit jenem
«diisteren Platsch eines mit chinesischen Muscheln bewachsenen

und mit Seepocken aus Indien bespickten Karawellenankers,,

als -dieser in SchoB3 und Unschuld der schwellenden Gewasser
Pindoramas, des Landes der Palmen, einen Spalt ri3».?

Mit der Entdeckung Amerikas durch Christoph Kolumbus ver-
schiebt sich die Geographie des Mythos: Scylla und Charybdis
verlagern sich in die Karibik, und mit der Reise Ferdinand Magel-
lans (1520) verpflanzen sich die Sdulen des Herkules von Gibral-
tar nach Patagonien, an die letzte Grenze der damals bekannten
Welt. Antonio Pigafetta schreibt in seinem Reisebericht, er habe
in Patagonien eindugige Riesen vorgefunden, die sich von einem
einfachen Spiegel blenden lieBen, wie Polyphem.'0 So entstand
in den Kopfen der Européer, die die Welt eroberten, ein neuer
Odysseus, ein Weltumsegler, immer auf der Suche nach neuen
Passagen, die ihm ein immer -groferes, potentiell unendliches
Universum erschlieBen sollten.

Gleichzeitig lebte auch das Bild des vor dem Purgatorium Schiff-
bruch erleidenden Odysseus aus der Géttlichen Komddie weiter.
Der Atlantik hort nicht auf, eine Art Locus horridus zu sein, das
griine Meer der Finsternis, wohin die Gesellschaft ihre Geistes-
kranken und Mifigeburten abschob. So war es nicht uniiblich,
Minner und Frauen, die als wahnsinnig galten, auf ein Schiff zu
verfrachten und sie auf dem Wasser ihrem Schicksal zu {iberlas-
sen. Diese Tradition des Narrenschiffs (stultifera navis) verstirk-
te — neben den zahlreichen Schiffbriichigenberichten - das Bild
des Ozeans als eines Raumes auflerhalb der zivilisierten Welt
und machte die Schiffsreise zu einem Ritual der Ausgrenzung, zu
einer Reise in den Tod und in den Wahnsinn.!!

Nach der Unabhingigkeit von Spanien und Portugal standen
die Schriftsteller Sidamerikas vor der grofien Herausforderung,
europiische Tradition und amerikanische Thematik so weit zur
Deckung zu bringen, da3 neue, nationale Literaturen entstehen
konnten. Die umgekehrte Reise begann, diejenige des kreo-
lischen Odysseus nach Europa. Der argentinische Historiker
David Viiias'2 umschreibt dieses Phinomen mit dem Begriff
der Bumerang-Tour: Der junge Gentleman-Reisende der Ober-
schicht fahrt nach Europa im Rahmen eines festen, institutionali-
sierten Rituals, das aus einer Reihe charakteristischer Momente
besteht: der europiischen Berufung, einer Reihe von Gaben und
Spenden, der Anbetung der Reliquien (Museen in London, Rui-
nen in Rom und Neapel) und zum SchluB3 der Ekstase (Louvre).

8 Piero Boitani, The Shadow of Ulysses beyond 2001, in: Comparative Crit-
icism 21 (1999), 8. 3-19.
¢ Antonio Callado, Expedition Montaigne. Roman. Aus dem brasiliani-

schen Portugiesisch von Karin von Schweder-Schreiner. Kiepenheuer &

Witsch, Koln 1991, S. 11.

10 Nicola Bottiglieri, De Ulises conquistador a Ulises criollo, in: Casa de las
Américas 212 (1998),S.19-32. | ]

1 Nicola Bottiglieri, Nel verde mare delle tenebre (s. Anm. 2), S. 56-58.

12 David Viias, La mirada a Europa: del viaje colonial al viaje estético, in:
Literatura argentina y realidad politica. Jorge Alvarez, Buenos Aires 1964,
S.3-80.

106

Bei der Riickkehr erwartet ihn die Seligsprechung als Biirger
erster Klasse. Doch nicht selten endet das Ritual in volliger Ent-
fremdung. So betrachtet der vom Licht Europas geblendete kreo-
lische Odysseus sein eigenes Land mit den Augen der Européer,
lebt fiir Europa und entwickelt eine totale Abh4ngigkeit von eu-
ropéischen Moden, Meinungen und Werten. Extremes Beispiel
ist der eingangs zitierte Dichter Rubén Darfo, der sich selbst mit
Odysseus identifizierte, die Lyrik Lateinamerikas erneuerte, da-
bei sténdig in Paris in der Form der permanenten Nuntiatur resi-
dierte'3, wie sie fiir das 19. Jahrhundert typisch war.

Um diesen extremen Formen der Entfremdung zu entfliehen,
blieb nur der Versuch einer Synthese, wie sie der mexikanische.
Romancier Carlos Fuentes umschreibt: die Erfahrung Ameri-
kas wird verkniipft mit der internationalen Sprache des Mythos.
Odysseus steht dabei an prominenter Stelle, ist die Entdeckung
Amerikas doch direkt mit der Géttlichen Komddie und Homers
Odyssee verkniipft. Fleisch und Blut der Geschichte stammen aus
Amerika, aber die Sprache ist die universelle des Mythos. Der
also aus der Taufe gehobene Odysseus kann aber nur iiberleben,
wenn ihm jemand Leben einhaucht, gepaart mit Ironie und einer
Dosis Humor. Wie dies funktioniert, versuche ich am Beispiel des
Romans Die Gewinner von Julio Cortédzar!s aufzuzeigen.

Initiation auf dem Rio de la Plata

«Der Bus war bei einem der Zollschuppen zum Stehen gekommen.
Der Hafen lag im Dunkeln, da man die spérlichen, triiben Later-
nen und die glimmenden Zigaretten, die ein paar bei einem halb-
geoffneten Tor wartende Polizeibeamte rauchten, kaum als Licht
gelten lassen konnte (...). Die Lampe warf eine Art gelbes Auge
auf den Zementboden, auf dem Stroh, zerbrochene Metallbiigel
und hier und da etwas zerkniilltes Papier herumlagen (...). <Sagen
Sie, Inspektor, ist bekannt, wie dieses Schiff heit?> Ja, mein Herr
(...) das Schiff ist die Malcolm und gehért der Magenta Star.>»16

Eine Gruppe von Lotteriegewinnern begibt sich auf grole Reise,
eine Art Kreuzfahrt, deren Ziel geheim ist. Kaum an Bord, wird
ihnen erdffnet, der Zugang zum Achterdeck sei verboten. Die of-
fizielle Erkldarung - ein Fall von Typhus — wirkt unglaubwiirdig
und erscheint als Vorwand oder Schikane. Die Besatzung spricht
eine unbekannte Sprache und kann sich nur bruchstiickhaft mit
den Passagieren verstandigen. Ein Kapitén ist nicht in Sicht. Auf
der Malcolm finden sich Personen zusammen, die aufgrund ihrer
Herkunft, sozialen Schicht oder Bildung kaum je ein Wort mit-
einander gewechselt hatten. Es sind dies der Zahnarzt Gabriel
Medrano, das Liebespaar Lucio und Nora, ein weiteres Paar

- — Atilio Presutti und Nelly — aus bescheidenen Verhéltnissen, be-

gleitet von ihren Familien. Im weiteren zdhlen zu der Gruppe ein
invalider Geschéftsmann, Don Galo Porrifio, mit seinem Chauf-
feur, Claudia Freire und ihr Sohn Jorge, begleitet vom Zauberer
und Wahrsager Persio, Rail Costa und seine langjihrige Freun-
din Paula Lavalle sowie zwei Gymnasiallehrer, Carlos Lépez und
Restelli mit einem ihrer Schiiler, Felipe Trejo.

Nach einer Weile bilden sich an Bord die unvermeidlichen Lie-
bespaare: Claudia und Medrano spiiren eine geistige Verwandt-
schaft, die eine dauerhafte Beziehung ankiindigt, Paula Lavalle
tdndelt mit dem Lehrer Carlos Lépez und wird vom 16jahrigen
Felipe Trejo umschwirmt. Der Architekt Rail Costa fiihlt sich
zu Felipe hingezogen und wirbt erfolglos um seine Gunst. Atilio
Presutti schlieBlich verkdrpert den Sohn italienischer Einwande-
rer, dessen Eltern vergebens vom grofien Reichtum in Amerika
traumten.'’ Die Stadt Buenos Aires wird - vertreten durch alle

13Ebd., S. 51.

14 Carlos Fuentes, La nueva novela hispanoamericana. Joaquin Mortiz, Mé-
xico 51976, S. 16.

15 Julio Cortazar, Die Gewinner. Roman. Aus dem Spanischen Los Premios
von Christa Wegen. Suhrkamp, Frankfurt a.M. 1988.

16 Ebd., S. 58-59.

17 Rosalba Campra, Da Los Premios di Cortazar a Mascaré el cazador ame-
ricano di Conti: il viaggio iniziatico nella letteratura argentina, in: Sigfrido
nel nuovo mondo: studi sulla narrativa d’iniziazione. A cura di Paola Caribbo.
Editrice Universitaria di Roma La Goliardica, Roma 1983, S. 327-349.
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Viertel und sozialen Schichten — auf ein Schiff reduziert, und
jeder Schauspieler beginnt, seine Rolle zu spielen. Die Schiffs-
passagiere bilden eine Blaupause Argentiniens in den fiinfziger
Jahren: Lavalle und Medrano sind bekannte Namen der traditio-
nellen Oligarchie, Porrifio und Trejo spanische, Presutti und Re-
stelli italienische Immigranten, alle mehr oder weniger integriert
in das soziale Gewebe der Hauptstadt. Geistige Beschranktheit,
Vorurteile und Klischees aller Art tauchen auf und umschreiben
die Atmosphire einer Stadt, in der letztlich niemand mit sich
zufrieden ist: Paula Lavalle hat einen Selbstmordversuch hinter
sich, Claudia Freire eine Ehescheidung, Gabriel Medrano ohne
-jede Erkldrung seine Geliebte sitzen lassen, und Felipe ist ein an
sich selbst zweifelnder, ruheloser Teenager auf der Suche nach
der elgenen Identitit.

In seiner Kajiite angekommen, findet Gabriel Medrano einen
Umschlag mit seinem Namen!8; «Darin fand er einen Willkom-
mensgrull der Magenta Star und die Essenszeiten, ein paar
praktische Hinweise fiir das Leben an Bord und eine Liste der
Passagiere mit den jeweiligen Kabinennummern. Er fand auch
eine Notiz in englischer und franzosischer Sprache, welche
die Passagiere dariiber informierte, daB3 die Verbindungstiiren
zum Achterdeck aus technischen Griinden geschlossen bleiben
wiirden, und es wurde die Bitte geduflert, man mdge die von
der Schiffsleitung festgelegten Grenzen nicht tiberschreiten.»
Medranos erste Reaktion ist Ungldubigkeit.. Die Passagiere
reagieren verschieden; es kommt zur Spaltung. Wihrend die
Mehrheit bereit ist, das Verbot zu respektieren und die offizi-
elle Erklarung (Typhus) fiir bare Miinze zu nehmen, vermutet
eine Minderheit — Gabriel Medrano, Carlos L6pez, Rail Costa
- dahinter einen unbekannten Schwindel und entschlieBt sich,
auf eigenes Risiko Nachforschungen anzustellen. Die Rebel-
len, allesamt Vertreter der intellektuellen Oberschicht, stiir-
zen sich auf das Ritsel, um die Langeweile an Bord zu ver-
scheuchen. Medrano findet das Ganze ziemlich lédcherlich,
und so schlégt er schlieBlich vor, den 9jdhrigen Jorge, Claudias
Sohn, zum Kapitidn der Expedition zu machen. Als Medrano
die Scharmiitzel mit den Offizieren mit einem Schachspiel
vergleicht, warnt ihn Claudia davor, das Geheimnis des Ach-
terdecks als reines Amiisement zu betrachten. Am Ende des
zweiten Tages auf See bekommt Jorge einen Fieberanfall, und
da keine Hilfe in Sicht ist, entschlieBen sich Medrano, Carlos
Lépez und Raiil Costa, gefolgt von Atilio Presutti, zum Tele-
graphenbiiro auf dem verbotenen Achterdeck aufzubrechen,
um Hilfe aus Buenos Aires anzufordern. Das Abenteuer endet
mit dem Tod Gabriel Medranos. Die Kreuzfahrt wird abgebro-
chen, alle Passagiere nach Buenos Aires zuriickgeschickt, wo
sie die Langeweile und MittelmaBigkeit ihres Alltags erwartet,
in den sie sich bruchlos wieder einfiigen.

Die Handlung gliedert sich in einen Prolog, die dreitigige
Schiffsreise und einen Epilog. Der erste Tag beginnt mit einer
Antiklimax: das Schiff ankert vor Quilmes, in unmittelbarer
Nihe der Hauptstadt. Am zweiten Tag geht’s hinaus aufs hohe
Meer, ohne erkennbares Ziel. Heck und Bar sind die beiden
Pole der Handlung. Die Schiffsreise der Malcolm folgt einem
Initiationsritus, bestehend aus Abreise, Abenteuer mit Tod
und Auferstehung, Riickkehr.!? Die Reise beginnt mit einem
Abschiedskonzert. Die Hupe des Busses leitet das Abenteuer
ein, es folgt der Laufsteg der Malcolm, Schwelle in eine andere
Welt. Der Descensus ad inferos beginnt mit dem Abstieg in den
Schiffsbauch, einem Gewirr von kaum beleuchteten Géngen,
einem Labyrinth voll falscher Tiiren. Nur eine der Personen
— Medrano — wird das Ziel, das verbotene Achterdeck, errei-
chen, diese Erfahrung jedoch niemandem mitteilen kénnen, da
er gleich darauf erschossen wird. Eine Odyssee auf der Mal-
coim, zwischen Bug und Heck?

18 Julio Cortdzar, Die Gewinner (s Anm. 15), S 75.

19 Paola Cabibbo e Annalisa Goldoni, Per una tipologia del romanzo d’ini-
ziazione, in: Sigfrido nel nuovo mondo: studi sulla narrativa d’iniziazione.
Editrice Universitaria di Roma La Goliardica, Roma 1983, S. 13-51.
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Joseph Conrad und der Odysseus im 20. Jahrhundert

«Verstohlen, ein wenig furchtsam, doch .erregt und unbeirrbar
stellt sich Persio genau um Mitternacht in die Dunkelheit am
Bug, zum Wachen bereit. Der herrliche Himmel des Siidens zieht
ihn fiir Augenblicke an, er hebt seinen kahlen Kopf und schaut
auf zu den strahlenden Sternentrauben (...) Persio fiihlt, wie ein
wachsendes Entsetzen Stufe fiir Stufe in ihm hoher steigt. Bilder
von verfluchten Schiffen chne Steuermann jagen durch seine Er-
innerung (...). Und so zittert Persio und weicht zurtick, als sich in
ebendiesem Moment eine Silhouette auf der Kommandobriicke
abzeichnet, ein schwarzer Torso, der sich aufrecht und reglos hin-
ter der Scheibe abhebt.»20

Von allen Passagieren der Malcolm ist Persio der ritselhafteste.
Von Beruf Korrektor in einem argentinischen Verlag, ist Persio
gleichzeitig Astrologe und Wahrsager. Eine enge Freundschaft
verbindet ihn mit Claudias Sohn Jorge, mit dem zusammen er von
einem Stern triumt, der vage an Saint-Exupérys Kleinen Prinzen
erinnert. Mit schmerzlicher Klarsicht sieht Persio die Ereignisse
des dritten Tages und den Tod Medranos voraus. Zwischen die
einzelnen Kapitel der Handlung stellt Julio Cortazar neun lyrisch-
philosophische Monologe Persios, der kaum in die Handlung ein-
greift, am Bug bleibt und doch gleichzeitig das ganze Schiff von
oben sieht und wei3, da die Malcofm eine Metapher ist fiir ein .
Bild von Picasso, das einst Apollinaire gehorte und einen Gitar-
renspieler zeigt, der'die Reisenden begleitet. Persio ist anders als
die anderen, die nicht einmal seine Abwesenheit beim Friihstiick
bemerken. Er verkorpert die klassischen Tugenden des Wahrsa-
gers und Sterndeuters. Den Blick zum néchtlichen Sternenhim-
mel gerichtet, entdeckt er einen schwarzen Torso, Schattenbild
des Steuermanns, was bei ihm Panik und Entsetzen auslost. Wer
ist der Schatten? Odysseus selbst?

In seinem Interview mit Luis Harss schildert Julio Cort4zar, un-
ter welchen Umstédnden der Roman Die Gewinner entstanden
ist, auf einer langen Seereise?!: «Ich langweilte mich tddlich und
sah plotzlich die ganze Handlung vor meinem Auge ablaufen wie
einen Film (...). Ich war von der Idee fasziniert, mich selbst als
eine weitere Person des Romans zu fiihlen, sodaf ich nicht mehr
wuBte als die tibrigen.» Aus dieser Doppelrolle des Erzéhlers und
Kommentators entsteht Persio, Astrologe und Asthet, der wie ein
Orakel die Handlung in seinen Soliloquien kommentiert. Wenn
er auch kein Prophet im klassischen Sinn des Wortes ist und auch
nicht ~ wie Teresias ~ seinem Helden die gliickliche Heimkehr
voraussagen kann, so nimmt er doch eine andere Perspektive ein
als die iibrigen Personen, die der Mdéwe néimlich, die von oben
auf das Schiff herabsieht. In seinen Meditationen vermischen sich
moderne Ozeandampfer mit fliichtigen Trdumen von Briggs und
Fregatten, Geisterschiffe von Edgar Allan Poe mit Segelbooten
Eriks des Roten. Ein Bild dréngt sich jedoch stets in den Vorder-
grund: es ist der Schattenkapitin aus der Erzéhlung Tremolino
von Joseph Conrad.2?In dieser Erzdhlung bricht Dominic Cervo-
ni zu seiner letzten Reise durch das Mittelmeer auf. Von seinem
Neffen verraten, ist der Kapitén gezwungen, sein eigenes Schiff,
die Tremolino, vor der spanischen Kiiste zu versenken. In eine
graue Monchskutte gehiillt, die schwarze Kapuze auf dem Kopf,
lenkt er das Schiff in den Untergang und zieht mit einem Riemen
auf dem Riicken in den Tod. Einen solchen Schattenkapitéin er-
blickt Persio als schwarzen Torso hinter der Scheibe auf der Kom-
mandobriicke und wird von Panik erfaBt —es ist der Tod. Densel-
ben schwarzen Torso erblickt er am néchsten Tag noch einmal,
doch jetzt erfaBt die Panik auch Medrano, den Zahnarzt, und
zuletzt den leicht fiebernden Jorge, den Sohn Claudias. Es sind
dies die Hauptfiguren des Romans, Medrano (Odysseus), Jorge

~ (Telemachos), Claudia (Penelope) und ihr Wahrsager Persio.

2 Julio Cortézar, Die Gewinner (s. Anm. 15), S. 96-98.

2! Luis Harrs, Julio Cortdzar o la cachetada metafisica, in: Los nuestros. Edi-
torial Sudamerlcana Buenos Aires 51973, S. 252-300, speziell S. 274-280.
22 Joseph Conrad, Die Tremolino, in: Melstererzahlungen 4. Aufl., Uber-
setzung aus dem Enghschen und Nachwort von Fritz Giittinger. Manesse,
Ziirich 41995, S. 7-41.
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Schiffbruch auf dem Achterdeck

Als ein Gebirge tauchte aus dem Meere,

In grauer Ferne noch; mir schien’s im Dunst,
Als ob’s der hochste aller Berge wire.

In Trauer wandelte sich bald die Lust,

Da von dem neuen Land ein Wirbel grollte
Und aufstieB dann auf unseres Fahrzeugs Brust;
Und dreimal es mit allen Wassern rollte;

Beim vierten Male hob er hoch das Heck:

Der Steven sank, wie marn es oben wollte,

Bis tiber uns die Wogen rollten weg.23

Wie den Untergang der Titanic, so schildert Dante den Schiff-
bruch des Odysseus auf dem Weg nach Amerika, jenseits der
Saulen des Herkules, vor den Ufern des Purgatoriums. Im Ro-
man von Julio Cort4zar stirbt Medrano-Odysseus vor einem
aschgrauen Horizont, den Blick auf das leere Halbrund des Ach-
terdecks gerichtet. Er allein dringt vor bis zur Kabine des Tele-
graphisten, den er mit dem Revolver in der Hand zwingt, einen
Hilferuf nach Buenos Aires zu schicken. Da taucht der schwarze
Torso ein letztes Mal auf. Ein Schul kracht, Odysseus ist tot, die
Kreuzfahrt ist zu Ende, Claudia-Penelope steht vor der Leiche:
«Man hatte Gabriel getétet (...). Der Tod erschien ihr in dieser
stumpfsinnigen Szene lange noch vor dem Leben, und das Spiel
war verloren (...). Dieser Tod war fiir sie und fiir Jorge.»24 Statt
in Totenklage auszubrechen, macht Claudia-Penelope dem toten
Medrano schwere Vorwiirfe: nie werde sie ihm verzeihen, weil
er sie um die Moglichkeit einer neuen Zeit betrogen habe. Kurz
bevor er erschossen wurde, stand Medrano berauscht von einem
Gefiihl der Gliickseligkeit auf dem Achterdeck, er hatte alle Hin-
dernisse iiberwunden und sein Ziel erreicht. Vielleicht ist er der
Gewinner, trotz seines sinnlosen Todes. Die Verlierer jedoch sind
Claudia-Penelope und vor allem Jorge-Telemachos. Am letzten
Abend hatte Jorge um eine Geschichte gebeten, doch Medrano
vertrostet ihn. Er wird sich ihm niemals mitteilen. Wihrend Do-
minic Cervoni in Tremolino dem Erzihler, seinem Telemachos,
als Botschaft die eigene Geschichte hinterldfit, geht Jorge leer
aus. Wohl iiberlebt er seinen Fieberschub, aber die Geschichte
wird er nie zu horen bekommen.

2 Dante Alighieri, Die Gottliche Komadie (s. Anm. 3), S. 118-119. (Hélle,

26. Gesang).
2 Julio Cortézar, Die Gewinner (s. Anm. 15), S. 378.
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Bei der Betrachtung einer Picasso-Ausstellung im Kunstmuseum
Ziirich hat Carl Gustav Jung? auf die Verbindung zwischen See-
reise und der Nekyia, der Hadesfahrt, hingewiesen. Abschied von
der Oberwelt, Abstieg ins Unbewufite, verbunden mit diisteren
Farben, dem Blau der Nacht und dem fahlen Licht des Mond-
scheins, gehdren zu den éltesten Initiationsriten der Menschheit,
einer katabasis eis antron und Héhlenfahrt auf dem Weg zur ge-
heimen Erkenntnis, zu der Circe auch Odysseus zwang, bevor sie
ihn auf die Reise gen Westen schickte. Diese Elemente finden
sich alle in Julio Cortdzars Roman wieder: der Zahnarzt Medra-
no kampft sich drei Tage lang durch den Bauch des Schiffes und
erlangt ein kurzlebiges Gefiihl der Gliickseligkeit, bevor ihn der
Tod in Gestalt des Schattenkapitiins ereilt. Wie bei jeder Initia-
tion tragt er einen Talisman auf sich: es ist der Revolver, mit dem
er den Funker bedroht, bevor er selbst erschossen wird.
Jedes klassische Epos spiegelt sich in.seiner Parodie, so steht ne-
ben Homers /lias,dem Kampf um Troja, die Batrachomyomachia,
die Schlacht der Frosche und der Méuse. Auch in der Handlung
von Cortédzars Roman ist eine solche Parodie eingebaut —es ist der
Kampf des Felipe Trejo mit der eigenen Sexualitit, der griindlich
miBlingt: auf der Suche nach dem Achterdeck wird Felipe vom
Matrosen Bob mit Tabak und Rum betdubt und vergewaltigt. Der
Matrose trégt - Ironie des Schicksals - eine Tatowierung in Form
einer Schlange auf der Brust, Erinnerung an Zeus, der Ganyme-
des in dieser Tiergestalt entfiihren und zu seinem Mundschenk
machen wollte.26 Der Talisman dieser Parodie ist die Pfeife, ein
Phallussymbol, das Felipe iiberall mit sich herumtrégt.
«Ein Mythos ist ein kollektives Bild, und ein Bild ist ein My-
thos, der sein Abenteuer beginnt, in neuem Gewand zu laufen
anféngt», schreibt der kubanische Schriftsteller José Lezama
Lima. «Fiir sie, die Europier, sind sowohl Mythos wie Sprache
ein Vergniigen, deren Neuschopfung sie stets mit Begeisterung
in Angriff nehmen. Fiir uns Amerikaner ist der Mythos eine
stindige angstvolle, ja verzweifelte Suche.»?’ In seinem Roman
Die Gewinner schickt Julio Cortazar eine Gruppe von Personen
auf die Suche nach ihrer eigenen Identitét, begraben unter einer
dicken Schicht aus Klischees und Vorurteilen, von denen sie sich
mit mehr oder weniger Gliick zu befreien suchen. Nur Medrano
gelingt es, bis zum Ziel vorzudringen und einen kurzen Gliicks-
moment zu erleben. Dem einsamen, auf dem Achterdeck ster-
benden Odysseus gelingt es jedoch nicht, seinen Geféhrten diese
Erfahrung mitzuteilen.
Die spanische Eroberung Amerikas war stets eine Hin- und
Riickreise, mindestens im Kopf, wenn nicht in der Realit#t.?8 Die
Bewohner der Iberischen Halbinsel wollten nicht in der Neuen
Welt FuB3 fassen, sondern mit Reichtiimern beladen zuriickkeh-
ren, um zu Hause ein gliickliches Leben zu fiihren. Ihr Ithaka
war nicht Amerika, sondern Spanien. Die Geschichte Argentini-
ens ist die Geschichte des ewigen Einwanderers, der bei seinen
Irrungen nichts weiter entdeckt als die Einsamkeit. Buenos Aires
- eine kleine Provinzstadt im neunzehnten Jahrhundert — wurde
zum groften Ballungszentrum der spanischsprechenden Welt:
ein «steuerloses Schiff mitten im Leben» (Scalabrini Ortiz).2° So
ist es wohl kein Zufall, wenn Julio Cortazar seinen Roman Die
Gewinner auf ein steuerloses Schiff verlegt, dessen Kapitiin ein
schwarzer Schatten ist. Die ganze Odyssee spielt zwischen Bug
und Heck dieses Schiffes und endet mit dem Tod des kreolischen
QOdysseus, wobei Penelope und Telemachos leer ausgehen.
Albert von Brunn, Ziirich

25 Carl Gustav Jung, Picasso, in: Uber das Phinomen des Geistes in Kunst
und Wissenschaft. Walter-Verlag, Olten 1971, S. 151-157.

2 Brent Sverdloff, La mitologia cldsica en Los premios de Julio Cortdzar,
in: Romance Linguistics & Literature Review 2 (1989), S. 56-67.

27 Jos€¢ Lezama Lima, Introduccién, in: Esferaimagen. Ed. José Agustin
Goytisolo. (Cuadernos marginales 4) Tusquets, Barcelona 1970, S. 17.

28 Joaquin Roy, Julio Cort4zar ante su sociedad. (Ediciones de bolsillo 354)
Ediciones Peninsula, Barcelona 1974, S. 20-25.

29 Raiil Scalabrini Ortiz, El hombre que estd solo y espera. Editorial Plus
Ultra, Buenos Aires 141976, S. 124,
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