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Vorwort

In diesem Band wird die Fundamentalreflexion fortgesetzt, die das Edith
Stein Jahrbuch 1998 unter dem Titel »Das Christentum. Erster Teil« an-
setzte. War dieser vorwiegend der Erforschung der philosophisch-theolo-
gischen Grundlegung in ihrem geschichtlichen Hervortreten und ihrer ge-
genwartigen Problemlage gewidmet, so der vorliegende mehr der mysti-
schen, pastoralen und spirituellen Dimension. Im insgesamt rund tausend
Seiten umfassenden Werk wird ein fundiertes Verstindnis des Christen-
tums im Hinblick auf die heutige plurale Welt kritisch zu gewinnen ver-
sucht: a) Weit davon entfernt, a priori in Ubereinstimmung mit dem ihm
Aufgetragenen zu sein, hat sich das Christentum in jeder Epoche entspre-
chend neu zu finden. b) Von Unsicherheiten und Orientierungslosigkeit
geplagt, stellt sich das heutige Menschentum fragend dar, als ob es gerade
geboren worden wire.

Von der Geschichte hat jede Epoche zu lernen. Aber die Vergangenheit
enthilt nicht ohne weiteres die Lésung gegenwirtiger Probleme. So hat
jede Zeit die doppelte Aufgabe, traditionsverbunden und kreativ zu sein.
Das gilt fiir die beiden Phinomene, womit sich die Jahrbiicher 1998 und
1999 befassen: Das Christentum und unsere Welt.

Aus dem historischen Jesus wurde gleich zu Beginn der Christus des
Glaubens. Aber erst seit Mitte des 18. Jahrhunderts — namentlich mit Rei-
marus (1694-1768) — begann die damit verbundene Problematik den ein-
schligigen Wissenschaften zum Bewuftsein zu kommen. Ob mit der vor
allem von Paulus programmatisch gezielten Deutung auf Tod und Aufer-
stehung hin nicht auch das die Liebe zum irdischen Leben betonende Je-
sus-Ereignis im Wesen verdndert wurdel, ist eine Frage, die sich m.E. mit
der historisch-kritischen Methode nicht adiquat beantworten lassen diirf-
te. Kann ein nur historisches Vorgehen das Jesus-Phinomen als seinsstif-
tendes Ereignis iberhaupt erkennen? Sprengt dieses nicht gar den Rahmen
aller bisherigen Seinsauffassungen? Im Anschluff an Heideggers Ontolo-
gie stellte Bultmann (1884-1976) die Jesus-Frage innerhalb eines rein an-
thropologischen Seinsverstindnisses auf. Die geschichtliche Entwicklung
hat das Heideggersche Seinsdenken, da an sich — selbst nach der »Kehre«
- radikal menschenbezogen, als einseitig und darum zu eng fiir das
Geforderte offengelegt. Eine blofl »daseinsmiflig« gedachte Philosophie
vermag das Eigentiimliche des mit der Jesus-Gestalt durchbrechenden
Tiefenphinomens nicht zu sehen.

Mitten im technischen Zeitalter sind Philosophie, Theologie und Wis-
senschaften, vor allem die Naturwissenschaften, von der Frage nach dem
Sinn ihres Tuns beunruhigt. In dieser Situation ist eine tiefergreifende On-
tologie, d.h. eine Tiefenphinomenologie vonnéten, die das Phinomen
Mensch im kosmischen Gesamtzusammenhang neu zu erhellen verméch-
te. Von daher erst wire das Tiefenphinomen sichtbar, das Jesus offenbart.

' Vgl. J. Gnilka, Jesus von Nazaret. In: Edith Stein Jahrbuch 4 (1998) 66-72,



12 Vorwort

Dafl sich eine solche Tiefenontologie nur aus der Zusammenarbeit aller
Wissenschaften ergeben kénnte, ist eine Ansicht, die als Fortfithrung der
mit Edmund Husserl beginnenden modernen Phinomenologie (als gegen-
wirtiger Grundform der Philosophie) betrachtet werden kann. Der stets
in lebendiger Entwicklung zu begreifenden Idee der Phinomenologie
blieb Edith Stein durch all ihre historischen Wandlungen hindurch ver-
pflichtet. So wird das Jahrbuch, das dem Tiefenphinomen ibrer Gestalt
entsprechend den Namen der jiidisch-christlichen Philosophin trigt, von
den gleichen Sorgen wie ihr Leben und Werk bewegt: eine Welt in Krisis,
die nach Frieden und gemeinsam verbindender Ordnung sucht, darin ein
Menschentum, das verzweifelt nach dem Sinn seiner selbst fragt. In die-
sem weltgeschichtlichen Horizont hebt sich jedoch unzeitlich dringlich
die grofle Frage ab: Wozu lebe ich?

Dafl dieses Jahrbuch zu einem offenen, dialogischen Forum fiir mog-
liche Antwortversuche auf schwierige Grundfragen werden konnte, ist
Lesern und Autoren, dem Echter Verlag, dem Teresianischen Karmel in
Deutschland, dem wissenschaftlichen Beirat und dem Redaktionsteam zu-
zuschreiben. Thnen allen sei von Herzen gedankt.

Miinchen, im Januar 1999 Der Herausgeber
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Glaube, Vernunft und die Zukunft des Christentums

Ein Gesprich mit Wolfhart Pannenberg'

Sanchez de Murillo: Herr Kollege Pannenberg, Sie gehoren zu den fithren-
den Theologen dieses Jahrhunderts und sind als solcher international an-
erkannt.? Erlauben Sie mir mit einer konkreten Frage zu beginnen. Wie
sind Sie zur Theologie gekommen?

Pannenberg: Das ist keine einfache Frage, denn ich bin wihrend des
Dritten Reiches ohne christliche Erziehung aufgewachsen. Zwar wurde
ich getauft als Kind, aber meine Eltern traten aus der Kirche aus. Mit 14
Jahren habe ich Nietzsche gelesen, weil ich etwas iiber Musik suchte. Das
war damals meine Leidenschaft. Ich stieff auf den Titel Die Geburt der
Tragodie aus dem Geist der Musik. So las ich aus Versehen mein erstes phi-
losophisches Buch und war davon so beeindruckt, daf} ich alles von Nietz-
sche las, was ich bekommen konnte. Als meine Mutter mit meinen Ge-
schwistern und mir im Januar 1945 beim Anmarsch der Russen aus Ost-
deutschland flichen muflte, nahm ich nur zwei personliche Dinge mit: ei-
ne Diinndruckausgabe der Sonaten von Beethoven und Nietzsches Zara-
thustra, die ich iibrigens weitgehend auswendig kannte. Von der Bibel hat-
te ich — Atheist — noch keine Zeile gelesen. Ich machte mir mein Bild vom
Christentum aus Nietzsches Beschreibungen, wonach das Christentum
schuld ist am Zerfall der westlichen Kultur. Nietzsche war ja selbst Pfar-
rerssohn. Und er hatte ein Bild des Christentums als eines intoleranten
Moralismus. Dieses Bild ibernahm ich. Nach Kriegsende kam ich als Sol-
dat aus englischer Gefangenschaft nach Ostdeutschland zuriick und ging
dort zur Schule. Ich hatte einen Klassenlehrer — keinen Theologen, son-
dern einen Germanisten —, der Mitglied der bekennenden Kirche war. Bei
thm hatten wir einen ganz hervorragenden Deutschunterricht: Einfiihrung
in die klassische deutsche Literatur und auch in die theoretischen Schrif-
ten Schillers und Lessings. Er hielt auch 6ffentliche Vortrige. Einmal
sprach er iiber ein Thema, das mich damals — mit 17! - sehr interessierte:
Goethe und die Frauen. Mich beeindruckte sehr, dafl dieser Mann so we-

! Das Gesprach fiihrte José Sdnchez de Murillo im Beisein von Renate M. Romor und Her-
mine Voggenreiter (Protokollantin). Alle Anmerkungen von der Redaktion.

2 Wolthart Pannenberg, geb. 1928 in Stettin (Pommern), habilitierte sich 1958 in Heidel-
berg fiir Systematische Theologie und wurde 1958 Professor an der Kirchlichen Hoch-
schule in Wuppertal, 1961 an der Universitit Mainz. Seit 1967 lehrt er an der Universitit
Miinchen. Zu seinen Hauptwerken gehoren u. a.: Offenbarung als Geschichte (Hg.).
Géttingen 1961; Grundziige der Christologie. Giitersloh 1964; Grundlagen der Theolo-
gie — ein Diskurs. Stuttgart 1974; Anthropologie in theologischer Perspektive. Géttingen
1983; Metaphysik und Gottesgedanke. Gottingen 1988; Systematische Theologie. 3 Bde.,
Gottingen 1988-1993; Was ist der Mensch? Die Anthropologie der Gegenwart im Lich-
te der Theologie. Géttingen *1995; Mensch und Universum. Naturwissenschaft und
Schopfungsglaube im Dialog. Regensburg 1995; Grundlagen der Ethik. Gottingen 1996;
Theologie und Philosophie. Thr Verhidltnis im Lichte ihrer gemeinsamen Geschichte.
Gottingen 1996.
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nig gehemmt war. Von einem Christen hitte ich dies nach meiner Lektiire
von Nietzsche nicht vermutet. Es wurde ein entscheidender Anstof§ fiir
mich, so dafl ich, als ich 1947 mein Studium begann, nicht nur Philosophie
belegte, sondern auch Theologie. Im Laufe der ersten Jahre hat mich das
Theologiestudium immer mehr von seinen Inhalten her ergriffen, sodaf}
ich dann schliefllich Theologe geworden bin. Etwas muf ich allerdings
noch hinzufiigen, um dies ganz verstandlich zu machen. Ich hatte am 6. Ja-
nuar 1945 — wir lebten damals noch in Ostbrandenburg, nahe der fritheren
Grenze zwischen Deutschland und Polen - beim Riickweg von der Kla-
vierstunde, der tiber eine lange Strecke durch Wilder und Felder fiihrte,
ein visionares Erlebnis. Nachdem ich iiber 20 Jahre nicht davon gespro-
chen hatte, habe ich es dann einmal in einer amerikanischen Veroffentli-
chung beschrieben.’ Es war ein Sonnenuntergang. Ich hatte das Gefiihl,
dafl plotzlich die Differenz zwischen mir selbst und der Sonne ver-
schwand, und ich ganz von diesem Sonnenball einbezogen wurde. Es dau-
erte eine kleine Ewigkeit. Dann war es vorbei. Ich war 16 Jahre alt. Was
hatte das zu bedeuten? Ich wuflte es nicht. Ich hatte das Gefiihl, daff ich
berufen war, aber ich wuffte noch nicht wozu.

Sanchez de Murillo: Zur Theologie hat Sie ein Grunderlebnis gefiihrt.
Was haben Sie da erfahren?

Pannenberg: Eine Offnung fiir das unbekannte metaphysische Geheim-
nis. Etwas davon konnte ich spiter in Karl Rahners Sprache tiber das gott-
liche Geheimnis, mit dem jeder Mensch konfrontiert ist, wiedererkennen.

Sanchez de Murillo: »Das Geheimnis, das wir Gott nennen<«, wie
Rahner, den auch ich als Mensch und Denker sehr schitze, es ausdriickte?

Pannenberg: Ja, das Geheimnis, das wir Gott nennen. Aber ich hatte da-
mals keinen Namen dafiir. Es gibt gewisse Analogien zu dem Erlebnis des
Apostels Paulus vor Damaskus, nur hérte ich keine Worte. Es war nur das
Licht, das mich erfiillte.

Sdnchez de Murillo: Eine Damaskusstunde?

Pannenberg: Ja. Durch dieses Erlebnis wurde mein Interesse fiir die
Philosophie ganz intensiv und mein Weg zur Theologie vorbereitet.
Schliefllich ging mir auf, dafl sich dieses Ereignis gerade am 6. Januar, am
Epiphaniafest, zugetragen hatte. Im Riickblick aus spiteren Jahren wurde
es wie eine Berufung zum Zeugnis fir die Herrlichkeit Christi. Die spater
entwickelten theologischen Zusammenhinge von Vernunft und Glauben,
dafl der Glaube nicht unverniinftig ist, sondern die Tiefe der Vernunft er-
schlieft, haben hier sicher ihren existentiellen Ursprung. So bin ich zur
Theologie gekommen. Vielleicht wichtiger jedoch als die Entdeckung ist
das Bleiben bei diesem Interesse, und das verdankt sich dann einfach der
Faszination durch die Sache. Ich habe zuerst systematische Theologie stu-
diert in Berlin und dann in Géttingen. Daraufhin ging ich nach Basel zu
Karl Barth. Erst im Anschlufl daran habe ich mich intensiver mit der bib-
lischen Exegese befafit.

> Wolfhart Pannenberg, God’s Presence in History. The Christian Century II (1981) 261.
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Sanchez de Murillo: Sie sind durch ein Grunderlebnis zur Theologie ge-
kommen, dem gewify der Charakter »Geheimnis« zukommt. Unter Ge-
heimnis verstehe ich seinskonstituierende Tiefenphinomene, die weder
begriindet noch erklirt werden kénnen. Sie stiften vielmehr den letzten
Boden fiir Begriindungen und Erkldrungen. Tiefenphinomene sind auch
nicht epochal abhingig, sondern iibergeschichtlich und lenken — fiir uns
freilich oft unfafllich — gegen die Laune der Zeiten und durch alle Arten
von Katastrophen hindurch das Naturleben und das geschichtliche Ge-
schehen. Tiefenphdnomene tibersteigen das Fassungsvermogen der endli-
chen Vernunft. Aber sie kénnen erfahren werden, 6ffnen sich dem ganz-
heitlichen Empfindungsvermégen des Menschen. Durch solche Tiefener-
fahrungen wird eine Dimension erreicht, in der sich der Mensch mit dem
Seinsgrund verbunden weifl. Darum finden wir diese urspriinglichen Tie-
fenerfahrungen zu allen Zeiten und in allen Kulturen. Und iberall spre-
chen sie dieselbe Sprache: Dichtung, Psalmen, Gesang, Kunst. Die Di-
mension, welche die Vernunft erreichen kann, betrifft — wenn ich es in
meiner Sprechweise ausdriicken darf — die Ober-Fliche des Seins. Da geht
es in der Tat um wechselhafte, zeitbedingte Phinomene, die begriindet, er-
klart und analysiert werden konnen. Es handelt sich also bei der Tiefe und
der Ober-Fliche um zwei ontologisch verschiedene Grunddimensionen,
die sich nur entsprechend anderen Formen des Erfahrens und des Den-
kens 6ffnen.* Nun sind Sie durch eine Erfahrung der Tiefe, deren Unbe-
griindbarkeit Sie selbst betonen, zur Theologie gekommen. Aber Sie ha-
ben dann einen — selbst innerhalb der evangelischen Theologie revolu-
tiondren — theologischen Ansatz entwickelt, wo die Betonung auf der Be-
grindung liegt. Einerseits zeigen Sie selbst mit [hrem eigenen Leben, daf}
die Dimension des Gottlichen nicht begriindet werden kann. Andererseits
vertreten Sie die Auffassung, dafl Theologie eine wissenschaftliche sein
muf}. Wie geht das zusammen?

Pannenberg: Das Grunderlebnis hat meinen personlichen Weg be-
stimmt. Aber ich denke nicht, daff es der Vernunft unerreichbar ist. Die
Vernunft als ein Vernehmen ist nicht auf die Oberfliche der Erscheinun-
gen beschrinkt. Sie beruht auf einem inzellectus. Der moderne Begriff der
Vernunft ist dem intellectus nicht entgegengesetzt oder untergeordnet, als
ratio, sondern schliefit ihn ein. Was Sie Vernunft nennen, ist fir die mo-
derne Philosophie eher der Verstand, das Verstandesdenken, im Gegensatz
zum mittelalterlichen Begriff des intellectus. Die von mir entwickelten
Zusammenhinge von Vernunft und Glauben entsprechen auflerdem einer
epochalen Dringlichkeit. In der sikularisierten Gesellschaft unseres tech-
nischen Zeitalters muf} der Glaube vor der Wissenschaft bestehen, sich in
ihrer Sprache ausdriicken kénnen.’

* Vgl. José Sinchez de Murillo, Der Geist der deutschen Romantik. Der Ubergang vom lo-
gischen zum dichterischen Denken und der Hervorgang der Tiefenphinomenologie.
Miinchen 1986.

® Vgl. Wolfhart Pannenberg, Theologie der Schépfung und Naturwissenschaft. In: Johann
Dorschner, Michael Heller, Wolfhart Pannenberg, Mensch und Universum. Naturwis-
senschaft und Schopfungsglaube im Dialog. Regensburg 1995, 146-162; ders., Grundla-
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Sanchez de Murillo: Das ist in der Tat eine duflerst wichtige Aufgabe.

Pannenberg: Ja, zunichst einmal, Glaube ist nichts Unverniinftiges.

Sanchez de Murillo: Aber vielleicht vor- und metaverniinftig?

Pannenberg: Das gottliche Geheimnis ist Licht, nicht Dunkel. Darum
besteht da kein Gegensatz zur Vernunft. Dabei mufl man sich daran erin-
nern, daf} es fiir die gréfiten Philosophen zur Vernunft selbst gehort, die
Grenzen unseres Begreifens zu reflektieren.

Sanchez de Murillo: Diese Arbeit hat als erster Kant geleistet. Er hat die
verschiedenen Typen von Vernunft - die reine, die praktische, die urtei-
lende, die sittliche — ausgewiesen, die den Zugang zu jeweils anderen Be-
reichen der Seiendheit ermdglichen. Es handelt sich jedoch immer um die
Vernunft. Dabei wird so gesprochen, als ob Vernunft die Mitte und das
Hochste im Menschen wire. Die Vernunft hat ihre Grenzen. Aber diese
Grenzen sind nicht identisch mit dem gesamten Empfindungs- und Denk-
vermogen (das »Gemiit«) des Menschen. Wire die Vernunft das hochste
geistige Vermogen des Menschen, hitten wir keine Dichter, keine Mysti-
ker, keine Kiinstler, keine Musiker, keine Genies. Einstein z. B. ist durch
Vernunft allein nicht erklirbar. Die Vernunft ist mehrdimensional be-
grenzt. Konnen diese Grenzen nicht iiberschritten werden?

Pannenberg: Natiirlich sind Grenzen tiberschreitbar. Problematisch bei
Kant ist in der Tat, ddfl er meinte, uniiberschreitbare Grenzen zeigen zu
konnen. Dem hat Hegel m.E. mit Recht entgegengesetzt: In dem Augen-
blick, wo ich eine Grenze denke, habe ich sie - zumindest in Gedanken —
schon iiberschritten. Dennoch gehért zur Vernunft, die Grenzen alles je-
weils Gedachten immer wieder zu bedenken, so daff die Offenheit iiber
das Begriffene hinaus in das Licht des Geheimnisses hinein zur Vernunft
selbst gehort.

Sanchez de Murillo: Ist das Geheimnis, das die Vernunft vorstellt und
analysiert, noch Geheimnis?

Pannenberg: Geheimnisse werden durch den Glauben angenommen.
Vernunft und Glaube sind allerdings eng benachbart, wenn wir unter
Glauben, um mit Rahner zu sprechen, die Offenheit fiir das Geheimnis
verstehen, das wir Gott nennen.

Sanchez de Murillo: Thre Auffassung kann sich gewiff auf eine altehr-
wiirdige Tradition berufen, deren Grundiiberzeugung sich im Satz aus-
spricht: fides quaerens intellectum.® Was verstehen Sie unter Vernunft?

Pannenberg: Ich meine die Vernunft von John Locke und nicht von Da-
vid Hume. Die Vernunft von David Hume ist gegen den Glauben dogma-
tisch verschlossen. John Locke indes hatte die Frommigkeit des Denkens.
Das hatte m.E. auch Hegel, der freilich so umstritten ist wegen seines An-
spruchs, alles im Begriff abzuschlieflen.

Sanchez de Murillo: Fiihlen Sie sich philosophisch Hegel am nichsten?

gen der Ethik. Philosophisch-theologische Perspektiven. Gottingen 1996. Insbesondere
1. Kapitel: »Moral und Ethik in der sikuliren Kultur der Gegenwart«, 9-22 und 6. Ka-
pitel: »Prinzipien christlicher Ethik im Kontext einer sikularisierten Gesellschaft«,
108-142.

¢ Der Glaube sucht die Einsicht.
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Pannenberg: Zu Unrecht hat man mir vorgeworfen, Hegelianer zu sein.
Der Vorwurf war meistens als Beschuldigung gemeint. Man kénnte eben-
sogut sagen, es sei eine Ehre. Denn Hegel ist der subtilste und umfas-
sendste Denker unserer philosophischen Tradition, der Moderne.

Sdnchez de Murillo: Meines Erachtens waren zu jener Zeit Schelling
und vor allem Franz von Baader zumindest gleich subtil. Sah Kierkegaard
nicht auch einen wichtigen Aspekt, als er Hegel den absoluten Professor
nannte, der Gedankenpaliste baue, aber selbst in einer Hiitte wohne?

Pannenberg: Ich bin nicht Hegelianer. Ich habe schlieflich Philosophie
von der Pike auf gelernt und die ganze Philosophiegeschichte studiert.
Platon ist fiir mich wichtiger geworden als Hegel. Meine Dissertation und
meine Habilitation habe ich tiber mittelalterliche Theologie geschrieben.
Fiir meine theologische Arbeit waren mir zum Beispiel Anselm von Can-
terbury und Thomas von Aquin wichtige Vorbilder. Dennoch befinde ich,
dafl Thomas von Aquins formelle Bestimmung der Theologie als einer
Wissenschaft, die ihre Prinzipien aus dem gottlichen Wissen entleiht, der
Durchfithrung der Summa theologica nicht ganz entspricht. In der Sum-
ma theologica entwickelt Thomas einen durchgehenden Zusammenhang
von Ableitungen, angefangen von den Gottesbeweisen der ersten Ursache.
Daraus wird alles abgeleitet, auch die Trinititslehre. Er macht nur gewis-
se Vorbehalte. Bei der Trinititslehre gesteht er ein, es handle sich nattirlich
nicht um einen strengen Beweis im aristotelischen Sinn, sondern um einen
Konvenienzbeweis und bezieht sich dazu auf das Beispiel der damaligen
ptolemiischen Astronomie, die durch Zusatzannahmen mit den Fakten in
Verbindung gebracht wurde. Solche Zusatzannahmen, die dann spiter
durch die kopernikanische Beschreibung tiberfliissig wurden, nannte man
eben Konvenienzbeweis. Im Grunde, meine ich, ist das ganze theologische
Konzept von Thomas von Aquin in der Durchfithrung der theologischen
Summe ein einziger Konvenienzbeweis fir die christliche Wahrheit. Es ist
eine Rekonstruktion der geglaubten Wahrheit im Medium der Argumen-
tation. Das steht dann ganz tiberraschend nahe dem Theologieverstindnis
Anselms von Canterbury. Dieser spricht von rationes necessariae.” Gleich-
zeitig fiigt er hinzuy, diese notwendigen Argumente lassen sich korrigieren.
Man kann sie durch bessere ersetzen. Das klingt fast so wie bei einem heu-
tigen Mathematiker, der eine Kosmologie vortrigt und sagt, es sei alles
streng bewiesen, aber ob es wahr ist, weifl ich nicht, denn das kann nur
durch Experimente festgestellt werden. Die Theologie Anselms ist ein hy-
pothetischer Entwurf, eine Rekonstruktion der vorausgesetzten Wahrheit
des Glaubens. In diesem Sinne einer Hypothesenbildung habe ich auch
von theologischen Sitzen, sogar von theologischen Systemen gesprochen.
Zu verstehen ist der Versuch als rationale Rekonstruktionen der Wahbrbeit
des Glaubens und als solche hypothetisch. Sogar die Glaubenssitze selber
sind schon hypothetisch, weil alle Behauptungssitze hypothetisch sind.
Im Augenblick, in dem ich etwas behaupte, gebe ich dem anderen die
Méglichkeit zuzustimmen oder abzulehnen. Auf der Ebene der Reaktion

7 Notwendige Griinde.
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des anderen ist meine Behauptung nur eine Hypothese iiber die Sache, die
freilich mit dem Anspruch auf Wahrheit vorgetragen wird. Logisch gese-
hen jedoch hat sie den Status des Hypothetischen. Dieser Zusammenhang
des Assertorischen und des Hypothetischen ist oft mifiverstanden wor-
den. Unsere Assertionen sind feste Behauptungen, die dennoch nur Anti-
zipationen sind. Antizipationen der Wahrheit, die wir damit in Anspruch
nehmen. Und das gilt nicht nur fiir einzelne Aussagen des Glaubens und
der Theologie, sondern auch fiir das ganze theologische System.

Sanchez de Murillo: In diese Dimension des Logischen kann alles tiber-
tragen werden. Und alles wird dann zu einem Problem von Behauptung
und Widerlegung von Sitzen. Dieser Denkart liegt eine bestimmte (eben
logische) Autfassung von Wahrheit und Wissenschaft zugrunde, die nur
im entsprechenden Bereich — aber nicht iiberall - ihre Giiltigkeit hat.
Schon das Verstindnis von Wahrheit als adaequatio rei et intellectus® er-
fordert eine andere Denkform. Es gibt aber weitere Auffassungen, z.B.
Wahbrheit als Ent-Deckung, Auf-Gang. Daher meine Frage: Kann das Fi-
gentlimliche religiéser Phinomene auf diesem rein sprachlogischen Boden
addquat aufgenommen werden? Anders ausgedriickt: Die Theologie kann
ginzlich in der Dimension des Logischen umgedacht werden. Was wird
aber dabei aus den urspriinglich religidsen Erfahrungen? Wird dergestalt
nicht alles dem analysierenden, durchschauen-wollenden Anspruch der
Vernunft unterworfen? Ist diese Dimension fiir den Nachvollzug der Ur-
erfahrung des Géttlichen nicht zu eng? Die logische Vernunft kennt nur
eine Art von Klarheit: die begriindende, argumentierende, negierende, as-
sertierende. Kann in diesem Lichte die Wirklichkeit des Glaubens, die ei-
ne mystische und metaphysische ist, urspriinglich erfahren werden? Der
Satz Rahners, der Christ der Zukunft wird ein Mystiker sein oder gar kei-
ner, war auch als Herausforderung an die Theologie gemeint, fiir die
Grundthemen ihres Denkens die richtige Dimension zu finden. Haupt-
themen Threr eigenen Theologie scheinen mir von sich aus ebenso darauf
hinzuweisen. Ich denke etwa an »Offenbarung als Geschichte«. Daf die
Geschichte trotz ihrem katastrophalen Verlauf Offenbarungsort des Gott-
lichen sein soll, diirfte schwer mit Argumenten der Vernunft zu beweisen
sein. M.E. handelt es sich dabei vielmehr um die Sicht eines hoheren Glau-
bens, der auch dort unreflektiert titig ist, wo man, wie Hegel, von der Ver-
nunft in der Geschichte spricht. Ein anderes Hauptthema Ihrer Theologie
ist die »Sprache der Tatsachen«. Wer sie urspriinglich zu héren und die ge-
schichtliche Wirklichkeit in der Tiefe zu schauen vermag, hért und sieht
das Géttliche. Bei dieser Art von Tiefenphinomenen geht es um Sehen
und Hoéren, nicht um argumentierende Sitze. Wiirden Sie dem zustim-
men? ;

Pannenberg: Ja. Man darf Tatsachen und Bedeutung nicht auseinander-
reiflen. Im Prozef der Erfahrung gehoren die Fakten und die Bedeutung,
die damit vermittelt werden, zusammen. Bedeutung tritt zu den Fakten
nicht willkiirlich hinzu. Etwas wird vielmehr als bedeutsam erfahren oder

¢ Ubereinstimmung zwischen Verstand und Sache, d.h. Erkenntnis und Gegenstand.
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vielleicht erst aus dem Fortgang unseres Lebens als solches erkannt. Die-
se Denkweise steht Wilhelm Dilthey niher als Hegel. Was ich, auch fir die
These »Offenbarung als Geschichte«, Wilhelm Dilthey verdanke, ist im-
mer iibersehen worden. Dilthey selbst lafit sich ja in mancher Hinsicht als
eine Weiterbildung und Revision des Hegelschen Geschichtsverstindnis-
ses begreifen. Diltheys Denken ist fiir mich wichtiger geworden als die
Hegelsche Geschichtsphilosophie.

Sanchez de Murillo: Haben Sie eine Verbindung zu Heidegger?

Pannenberg: Sie ist entfernter, aber dadurch gegeben, dafl Heidegger in
seinem grundlegenden Werk Sein und Zeit nur die Analyse des menschli-
chen Daseins durch Wilhelm Dilthey auf den philosophischen Begriff
bringen wollte. Er hat das nicht so ausgedriickt, aber der Sache nach geht
es darum.’

Sdanchez de Murillo: Nur darum?

Pannenberg: In Sein und Zeit schon, méchte ich meinen. Nach Dilthey
kann die Bedeutung der einzelnen Ereignisse unseres Lebens erst aus dem
Zusammenhang dieses Lebens endgiiltig erfafit werden.

Sdanchez de Murillo: Kann man im geschichtlichen Geschehen, wo alles
unaufhorlich wird, tberhaupt etwas endgiiltig erfassen? Wie oft haben
sich in der Weltgeschichte und auch in unserem Leben vermeintliche End-
giiltigkeiten als schwankende Vorlaufigkeiten erwiesen?

Pannenberg: So lange wir leben, verschiebt sich die Bedeutung der ein-
zelnen Ereignisse. Manches tritt stirker in den Mittelpunkt, was wir zu-
erst nicht so sehr gewichtet haben, und anderes, was wir tiberschatzt ha-
ben, verblafit. Nach Dilthey konnen wir erst in der Todesstunde definitiv
die Bedeutung der Einzelheiten unseres Leben erfassen. Aber, sagte er, das
nutzt uns nichts mehr, denn in der Todesstunde ist das Leben vorbei. Und
genauso ist es in der Weltgeschichte. Wir kénnen die Bedeutung der welt-
geschichtlichen Ereignisse erst am Ende der Geschichte erfassen. Aber
wenn es dieses Ende gibt, ist dann jedenfalls die Geschichte vorbei. Nun,
Heidegger hat nur den ersten Teil dieses Gedankens rezipiert, nimlich die
Lebensgeschichte des Einzelnen, und gemeint, wir konnen das Ende un-
seres Daseins antizipieren, zum Tode vorlaufen. Die letzte Moglichkeit
des Daseins laf8t uns das Ganze des Daseins und damit dann auch die Be-
deutsamkeit des Lebens in allem Einzelnen erfassen. Das ist ein Gedanke,
der fiir mich wichtig geworden ist. Sonst habe ich zu Heidegger eher ein
kritisches Verhiltnis.

Sanchez de Murillo: Nach meinem Verstindnis ist es Heidegger in Sein
und Zeit um existenziales Seinsverstindnis, nicht um ein intellekruelles
Erfassen der Bedeutung von Einzelinhalten unseres Lebens gegangen. Das
Verstindnis vom Sein wird im Horizont des Verwandlungsprozesses vom
uneigentlichen zum eigentlichen Existieren erschlossen, das erst die ur-
spriingliche Zeitlichkeit offenlegt und so die Frage nach dem Sinn von Sein

* Vgl. Martin Heidegger, Sein und Zeit. Tibingen 1967: »§ 77. Der Zusammenhang der
vorstehenden Exposition des Problems der Geschichtlichkeit mit den Forschungen W.
Diltheys und den Ideen des Grafen York«, 397-403.
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iberhaupt erméglicht.”® Im Versuch, die Eigenart des Daseins — d.h. des
Seins im Da des Menschen — urspriinglich innerweltlich nachzuvollziehen,
muflten Bewuftsein, Erkennen, Wissen, iiberhaupt Wissenschaft natur-
gemifl als abgeleitete Phinomene behandelt werden.!! Die Vorwegnahme
des Todes durch die Erfahrung des Nichts im Phinomen der Angst 6ffnet
dem Menschen den Abgrund iiber dem das Existieren hingt und von dem
es jederzeit jih verschlungen werden kann. Dadurch wird es dem Dasein
ernst um sich selbst. Es wird aus dem Zustand des Dahinlebens, des
»Mans, herausgerissen und in die Dimension der Eigentlichkeit hineinge-
stellt. Durch Entdeckung des eigenen Seinkonnens wird das Dasein zum
Selbst.!? Der Ansatz von »Sein und Zeit« steht aber dennoch - trotz sei-
ner Forderung »einer Destruktion der Geschichte der Ontologie«!® —
durch Form und Inhalt voll in der Tradition der abendlindischen Philo-
sophie und ist nicht nur ohne Dilthey, sondern vor allem ohne die Tradi-
tion, die von Augustinus bis Kierkegaard geht, nicht denkbar. Husserl
dagegen ist er weniger verpflichtet als die Widmung in Sein und Zeit und
verschiedene Anmerkungen vermuten lassen. Zwischen Husserl und Hei-
degger — dem Mathematiker und dem mystisch-dichterischen Denker —
hat es nie mehr als eine beruflich bedingte riumliche Nihe gegeben. Fiir
die weitere Entwicklung der Philosophie ist der spite Heidegger jedoch
wichtiger als der Autor von Sein und Zeit.

Pannenberg: Ich stimme Thnen darin zu. Natiirlich ist der wichtige Heid-
egger der spitere. Aber er zielte schon in Sein und Zeit iiber die Analyse
des menschlichen Daseins hinaus auf eine Philosophie des Seins. Ich halte
jedoch seine These vom Ende der Metaphysik, die vor ihm schon andere
—etwa Comte und Dilthey - verfochten haben, sowie iiberhaupt seine Art,
die Geschichte der Philosophie zu interpretieren, schon aus historischen
Griinden fiir verfehlt. Wenn man die vorsokratischen Texte kennt und stu-
diert hat, dann ist es einfach irgerlich, die Interpretationen Heideggers
dazu zu lesen; denn er vergewaltigt den historischen Text.

Sanchez de Murillo: Kénnte das Problem nicht vielleicht in der Ver-
schiedenheit des Interpretierens bestehen? Denn Heidegger kannte die
Texte der Vorsokratiker natiirlich auch sehr gut. Aber es ging ihm m.E.
nicht um philologisch exakte Wiedergabe, nicht einmal um historische Re-
konstruktion des von den Vorsokratikern gemeinten Sinnes, vorausgesetzt
freilich, dies sei iiberhaupt mdglich. Kann man wirklich genau rekonstru-
ieren, was Denker vor dreitausend Jahren gemeint haben? Anders als die
historische geschieht die philosophische Interpretation von Texten durch

' »80 etwas wie >Sein¢ ist erschlossen im Seinsverstindnis, das als Verstehen zum existie-
renden Dasein gehort (...) Die existenzial-ontologische Verfassung der Daseinsganzheit
grindet in der Zeitlichkeit. Demnach muf eine urspriingliche Zeitigungsweise der ek-
statischen Zeitlichkeit selbst den ekstatischen Entwurf von Sein iberhaupt erméglichen.
Wie ist dieser Zeitigungsmodus der Zeitlichkeit zu interpretieren? Fiihrt ein Weg von der
urspriinglichen Zeit zum Sinn des Seins? Offenbart sich die Zeit selbst als Horizont des
Seins?« (Martin Heidegger, Sein und Zeit, 437).

" Vgl. Martin Heidegger, Sein und Zeit, 41-50.

2 Vgl. Martin Heidegger, Sein und Zeit, 231-300.

© Martin Heidegger, Sein und Zeit, 19.
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Wieder-Holung des urspriinglichen Sinnes. Durch die Begegnung mit dem
Urtext entztindet sich der alte Geist neu, das Gewesene wird Gegenwart,
der Buchstabe mit neuem Leben erfiillt, geht auf, daff Sinn nur im Aufgang
ist."* Wihrend die historische Interpretation auf der Suche nach einem
feststehenden Verstandnis der Texte aus ist, ereignet sich im philosophi-
schen Interpretieren — nicht nur von Texten, sondern auch von Lebens-
phinomenen®® - in dem Sinne Wahrheit, daff neue Seinsméglichkeiten,
neue Welten aufgehen. Heideggers Interpretation der Vorsokratiker
scheint mir deshalb besonders wichtig zu sein, weil dort ein zukunfts-
trachtiges Selbstverstindnis des Menschen und seines Weltentwurfes auf-
keimen will. Fiir die weitere Entwicklung der Philosophie ist der Hinweis
des spiten Heideggers entscheidend. Zwar konnte er selbst die Briicke
nicht mehr iiberqueren, aber die Existenz eines anderen Ufers mit einem
vollig neuen, bislang ungeahnten Lebensfeld hat er - m.E. vor allem in Un-
terwegs zur Sprache, und hier insbesondere in seinen Trakl-Interpretatio-
nen — gewifl zumindest geahnt.'® In diesem Zusammenhang verstehe ich
seine Forderung einer »Destruktion der Geschichte der Ontologie« schon
in Sein und Zeit und seine spate Kritik an Metaphysik und Vernunft. Sei-
ne verbittert ablehnende Haltung, da stimme ich Ihnen zu, ist unfruchtbar
negativ. Sie zeigt, dafl er noch mitten in der kritisierenden Phase stand und
sie nur erlitt, weil er einen absoluten Neubeginn suchte, dessen Moglich-
keit er ]edoch nicht sichten konnte. Heidegger hat die Moglichkeit einer
vollig neuen Ontologie geahnt, sie jedoch nicht gesehen. Darum gelang
ihm der Sprung ins Neue nicht. Epochal wichtig beim spiten Heidegger
finde ich daher seinen suchenden Blick, seine grofle Ahnung. Ein ontolo-
gisch neuer Weg 6ffnet sich bei ihm nicht. Offnet sich nimlich ein ontolo-
gisch neuer Weg, braucht das Alte nicht verlassen zu werden. Im Gegen-
teil: Im Neuen lebt das Alte wieder auf. Es geht in der Tat m.E. keineswegs
um Ablehnung noch um Uberwmdung von Vernunft, Metaphysik, Wis-
senschaft, Technik. Es geht darum, sie auf einem anderen Boden zu erfah-
ren und sie so neu zu gewinnen.

Pannenberg: Ich sehe das anders. Heidegger vergewaltigt den histori-
schen Text der Vorsokratiker. Das hat er auch mit Descartes gemacht. Des-
cartes hat die Subjektivitit des Ich nicht als das Fundamentale hingestellt,
sondern eine neue Begriindung der philosophischen Theologie geben wol-
len.

Sanchez de Murillo: Und die absolute Grundlage hierfiir fand er in der
GewifSheit des cogito ergo sum. Der Mensch nimmt sich selbst als Maf3-
stab fiir die Wahrheit und will von daher alles durchschauen und beherr-
schen. Descartes, der iibrigens mit 51 Jahren, wenn ich das so ausdriicken
darf, ziemlich »ungeschickt« starb, hatte vor Augen die Begriindung einer
Wissenschaft, die die Krankheiten radikal und also den Tod besiegen soll-
te. Ist das nicht Ausdruck des Selbstverstandnisses des Menschen als ab-

4 Vgl. José Sanchez de Murillo, Der Geist der deutschen Romantik, 24-34.
15 Vgl. José Sinchez de Murillo. Leben im Aufgang. Miinchen 1994.
¢ Vgl. Martin Heidegger, Unterwegs zur Sprache. Pfullingen $1967, 11-82.
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soluten Machers? Mit dem Klonen taucht der gleiche Gedanke einer
machbaren Ewigkeit mit neuen Méglichkeiten wieder auf.

Pannenberg: So wird man Descartes nicht gerecht. Das ist nicht das
Entscheidende. Descartes wollte eine nexe Begriindung der philosophi-
schen Theologie.”” Das war sein originaler Gedanke. Die neue franzésische
Descartes-Forschung hat dies mit Recht herausgearbeitet. Damit ist der
ganze Ansatzpunkt von Heideggers Kritik der neuzeitlichen Philosophie,
glaube ich, getroffen und nicht mehr verwendbar. Was Heidegger von
Descartes gesagt hat, das gilt in Wirklichkeit erst fiir Kant.

Sdnchez de Murillo: Konnte es nicht sein, daf} die von Ihnen vertretene
Auffassung und die Heideggersche Interpretation auf verschiedenen Ebe-
nen stattfinden, so daf} sie verschiedenes sehen und héren, und jede auf ih-
re Weise richtig und notwendig ist? Beispiel: Wenn jemand das Wort Kro-
ne sagt, und dabei der Politiker gleich an die Krone des Kénigs, der Zahn-
arzt an die Krone des Zahnes und der Botaniker an die Krone des Baumes
denken, so kann man schwerlich einen von ihnen des Irrtums bezichtigen.
Dasselbe kann etwas anderes bedeuten, je nachdem in welchem Zusam-
menhang es gehort wird. Heidegger interpretiert die philosophischen Po-
sitionen nicht nur ontologisch, sondern im Horizont seines Verstindnisses
von Seinsgeschichte. Nur von daher ergibt sich der Sinn seiner Interpreta-
tionen. Aber vielleicht sollten wir diese Problematik jetzt beiseite lassen.
— Kommen wir auf Thren eigenen Ansatz zuriick. Ein sehr wichtiger In-
halt Threr Theologie ist die Auferstehung. Im Versuch, die Glaubensinhal-
te rational zu begriinden, sagen Sie, die Auferstehung sei eine Vernunft-
notwendigkeit.

Pannenberg: Nein. Ich sage nicht, dafl es eine Vernunftnotwendigkeit
1st, sondern eine historische Tatsache.'® Das ist etwas anderes. Es ist ein
kontingentes Ereignis, wie alle Ereignisse der Geschichte kontingent sind.
Daher sind geschichtliche Ereignisse nicht vernunftnotwendig. Aber es ist
m.E. ein Ereignis, das wirklich stattgefunden hat. Insofern ist es eine hi-
storische Tatsache.,

Sanchez de Murillo: Die man historisch nicht beweisen kann.

Pannenberg: Das ist keine Frage des Beweisens ...

Sanchez de Murillo: ... sondern des Glaubens ...

Pannenberg: ... nein, sondern des Sinnes, der Logik der Behauptung,
daf} etwas tatsichlich geschehen ist. Wenn ich behaupte, dafl etwas tatsich-
lich geschehen ist, dann tue ich das in der Hoffnung und in der Zuversicht,
dafl diese meine Behauptung auch kritischer Riickfrage standhilt. Und die
historische Untersuchung ist nichts anderes als die kritische Riickfrage an
die Behauptungen iiber vergangenes Geschehen. In diesem Sinne ist jede
Behauptung, dafl vergangenes Geschehen tatsichlich stattgefunden hat, ei-
ne historische Behauptung, eine Behauptung mit historischem Anspruch.

7 Vgl. Wolfhart Pannenberg, Theologie und Philosophie. Géttingen 1996, insbesondere 7.
Kapitel, I »Die Erneuerung der philosophischen Theologie durch René Descartes
(1596-1650) und ihre Folgeproblemes, 142-157.

¥ Vgl. Wolfhart Pannenberg (Hg.), Offenbarung als Geschichte. Gottingen 1961, 100;
ders., Grundziige der Christologie. Giitersloh 1964, 107 ff.
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Das hat mit Beweisen nichts zu tun, es geht allen Beweisen voraus. Wenn
man sagt, die Auferstehung Jesu ist geschehen, aber sie ist kein historisches
Ereignis, dann ist das eine Ausflucht. Es ist ein logischer Fehler; denn die
historische Methode ist die Gesamtheit der Regeln, nach denen wir prii-
fen, ob Behauptungen, dafl etwas geschehen sei, auch vertrauenswiirdig
sind. Jede Behauptung, daff etwas geschehen sei, muf8 implizit Historizi-
tit beanspruchen. Die Rede, die Auferstehung Jesu sei ein Geschehen, aber
nicht historisch, ist eine Immunisierungsstrategie gewisser Theologen ...

Sdanchez de Murillo: ... evangelischer Konfession ..

Pannenberg: ... ja, evangehscher Theologen vor alleifiribic pliwimisren
als Historiker nach den sikularen Mafistaben historischer Kritik alles, was
mit Gott zu tun hat, aus der Historie und wollen trotzdem als Christen
gelten.

Sdnchez de Murillo: Sind im Haus des Vaters nicht viele Wohnungen?
Hat Augustinus das Schopfungswort »mehret euch« nicht auch im Hin-
blick auf die Vielfalt von Formen des Verstehens und des Glaubensvoll-
zuges interpretiert?'® Als mythologische Erzahlungen, die einen neuen
Weltentwurf erméglichen sollten, konnen die Evangelien sinnvoll auf vie-
len Ebenen gelesen werden,” von denen die Kirchenviter drei hervorhe-
ben: sensus litteralis, sensus allegoricus, sensus spiritualis. Ich kann mir
vorstellen, daf8 sich genuine Christen die Mythologisierung (nicht Entmy-
thologisierung!) der biblischen Inhalte wiinschen kénnen und dabei zu-
gleich den historisch arbeitenden Theologen durchaus das Recht einriu-
men, analytische Methodizitit zu beanspruchen. Ist Threr Meinung nach
die Auferstehung Jesu eine historische Tatsache genauso wie die Existenz
Napoleons?

Pannenberg: Hinsichtlich der Tatsachlichkeit ja. Hinsichtlich des In-
halts ist sie vollig anders, weil die Auferstehung Jesu es mit dem leiblichen
Leben tiber den Tod hinaus, mit dem eschatologischen Leben Gottes zu
tun hat. Das Leben Napoleons war natiirlich ein Leben, das mit seinem
Tod endete. Von daher ist es ganz unvergleichlich, aber als Tatsache ...

? »Es ist mir auch nicht unbekannt, dafl ein Begriff, der als eine Einheit vor dem Geistes-
auge steht, auf vielerlei Weise in sinnfilligen Zeichen sich ausdriicken lifit, ebenso um-
gekehrt ein Gedanke, der nur in einer einzigen Form sinnfilligen Ausdruck gefunden hat,
auf vielerlei Weise sich geistig auffassen lafit. Ein Beispiel: der einheitliche Begriff Got-
tes- und Nichstenliebe — in wie vielerlei heiligen Zeichen, in wie unzihligen Sprachen
und wieder, in jeder Sprache, in wie unzdhligen Ausdrucksformen lifit er sich sinnfillig
offenbaren! (...) Bei all dem begegnet uns Vielheit und Fruchtbarkeit und Wachstum (...)«
(Augustinus, Bekenntnisse. Latein und Deutsch. Miinchen, 1955. Dreizehntes Buch, 24,
36 und 24, 37, in dieser Ausgabe auf Seiten 813 mit 815 und 817). In der langwierigen
Entstehungsgeschichte des hermeneutischen Bewufitseins nimmt der Kampt Maimo-
nides” zugunsten der Vielfalt von Stufen und der Verschiedenheit der Verstehensmég-
lichkeiten der biblischen Worte wegen seiner Dramatik eine besondere Stellung ein. Vgl.
Mose ben Maimon, Fiithrung fiir Unschlissige (hebriisch: Moreh nebukim, arabischer
Urtitel: Dalalat al-ha-irin). Ubersetzung und Kommentar von A. Weiss, Einl. E. Meier,
2 Bde., Hamburg 1972.

2 Vel. Jesus von Nazaret, Ein Gesprich mit Joachim Gnilka. In: Edith Stein Jahrbuch 4
(1998) 63-81.
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Sdnchez de Murillo: ... ja, als Tatsache. Die Auferstehung Jesu ist m.E.
eine Tat-Sache des Glaubens, nicht der Historie. Nicht nur kann die Tat-
sache empirisch nicht angetroffen werden, sondern das Phinomen dieser
Tat-Sache gehort nicht in die Dimension des historisch Feststellbaren. In
meinem Verstindnis nennt Auferstehung ein Tiefenphinomen, das zum
Wesen des Seins gehort, folglich auch ontisch die ganze Natur durchzieht
und also im strengen Sinne des Wortes gottlich ist: Das Leben geht un-
aufhérlich aus dem Tod hervor. Jesus lebt und, da er gekreuzigt und geto-
tet wurde, ist er also wahrhaftig auferstanden. Der Satz surrexit Dominus
vere et apparuit Simoni ist tiefenphinomenologisch wortlich zu verstehen,
aber nicht historisch. Im Hinblick auf die Historizitit sagt der Christ: Ich
glanbe an die Auferstehung Jesu. Vom Wissen ist da nicht die Rede. Es sei
denn, man verstiinde das Wissen des Glaubens, d.h. die der Welt des Glau-
bens eigene Wissensform.

Pannenberg: Ich bin nicht einverstanden. Ich habe ja schon gesagt, es
geht da gar nicht um Beweisenkénnen. Mit dem Beweisen hat es seine ei-
gene Bewandtnis, wenn es an die Geschichte kommt. Es hat bisher noch
niemand bestritten, daff Cisar am 15. Mirz ermordet worden ist. Aber es
kénnte durchaus einmal aufgrund uns bisher noch unbekannter Eviden-
zen von jemandem bestritten werden. Also selbst Ereignisse, die wir fiir
ganz gesichert halten, sind immer vorliufig. Kein geschichtliches Ereignis
ist iiber jeden Zweifel gesichert. Und natiirlich gilt das auch fiir ein Ereig-
nis, das seinem Inhalt nach so fremdartig ist fiir unsere irdische Erfahrung
wie die Auferstehung Jesu. Darum hat ja David Hume gesagt, er wiirde
dieses Ereignis nicht glauben, selbst wenn es auf die bestmégliche Art be-
zeugt wire. Er wiirde lieber jede Mischung von menschlicher Leichtgliu-
bigkeit und verwerflicher Irrefilhrung anderer fiir gegeben halten als zu
glauben, dafl so etwas tatsichlich geschehen sei. Das halte ich fiir ein dog-
matisches Vorurteil, das die Offenheit fiir das Geheimnis verliert. Ge-
heimnis ist nicht erst Gott, sondern die Wirklichkeit tiberhaupt. Die Be-
hauptung der Auferstehung Jesu ist eine implizit historische Behauptung.
Dafl wir nicht ausschépfen kénnen, was da eigentlich geschehen ist, das ist
eine ganz andere Sache. Aber diese Behauptung ist nicht in dem Sinne ei-
ne Glaubensaussage, daf} sie eine Schopfung des Glaubens wire. Sie ist nur
in dem Sinne eine Glaubensaussage, dafy sie den Grund des Glaubens be-
nennt. Sie geht eigentlich dem Glauben voraus.

Sdanchez de Murillo: Als dem Glauben vorausgehend gehort sie zum
Wesen des Glaubens. M.E. kann dieser Punkt sowohl philosophisch als
auch bibelwissenschaftlich anders verstanden werden. Der Glaube an die
Auferstehung findet innerhalb eines Grundentwurfes statt, den wir ei-
gentlich primir nicht den Evangelien, sondern Paulus verdanken. Paulus
war an Historie nicht interessiert. Er hat Jesus nicht gekannt, spricht kaum
von ihm. Er handelt vielmehr bewufit vom Christus, der keineswegs iden-
tisch mit dem historischen Jesus ist. Der Glaube an die Auferstehung
Christi ist voll am Platz nur innerhalb des paulinischen Seinsverstindnis-
ses. Aber auch die Evangelien sind m.E. nicht Geschichtsschreibung, Dort
wird von Jesus nicht so gesprochen, wie man in einem geschichtlichen



Glaunbe, Vernunft und die Zukunft des Christentums 27

Buch tber den Tod Cisars erfahren kénnte. Die Evangelien sind nicht an
Historie interessiert. Sie vermitteln mit Bildern und Gleichnissen, also
grundsitzlich dichterisch-mythologisch, eine religiés begriindete und
durchdrungene Lebensauffassung.

Pannenberg: Da sind wir verschiedener Meinung. Die Evangelien haben
durchaus manches gemein mit der Geschichtsschreibung etwa von Tuky-
dides und Herodot. Antike Geschichtsschreibung schloff Elemente ein,
die wir heute als legendir ausscheiden aus der Geschichtsschreibung. In
diesem antiken Sinne sind die Evangelien durchaus nicht in Gegensatz zur
Geschichtsschreibung zu bringen. Freilich, nur das Lukas-Evangelium hat
den Anspruch ausdriicklich erhoben, Geschichtsschreibung zu sein. Die
anderen Evangelien nicht. Sie zielten auch noch auf andere Dimensionen
ab. Aber man sollte die Evangelien nicht in Gegensatz zur Geschichts-
schreibung bringen.

Sdnchez de Murillo: Ein zentraler Grundgedanke Ihrer Theologie ist die
Frage nach Gott heute. Wer ist der christliche Gott?

Pannenberg: Der Gott, an den wir glauben, ist der Gott Abrahams,
Isaaks und Jakobs, der Gott Israels, den der Jude Jesus als Vater angeru-
fen hat und den wir deshalb auch Vater nennen. Der Vatername findet sich
schon im Alten Testament. Er ist aber durch Jesus der Gottesname
schlechthin geworden. Nun, wie konnen wir als Nichtjuden an diesen
Gott der Juden glauben? Das ist nur dadurch méglich geworden, daff die
christliche Mission nach dem Zeugnis des Paulus den Gott der Juden, der
Jesus von den Toten auferweckt hat, mit dem Gott der philosophischen
Gottesfrage identifiziert hat. Die philosophische Gottesfrage ging ja auf
den einen Gott zuriick, im Gegensatz zur polytheistischen religiosen Tra-
dition der Griechen. Das war das Ergebnis der kritischen Riickfrage seit
der Vorsokratik. Das christliche Denken, vielmehr die christliche Mission,
hat nun den einen Gott des Alten Testaments und Jesu mit dem einen Gott
der Philosophen identifiziert, aber so, daf§ erst die christliche Botschaft die
Wirklichkeit dieses einen Gottes in ihrer Eigenart wirklich beschreibt, kri-
tisch auch gegeniiber der Philosophie. Eine Kritik, die dann freilich nicht
nur in Behauptungen vorgetragen werden durfte, sondern argumentativ
begriindet werden mufSte. Das hat die christliche Theologie getan.

Sanchez de Murillo: Sie bringen den Gottesbegriff in Verbindung mit
Grundworten wie Wirklichkeit, Freiheit. Gott sei die Wirklichkeit, der
Ursprung der Freiheit, das Ganze.?!

Pannenberg: Das Unendliche.

Sanchez de Murillo: Wie kann der Mensch als endliches Wesen tiber das
Unendliche reden, Gott beschreiben, wie die Theologie es tut? Die Wirk-
lichkeit, die Freiheit, das Ganze. Gott ist das Licht. Und ich denke sofort
an die Menschheitsgeschichte als Kriegsgeschichte. In unserer Zeit:
Auschwitz und Dachau, Jugoslawien, die leidende Dritte Welt in Afrika,

' Vgl. Wolfhart Pannenberg, Die Frage nach Gott 1965. In: Grundfragen Systematischer
Theologie. Gottingen 21971; ders., Gottesgedanke und menschliche Freiheit. Géttingen
1972; ders., Grundlagen der Theologie — ein Diskurs. Stuttgart 21974; ders., Wissen-
schaftstheorie und Theologie. Frankfurt 21977.
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Lateinamerika, Asien, die Angste und die Einsamkeit des Einzelnen, die
tberall zerrissenen Familien, die weltweit organisierte Kriminalitit, Kor-
ruption und Kinderprostitution, Drogenszene, Morde und Selbstmorde,
Kinder, die geistig und korperlich behindert zur Welt kommen, Naturka-
tastrophen usw. Wo ist der liebe Gott? Wo ist die Freiheit des Menschen,
wo die Vernunft???

Pannenberg: Die Fragen, die Sie stellen, sind todlich fiir gewisse senti-
mentale Vorstellungen von Gott, der immer nur Liebe und Giite ist. Das
ist ein reduziertes Gottesbild.

Sanchez de Murillo: Aber die Realititen bleiben und erzwingen die Fra-
gen — ob sentimental oder wissenschaftlich, ob wir es sehen wollen oder
nicht. Sollen wir alles verdringen, damit unsere rational konstruierte Welt
erhalten bleibt?

Pannenberg: Es geht keineswegs um Verdringung, sondern um die rich-
tige Fragestellung. Zu dem wirklichen Gott gehort das Geheimnis des
Schreckens. Das ist in allen Religionen, auch in Israel gegenwartig. Bei
dem Propheten Amos heifit es: »Geschieht ein Ungliick in der Stadt und
Jahwe hitte es nicht gewirkt ... Gott wirke alles!«. Er wirkt gerade auch
das Schreckliche. An dem Punkt verdunkelt sich das Gottesbild, da ist
nicht mehr Licht. Und die Christus-Offenbarung ist, dal auch das Dun-
kel uns Licht wird. Was uns als Geheimnis, das unser Begreifen tibersteigt,
von allen Seiten umgibt, ist undurchdringlich, bedrohlich. Es hat auch an-
dere Seiten. Auch die Seite, daf} wir das Gefiihl der Dankbarkeit in uns
aufsteigen lassen fiir die Schénheit der Welt, fiir das Leben, das uns jeden
Tag neu gegeben wird. Aber es gibt auch die Seite des Schrecklichen. Und
darum ist es alles andere als selbstverstindlich, daf} Jesus diesen Gott als
Vater anruft.

Sanchez de Murillo: Im Augenblick des Philosophierens und Theologi-
sierens verdringen wir die Realititen und konstruieren eine Welt, in der
alles erklarbar ist. Das beruhigt uns, selbst wenn es nicht stimmt.

Pannenberg: In dem Augenblick, wo wir die Frage nach Gott richtig
stellen, wird sie von solchen Fragen, wie Sie sie formuliert haben, nicht
mehr erreicht. Solche Katastrophen in der Natur oder auch in der Men-
schenwelt, wie jiingst in Bosnien, hat es in der Geschichte der Menschheit
immer gegeben.

Sanchez de Murillo: Es gibt fast nur das.

Pannenberg: Fast nur das. Und wir sagen heute, der Vélkermord an den
Juden war etwas Einzigartiges. Etwas Einzigartiges in der moralischen
Qualitit, aber nicht als Unheil, als entsetzliches Unheil.

Sanchez de Murillo: An so etwas kann ich mich nicht gewéhnen und bin
unauthérlich genauso empére, als ob ich es gerade an meinem eigenen Leib
erfahren hétte. Der Volkermord an den Juden ist ein in seiner brutalen Pri-
mitivitdt schreckliches Verbrechen, eine Ungeheuerlichkeit, die die ganze
Menschheit von Grund auf und fiir alle Zeiten hitte verwandeln miissen.
Aber der Mensch ist deshalb auch ontisch schwerhérig, weil die Gattung

* Vgl. José Sinchez de Murillo, Fundamentalethik. Miinchen 1988, 56-82.
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ontologisch und folglich biologisch, psychologisch und geistig beingsti-
gend unreif ist. Wieviele Kriege hat es nach dem zweiten Weltkrieg noch
gegeben? Hat die Selbstzerstorung, die Korruption, die die Terror- und
Drogenszene weltweit darstellen, in den letzten zwanzig Jahren nicht ei-
ne makabre Spitze ihrer Perfektion erreicht? Verheerender Infantilismus!
Noch sind wir unfertig, unterwegs zu uns selbst. Auf diesem Unterwegs
kreuzigen wir uns — als Gattung und als Individuen - stindig selbst. Im
Groflen wie im Kleinen, auf der Welt, in unseren Familien und an unseren
Arbeitsplatzen wiederholt sich jede Sekunde der Schrecken eines sinnlo-
sen Karfreitags. Die wissenschaftliche und sozialpolitische Bewiltigung
dieses Unphinomens ist eine genauso dringende wie schwierige Aufgabe.
Kénnen wir weiterhin philosophieren, theologisieren und Wissenschaft
betreiben, als ob nichts passiert wire und nichts geschihe??

Pannenberg: Adorno hat gesagt, man konne nach Auschwitz nicht
mehr von Gott sprechen. So kann nur ein Zuschauer reden, der die Ereig-
nisse von auflen sieht. Es gibt Berichte davon, daff in Auschwitz die Juden
mit Psalmen auf den Lippen in die Gaskammern gegangen sind. Wenn man
diesen Weg gehen mufl, dann bleibt einem gar nichts anderes als Gott.

Sdnchez de Murillo: Warum mufl man diesen Weg gehen? Ist es nicht
Aufgabe von Philosophie, Theologie und Wissenschaft, dazu beizutragen,
dafl so etwas nie wieder vorkommt?

Pannenberg: Wenn man diesen Weg gehen muff, dann bleibt einem gar
nichts anderes als Gott und die Psalmen. Die Psalmen sprechen ja auch da-
von, dafl Gott den Frommen verlifit. Warum mufl man diesen Weg gehen?
Das ist nicht fiir uns zu beantworten. Gott ist das schreckliche Geheim-
nis. Und trotzdem wartet der Glaube darauf, daf} der Schrecken iiberbo-
ten wird, Uberstrahlt wird durch das Licht und die Liebe.

Sdnchez de Murillo: Nicht nur historisch stehen wir an der Wende zu
einem neuen Millenium. Wir befinden uns mitten in einem grofien Um-
bruch, der den Weltentwurf und das Selbstverstindnis des Menschen von
Grund auf verindern kénnte. Aufgabe der Philosophie ist es das, was sich
in den Katastrophen, Unruhen und Sehnsiichten des Zeitgeistes bekundet,
zu erfassen und zur Darstellung kommen zu lassen und so der Theologie
und den Wissenschaften den ontologischen Boden zu 6ffnen, auf dem sie
ihr Denken und Forschen erneuernund entfalten kénnen. Im Hinblick auf
die Frage nach der Zukunft des Christentums mochte ich die philosophi-
sche Problemstellung so formulieren: Die Entwicklung der Menschheits-
geschichte hat auf dem Boden eines Seinsverstindnisses stattgefunden, das

2 Aus dem Nachdenken tber diese Zusammenhinge heraus wurde das Edith Stein Jahr-
buch 1993 in Miinchen gegriindet. Mit der von den Nazis brutal ermordeten jiidisch-
christlichen Philosophin und Karmelitin wird der Menschheit eine Gestalt vorgestellt,
die nicht nur ein Tiefenphinomen der menschlichen Welt — das Leiden des sich selbst
kreuzigenden Menschen — mit schmerzlicher Authentizitit verkérpert, sondern auch als
Verkniipfungspunkt von Kulturen, Philosophie und Theologie, Wissenschaften und spi-
ritueller Mannigfaltigkeit auf Méglichkeiten der Volkerverstindigung, des interkulturel-
len Dialogs und einer erneuernden Reform von Philosophie und Wissenschaft hinweist.
In diesem Sinne wurde der erste Band des Jahrbuches, der 1995 in Wiirzburg erschien,
programmatisch dem Hauptthema Die menschliche Gewalt gewidmet.
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vom »minnlichen« Prinzip bestimmt wird. Das »mannliche« Seinsprinzip
ist auf Leistung, Eroberung, Beherrschung aus. In der Mitte des Weltent-
wurfes steht folglich die Macht. Da diese Gleiche zu Ungleichen macht,
erzeugt sie notwendigerweise Gewalt. Die Menschheitsgeschichte war
folglich und bleibt allgemein wie individuell eine Kriegsgeschichte.?*

Pannenberg: Nicht nur das!

Sanchez de Murillo: Es geht mir jetzt weder um den Bereich der on-
tisch-historischen Erscheinungen, wo Gutes und Béses, Schones und
Haflliches gleichermafien anzutreffen sind, noch weniger um moralische
Urteile. Es geht um die geschichtliche Entwicklung eines ontologischen,
des »miénnlichen« Seinsprinzips, das natiirlich an sich gut und notwendig
ist, in der Einseitigkeit seiner absoluten Dominanz jedoch nur die gegen-
wirtige gefdhrdete Menschen- und Naturwelt hervorbringen konnte. Die
Herrschaft dieses Seinsprinzips — das Herrschen der Macht — durchdringt
wesenhaft alle Dimensionen des menschlichen Individual- und Zusam-
menlebens. Am leichtesten ist es im Bereich der Politik festzustellen, wo
der Drang nach Macht pur erscheint, aber es erscheint ebenso deutlich in
der Gestalt der tiber allem stehen- und alles durchschauenwollenden Ver-
nunft, die die Grundhaltung vor allem der Naturwissenschaften im tech-
nischen Zeitalter durchdringt.

Pannenberg: Gegen die neuzeitliche Mentalitit, die alles auf den Men-
schen und seine Willkiir reduziert, sollten wir uns gewiff philosophisch
und theologisch wehren, und zwar in allen Bereichen — sowohl im Ver-
stindnis der Vernunft wie auch im Verstindnis der Liebe. Auch letztere -
nicht nur die Vernunft — wird oft miflverstanden. Wenn heute von Liebe
gesprochen wird, dann hat man nur die Zuwendung zum Mitmenschen im
Blick. Damit wird das Reden von Liebe subjektivistisch und moralisch.
Der grofle Horizont fehlt, der die »alles bestimmende Wirklichkeit«, das
»alles umfassende Ganze« vor Augen hat.?® Im Neuen Testament ist die
Liebe zuerst Liebe Gottes, Gott selbst in seiner Zuwendung zu uns, dann
erst unsere Liebe zu Gott und die Zuwendung zum Mitmenschen.

Sdnchez de Murillo: Ich méchte noch auf der vorbegrifflichen, ontolo-
gischen Ebene bleiben. Im Geschehen des Urchristentums kann man die
Herrschaft der Macht vorbildlich erfassen. Jesus, der Menschensohn, gu-
ter Dichter und weiser Prophet, der das Leben liebte und die Freiheit pre-
digte, wurde gleich nach seinem Tode — noch vor Niederschrift der Evan-
gelien — durch den Apostel Paulus in den thronenden Christus-Pantokra-
tor verwandelt.?® Geschichtlich geht diese Umdeutung sicher auf die Ver-
einigung von jiidischem Messianismus mit griechischem Denken und r6-
mischen Herrschaftsvorstellungen zurtick. Aber die Bedingung der Mog-

# Vgl. einen Versuch, die ontologische Wurzel des Drangs nach Selbstzerstérung offenzu-
legen: José Sinchez de Murillo, Tiefenphinomenologie der menschlichen Gewalt. In:
Edith Stein Jahrbuch 1 (1995) 79-100.

* Vgl. Wolfhart Pannenberg u.a., Grundlagen der Theologie — ein Diskurs. Stuttgart 1974,
36; ders., Wissenschaftstheorie und Theologie. Frankfurt 21977, 305.

% Vgl. Jesus von Nazaret. Ein Gesprich mit Joachim Gnilka. In: Edith Stein Jahrbuch 4
(1998) 66, 72-73, 79-80.
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lichkeit dieser Umdeutung kann nicht geschichtlich erklirt werden. Es
handelt sich um ein Tiefenphinomen. Erlauben Sie mir den Gedanken mit
einem Beispiel aus dem gegenwiirtigen Leben zu erliutern: Sport. Schau-
en wir uns die Olympischen Spiele (oder die Tour de France 1998) an. Ent-
standen sind sie, um die friedliche Kommunikation zwischen den Vélkern
zu fordern, und zwar in der Jugend, d.h. in einem Alter, in dem der
Mensch noch lernfihig ist. Bezweckt ist der Weltfriede. Aus einem so
schénen Vorhaben, wie junge Menschen aus allen Rassen und Kulturen
miteinander spielen und der Welt die Freude dieser Begegnung zukommen
zu lassen, entsteht sofort eine riesige, mit Drogen und allen méoglichen
Tricks verschmutzte Veranstaltung, bei der es schlieflich nur um Macht
und Geld geht. Was junge Menschen fordern und die Vélker friedlich
niher bringen sollte, verdirbt in Wirklichkeit die Jugend und vertieft den
Zwist noch mehr in der Welt. Alles, was der Mensch unternimmt, wird
deshalb frither oder spiter zu einem Machtkampf, weil das Herrschen-
wollen zu seinem Wesen geworden ist. Das »mannliche« Prinzip gehort
zwar, wie schon erwihnt, zur Idee von Sein. Durch die einseitige Ent-
wicklung konnte es jedoch bislang nur in seiner Perversion hervortreten.
Soist es jetzt m.E. an der Zeit, dafl das andere, das »weibliche« Prinzip zu
Wort und zur Selbstentfaltung kommt.?” Meine These: Nachdem Philoso-
phie und Theologie jahrtausendelang dem Weltentwurf gedient haben, der
der Selbstentfaltung des Tiefenphinomens Macht den Boden ebnete, soll-
ten sie nun dem Zustandekommen des »weiblichen« Seinsverstindnisses
forderlich sein, das zur Wiege einer Kultur der Liebe, der Gefiihle, der
Zuriickhaltung und der Zirtlichkeit werden kénnte.

Pannenberg: Die Theologie spricht in der Nachfolge Schleiermachers
viel zuviel davon. Das Ergebnis ist, da der Glaube als etwas blof} Sub-
jektives im offentlichen BewufStsein dasteht. Als etwas, was man haben
kann oder auch nicht, je nach individuellen Bediirfnissen, was aber den
Geist unserer Kultur nichts angeht. Etwas, was von der Sache her keine
offentliche Verbindlichkeit hat oder haben sollte. Die Kirchen erscheinen
dann als Machtstrukturen, die mit dem Wesen des Glaubens nicht verein-
bar sind. Das ist diese Reduktion der Religion auf das Subjektive, die
selbst im Dienste einer Auffassung der Vernunft als Herrschaftswissen
steht. Diese Auffassung der Vernunft als Herrschaftswissen sollten wir
beide, Philosophen und Theologen, in der Tat bekimpfen. Aber das kén-
nen wir nicht tun, indem wir dagegen das Gefiihl setzen; denn damit be-
stitigen wir nur dieses Verstindnis der Vernunft als Herrschaftswissen.

Sanchez de Murillo: Geht es nicht gerade darum, diese entscheidende
Dimension des Menschlichen aus dem blof Subjektiven zu retten und ihr,
wie bisher der Vernunft, philosophische, theologische, wissenschaftliche
Dignitdt zu verleihen? So gesehen handelt es sich tatsichlich um eine ab-
solut neue Aufgabe, wofiir wir aber freilich, wie iiberall sonst, Vorginger

¥ Vgl. José Sanchez de Murillo, Vom Wesen des Weiblichen. In: Edith Stein Jahrbuch 2
(1996) 68-103, wo die Grunderfahrung der Hymnen an die Nacht des Novalis exempla-
risch wieder-geholt wird.
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und Vorbilder haben, z.B. in der deutschen Romantik, wo strenge Natur-
wissenschaft mit Mythologie, Mystik und Dichtung im Gesprich standen.
Jakob Béhme, der ungebildete Schuster und mystische Denker, den Hegel
»den ersten deutschen Philosophen« nannte, machte mit den Augen des
Herzens naturwissenschaftliche Entdeckungen, die spiter Newton wich-
tig wurden. Der Naturmystiker wurde den Romantikern, vor allem Franz
von Baader, Novalis, Schelling zum Ideal. Ubrigens war es ein Zeichen fiir
die Grofie der Zeit, daf} der Entdecker und beste Kenner des evangelischen
Mystikers der katholische Naturwissenschaftler und Philosoph Baader
war.® Die Liebe zur Sache sprengt die Grenzen und Borniertheiten der
Egoitit. In der Romantik haben wir gewif§ gute Ansitze.

Pannenberg: Sicher, aber nicht nur da. Auch Vernunftdenker haben
Entscheidendes tiber das Gefiihl, das Affektive zu sagen.?’ Das Gefiihlsle-
ben stellt in der Tat die Urdimension unseres Daseins dar. Im Gefiihl ist
das Ganze unseres Lebens gegenwirtig, bevor wir anfangen, es uns refle-
xiv zu Bewufitsein zu bringen. Das Gefiihl ist uns immer voraus. Das
Ganze einer Lebenssituation, wenn wir mit anderen Menschen zusammen
sind, ist uns primir im Gefiihl gegenwirtig, getont in den Stimmungen, in
denen wir uns befinden. Aber es ist nicht richtig, daff das verdringt wird
im Namen der Vernunft. Wo das geschieht, haben wir eine sehr drmliche
Auffassung von Vernunft. Die Vernunft hat eine dienende Funktion im
Zusammenhang unseres Lebensvollzuges. Aber man soll sie nicht verteu-
feln.

Sdanchez de Murillo: Gewiff nicht. Thr Grundgedanke ist jetzt deutlich
geworden. Vernunft und Gefiihl nicht als Gegensitze, sondern als zum
Menschen gleichermaflen gehorend, wobei das Gemiit die urspriingliche
Dimension nennt.

Pannenberg: Wo die Vernunft ihre grofiten Stunden hatte, bei Platon,
bei Plotin, sogar bei Hegel — wenn wir von dem Anspruch absehen, das
Ganze im Begriff abschliefen zu wollen — diente sie dem Geheimnis. He-
gel noch hat gesagt, die Wahrheit mufl nicht auf die Philosophie warten,
um dem Menschen nahezukommen. Sie ist vorher dem Menschen schon
im Geftihl, im religiosen Bewufltsein nahe. Die Philosophie kommt erst als
etwas Nachtrigliches. Aber man soll sie deshalb nicht verachten. Sie dient
dem Geheimnis. Aus demselben Grund sollte man die Vernunft nicht ver-
teufeln. Wer dies tut, der férdert den Miflbrauch der Vernunft als Herr-
schaftswissen. Das bedeutet, daff alles andere in die Beliebigkeit der Sub-
jektivitit abgedringt wird.

Sdanchez de Murillo: Gerade das soll vermieden werden. IThr Grundge-
danke ist jetzt klar geworden. Im Gesprich erweisen sich die Ansatze in
ihrer Verschiedenheit niher als man hitte vermuten konnen. Wollen wir
nicht alle im Grunde dasselbe, nimlich daf} sich das menschliche Zusam-

% Vgl. Jakob Béhme, Das Fiinklein Mensch. Herausgegeben und philosophisch-meditativ
erschlossen von José Sanchez de Murillo. Miinchen 1997.

¥ Vgl. Wolfhart Pannenberg, Anthropologie in theologischer Perspektive. Gottingen 1983,
insbesondere den Abschnitt iiber das Gefiihl, das Affektive; ders., Christliche Spiritua-
litit. Theologische Aspekte. Gottingen 1986.



Glaube, Vernunft und die Zukunft des Christentums 33

menleben in Frieden gestalte, Brot und Gerechtigkeit fiir alle moglich sei,
im Alltag unauffallig fir das Hochste gelebt werde und sich dadurch in der
Zeit das Ewige verwirkliche? Die Abkapselung erst erzeugt Vorurteile und
fiihrt zu Mifiverstindnissen.

Pannenberg: Ja.

Sdnchez de Murillo: Vielleicht kénnen wir jetzt versuchen, zu einem
Schluff zu kommen. Um die an der Wende zum neuen Millenium m.E.
dringende Aufgabe der Philosophie zu kennzeichnen, habe ich das Wort
Neune Vorsokratik gepragt, die sich in einer Urmythologie der Liebe aus-
driickt. Daran arbeitet tatsachlich die Tiefenphinomenologie seit Jahren.*
Man mifiversteht freilich den Gedanken, wenn man meint, es werde jetzt
fiir eine »weibliche« Welt pladiert. Das wire eine neue Einseitigkeit, ge-
nauso verhingnisvoll wie die bisherige. Gefordert ist ebensowenig, nun
dem »Weiblichen« Vorrang zu geben, nachdem es eigentlich als solches
noch nie zur Wirkung kommen konnte. Das Geforderte ist m.E., daf} die
Selbstentfaltung dieses Seinsprinzips auch in Philosophie, Theologie und
Wissenschaft in Schulen und Universititen, Kirchen, Politik und Sport
ernst genommen, mitberiicksichtigt und mitgefordert wird. Ziel ist freilich
die Vollendung des Menschen, die menschliche Welt, die aus der Vereini-
gung von Vernunft und Gefiihl, von Kraft und Hingabe, von Stirke und
Zirtlichkeit hervorgeht. Aber die Vereinigung kann nicht stattfinden,
wenn nur das eine Prinzip zugelassen, das andere weiterhin unterdriickt
wird. Warum wollen nun auch die Frauen wie die Méanner sein? Auch die
Frauen — oder heute vielleicht sogar vor allem die Frauen — sind vom
»mannlichen« Seinsprinzip, von der Macht fasziniert.”! Die Aufgabe ist so
dringend wie schwierig. Denn es handelt sich darum, alle Inhalte, die bis-
lang nur in Dur vorgetragen wurden, nun in Moll zu iibertragen. Beide
sind gleich wichtig. Wihrend also die Vernunftdenker, die analytischen
Philosophen, die technischen Naturwissenschaftler weiterhin in Dur sin-
gen, miissen auch die Singer der Liebe die Melodie der Moll-Ontologie
tiben diirfen, auf dafl eines Tages aus dem Zusammenwirken beider die
noch ausstehende, aber allseits ersehnte menschliche Seinssymphonie er-
klingen konne. Die Dringlichkeit der Aufgabe wird tiberall empfunden
und unterschiedlich zum Ausdruck gebracht, meistens jedoch mangels ei-
ner addquaten Fundamentalerziehung verzerrt.’”? Auf dem Héhepunkt des
technischen Zeitalters ist die Unbeholfenheit der Menschen den Grund-
problemen des Lebens gegeniiber besorgniserregend. Die Hemmungslo-
sigkeit, mit der das geistige Elend in den Medien vor aller Welt vorgetra-
gen wird, ist bemitleidenswert. Alles verkehrt sich ins Gegenteil, wird

* Vgl. zuletzt José Sanchez de Murillo, Leben im Aufgang. Miinchen 1994; ders. (Hg.), Ja-
kob Bohme. Das Fiinklein Mensch. Herausgegeben und philosophisch-meditativ er-
schlossen von José Sanchez de Murillo. Miinchen 1997; ders., Dein Name ist Liebe. Ber-
gisch Gladbach 1998; ders. Gotteshervorgang. In: Edith Stein Jahrbuch 4 (1998) 21-61.

' Vgl. José Sinchez de Murillo, Vom Wesen des Weiblichen. In: Edith Stein Jahrbuch 2
(1996) 82-87.

* Vgl. José Sanchez de Murillo, Fundamentalethik. Miinchen 1988, »§ 17 Die fundamen-
talethische Erziehung«, 100-112,
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gleich zum Geschift. So ist z.B. das zunehmende Interesse fiir Spiritualitit
schon lingst kommerzialisiert und dadurch im Augenblick seines Entste-
hens ad absurdum gefithrt worden. Wir kénnen das Fazit ziehen. Uber die
Verhiltnisse sind wir uns einig. Thr Vorschlag, verehrter Herr Kollege Pan-
nenberg, in der Stunde der Not sollen Vernunft und Gefiihl, Wissenschaft
und Liebe nicht gegeneinander, sondern miteinander kimpfen, kann nur
begrifit und uneingeschrankt angenommen werden. Erlauben Sie mir ei-
ne letzte Frage: Wie sehen Sie von den erérterten Zusammenhingen her
und mit Blick auf den Zustand der Kirchen die Zukunft des Christen-
tums?*

Pannenberg: Es gibt trotz aller Verirrungen, von denen die Kirchenge-
schichte voll ist, die Gegenwart des Geheimnisses Christi in seiner Kirche,
und zwar nicht nur in der rémisch-katholischen Kirche, sondern auch in
orthodoxen, protestantischen, anglikanischen Kirchen. Dies gilt trotz al-
ler Entstellungen, die auch dort stattfinden und die ich im Einzelnen nicht
zu beschreiben brauche. Die Zuversicht zu der Gegenwart des Geheim-
nisses Christi und seiner Wahrheit sollten wir Christen mit in das dritte
Jahrtausend bringen. Diese Zuversicht ist uns westlichen Christen weitge-
hend verlorengegangen. Wir kranken daran, dafl wir nicht mehr die Zu-
versicht zu der Wahrheit haben. Darum ist mir die Vernunft so wichtig.>*
Die Zuversicht zur Wahrheit des Christentums, des gottlichen Geheim-
nisses, so wie es uns in der Botschaft Jesu als der himmlische Vater, der mit
dem Sohn verbunden ist durch seinen Geist, entgegentritt, und wie es in
der Auferstehung Jesu als das endgiiltige Leben in diese unsere vergingli-
che Welt einbricht. Das ist die Wahrheit, von der das Christentum durch
zwei Jahrtausende gelebt hat und von der die Menschen im dritten Jahr-
tausend leben sollten, damit die Menschheit des kommenden Milleniums
nicht zu einer Ansammlung von solchen wird, die, um mit Paulus zu spre-
chen, keine Hoffnung haben.

Sdanchez de Murillo: Herr Kollege Pannenberg, wir danken Thnen fiir
dieses Gesprich!

# Vgl. Wolfhart Pannenberg, Ethik und Ekklesiologie. Gesammelte Aufsitze. Gottingen
1977; ders., Dialog der Kirchen. Band 7: Verbindliches Zeugnis I. Kanon — Schrift — Tra-
dition. Hg. Wolfhart Pannenberg und Theodor Schneider. Géttingen 1992; Band 8: Lehr-
verurteilungen — Kirchentrennend? IV. Antworten auf kirchliche Stellungnahmen. Hg.
Karl Lehmann und Wolfhart Pannenberg. Géttingen 1994; Band 9: Verbindliches Zeug-
nis 11. Schriftauslegung — Lehramt — Rezeption. Hg. Wolfhart Pannenberg und Theodor
Schneider. Géttingen 1995.

* Vgl. hierzu Vernunft des Glaubens. Wissenschaftliche Theologie und kirchliche Lehre.
Festschrift zum 60. Geburtstag von Wolfhart Pannenberg. Mit einem bibliographischen
Anhang. Hg. Jan Rohls und Gunther Wenz. Gortingen 1988.
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Textauswahl!

Sehnsucht

1 Als der Herr das Geschick Zions wendete,
da waren wir wie die Triumenden;

da waren wir wie die Triumenden;

2 da war unser Mund voll Lachens

und unsere Zunge voll Jubels.

Da sagte man unter den Volkern:

der Herr hat Grofles an ihnen getan!

der Herr hat Grofles an ihnen getan!

3 Ja, der Herr hat Grofles an uns getan,

wir waren voll Freude.

wir waren voll Freude.

4 Wende, o Herr, unser Geschick

wie du im Stdland versiegte Biche wiederbringst!
wie du im Stidland versiegte Biache wiederbringst!
5 Die mit Trinen sien,

mit Jubel werden sie ernten.

mit Jubel werden sie ernten.

6 Da geht man hin und weint,

wenn man den Samen streut;

heim kommt man, kommt mit Jubel,

bringt seine Garben ein.

(Psalm 126, in: Ausgewihlte Psalmen. Ubersetzt und erklirt von Claus Westermann,
Gottingen 1984, 41)

Uber das Wissen hinaus

Wenn ich mit den Zungen der Menschen rede und der Engel, Liebe aber
nicht habe, bin ich geworden ein hallendes Becken oder ein gellendes
Kymbalon. Und wenn ich habe eine Prophetengabe und weif} die Ge-
heimnisse alle und alle Erkenntnis und wenn ich habe allen Glauben, so
daf} ich Berge versetze, Liebe aber nicht habe, nichts bin ich. Und wenn
ich verteile all meinen Besitz und wenn ich uibergebe meinen Leib, damit
ich verbrannt werde, Liebe aber nicht habe, nichts niitzt es mir.

Die Liebe ist grofimiitig, freundlich ist die Liebe, nicht eifert sie, (die
Liebe) prahlt niche, nicht blaht sie sich auf, nicht handelt sie unanstandlg,
nicht sucht sie das ihre, nicht lifit sie sich erziirnen, nicht rechnet sie an
das Schlechte, nicht freut sie sich iiber das Unrecht, aber sie freut sich mit

I Texte aus den Evangelien wurden dem Band »Das Christentum. Erster Teil«, Edith Stein
Jahrbuch 1998, vorangestellt.



38

an der Wahrheit; alles deckt sie zu, alles glaubt sie, alles hofft sie, alles er-
trigt sie.

Die Liebe fallt niemals; seien es aber Prophetengaben, sie werden ver-
nichtet werden; seien es Zungen(reden), sie werden aufhoren; sei es Er-
kenntnis, sie wird vernichtet werden. Denn stiickweise erkennen wir, und
stickweise prophezeien wir. Wann aber kommt das Vollkommene, wird
das Stiickweise vernichtet werden. (...) Denn wir sehen jetzt durch einen
Spiegel im Ritsel, dann aber Angesicht zu Angesicht; jetzt erkenne ich
stiickweise, dann aber werde ich ganz erkennen, gleichwie auch ich ganz
erkannt wurde. Jetzt aber bleibt Glaube, Hoffnung, Liebe, diese drei:
Grofler aber von diesen (ist) die Liebe.

(Paulus, 1. Brief an die Korinther 13,1-13. Aus: Miinchner NT, 341-342)

Der Bleibende in der Liebe bleibt in Gott

Darin ist vollendet die Liebe bei uns, dafl wir Zuversicht haben am Tag des
Gerichts, denn, gleichwie jener ist, sind auch wir in dieser Welt. Furcht ist
nicht in der Liebe, sondern die vollkommene Liebe wirft hinaus die
Furcht, weil die Furcht Strafe hat, der sich Fiirchtende aber ist nicht voll-
endet in der Liebe. Lieben wir, weil er als erster uns liebte. Wenn einer
spricht: Ich liebe Gott, und seinen Bruder hafit, ein Liigner ist er; denn der
nicht Liebende seinen Bruder, den er gesehen hat, kann Gott, den er nicht
gesehen hat, nicht lieben. Und dieses Gebot haben wir von ithm, dafl der
Gott Liebende lieben soll auch seinen Bruder.

(1. Johannesbrief 4, 17-21. Miinchner NT, 468)

Ohne Ende lieben

Was heifit das: »Sucht sein Antlitz immer«? Ich weifl zwar, daf} es mir gut
ist, Gott anzuhangen. Aber wenn er immer gesucht wird, wann wird er ge-
funden? Heiflt »immer«: in diesem ganzen Leben, wie wir es hier leben,
seit wir erkannt haben, dafl wir das Immersuchen vollzichen miissen, da
Gott zu suchen ist, auch da man ihn fand? Denn gewif} fand ihn bereits
der Glaube, aber noch sucht thn die Hoffnung. Die Liebe fand ihn sowohl
im Glauben, und sucht ihn sowohl, indem sie jenen Zustand sucht, da er
so gefunden wird, daf§ er uns geniigt und nicht weiter gesucht wird. Oder
wird er auch dann noch, wenn wir ihn von Angesicht zu Angesicht schau-
en, wie er ist, weiter zu suchen sein, und ohne Ende zu suchen sein, weil
ohne Ende zu lieben? Wir sagen nimlich auch zu einem, der vor uns steht:
»Ich suche dich nicht.« Das will sagen: »Ich liebe dich nicht.« Und darum
wird, wer geliebt wird, auch gesucht, da er anwesend ist, sofern die Liebe
darauf wirkt, daf} er nicht abwesend werde. Darum will, wer einen liebt,
ihn, auch da er ihn schaut, ohne Ermiiden immer anwesend haben, das
heiflt, er sucht, daf} er immer anwesend sei. Und zweifellos, das ist das
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»Sucht sein Antlitz immer«: dafl jenem eindringenden Suchen, darin die
Liebe sich kennzeichnet, das Finden kein Ende setze, sondern dafl mit
wachsender Liebe das suchende Eindringen in den Gefundenen wachse.

(Augustinus, 354430, Enarrationes in Psalmos 104,3)

Gottes Auge

Die hellstrahlende Klarheit spricht: Das starke Licht der Gottheit weifl und
erkennt alles bis ins letzte. Wer riihrt an diese Einsicht und wer erfafit sie,
wenn nicht der, der mit saphirblauem Auge sieht [der Logos], dafl Gott, der
der Vater iiber alles, so unwandelbar ist in Seiner Gerechtigkeit, daf§ Er kei-
ne Ungerechtigkeit unverworfen liflt, weil sie nicht an Thn riihrt!

Gott Vater hatte in sich selbst ein solches Entziicken, dafl Er die ganze
Schopfung durch Sein Wort hervorrief. Daher gefiel Thm auch Seine
Schépfung, und jenes Geschopf, das Thn liebend beriihrte, nahm Er in Sei-
ne Arme. O grofles Entziicken tiber dieses Werk!

Gott Vater ist unverinderlich in Seiner Geradheit, und den Ungerech-
ten verschont Er nur deshalb, weil Sein Sohn Thn um Schonung anfleht.
Denn Er schaut auf Sein flelschgewordenes Wort und ist eingedenk, daf§
durch Sein Wort alle Geschépfe gemacht sind. Ahnlich beriihren auch die
Heiligen Gottes Thn durch ihr Flehen mit ihrer hellen Stimme, wie eine
glinzende Wolke, wie zarter Dunst iiber dem Wasser.

Durch dich
wogen die Wolken und fliegen die Liifte,
triufeln die Steine,
bringen die Quellen die Biche hervor,
laflt sprossen die Erde das Griin.
Du bringst auch immer Menschen voll Einsicht hervor,
begliickt durch den Odem der Weisheit.
Und darum sei Lob dir, du Klang allen Lobes
und Freude des Lebens, du Hoffnung und machtvolle Ehre,
da du die Gaben des Lichtes verleihst.
(Hildegard von Bingen, 1098-1179, an die Ménche von Zwiefalten, Briefwechsel, iibers. u.

erl. v. A. Fiihrkétter. 2. verb. Aufl., Salzburg 1990, 126; Hildegard von Bingen, Lieder. Hg.
P. Barth, M.I. Ritscher u. J. Schmidt-Gérg, Salzburg 21992, 233 u. 235)

Der Sonnengesang

Héochster, allmachtiger, giitiger Herr!

Dein ist der Preis, der Ruhm, die Ehre und jegliche Segnung.
Dir allein, Hochster, gebiihren sie,

und kein Mensch ist wiirdig, dich zu nennen.

Preis dir, o Herr, mit allen deinen Geschopfen,

vornehmlich unserer edlen Schwester, der Sonne;
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sie schafft den Tag, und du leuchtest uns in ihr.
Schén ist sie und strahlend in groflem Glanze,
ein Sinnbild von dir, o Allerhéchster!
Preis dir, o Gott, durch unsere Geschwister, den Mond und die Sterne;
Du hast sie am Himmel gebildet, so klar, so kostlich, so schon.
Preis dir, o Gott, durch unseren Bruder, den Wind,
durch die Luft, durch wolkiges, heitres und jegliches Wetter,
wodurch du deinen Geschépfen Erhaltung gewihrst.
Preis dir, o Herr, durch unsre Schwester, das Wasser,
sehr niitzlich ist es, bescheiden, kostlich und rein.
Preis dir, o Herr, durch unseren Bruder, das Feuer,
durch welches du die Nacht erhellest;
schén ist es und freudebringend, kraftvoll und michtig.
Preis dir, o Gott, durch unsre Schwester,
die Allmutter Erde,
die uns erhalt und heget
und allerlei Friichte hervorbringt, nebst bunten Blumen und Kriutern.
Preis dir, o Herr, durch sie, welche um deiner Liebe willen Verzeihung
tiben,
und Schwiche ertragen und Anfechtung.
Selig sie, die im Frieden verharren;
Denn von dir, Allerhéchster, werden sie die Krone empfangen.
Preis dir, o Herr, durch unseren Bruder,
den zeitlichen Tod,
dem kein Lebendiger entrinnen kann.
Weh’ denen, welche in Todsiinde sterben!
Selig die, welche er in deinem heiligen Willen ruhend findet;
Denn der zweite Tod wird ihnen kein Ubel antun.
Lobet und preiset Gott den Herrn und danket ihm
und dienet ihm mit grofler Demut!

(Franz von Assisi, 1181/82-1226, in: Walter Nigg, Lesebuch fiir Christen — Texte fiir alle
Tage, 175-177)

Liebende Liebe

Seele: Fia, Herr, liebe mich innig, und liebe mich haufig und lange! Denn
je inniger Du mich liebst, desto reiner werde ich. Je 6fter Du mich
liebst, desto schoner werde ich. Je linger Du mich liebst, desto
heiliger werde ich hier auf Erden.

Gott: Daf ich dich iiberaus liebe, das habe ich von Natur,
weil ich die Liebe selber bin.
Daf ich dich oftmals liebe, hab ich von meiner Sehnsucht,
weil ich ersehne, dafl man mich herzlich liebt.
Dafl ich dich lange liebe, kommt von meiner Ewigkeit,
weil ich ohne Anfang und ohne Ende bin.
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Flieflendes Licht

Du leuchtest in meiner Seele
wie die Sonne auf dem Golde.
Herr, wenn ich in Dir ruhen darf,
ist meine Wonne iiberreich.
Du kleidest Dich mit meiner Seele
und bist auch ihr nichstes Kleid.
Dafl dem ein Scheiden sollte sein,
ist mehr als alle Herzenspein.
Wolltest Du mich heftiger minnen,
kim ich ganz gewifl von hinnen,
wo ich Dich ohne Unterlafl nach Wunsche konnte minnen.
Nun hab ich Dir gesungen,
noch ist es mir nicht gelungen;
wolltest Du mir singen,
dann miifite es mir gelingen.
(Mechthild von Magdeburg, 1210-1294, Das flieRende Licht der Gottheit. 2. neubearb.

Ubersetzung mit Einfiihrung u. Kommentar v. M. Schmidt, Mystik in Geschichte und Ge-
genwart ,11, Stuttgart/Bad Cannstatt 1995, 23 u. 48)

Die Allwesenheit Gottes

Sieh, wie in der Naturphilosophie die Weisheit Gottes verborgen ist (...)
Die vielformige Weisheit Gottes, die lichtvoll in der Hl. Schrift berliefert
ist, findet sich verborgen in aller Erkenntnis und in der Natur (...) Breit ist
der Weg der Erleuchtung angelegt, und im Inneren eines jeden Dinges,
welches erkannt und wahrgenommen wird, ist Gott selber verborgen.

(Bonaventura, 1221-1274, in Hexaemeron Nr. 22-26)

Ebenbild Gottes

Wie Johannes von Damaskus ausfiihrt, wird vom Menschen gesagt (Gen
1,26), er sei nach dem Bilde Gottes geschaffen, wobei mit dem Wort »Bild«
zum Ausdruck gebracht wird: vernunftbegabt, frei zu eigener Entschei-
dung, Herr iiber sich selbst. Da nun iiber das Originalbild, d. h. iiber Gott
und iiber das, was aus seiner gottlichen Macht seinem Willen gemiaf} her-
vorgegangen ist, schon Aussagen gemacht worden sind, bleibt uns jetzt die
Aufgabe, Betrachtungen anzustellen iiber dieses Ebenbild Gottes, d.h.
den Menschen in Hinsicht darauf, daf§ er selbst Urheber seiner Handlun-
gen ist, insofern er freies Entscheidungsverm6gen und Macht iiber seine
eigenen Handlungen hat.

Somit ist es unsere Aufgabe, zuerst ber das letzte Ziel des menschli-
chen Lebens nachzudenken, sodann dariiber, wie der Mensch zu diesem
Ziel gelangen oder es verfehlen kann. Denn vom Ziel her mufl man die
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Griinde dessen finden, was auf das Ziel hingeordnet ist. Und weil unter-
stellt ist, oberstes Ziel des menschlichen Lebens sei Gliickseligkeit, muf3

zundchst tiber das oberste Ziel im allgemeinen nachgedacht werden, da-
nach tiber das Gliicklichsein.

(Thomas von Aquin, 1225-1274, Summa theologica 1. Teil, 2. Buch, Prolog u. Anfang 1.
Kap. Ubersetzung Gottfried Dufrenne}

Das Unsagbare

Darum schweig und schwiatze nicht von Gott! Denn indem du von ihm
schwitzest, ligst du, tust du Stinde. Willst du also ohne Siinde und voll-
kommen sein, so schwitze nicht von Gott! - Auch erkennen sollst du
nichts von Gott, denn Gott ist tiber allem Erkennen. Ein Meister sagt:
Hitte ich einen Gott, den ich erkennen koénnte, ich wollte ithn nicht lin-
ger fiir Gott halten! Erkennst du etwas von ihm: nichts von dem ist er.
Und indem du doch etwas von ihm »erkennst«, geritest du in den Zustand
des Nichterkennens und durch diesen — in den Zustand eines Tieres! Denn
was der Erkenntnis bar ist an den Kreaturen, das ist das Tierische an 1h-
nen. Willst du also nicht zum Tier herabsinken, so erkenne du nichts von
dem nie gekiindeten Gotte! »Ach, wie soll ich dann tun?« — Entsinke du
allem, was irgend du, verfliefle ganz in seine Wesensruh; was erst fiir sich:
dort er, du hier, schliefft nun sich zusammen zum einigen Wir, wo du — nun
er — ihn erkennst mit ewigem Sinn: ein namenloses Nichts, ein ungewor-
denes »Bin«!

(Meister Eckehart, um 1260-1327, in: Walter Nigg, Lesebuch fiir Christen — Texte fiir alle
Tage, 21)

Niitze die Zeit

Warte nicht auf eine spitere, gelegenere Zeit, denn du bist nicht sicher, daff
du sie haben wirst. Die Zeit entschwindet dir unvermerkt. Mancher hat
sich noch Hoffnung auf ein lingeres Leben gemacht, da kam der Tod. Dar-
um versaumt, wer klug ist, keine Zeit und gibt die gegenwirtige Stunde,
die ihm gehort, nicht unbeniitzt weg fiir eine andere, die doch nicht sein
eigen ist.

(Katharina von Siena, 1347-1380, in: Walter Nigg, Lesebuch fiir Christen — Texte fiir alle
Tage, 258)

Vom friedliebenden Menschen

Zuerst habe Frieden mit dir selbst, dann wirst du auch andere fiir den
Frieden gewinnen.

Wer aber den Frieden liebt, der lenkt alles zum Besten. Wer mit sich
selbst im Frieden lebt, denkt von niemand Arges; wer aber unzufrieden
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und selbstsiichtig ist, der schépft mancherlei Verdacht und wird dadurch
beunruhigt.

Er ist selber in Unruhe und 1af8t auch andere nicht zur Ruhe kommen.
Er sieht nur immer auf das, was andere thun sollten, und vernachlassigt
dabei das, was er selbst hitte thun miissen.

Deine eigenen Handlungen verstehst du sehr gut zu entschuldigen und
zu beschonigen, aber Entschuldigungen anderer willst du nicht gelten las-
sen.

Edler wire es, wenn du dich anklagtest und deinen Bruder entschuldig-
test.

Bedenke, wie weit du noch von der wahren Liebe und Demut entfernt
bist, welche keinem Wesen ziirnt und bése sein kann.

Es ist nichts Grofles, mit Guten und Sanftmiitigen in Frieden zu leben,
denn jeder hat gern Frieden und zieht solche vor, die ihm gleichgesinnt
sind; aber mit ungebildeten und widerstrebenden Menschen friedlich le-
ben zu kénnen, das zeugt von grofler Weisheit und ist ein sehr lébliches
Werk.

Es giebt Menschen, die mit sich und mit anderen stets in Frieden leben,
aber man findet auch solche, die weder in sich Frieden haben, noch ande-
re in Frieden lassen; sie sind anderen listig, aber sich selber noch viel mehr.

Endlich giebt es auch Menschen, in denen der Friede wohnt, und die be-
strebt sind, auch anderen den Weg zum Frieden zu zeigen.

Erhalte dich in Frieden, so wirst du auch andere fiir den Frieden ge-
winnen.

Wer am besten dulden kann, hat am meisten Frieden. Ein solcher ist ein
Sieger iiber sich selbst und ein Herr dieser Welt, ein Freund Christi und
Erbe des Himmels.

(Thomas a Kempis, 1380-1471, Die Nachfolge Christi. Ziirich 1986, 73-75)

Das Globusspiel

Johannes: Da ich sehe, dafi du — wahrscheinlich miide vom Globusspiel -
dich (hierher) auf den Sessel zuriickgezogen hast, mochte ich mit dir, wenn
es dir lieb ist, tiber dies Spiel sprechen.

Kardinal: Sehr gern.

Johannes: Wir alle bewundern dieses neue und vergniigliche Spiel, viel-
leicht weil eine hohe Spekulation in thm dargestellt ist. Erklire sie uns bit-
te. ()

Kardinal: Zuerst sollt ihr also aufmerksam den Globus und seine Be-
wegung betrachten, weil sie aus der Vernunft hervorgehen. Kein Tier nim-
lich bringt einen Globus und seine zielstrebige Bewegung zustande. Thr
seht also, daf} diese Werke des Menschen aus einer Kraft getan werden,
welche den tibrigen Lebewesen dieser Welt iiberlegen ist.

Johannes: Wir wissen, dafl es ganz so ist, wie du sagst.

Kardinal: Warum aber der Globus durch die Kunst des Drechslers jene
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in etwa konkave Halbkugelgestalt bekam, wird euch wohl nicht unbe-
kannt sein. Er wiirde ja nicht diese Bewegung machen, die ihr seht:
schneckenférmig oder spiralig oder in einer Kurve gedreht, wenn er nicht
solch eine Gestalt hitte. Denn der Teil des Globus, der vollkommener
Kreis ist, wiirde in einer Geraden bewegt werden, wenn nicht der schwe-
rere und kérperhafte Teil jene Bewegung verlangsamen und auf sich als
Mitte zuriickziehen wiirde. Auf Grund solcher Verschiedenartigkeit ist
die Gestalt einer Bewegung angepafit, die weder ganz gerade noch auch
ganz gekriimmt ist wie die Kreislinie, welche vom Mittelpunkte gleich-
mifligen Abstand hat.

Achtet darum zuerst auf die Ursache der Gestalt des Globus. Ihr seht
an ihm die konvexe Oberfliche einer grofleren Kugelhilfte und die kon-
kave Oberfliche einer kleineren Kugelhilfte, und zwischen beiden ist der
Kérper des Globus enthalten. Ihr seht auch, dafl der Globus auf unend-
lich viele Weisen, je nach dem verschiedenen Verhiltnis der genannten
Oberflichen, verandert werden und immer wieder eine andere Bewegung
annehmen kann. (...)

Man muf} aber auch betrachten, wie die von der Bewegung eines und
desselben Globus beschriebenen Bahnen verschieden sind, und daff nie-
mals wieder dieselbe Linie beschrieben wird, mag nun der Selbe oder ein
Anderer ihn anstofien, weil der Globus ja immer in verschiedener Weise
gestoflen wird. (...)

Meine Absicht aber war, dieses Spiel — das ich neulich erfand und das
alle durchweg leicht erfassen und gerne spielen, weil es bei dem verschie-
denartigen und niemals sicheren Laufe des Globus so oft zum Geldchter
kommt ~ in eine Ordnung zu bringen, die dem Vorhaben niitzlich ist.

Ich machte ein Zeichen, wo wir stehen, wenn wir den Globus werfen,
und einen Kreis in der Mitte des Feldes; in seiner Mitte ist der Thron des
Konigs, dessen Reich das Reich des Lebens ist, welches im Kreise be-
schlossen ist. Und in dem Kreise machte ich noch neun weitere Kreise.

Die Spielregel ist nun so: Der Globus soll innerhalb des Kreises aus sei-
ner Bewegung zur Ruhe kommen, und je naher dem Mittelpunkte, um so
mehr gewinnt man — entsprechend der Zahl des Kreises, in dem der Glo-
bus stillsteht. Wer am schnellsten 34 erreicht hat — das sind die Jahre Chri-
sti —, der soll Sieger sein.

Dieses Spiel, sage ich, bezeichnet die Bewegung unserer Seele aus ihrem
Reiche zum Reich des Lebens, in dem Ruhe und ewige Gliickseligkeit ist.
In seinem Mittelpunkt thront unser Konig und Lebensspender Jesus Chri-
stus. Als dieser uns dhnlich war, hat er den Globus seiner Person so be-
wegt, dafl er in der Mitte des Lebens ruht. Damit hat er uns ein Vorbild
hinterlassen, auf dafl wir tun, wie er getan hat, und unser Globus dem sei-
nen folge, wenngleich es unmoglich ist, dafl ein anderer Globus in dem sel-
ben Mittelpunkte, in dem der Globus Christi ruht, die Ruhe erlange. In-
nerhalb des Kreises sind nimlich unendlich viele Riume und Wohnungen.
()

Dem irdischen Menschen also und seiner Pilgerschaft ist der Globus,
der einen schweren Korper und eine zur Erde geneigte Seite hat, und sei-
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ne Bewegung, da sie durch den Antrieb des Menschen zustande kommt,
irgendwie dhnlich. Denn die menschliche Bewegung kann sich nicht in der
Rechtheit halten, wegen ihrer Erdgebundenheit weicht sie schnell davon
ab, unbestindig und immer verschiedenartig schwankend. Gleichwohl
kann sie doch durch die Ubung der Tugend ihren Umlauf im Kreise be-
enden.

Und Gott, der in der Bewegung gesucht wird, hilft dem guten und be-
harrlichen Streben und vollendet den guten Willen. Er selbst ist es nim-
lich, der den Gliubigen leitet und zum Vollkommenen fiihrt und in seiner
allmichtigen Giite das Unvermégen dessen, der auf ihn hofft, erginzt. Der
Christ also, der alles tut, was bei ihm steht, wird, wenngleich er fihlt, dafl
sein Globus unbestindig liuft, doch auf Gott vertrauen und nicht zu-
schanden werden. Denn Er verlafit nicht die auf ihn hoffen.

Und das ist das Geheimnis dieses Spieles, das ich jetzt fiir eine so kur-
ze Stunde geniigend erklirt habe, damit du aus diesem Wenigen Vieles her-
ausziehst und in der Bewegung fortschreitest, auf dafl wir endlich beide im
Reiche des Lebens mit Christus, unserem Kénig, gliicklich die Ruhe er-
langen; wenn er es verleiht, der allein machtig ist und in alle Ewigkeit ge-
priesen. Amen.

(Nicolaus Cusanus, 1408-1464, Dialogus de ludo globi, Buch I, Nr. 1, 3, 4, 50-51, 59-60)

Gott allein ist genug

Nichts verwirre dich;

Nichts erschrecke dich;

Alles geht voriiber;

Gott indert sich nicht.

Die Geduld erreicht alles.

Wer Gott besitzt, dem mangelt nichts;
Gott allein gentigt.

(Teresa von Avila, 1515-1582, in: Walter Nigg, Lesebuch fiir Christen — Texte fiir alle
Tage, 241)

Mein »Christentums«

Ich sehe deutlich: Wenn wir Gott gefallen und grofle Gnaden von ithm
empfangen mochten, muf das nach seinem Willen durch die Hand der hei-
ligen Menschheit des Sohnes geschehen, an dem seine gottliche Majestat
Gefallen findet, wie er selbst gesagt hat.

Sehr oft habe ich die Erfahrung gemacht, und der Herr hat es mir selbst
gesagt, — ja, ich méchte behaupten, ich habe es mit eigenen Augen gesehen
— daR wir durch diese Tiir eintreten miissen, wenn wir wollen, dafl die
héchste Majestit uns Geheimes und Verborgenes offenbaren soll. Selbst
auf dem héchsten Gipfel der Beschauung soll keiner einen anderen Weg
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suchen; denn auf diesem geht man sicher und zuverldssig. Hier ist unser
Herr, von dem und durch den uns alles Gute kommt. Er wird uns lehren.
Auf sein Leben miissen wir schauen; denn ein besseres und vollkomme-
neres Vorbild fiir die Nachfolge werden wir nicht finden.

Was wollen wir mehr als einen treuen Freund an unserer Seite, der uns
in Miihsal und Not nicht verlifit, wie es weltliche Freunde tun? Wohl dem,
der ihn wirklich und aufrichtig liebt und ihn immer neben sich hat!

Schauen wir auf den Apostel Paulus, der Jesus in seinem Herzen einge-
schrieben und eingeprigt trug und gar nicht anders konnte, als Jesus auch
im Munde zu fithren. Als ich das eingesehen hatte, forschte ich sorgfiltig
und erkannte, wie einige von den Heiligen, grofle Kontemplative, keinen
anderen Weg gegangen waren, so zum Beispiel Franziskus, Antonius von
Padua, Bernhard und Katharina von Siena. Diesen Weg miissen wir in
grofler Freiheit gehen und uns ganz in die Hand Gottes geben.

Wann immer wir an Christus denken, immer wollen wir beachten, von
welcher Liebe er getrieben wurde, uns so viele Gnaden und Wohltaten zu
gewihren, und welche Liebe uns Gott gezeigt hat, dafl er uns ein solches
Pfand seiner Zuneigung schenkte, denn Liebe bringt wieder Liebe hervor!

(Teresa von Avila, 1515-1582, Selbstbiographie [Vida], Kapitel 22)

Regeln der Selbstverleugnung

Willst du dahin gelangen, alles zu kosten, suche in nichts Genuf3.
Willst du dahin gelangen, alles zu wissen, verlange in nichts etwas zu
wissen.

Willst du dahin gelangen, alles zu besitzen, verlange in nichts etwas zu
besitzen.

Willst du dahin gelangen, alles zu sein, verlange in nichts etwas zu sein.
Willst du erlangen, was du nicht genieflest, mufl du hingehen, wo du
nichts genieflest.

Willst du gelangen zu dem, was du nicht weifit, mufit du hingehen,
wo du nichts weifit.

Willst du gelangen zu dem, was du nicht besitzest, muf§ du hingehen,
wo du nichts besitzest.

Willst du erlangen, was du nicht bist, mufit du hingehen, wo du nichts
bist.

Sobald du dein Gentigen suchest im Kleinsten, hérst du auf, dich hinzu-
geben ins Ganze.

Sofern du willst gelangen vom Ganzen zum Ganzen, mufit du dich
entauflern von allem in allem.

Sobald du es dahin bringst, alles zu haben, mufit du es haben, ohne
etwas zu verlangen.

Denn so du haben willst etwas im Ganzen, hast du nicht rein in Gott
deinen Schatz.

(Johannes vom Kreuz, 1542-1591, in: Walter Nigg, Lesebuch fiir Christen — Texte fiir alle
Tage, 254-255)
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Zeit und Ewigkeit

Wem Zeit ist wie Ewigkeit,
Und Ewigkeit wie die Zeit,
Der ist befreit

Von allem Streit.

(Jakob Bohme, 1575-1625, in: Walter Nigg, Lesebuch fiir Christen — Texte fiir alle Tage, 201)

Das Herz

Es ist das Herz, das Gott spirt, und nicht die Vernunft. Das ist der Glau-
be: Gott spiirbar im Herzen und nicht in der Vernunft.

Der ewige Kreis

Das Elend der Menschen folgt aus der Grofle und die Grofle aus dem
Elend. Die einen haben das Elend umso deutlicher erschlossen, als sie es
als Beweis der Grofle nahmen, und die andern erschlossen die Gréfle um-
so uberzeugender, als sie es aus der Nichtigkeit selbst ableiteten; alles, was
die einen sagen konnten, um die Grofle zu beweisen, diente den andern als
Argument, um das Elend zu folgern; denn man ist umso elender, je héher
der Ort war, von dem man gestiirzt ist; und die andern schlossen hieraus
auf das Gegenteil. So hat einer den andern endlos im Kreis gefiihrt; denn
sicher ist, dafl in dem Mafe, in dem den Menschen Einsicht wird, sie
Grofle und Elend im Menschen finden. Kurzum, der Mensch weiff, daff er
elend ist, also ist er elend, da er es ist; grof8 aber ist er, weil er es weifs.

(Blaise Pascal (1623-1662), in: Walter Nigg, Lesebuch fiir Christen — Texte fiir alle Tage,
44 u. 139) :

Gott verdammt niemanden

Was klagst du tiber Gott?
Du selbst verdammest dich!
Er mécht es ja nicht tun, das glaube sicherlich.

Sein im Unterwegs

Wo ist mein Aufenthalt?

Wo ich und du nicht stehen.

Wo ist mein letztes End, in welches ich soll gehen?
Da, wo man keines findt.

Wo soll ich denn nun hin?

Ich mufl noch tiber Gott in eine Wiiste ziehn.
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Der wesentliche Mensch

Ein wesentlicher Mensch ist wie die Ewigkeit,
Die unverindert bleibt von aller Aulerheit.

(Angelus Silesius, 1624-1677, in: Walter Nigg, Lesebuch fiir Christen — Texte fiir alle Tage,
164, 22, 139)

In der Gegenwart Gottes

Die heiligste Gewohnheit, die allgemeinste und nétigste im geistlichen Le-
ben, ist die der Gegenwart Gottes, das heifit: sich behagen und gew6hnen
an Seine gottliche Gesellschaft, demiitig sprechen und sich liebend mit
Ihm unterhalten, allezeit, in allen Augenblicken, ohne Regel und Maf}, vor
allem in den Zeiten der Versuchung, des Leidens, der Diirre, des Uber-
drusses und sogar der Ungliubigkeiten und der Siinden.

Wir miissen uns fortdauernd befleiffigen, dal unsere Handlungen, oh-
ne Riicksicht auf irgend etwas, eine Art kleine Unterhaltung mit Gott sei-
en, gleichwohl ohne Absicht, sondern wie wenn sie aus der Reinheit und
Einfalt des Herzens kdmen.

Wir miissen alle unsere Handlungen nach Maf§ und Gewicht ausfiihren,
ohne Ungestiim noch Uberstiirzung, was einen in die Irre gegangenen
Geist anzeigte; wir miissen sacht, ruhig und liebend mit Gott arbeiten, Thn
bitten, unsere Arbeit anzunehmen, und durch diese dauernde Achtsamkeit
auf Gott werden wir den Kopf des Widersachers zertreten, die Waffen aus
seinen Hinden stiirzen machen.

Wir miissen wihrend unserer Arbeit und der tibrigen Handlungen, so-
gar wihrend unseres Lesens und Schreibens, auch geistlicher Dinge, noch
mehr wihrend unserer dufleren Andachten und lauten Gebete, in jedem
kleinen Moment innehalten, so oft wir kénnen, um Gott in der Tiefe un-
seres Herzens anzubeten, um Thn zu genieffen, wenn auch nur im Vor-
iibergehen und gleichsam verstohlen. Da ihr wiflt, dal Gott vor euch
wihrend eurer Handlungen gegenwirtig, dal Er im Grund und in der
Mitte eurer Seele ist, warum also nicht wenigstens von Zeit zu Zeit eure
auferlichen Beschiftigungen unterbrechen, sogar eure lauten Gebete, um
[hn innerlich anzubeten, Thn zu loben, Thn zu bitten; Thm euer Herz zu
opfern und Thm zu danken?

(Bruder Lorenz, 1611-1691, in: Walter Nigg, Lesebuch fiir Christen — Texte fiir alle Tage,
27-28)

Mir nahe

Gott weif}, was mein grofites Gliick ist; ich weif es nicht. Es gibt keine
gleiche Regel fiir des einzelnen Gliick und Wohl. Nicht allen entspricht
dasselbe. Die Wege, die zur Vollendung fiithren, sind mannigfach; die Heil-
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mittel, deren die Seele bedarf, sind fiir die einzelnen sehr verschieden. Gott
fithrt uns oft seltsame Wege, und wir wissen, er will unser Bestes; aber wir
wissen nicht, worin unser Bestes besteht, noch den Weg dazu. Wir sind
blind. Uns selbst tiberlassen, werden wir irregehen. Wir miissen uns thm
anheimgeben. (...)

Mein Gott, ich gebe mich ohne Vorbehalt in deine Hinde. Aufieres
Wohlbefinden oder Ubelbefinden, Freude oder Schmerz, Freundschaft
oder Einsamkeit, Ehre oder Demutigung, gutes oder schlechtes Urteil der
Menschen, Trostung oder Unbehagen, Gefiihl deiner Gegenwart oder dei-
nes Verborgenseins — alles ist gut, wenn es von dir kommt. Du bist Weis-
heit und Liebe — was kann ich mehr wiinschen? »Du fiihrst mich nach dei-
nem Ratschluff und nimmst mich auf in deine Herrlichkeit. Was habe ich
im Himmel, und was begehre ich auf Erden als dich? Mein Fleisch mag
vergehen, mein Herz verschmachten, du aber bist der Gott meines Her-
zens und mein Anteil fir ewig« (Ps 73,24-26).

(John Henry Newman, 1801-1890, Meditation Christian Docture I, 1)

Jiidische Feste

Zu den groflen Ereignissen des hiuslichen Lebens (in einer jiidischen Fa-
milie) gehorten neben den Familienfesten die hohen jidischen Feiertage:
vor allem Pessach (= Paschafest) zeitlich etwa mit Ostern zusammenfal-
lend sowie das Neujahrsfest und der Verséhnungstag (im September oder
Oktober je nach der Verschiebung des jidischen zum gregorianischen Ka-
lender). Es ist den meisten Christen nicht bekannt, daff das Fest der unge-
sduerten Brote, die Erinnerung an den Auszug der Kinder Israels aus
Agypten, noch heute so gefeiert wird, wie der Herr es mit den Jingern fei-
erte, als er das allerheiligste Altarsakrament einsetzte und von ihnen Ab-
schied nahm. Es wird zwar kein Osterlamm mehr geschlachtet, seit der
Tempel zu Jerusalem gefallen ist, aber noch immer verteilt der Hausherr
unter den vorgeschriebenen Gebeten das ungesiuerte Brot und die bitte-
ren Krauter, die an die Tribsal der Verbannung erinnern, segnet den Wein
und liest den Bericht iiber die Befreiung des Volkes aus Agypten vor. Mit
der eigenwilligen Konsequenz, die dem jidischen Geist eigen ist, sind die
Festbriuche ausgebaut worden: eine ganze Woche lang wird kein gesauer-
tes Brot und auch sonst nichts Gesiuertes genossen oder auch nur im
Haus geduldet. (...)

Das Judentum hat eine ausgebildete Liturgie, feste Gebetszeiten fiir je-
den Tag und fiir die hohen Feste eine Gottesdienstordnung, die einen
grofien Teil des Tages ausfiillt. (Aus dieser Liturgie, die sich aus Psalmen
und Schriftlesungen zusammensetzt, ist die Liturgie der Kirche erwach-
sen.) Meine Mutter pflegt am Vorabend nicht den o6ffentlichen Gottes-
dienst zu besuchen, sondern betet ihn zu Hause still fiir sich aus threm
Gebetbuch mit, nachdem sie andichtig, auch unter den vorgeschriebenen
Gebeten und zur vorgeschriebenen Stunde, die Kerzen in den hohen
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silbernen Leuchtern angeziindet hat, die den Beginn des Festes ankiin-
den. (...)

Der héchste jiidische Feiertag ist der Verséhnungstag: der Tag, an dem
einst der Hohepriester ins Allerheiligste eintrat und das Versohnungsop-
fer fiir sich und das ganze Volk darbrachte, nachdem der Siindenbock, auf
den alle Vergehen des Volkes geladen wurden, in die Wiiste hinausgetrie-
ben war. Das alles hat aufgehort. Aber noch heute wird der Tag mit Beten
und Fasten begangen, und wer auch nur ein wenig noch auf sein Judentum
hilt, der geht an diesem Tage zum »Tempel«.

(Edith Stein, Aus dem Leben einer jiidischen Familie. Edith Steins Werke, Bd. VII, voll-
stindige Ausgabe, Maas & Waler, Druten/Herder, Freiburg 1985, 43)

Das Weihnachtsgeheimnis

Die Mysterien des Christentums sind ein unteilbares Ganzes. Wenn man
sich in eines vertieft, wird man zu allen andern hingefithrt. So fiihrt der
Weg von Bethlehem unaufhaltsam nach Golgotha, von der Krippe zum
Kreuz. Wir stehen jetzt gerade in der Mitte der weihnachtlichen Zeit: Vor
zwanzig Tagen haben wir das Geburtsfest des Erlosers begangen; in zwan-
zig Tagen ist LichtmefR, die Feier der Darstellung Jesu im Tempel, mit der
die Weihnachtszeit abschliefit. Als die Jungfrau das Kind zum Tempel hin-
trug, da ward ihr geweissagt, dafl ihre Seele ein Schwert durchdringen wer-
de, daf dieses Kind gesetzt sei zum Fall und zur Auferstehung vieler, zum
Zeichen, dem man widersprechen wiirde. Es ist die Ankiindigung des Lei-
dens, die Ankiindigung des Kampfes zwischen Licht und Finsternis, der
sich schon an der Krippe zeigte.

In diesem Jahre fallen Lichtmef und Septuagesima fast zusammen, die
Feier der Menschwerdung und die Vorbereitung auf die Passion. In der
Nacht der Siinde strahlt der Stern von Bethlehem auf. Auf den Lichtglanz,
der von der Krippe ausgeht, fillt der Schatten des Kreuzes. Das Licht er-
lischt im Dunkel des Karfreitags, aber es steigt strahlender auf als Gna-
densonne am Auferstehungsmorgen. Per Passionem et Crucem ad resur-
rectionis gloriam ist der Weg des fleischgewordenen Gottessohnes. Mit
dem Menschensohn durch Leiden und Tod zur Herrlichkeit der Auferste-
hung ist der Weg fiir jeden von uns, fiir die ganze Menschheit.

(Edith Steins Werke. Ganzheitliches Leben. Schriften zur religidsen Bildung, Band XII, hg.
von Lucy Gelber und Michael Linssen OCD., 1990, 206)

Gott meiner Briider

Du hast mich zu Menschen gesandt. Du hast die schweren Lasten deiner
Vollmachten und deiner Gnadenkrifte auf meine Schultern geladen und
mich gehen geheifien in strengem, fast barschem Wort, mich fortgeschickt
von dir, weg zu deinen Geschopfen, die du retten willst, zu den Menschen.
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Freilich habe ich mich schon immer unter ihnen herumgetrieben, auch be-
vor dein weihendes Sendungswort mich traf. Ich liebte es, zu lieben und
geliebt zu werden, gut Freund zu sein und gute Freunde zu haben. So bei
den Menschen zu sein ist ein leichtes und angenehmes Ding. Man geht ja
nur zu denen, die man sich selbst gewihlt hat, und bleibt so lange, als es
einem gefallt. Nun aber ist es anders gekommen: die Menschen, zu denen
ich gesandt bin, hast du ausgewihlt, nicht ich. Nicht ihr Freund mufl ich
sein, sondern ihr Knecht. Und wenn ich ihrer tiberdriissig werde, ist das
kein Zeichen zum Aufbruch mehr, wie frither, sondern dein Befehlswort
zu bleiben. O Gott, diese Menschen, zu denen du mich von dir fortgejagt
hast! Meistens nehmen sie mich, deinen Boten, gar nicht auf, und wollen
deine Gaben, deine Gnade und deine Wahrheit gar nicht, mit denen du
mich zu ihnen gesandt hast. Und doch mufl ich wie ein aufdringlicher
Hausierer auch an ihren Tiiren immer wieder anklopfen. Wenn ich nur
wiiflte, dafl sie wirklich dich abweisen wollen, wenn sie mich nicht auf-
nehmen. Das wire mir ein Trost. Aber vielleicht wiirde auch ich ruhig und
selbstverstindlich die Tiire in das Haus meines Lebens geschlossen halten,
klopfte einer wie ich daran, mit der Behauptung, er sei von dir gesandt.
Und erst die, so mich einlassen in das Haus ihres Lebens! Ach, sie wollen
gewohnlich alles andere mehr, als was ich ihnen von dir bringen soll. Sie
wollen mir ihre drmlichen, kleinen Sorgen erzihlen, sie wollen mir ihr
Herz ausschiitten, und, mein Gott, was ist dann das, was da ausgeschiittet
wird: ein schreckliches Gemisch von Rithrendem und Liacherlichem, von
kleiner Wahrheit und grofler Liige, von kleinen Schmerzen, die wichtig ge-
nommen, und groflen Siinden, die entschuldigt werden. Und was wollen
dann die Menschen von mir haben? Wenn es nicht gerade Geld, irdische
Hilfe oder der kleine Trost eines mitfiihlenden Menschenherzens ist, was
sie bei mir suchen, dann betrachten sie mich meistens so wie einen Versi-
cherungsagenten, mit dem sie eine himmlische Lebensversicherung ab-
schlieffen wollen, damit du nicht mit der Allgewalt deiner Heiligkeit und
Gerechtigkeit in ihr Leben einbrechen und sie aus ihrer kleinen Alltags-
sorge und threm engen Sonntagsvergniigen aufscheuchen konntest, son-
dern sie fiir dieses und das andere Leben beruhigt sein kénnen. Wie selten
spricht einer: Herr, was willst du, dafl ich tue? Wie selten will jemand
wirklich ganz und ohne Abstriche die erstaunliche Botschaft horen, dafl
man dich leidenschaftlich lieben miisse, dich, nicht blof sich, dich um dei-
netwillen, nicht bloff um seinetwillen, lieben, nicht blof respektieren und
sich vor deinem Gericht in acht nehmen. (...)

Wenn ich dir so klage, klage tiber die andern, zu denen du mich gesandt
hast, dann will ich nicht sagen, dafl ich besser sei als meine Brider. Ich
kenne mein Herz — und du kennst es noch besser -, es ist nicht anders als
das der Menschen, zu denen ich in deinem Auftrag komme. Und wenn ich
dir uiber die Schwere deiner Sendung klage, dann weif} ich, dafl ich gerade
so wie die werde, tiber die ich klage: ein kleiner Mensch, der getrostet sein
will, der immer an seine Schmerzen denkt, der nicht eine Stunde schwei-
gend Uber die Grofle deines selbstlosen Dienstes der eigenen Kimmernis-
se und der eigenen Behaglichkeit vergessen kann. Aber gerade darum:
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Habe ich nicht an mir selbst genug zu tragen? Ist mein Herz nicht schon
allein armlich und schwach genug, daf§ auch noch andere ihr Herz von
gleicher Art in meines hinein ausschiitten miissen? (...)

Aber wenn du mir geboten hast, fiir die Seelen selbst zu sorgen und
nicht blof} »meine Pflicht« zu besorgen, dann muff meine Sorge in jene
verborgenste Kammer des andern Menschen, in seine innerste Mitte, in
sein »Seelenfiinklein« eintreten kénnen. Und wenn du allein eigentlich
dorthin den Weg gefunden hast, du in deiner Gnade, deren milder Allge-
walt sich kein Herz verschliefit, wenn sie sich eines Menschen erbarmen
will, dann weif} ich, daff du allein der Weg und die Tir bist, durch die ich
zur Seele meines Bruders finde. (...) Und darum ist nur der sorgend bei den
Seelen, der bei dir ist, du Kénig aller Herzen.

So hast du mich also doch nicht von dir fortgeschickt, als du mir den
Auftrag gabst, zu den Menschen zu gehen, sondern durch solchen Auftrag
nur aufs neue geboten, was dein einziges Gebot ist: mich in Liebe zu dir
heimzufinden. Alle Seelsorge ist in ithrem letzten wahren Wesen nur in dir
moglich, in deiner Liebe, die mich mit dir verbindet und so mich auch
dorthin mitnimmt, wohin du allein noch einen Weg findest, zu den Her-
zen der Menschen. Dich finde ich in der Liebe und in dem, was wahrer
Liebe zu dir Leben ist: im Gebet. Hitte ich mehr gebetet, wire ich den
Seelen niher. Denn Gebet, das nicht bloff um deine Gaben bettelt, sondern
mich selbst in dich hineinliebt, ist nicht blof so eine begleitende Hilfe der
Seelsorge, sondern ihre erste und letzte Tat selbst. Herr, lehre mich beten
und dich lieben. Dann werde ich meine eigene Armseligkeit iiber dir ver-
gessen, weil ich dann das vermag, was sie vergessen lifit. Meiner Briider
Armut in Geduld in deinen Reichtum hineintragen. Dann werde ich in dir,
du Gott meiner Briider, den Menschen wirklich ein Bruder sein konnen,
einer, der ihnen helfen kann im einzigen, das not tut: dich zu finden.

(Karl Rahner, 1904-1984, Worte ins Schweigen — Gebete der Einkehr. Herderbiicherei Band
437, 60-65)

Was auch immer du tust

Als ich hungrig war, gabst du mir zu essen,
Als ich durstig war, gabst du mir zu trinken,
Was auch immer du dem geringsten meiner Brider tust, das tust du mir.
Nun tritt ein in das Haus meines Vaters.
Als ich obdachlos war, 6ffnetest du deine Tiiren,
Als ich nackt war, gabst du mir deinen Rock,
Als ich miide war, halfst du mir Ruhe finden,
Als ich angstlich war, sanftigtest du all meine Furcht,
Als ich klein war, lehrtest du mich lesen,
Als ich einsam war, gabst du mir Liebe,
Als ich im Gefingnis war, kamst du in meine Zelle,
Als ich auf dem Krankenbett lag, pflegtest du mich,
Im fremden Land schenktest du mir Heimat,



53

Als ich arbeitslos war, fandest du Arbeit fiir mich,
Als ich in der Schlacht verwundet war, verbandest du meine Wunden,
Als ich nach Giite verlangte, hieltest du meine Hand,
Als ich Neger war oder Chinese oder Weifier,
Verspottet und beleidigt, trugst du mein Kreuz,
Als ich alt war, schenktest du mir dein Licheln,
Als ich ruhelos war, hortest du mich geduldig an,
Du sahst mich bedeckt mit Speichel und Blut,
Du erkanntest mich, obwohl ich schmutzig war von Schweif,
Als man mich auslachte, standest du mir zur Seite,
Als ich gliicklich war, teiltest du meine Freude.

(Malcolm Muggeridge, Mutter Teresa, 1910-1997, Herderbiicherei Band 628, 65-66)

Menschsein heifdt:

unablissig gefihrdet sein. Was kann man gegen die Angst davor tun?
Nichts anderes, als was das Kind im Keller tut: tapfer ins Dunkle gehen,
es auf eine kithne Art nicht ernst nehmen.

Jene Geborgenheit, die wir alle gerne hitten und die wir uns mit allen
moglichen Versicherungen erkaufen méchten, die gibt es nicht.

Das Héchstmafl an Geborgenheit erlangt der Mensch, wenn er seiner
Angst das grofie starke Vertrauen entgegensetzt.

Vertrauen und Hoffnung sind schopferische Krifte. Sie schaffen, was es
eigentlich nicht gibt: Geborgenheit inmitten aller Gefahren.

(Luise Rinser, Leben im Augenblick. Kurze Texte zur Sinnfrage. Hg. Ute Zydek, Miinchen
1996, 103)
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Hoffnung
Bemerkungen zum christlichen Verstindnis des Begritfs

Eberhard Jiingel

I. Die Ambivalenz des Hoffens

Ohne Angst und ohne Hoffnung zu sein, ist gleichermaflen unmensch-
lich.! In Angst und Hoffnung meldet der Mensch sein Recht auf Zukunft
an, reklamiert er kommendes, zukiinftiges Dasein. Insofern ist Hoffnung
in gleichem Mafle wie Angst, wenn auch in anderer Weise, eine die
menschliche Existenz fundamental bestimmende Struktur, also so etwas
wie ein Existential. Der Mensch kann gar nicht anders, er muf§ sich hof-
fend auf Zukunft hin entwerfen.

Die Hoffnung fithrt ihn ins Leben ein,

Sie umflattert den frohlichen Knaben,

Den Jiingling locket ihr Zauberschein,

Sie wird mit dem Greis nicht begraben,

Denn beschlieffit er im Grabe den miiden Lauf,
Noch am Grabe pflanzt er — die Hoffnung auf.?

Doch so verstanden ist Hoffnung nur eine formale Struktur menschlicher
Existenz, eben: ein Existential. Sie treibt den Menschen iiber sich hinaus;
aber sie sagt nicht, wohin. In die Zukunft, gewifl. Aber in was fir eine Zu-
kunft? Dariiber schweigt die als Existential verstandene Hoffnung. So wie
die Angst — im Unterschied zu der immer auf ein bestimmtes Objekt ge-
richteten Furcht — wesentlich Angst vor nichts ist, so ist die den Menschen
ins Leben einfithrende und von thm noch am Grabe aufgepflanzte Hotf-
nung wesentlich leer. Sie ist Hoffnung auf Zukunft, mehr nicht. Sie ist
Hoffnung auf zukiinftiges Dasein, auf nichts als zukiinftiges Dasein. Als
solche ist sie aber nicht von einem konkreten Hoffnungsgut, nicht von ei-
ner Bestimmtheit des Daseins besetzt. Sie ist unbesetzte Hoffnung, spes
vagans. Als blofles Existential des natiirlichen Menschen verstanden geht
die Hoffnung auf das reine Sein. »Das reine Sein und das reine Nichts ist«
aber nach Hegels wohl begriindeter These »dasselbe«.? Als Hoffnung auf
das reine Sein wire sie — auch darin der Angst parallel gehend — Hoffnung
auf — nichts. ‘

Soll die der menschlichen Existenz naturaliter eigene Hoffnung auf et-
was gehen, soll sie sich als konkrete Hoffnung auf ein bestimmtes Hoff-
nungsgut richten, dann muf das Existential der Hoffnung existentiell wer-
den. Sie kann aber nur existentiell werden, indem sie an schon verwirk-

' Vgl. W. Jens, Beitrag in: Angst und Hoffnung in unserer Zeit, Darmstidter Gesprich

1963. Hg. K. Schlechta, Darmstadt 1965, 157-165, 165.

2 F. Schiller, Hoffnung. Simtliche Werke. Hg. G. Fricke und H.G. Gépfert in Verbindung
mit H. Stubenrauch, Bd. 1, Miinchen *1965, 216 f.

* G.W.F. Hegel, Wissenschaft und Logik I. PhB 56, Hamburg [*1934] 1951, 67.
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lichte Existenz ankniipft bzw. in einem konkreten Lebenszusammenhang
zur Geltung kommt. In einem konkreten Lebenszusammenhang zur Gel-
tung kommend, an schon verwirklichte Existenz ankntipfend, orientiert
sich die doch auf Zukunft gerichtete Hoffnung nun aber immer schon an
Vergangenem und Gegenwirtigem. Das zukiinftige Hoffnungsgut ist in
gewisser Weise extrapolierte Vergangenheit oder Gegenwart. Die Mutter
hofft, daff ihr Sohn wohlbehalten aus dem Krieg zurtickkommt. Der Ler-
nende hofft, daf§ er das Examen gut oder besser — oder auch nur iber-
haupt - bestehen wird.

Doch »Hoffen und Harren hilt manchen zum Narren«. Die Spruch-
weisheit zeigt an, dafl die Hoffnung gerade dann, wenn sie sich als kon-
krete Hoffnung auf ein bestimmtes Hoffnungsgut hin entwirft, wenn sich
also die Reklamation von Zukunft {iberhaupt zur Reklamation einer be-
stimmten Zukunft existentiell prazisiert, erst recht ins Leere gehen kann.
Es richt sich dann sozusagen, daf} die Hoffnung mehr sein wollte als
Hoffnung auf — nichts. Wer die spes vagans irgendwo festmacht, lauft im-
mer auch Gefahr, daff seine Hoffnung enttiuscht wird. Ist aber Hoffnung
erst einmal enttiuscht worden, dann gewinnt das Existential zwielichtige
Zige. Hoffnung kann dann auch als Flucht in die Zukunft erscheinen, mit-
hin als Verfehlung des Anspruches (und des Angebotes) der Gegenwart.
Hoffnung kann nun auch als eine leere Vertrostung erscheinen, ja als ein
Opiat, mit dessen Hilfe man sich aus der peinlichen Gegenwart (und der
Verantwortung fiir sie) hinwegstiehlt. Nicht zufillig kntpft denn auch die
Rede von der Religion als »Opium fiirs Volk« an den Hoffnungscharakter
der Religion an.*

* So bereits I. Kant, Die Religion innerhalb der Grenzen der blofien Vernunft. Akademie-
Textausgabe VI, Berlin 1907, 77 {.: Dafl dem Menschen auf einen zu erweichenden Rich-
ter im Jenseits »Hoffnung gemacht wird«, heift fiir Kant, diesem Menschen, statt ihn auf
sein eigenes unerbittlich strenges Gewissen zu verweisen, »gleichsam Opium fiirs Ge-
wissen zu geben« (a.a.0., 78, Anm.). Ahnlich urteilt L. Feuerbach [Pierre Bayle. Ein Bei-
trag zur Geschichte der Phllosophne und Menschheit. G.W., Bd. 4, Hg. W. Schuffenhau-
er, Berlin 1967, 354 {.]: Wer mit Hoffnung auf ewige Freuden oder mit Furcht vor ewi-
ger Holle Religion propagiert, der gibt dem Menschen »Opium ein, um ihm in dem Zu-
stande, wo die Leidenschaften der Furcht oder Hoffnung seine Vernunft umnebelt ha-
ben, sein Ehrenwort abzunehmen«. K. Marx [Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphiloso-
phie. MEGA 1, Berlin 1958, 378 {.] vermag allerdings in den Hoffnungen der Religion
beides zu sehen: einen »Ausdruck des wirklichen Elendes« der Gegenwart »und in ei-
nem« damit »die Protestation gegen das wirkliche Elend«. Insofern ist — wie es in sprach-
licher Anlehnung an andere Auﬁerungen Feuerbachs heiflt — die »Religion (...) der Seuf-
zer der bedringten Kreatur, das Gemiit einer herzlosen Welt, wie sie der Geist geistloser
Zustinde ist. Sie ist das Opium des Volks«. Marx ist dementsprechend weniger an der
Kritik der Religion als an Religion interessiert — die Religionskritik ist fiir ihn eine durch
Feuerbach bereits erledigte Sache — als vielmehr an der Kritik des Elendes, das ein sol-
ches Opiat notig macht: »Die Kritik der Religion ist also im Keim die Kritik des Jam-
mertales, dessen Heiligenschein die Religion ist (...) Es ist also die Aufgabe der Ge-
schichte, nachdem das Jenseits der Wahrbeit verschwunden ist, die Wahrbeit des Diesseits
zu etablieren (...) Die Kritik des Himmels verwandelt sich damit in die Kritik der Erde«
(a.2.0., 379). Zum »nicht halbierten« Verstindnis der Opiumstelle bei Marx vgl. E.
Bloch, Atheismus im Christentum. Zur Religion des Exodus und des Reichs. G.A., Bd.
14, Frankfurt 1968, 88-92.
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Doch versteht man die Hoffnung der Religion als Opiat, dann kann man
das mit gleichem Recht fiir jede Hoffnung tun, die die Aufmerksamkeit
von der Gegenwart auf die Zukunft verlagert und von der niemand weif},
ob die erhoffte Zukunft jemals Gegenwart wird. Je priziser sich die Hoff-
nung auf etwas richtet, desto enttiuschbarer wird sie. Und je 6fter Hoff-
nung enttiuscht wird, desto mehr gerat das Existential der Hoffnung in
den Verdacht, wirklich nichts anderes sein zu konnen als Hoffnung auf —
nichts. Hoffnung, die enttiuscht wird, unerfiillte Hoffnung droht das
Hoffen tiiberhaupt zu diskreditieren: so sehr, daff die Hoffnung nicht als
ein Gut, sondern als ein Ubel erscheint. In der apokalyptischen Vision im
apokryphen Buch Esra 5,4-12 erscheint denn auch unter den Greueln der
Endzeit die Hoffnung, die keine Erfillung findet, als schreckliche Kro-
nung des Ganzen:

... da wird plétzlich die Sonne bei Nacht erscheinen
und der Mond bei Tage.

Von den Biumen wird Blut triufeln,

Steine werden schreien.

Die Volker kommen in Aufruhr,

die Ausginge (der Gestirne) in Verwirrung.

Und zur Herrschaft kommt,

den die Erdbewohner nicht erwarten.

Die Végel wandern aus,

das Meer von Sodom speit Fische aus

und briillt des Nachts mit einer Stimme,

die viele nicht verstehn, aber alle vernehmen.

An vielen Orten tut sich der Abgrund auf,

und lange Zeit bricht das Feuer hervor.

Da verlassen die wilden Tiere ihr Revier,

Weiber gebiren Mifigeburten.

Im siiflen Wasser findet sich salziges.

Freunde bekimpfen einander plétzlich.

Da verbirgt sich die Vernunft,

und die Weisheit flieht in ihre Kammer ...

Der Ungerechtigkeit und Zuchtlosigkeit wird viel
sein auf Erden.

Dann fragt ein Land das andere und spricht:

»Ist etwa Gerechtigkeit, die das Rechte tut, durch Dich gekommen?«
Und es wird antworten: »Nein!«

Zu jener Zeit werden die Menschen hoffen und nicht erlangen,
sich abmiihen und nicht zum Ziel kommen.

Aufgrund dieser Analyse der als Existential des natiirlichen Menschen
verstandenen Hoffnung werden Zweifel wach, ob man die Hoffnung denn
tiberhaupt als ein »Gut« ansehen soll, ob sie nicht vielmehr dem Menschen
schadet. Die Frage ist innerhalb einer existentialen Analyse des menschli-
chen Daseins nicht entscheidbar. Es ist der Hoffnung, soweit sie als Exi-
stential des natlirlichen Menschen in Betracht kommt, vielmehr wesent-
lich, daf} sie dem Menschen sowohl Zukunft erschlieflen als auch Gegen-
wart verschliefen, sowohl schépferisch tiber die Gegenwart hinaustithren
als auch »die Gegenwart verderben kann«.® Es ist denn auch bezeichnend,

> . Schleiermacher, Der christliche Glaube, nach den Grundsitzen der evangelischen Kir-
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dafl der Mythos die Hoffnung durchaus als ein ambivalentes Phinomen
kennt. Sie hat ein Sphinxantlitz.

Als Beispiel fiir die ambivalente Einschitzung der Hoffnung mag die
Fabel von der Biichse der Pandora gelten.® Die Uberlieferung der Fabel
schwankt — nicht zufillig. Nach Babrios” hat Zeus den Menschen ein Faf§
geschenkt, das mit allem Guten gefiillt war, aber geschlossen bleiben soll-
te. Der Mensch aber hat, von Neugierde verfithrt, das Faf geoffnet, so daf}
aus ihm alles Gute zu den Géttern entfloh. Als angesichts der entfliehen-
den Giiter der Deckel wieder zugeschlagen wurde, blieb jedoch nur noch
die Hoffnung (ehm&) im Fasse zuriick. Die zuriickgebliebene Hoffnung,
hier also selber ein Gut, trostet seitdem die Menschen tiber den unwider-
ruflichen Verlust der entflohenen Giiter. Dem entspricht, was Theognis in
seinen Elegien iiber die Hoffnung zu sagen hat:

Hoffnung bleibt uns Menschen allein als helfende Gottheit. Alle anderen sind zum

Olymp langst schon zuriick. Weg ist der Glaube (moTig), michtige Gottheit, weg von
den Minnern ist Besonnenheit (ewgpoouvy) ...

Aber solang einer lebt und sieht noch das Sonnenlicht, soll er, fromm gegen die Gétter,
bei der Hoffnung bleiben. Und zu den Himmlischen betend sollen die ersten und letz-
ten Gaben der Hoffnung stets flammen auf fettem Altar.®

Ganz anders scheint Hesiod von der Hoffnung zu denken. Die Fabel von
der Biichse der Pandora ist nach der Uberlieferung Hesiods jedenfalls sehr
viel skeptischer.” In der von Hesiod tiberlieferten Gestalt der Fabel ist die
—von Hephaistos auf Geheif} des Zeus geschaffene — Pandora, die den Feu-
erdiebstahl des Prometheus richen soll, mit einer Biichse auf die Erde ge-
schickt worden, in der alle Ubel und Leiden enthalten sind. Beim Offnen
der Biichse der Pandora— der Bruder des Prometheus, Epimetheus, hatte
trotz der Warnungen des »Voraus-Bedachten« die von den Géttern mit al-
len Reizen ausgestattete Pandora (= die Alles Gebende!) geheiratet und
dabei die Biichse wohl als »Mitgift« betrachtet — fliegen alle Ubel heraus.
Aber nun nicht wie in der anderen Variante zu den Gottern zuriick, son-
dern jetzt fliegen sie heraus und beherrschen die Erde. Nur die Hoffnung
bleibt drinnen, als der Deckel zurtickfillt. Sie erscheint hier also selber als
Ubel. Und man weif nicht recht, ob sie dem Menschen vorenthalten wer-
den soll, oder ob sie den Menschen iiber das Ausmaf} der iber ihn ge-
kommenen Ubel hinwegtiuschen soll, also ein selber verborgenes Ubel ist.

Die schwankende Uberlieferung der Fabel lafit die Hoffnung als zu-
tiefst zwielichtig erscheinen. Sie ist da, aber iiber ihrer Herkunft von den
Gottern liegt ein Schleier, ihr letzter Ursprung ist dunkel: ist sie eine gute
Gabe oder eine bése Gabe? Sie bestimmt den Menschen, aber ihre Inten-

che im Zusammenhang dargestellt. (1830), § 158.3, Hg. M. Redeker, Bd. 2, Berlin 71960,
416.
6 Auch Vergil kennt die Ambivalenz der Hoffnung (Aeneis 2, 354): »una salus victis nullam
sperare salutems.
P. Friedlinder, Herakles. Sagengeschichtliche Untersuchungen. Philologische Untersu-
chungen Heft 19, 1907, 39-45.
¥ Theognis, Elegien. 1135-1146.
? Hesiod, Erga. 60 ff. und Theogonie. 571 ff.
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tion ist ambivalent. Sie lifit ihn hoffen, aber sie sagt nicht worauf. Sie geht
ins Unbestimmte und Leere und ist gerade in ihrer Vagheit das Letzte, was
dem Menschen geblieben ist. Ohne Hoffnung, so scheint es, kann er nicht
leben. Worauf er indessen hoffen darf, kann er nicht sagen. Es ist deshalb
von Immanuel Kant zu Recht die Frage »Was darf ich hoffen?« zu einer
der Grundfragen erklirt worden — neben den anderen beiden Fragen »Was
kann ich wissen?« »Was soll ich tun?«—, die beantwortet werden miissen,
wenn sich die Frage der Philosophie soll beantworten lassen kénnen »Was
ist der Mensch?«.!°

I1. Die Eindeuntigkeit christlicher Hoffnung

Auf dem Hintergrund der aufgezeigten Ambivalenz des Existentials Hoff-
nung wird die unerhorte neutestamentliche Behauptung, daf die Heiden
»keine Hoffnung habens, verstindlich.!! Denn fiir die neutestamentlichen
Autoren ist Hoffnung gerade eine jede Ambivalenz ausschlieffende Zu-
kunftsbeziehung. Hoffnung ist per definitionem begriindete Hoffnung.
Das kommt mit besonderer Deutlichkeit in der Auseinandersetzung des
Apostels Paulus mit den Gegnern in Korinth zum Ausdruck, die der The-
se anhingen, es gibe keine Totenauferstehung (1 Kor 15,12). Paulus setzt
dieser These die andere entgegen: Wenn wir in diesem Leben nur Hoffen-
de in Christus sind (ohne des Erhofften gewif zu sein), sind wir bemitlei-
denswerter als alle Menschen (1 Kor 15,19). Hoffnung in diesem Leben ist
fiir Paulus wesentlich Hoffnung auf die Totenauferweckung. Als solche
aber ist sie begriindete Hoffnung, weil Jesus Christus von den Toten auf-
erstanden ist. Insofern ist die Hoffnung sich ihres Hoffnungsgutes gewif.
Die Auffassung aber, es gibe keine Totenauferstehung, wiirde die Hoff-
nung ihrer Gewifheit berauben und damit die Hoffnung als Hoffnung
aufheben. Hoffnung ohne die Gewifiheit des Hoffnungsgutes wiirde Chri-
sten unter dem Schein der Hoffnung existieren lassen, sie in Wahrheit aber
auf den status quo ante zuriickwerfen, in dem sie »keine Hoffnung hat-
ten«. Die Ambivalenz der Hoffnung wire in den christlichen Glauben
zuriickgekehrt, obwohl dieser doch gerade die Hoffnung zu einem ein-
deutig positiven Begriff macht. Es wiirde sich also um eine Vorspiegelung
von Eindeutigkeit bei gleichzeitiger Regredierung in die Ambivalenz der
»Hoffnung« handeln. Und damit wiren die Christen bemitleidenswerter
als alle Menschen. Sie hitten sich selbst betrogen.

Johann Sebastian Bach hat den theologischen Zusammenhang der
christlichen Auferstehungshoffnung mit der die Valenz seines Heilstodes
offenbarenden Auferstehung Jesu Christi musikalisch tiberaus eindriick-
lich zur Geltung gebracht. In seiner hohen Messe in h-moll wird die chri-
stologisch begriindete eschatologische Gewifiheit des Glaubenden, in der

© Vgl. 1. Kant, Logik. Ein Handbuch zu Vorlesungen. Akademie-Textausgabe IX, Ber-
lin/Leipzig 1923, 25.
! Vgl. 1 Thess 4,13 mit Eph 2,12.
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er dem auferstandenen und zum Gericht wiederkommenden Christus und
so seiner eigenen— als Erh6hung zum Gericht zu verstehenden — Aufer-
weckung von den Toten »mit aufrechtem Haupt« entgegengeht'?, dadurch
zum Ausdruck gebracht, dafl das et exspecto resurrectionem mortuorum et
vitam venturi saeculi des dritten Artikels des Credo das et resurrexit ... des
zweiten Artikels aufnimmt. Und das et exspecto ist in dieser Messe eben
deshalb eine so strahlende Erwartung, weil es der eschatologischen Herr-
lichkeit des christologischen et resurrexit nicht nur korrespondiert, son-
dern sich von ihm begriindet, getragen und in Bewegung gesetzt weifl. Der
Sieg Jesu Christi iiber den Tod macht die Erwartung der kommenden uni-
versalen Totenauferweckung und des ewigen Lebens zu einer siegesgewis-
sen Hoffnung. Das ist es, was uns Johann Sebastian Bach héren lifft. Und
wer wollte leugnen, daff seine Tone bereits einen Vorgeschmack des Kom-
menden ermoglichen? Sind sie doch den weltlich zerstreuten Menschen in
seine Ganzheit bringende und so wenigstens fiir eine Weile zum totus ho-
mo machende Téne — Tone, die sich ihrerseits der Glaubensgewiffheit ver-
danken, daf der fir uns Gekreuzigte auferstanden ist: et resurrexit ...
Das christliche Verstindnis der Hoffnung als einer eindeutig positiven

Zukunftsausrichtung zeigt sich auch in einer bemerkenswerten Differenz
des Sprachgebrauches. Wihrend in der griechischen Antike Hoffnung
(ehmc) entweder durch den Kontext oder durch Attribute wie gute
(ayadm) bzw. schlechte (koxn) allererst als guter oder schlechter, positiver
oder negativer Zukunftsbezug (Erwartung einer guten oder schlechten
Zukunft) gekennzeichnet werden muf3, ist (eAmic) im Neuen Testament als
solche »gute Hoffnung«. Sophokles nennt in der Antigone die Hoffnung
»schweifend« (moAvnhoyktog?), so daft gile:

.. die schweifende Hoffnung wird

vielen Menschen Quelle des Segens,

viele aber verfiihrt sie zu leichtsinnigen Wiinschen;

sie kommt iiber den, der nichts weifl,
bis an der Glut er den Fuff sich verbrannt hat.!

Fiir Platon ist— neben dem Gegenwartsbezug der Wahrnehmung
(onodmoig) und dem Vergangenheitsbezug der Erinnerung (uvnun)— die
Hoffnung (eAmic) der Zukunftsbezug der Seele, der aber positiv oder ne-
gativ besetzt werden kann, so daff es »gute Hoffnungen« oder »schlechte
Hoffnungen« gibt. Und so hatte denn der platonische Sokrates die aus
dem philosophierenden Leben resultierende Hoffnung iiber den Tod hin-
aus, die hochste Giiter (ueyioTtor oryoupor) zu erwarten berechtigt ist, auch
nicht einfach als (eAmic), sondern als (eveAmg), als gute Hoffnung be-
zeichnet. Fiir die neutestamentlichen Autoren hingegen bedarf es dieser
Prizisierung nicht. Und die Rede von einer »schweifenden Hoffnungx, ei-
ner spes vagans, ist ihnen ganz und gar fremd, erst recht die Rede von ei-

2 Heidelberger Katechismus, Fr. 52.

13 H. Diels/W. Kranz (Hg.), Die Fragmente der Vorsokratiker L. Berlin 121966, Parmenides
28 [18] B 16, 244.

* Sophokles, Antigone. 615 ff.
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ner »schlechten Hoffnung«. Hoffnung ist im Neuen Testament per defi-
nitionem gute Hoffnung, (eAmg) ist als solche (evedmig). Warum ist das
o ks

11L. Riickbindung der Hoffnung an den Glauben

Die vom Sprachgebrauch her naheliegendste Antwort ist die fiir das Chri-
stentum wesentliche Riickbindung der Hoffnung an den Glauben.

Paulus kann da, wo er sonst vom Glauben zu reden pflegt, auch von der
Hoffnung reden und umgekehrt: Heiflt es Rom 3,28, dafl der Mensch
durch Glauben gerechtfertigt werde, so heifit es Rom 8,24, dafl wir durch
Hoffnung gerettet sind. Sind wir nach Rém 5,1 aus Glauben Gerechtfer-
tigte, so haben wir nach Gal 5,5 die Hoffnung der Gerechtigkeit empfan-
gen. Und umgekehrt: ist es nach 1 Kor 15 die Hoffnung, die sich auf die
Auferstehung der Toten und ein Leben mit Christus richtet, so glauben
wir nach Rém 6,8, daf wir mit Christus leben werden. Doch wichtiger als
cine gewisse Austauschbarkeit von Glauben und Hoffen ist die Zuord-
nung von Glaube und Hoffnung.

Die Zuordnung von Glaube und Hoffnung ist die einer Begriindung der
Hoffnung im Glauben. Am klarsten redet in dieser Hinsicht Gal 5,5: »Wir
haben im Geist aus Glauben die Hoffnung der Gerechtigkeit (entweder:
das Hoffnungsgut der Gerechtigkeit, oder: die Hoffnung auf Gerechtig-
keit) empfangen«. Ist aber der Glaube der Grund der Hoffnung oder die
Quelle der Hoffnung, dann expliziert die Hoffnung ihrerseits den Glau-
ben. So ist denn Rém 4,18 der Glaube Abrahams als ein Glauben gegen
Hoffnung auf Hoffnung hin beschrieben: Abrahams Glaube expliziert
sich darin, daf er hofft, wo menschlich gesehen nichts zu hoffen ist. Was
Gott dem Glaubenden an Freude und Frieden gibt, das soll nach Rom
15,13 in Hoffnung iiberflieRen. Und weil wir »aus Glauben gerechtfertigt
worden sind«, »rithmen wir uns der Hoffnung auf die Herrlichkeit Got-
tes« (Rém 5,1 f.). Hoffnung ist also im Glauben wohl begriindete und
durch die Herkunft des Glaubens (aus dem Wort vom Kreuz) und durch
seinen Gegenstand (den Gekreuzigten) bestens verbiirgte Hoffnung.
»eAml meint nicht mehr griechisch den Ausblick auf moglicherweise Zu-
fallendes, sondern auf bereits Verbiirgtes.«® Dem entspricht, dafl Hebr
11,1 der Glaube regelrecht als »Grundlage der Hoffnungsgtiter« bezeich-
net wird.

Calvin hat denn auch den Glauben das Fundament genannt, auf dem die
Hoffnung ruht. Er bringt die Hoffnung als die von ihm untrennbare Be-
gleiterin hervor, die ihn dann ihrerseits erndhrt und erhilt.

Tam vero ubicunque viva erit haec fides, fieri non poterit quin spem aeternae salutis co-

mitem secum habeat individuam, vel potius ex se gignat et exerat (...) fides fundamentum
est, cui spes incumbit: spes fidem alit ac sustinet: Es kann gar nicht anders sein, als dafd

5 Platon, Philebos. 33c-34c; 39a-41b; Politeia. 330e-331a, Phaidon. 64a.
16 E. Kisemann, An die Rémer. HNT 8a, Tiibingen *1980, 125.
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der Glaube, wenn immer er lebendiger Glaube ist, die Hoffnung auf das ewige Leben als
untrennbare Begleiterin bei sich hat, vielmehr aus sich hervorbringt (...) Der Glaube ist
das Fundament, auf dem die Hoffnung ruht; die Hoffnung (wiederum) ernihrt und er-
halt den Glauben.”

Der Glaube gibt der Hoffnung ihre Gewifiheit und ist insofern ihr Fun-
dament. Die Hoffnung aber erhilt dem Glauben seine Lebendigkeit.

Dafl der Glaube darauf angewiesen ist, durch die Hoffnung in seiner
Lebendigkeit erhalten zu werden, ist in seiner »Bedrohung durch die ir-
disch noch herrschenden Michte, also in [seiner] zeitlichen Gefihrdung«'®
begriindet. Der Glaube bedarf als angefochtener Glaube des Trostes.
Nicht der Vertréstung, sondern des der Gegenwart standhaltenden Tro-
stes! Wie solcher Trost aussieht, schildert Paulus in der Fortsetzung der
Charakteristik christlicher Existenz, die sich zunichst als ein im Glauben
begriindetes Sich-Rithmen der Hoffnung auf die Herrlichkeit Gottes dar-
stellte:

Aber nicht nur das. Wir rithmen uns vielmehr auch der Drangsale. Denn wir wissen: Die

Drangsal bewirkt Ausdauer, die Ausdauer Bewihrung, die Bewdhrung Hoffnung. Die
Hoffnung aber 12t nicht zuschanden werden. (R6m 5,3 £.)

So erhilt die Hoffnung den Glauben lebendig.

Doch nun wire weder der Trost der Hoffnung noch die Hoffnung
selbst noch der sie begriindende Glaube recht verstanden, wenn wir nicht
eigens angeben wiirden, woher der Glaube seine Hoffnung begriindende
Funktion und woher die Hoffnung ihre den Glauben trostende und ihm
seine Lebendigkeit erhaltende Kraft gewinnt. Glaube und Hoffnung ver-
weisen ja nicht nur aufeinander, sondern sie weisen, indem sie aufeinander
verweisen, beide von sich weg. Sie weisen beide ganz und gar auf Gott.
Der Glaube an Gott gibt der Hoffnung ihr unerschutterliches Fundament,
und die Hoffnung auf Gott trostet den Glauben und erhilt ihn lebendig.
Und so ist es denn Gott allein, der dem Glauben sein Ziel und der Hoff-
nung ihre Eindeutigkeit gibt. Die Glaubenden hoffen darauf, dafl Gott
selbst fiir das ungehinderte Zusammensein von Gott und Mensch sorgen
wird: spes purissima in purissimum deum."

17 J.Calvin, Institutio christianae religionis. 1559, I11, 2, 42. Opera selecta. Hg. P. Barth und
W. (sic!) Niesel, Bd. 4, Miinchen *1968, 52 f.

18 E. Kisemann, a.2.0.,'125.

1% M. Luther, Operationes in Psalmos. 1519-21, WA 5, Weimar 1892, 166, 18.
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Christlicher Gottesdienst:
Lebenszusammenhang (auch) von Frauen

Teresa Berger

»Angelsichsinnen unterstiitzen Mission in Hessen« — so lautet eine der
Uberschriften zum 8. Jahrhundert in der Chronik der Frauen, einer Ge-
schichte weiblicher Lebenszusammenhinge. Weiter heifit es dort, speziell
iiber die Heilige Lioba (f ca. 782):

Die Angelsichsin Lioba iibernimmt die Leitung des Klosters Tauberbischofsheim und
unterstiitzt Bonifatius bei der Mission in Hessen und Thiiringen. (...) Lioba, die im Klo-
ster Wimborne in Wessex ausgebildet wurde, ist mit Bonifatius verwandt und fiihlt sich
wie er zur Mission berufen. 732 schickte sie ihm einen Brief, in dem sie sich vorstellte
und ihn um seine Aufmerksamkeit und sein Gebet bat. Sie legte auch einige selbstge-
dichtete lateinische Verse bei. Als der Missionar in der Gegend von Wiirzburg einige
Frauenkldster begriinden wollte, bat er angelsichsische Nonnen um Hilfe. Mit etwa 30
Gehilfinnen kam Lioba 732 auf das Festland. Lioba gewinnt viele Frauen fiir das gott-
geweihte Leben, sie unterrichtet junge Midchen und griindet zahlreiche kleinere Klo-
ster. Sie bildet Lehrerinnen aus (...) Als Lioba am 28. September 782 stirbt, wird sie im
Dom zu Fulda begraben.!

Blicken wir von dieser bewuf§t frauenzentrierten Beschreibung des Wir-
kens Liobas auf andere Kurzbeschreibungen ihres Lebens, zum Beispiel
diejenige im Meflbuch?, so ergibt sich folgender Befund.’ Die gingigen Be-
schreibungen zeichnen Lioba deutlich in Abhingigkeit von Bonifatius
und seinem Missionswerk, an dem »mitzuwirken« sie berufen war. Im
MeRbuch gibt es keinerlei Hinweise, daf8 Lioba selbst zur Glaubensbotin
berufen war oder dafl sie es war, die die Initiative ergriff und sich an Bo-
nifatius wandte. Auch die Tatsache, dal sie zunichst im Dom von Fulda
beigesetzt wurde (ein deutliches Zeichen der Hochschitzung dieser Glau-
bensbotin), wird nicht erwihnt.

Das kleine Beispiel mag als Illustration fiir einen grofferen Sachverhalt
dienen, der sich folgendermaflen zusammenfassen lifit: Die Frauenfor-
schung und die Kirchengeschichtsschreibung sind an vielen Punkten noch
»getrennte Schwestern«. So stehen dem ganzen Reichtum der historischen
Frauenforschung erst zwei Detailstudien zur Geschichte des christlichen
Gottesdienstes zur Seite, die ausdriicklich einen Dialog mit der Frauen-
forschung aufnehmen.* Die liturgische Geschichtsschreibung als solche ist

! Annette Kuhn (Hg.), Chronik der Frauen. Dortmund 1992, 156,

2 Vgl. MeRbuch fiir die Bistiimer des deutschen Sprachgebictes. Freiburg 1988, 794. In die
gleiche Richtung tendiert auch die Formulierung des Tagesgebets.

* Hilfreich ist in diesem Zusammenhang ein Blick auf den Beitrag von Luise F. Pusch,
Weibliches Schicksal aus ménnlicher Sicht. Uber Syntax und Empathie. In: Das Deutsche
als Minnersprache. Aufsitze und Glossen zur feministischen Linguistik. Frankfurt 1984,
109-128.

4 Vgl. Teresa Berger, Liturgie und Frauenseele. Die Liturgische Bewegung aus der Sicht
der Frauenforschung. PTHe 10, Stuttgart 1993; Gisela Muschiol, Famula Dei. Zur Litur-
gie in merowingischen Frauenkldstern. BGAM 41, Miinster 1994.
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von den Erkenntnissen der Frauenforschung so gut wie unberiihrt geblie-
ben, und die Frauenforschung ihrerseits hat leider wenig Interesse an den
gottesdienstlichen Lebenswirklichkeiten der Frauen gezeigt. Warum dies
ein Problem darstellt, mochte ich im folgenden erldutern.

Eine Wahrbeitssuche: die Geschichte der gottesdienstlichen
Lebenswirklichkeiten der Fraunen

Um das Problem zusammenzufassen: Auf dem Spiel steht letztlich die
»Wahrheit« der Geschichte des christlichen Gottesdienstes. In dieser Ge-
schichte geht es aber nicht nur um eine historische Grofle und ein an-
tiquarisches Interesse an ihr. Es geht um die Wahrheit der Tradition vor
Gott stehender Menschen, in die wir selbst uns hineingestellt finden. Die-
se Tradition wurde lange Zeit als Werk von (mannlichen) Hauptakteuren,
ihren Institutionen, Schriften und Auseinandersetzungen beschrieben.
Unsichtbar blieben die vielen »einfachen« Glaubenden, die Mehrzahl von
ihnen Frauen. Ihre »Institutionens, ihre »Lebensbeschreibungen«, ihr
Ringen um ein gottesdienstliches Leben coram Deo waren einfach nicht
Subjekt gottesdienstlicher Historiographie. Aber wie »wahr-haftig« kann
eine Historiographie sein, die nur einen winzigen Ausschnitt der Wirk-
lichkeit, namlich die Lebenswirklichkeit einer kleinen Elite, sichtbar wer-
den 1aRt?* Wird gottesdienstliches Feiern durch die Geschichte je anhand
so begrenzter Daten dargestellt werden kénnen?

Wie gesagt, letztlich steht die Wahrheit unserer gottesdienstlichen Tra-
dition und damit auch unseres eigenen gottesdienstlichen Lebenszusam-
menhangs auf dem Spiel. Ich mochte deshalb die Arbeit an einer Ge-
schichte der gottesdienstlichen Lebenswirklichkeiten der Frauen im wei-
teren Sinn als Dienst an der Wahrheit verstehen.

Zur Methodologie: die geschlechtsspezifische Prigung
gottesdienstlicher Lebenswirklichkeit

Als methodologischer Ausgangspunkt fiir eine Geschichte der gottes-
dienstlichen Lebenszusammenhinge der Frauen kann folgende Doppel-
these dienen: Erstens, es gibt geschlechtsspezifische, historisch nachzu-
zeichnende gottesdienstliche Lebenswirklichkeiten von Frauen als Frau-
en. Zweitens, die Liturgiegeschichtsschreibung hat diese geschlechtsspezi-
fische Prigung gottesdienstlichen Lebens bis jetzt praktisch ignoriert.
Diese Doppelthese intendiert selbstverstandlich keine gesonderte gottes-
dienstliche Wirklichkeit von Frauen, sondern die Notwendigkeit einer
Revision des bisherigen (scheinbar geschlechtsneutralen) Bildes vom got-

5 Vgl. Kristen B. Neuschel, Creating a New Past: Women and European History. In: Wo-
men and a New Academy: Gender and Cultural Contexts. Hg. Jean F. O’Barr, Madison
1989, 8-21.
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tesdienstlichen Lebenszusammenhang als Ganzem. Dieser gottesdienstli-
che Lebenszusammenhang ist als eine bis in Details geschlechtsspezifisch
geordnete Wirklichkeit zu beschreiben, die einerseits von beiden Ge-
schlechtern geteilt, andererseits iiber weite Strecken von Minnern gepragt
ist.

Grundlegend fir die Revision des bisherigen Bildes vom gottesdienstli-
chen Lebenszusammenhang ist die Erkenntnis der Kategorie »Geschlecht«
als fundamentale Analysekategorie auch der Liturgiegeschichte. Hierbei
ist mit der Frauenforschung zu betonen, dafl diese Kategorie »Geschlecht«
nicht primir auf ein biologisches Faktum verweist, sondern auf eine histo-
risch, sozial und diskursiv konstituierte Wirklichkeit (womit nicht gesagt
ist, dafl die biologische »Weiblichkeit« keinen sozialen und diskursiven
Gestaltungsprozessen unterliegt).® Damit ist zugleich anerkannt, daf} die
Wirklichkeit bzw. die Konstruktion »Geschlecht« so variabel ist wie die
verschiedenen Kontexte, in denen sie konstituiert wird.” Um es mit einem
konkreten Beispiel zu sagen: Es ist offensichtlich, daf} der gottesdienstli-
che Lebenszusammenhang einer christlichen Rémerin in der nordlichen
Stadt Colonia Agrippina im 4. Jahrhundert anders war als der einer by-
zantinischen Kaiserin im Osten des Reiches im 6. Jahrhundert. Beide wie-
derum unterschieden sich weitgehend vom gottesdienstlichen Lebenszu-
sammenhang einer unfreien Franzosin im 13. Jahrhundert. Und diese stand
in einem anderen gottesdienstlichen Kontext als eine schwarze Sklavin, die
einem Kloster in den amerikanischen Siidstaaten kurz vor dem Biirger-
krieg »gehorte«. Was rechtfertigt es dennoch, von einer Geschichte der
gottesdienstlichen Lebenswirklichkeiten der Frauen zu sprechen? Fiir ei-
ne Antwort ist zunichst der Plural in der Fragestellung wichtig: Die eine
gottesdienstliche Lebenswirklichkeit der Frau gibt es nicht, dazu sind die
weiblichen Lebenswirklichkeiten viel zu groflen Unterschieden unterwor-
fen, je nach geographischer Lage, Schicht- und Standeszugehorigkeit, eth-
nischer Herkunft, ekklesialer Bindung, Alter, Zeitumstinden, sexueller
Orientierung usw. Daraus folgt zum einen, daf eine frauenspe21f1sche Per-
spektive in der gottesdienstlichen Geschichtsschrelbung besonders auf die
Ergebnisse sozialgeschichtlicher, mentalitatsgeschichtlicher und alltagsge-
schichtlicher Forschungen angewiesen ist.* Denn die grofle Mehrzahl der
Frauen wird nicht sichtbar, wenn Liturgiegeschichte als Geschichte der
traditionellen Hauptakteure bzw. ihrer Schriften und Institutionen ge-
schrieben wird. Gerade die Verbindung von Alltagsgeschichte, Frauenge-
schichte und Liturgiegeschichte wird ein vielversprechendes zukiinftiges

Zur Kritik an der Kategorie »Geschlecht« bzw. zu den Debatten um die Auflésung die-

ser Kategorie vgl. das Themenheft Nr. 2 der Feministischen Studien, 11 (1993).

7 Vegl. hierzu: Ursula Pasero/Friederike Braun (Hg.), Konstruktion von Geschlecht. Pfaf-
fenweiler 1995; und Isolde Karle, Nicht mehr Mann noch Frau. Die Form »Geschlecht«
im:Gotsesdienst. Tn: Renate Jost/Ulrike Schweiger (Hg.), Feministische Impulse fiir den
Gottesdienst. Stuttgart 1996, 25-35.

8 Hilfreich ist hier der kurze Uberblick von Urs Altermatt, Prolegomena zu einer Alltags-

geschichte der katholischen Lebenswelt. In: ThQ 173 (1993), 259-271.
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Arbeitsgebiet sein.’ Nota bene: Uber die grofie Mehrzahl der Frauen wis-
sen wir — auch nach Jahren der historischen Frauenforschung — immer
noch nicht viel. Wie zum Beispiel das gottesdienstliche Leben fiir Baue-
rinnen im 11. und 12. Jahrhundert aussah (immerhin lebten zu diesem
Zeitpunkt 9/10 der westlichen Christenheit in diesem Stand), dafiir gibt es
zur Zeit nur wenige konkrete Anhaltspunkte.’® Auch wissen wir nicht viel
tiber das gottesdienstliche Leben von Bettlerinnen, adligen Frauen, Gauk-
lerinnen, Prostituierten, Handlerinnen, Magden, Konkubinen usw. In zelt-
genossischen Predigten und Traktaten kommen Frauen nicht selten einfach
als Jungfrauen, Ehefrauen und Witwen vor. Trotz aller Wissensliicken iiber
weibliche Lebenswirklichkeiten durch die Geschichte wissen wir aber jetzt
schon genug, um das Schweigen iiber das gottesdienstliche Leben der
Frauen zu brechen oder zumindest Fragen aufzuwerfen tiber diese Wirk-
lichkeit. Was bedeutete es zum Beispiel fiir Riten um Schwangerschaft und
Geburt, wenn zwischen 5 und 10% aller Schwangerschaften mit dem Tod
der Mutter endeten, wie es in der frithen Kirche der Fall war?!' Was be-
deutete es fiir das gottesdienstliche Leben der Karolingerzeit, dafl das
durchschnittliche Sterbealter von Frauen bei 36 Jahren lag und nur etwas
iiber ein Drittel der Frauen das 40. Lebensjahr erreichten (verglichen mit
57% der Minner)?!2 Wie sah dementsprechend eine gottesdienstliche Ge-
meinde aus, und wie wurde die Liturgie durch diesen frauengeschichtli-
chen Kontext geprigt? Was bedeutete er konkret fiir einzelne Feiern?
Zum zweiten mufl Abstand genommen werden von vorschnellen Fest-
Jegungen scheinbarer Konstanten gottesdienstlichen Lebens von Frauen.
Ob sich im Endeffekt wirklich spezifische Konstanten gottesdienstlichen
Lebens durch die Geschichte nachweisen lassen, ist fiir mich inzwischen
eine offene Frage.”® Solche Konstanten am Beginn einer liturgiegeschicht-
lichen Frauenforschung zu postulieren, ist problematisch. So kann zum
Beispiel der Hinweis auf den »(weitgehenden) Ausschluff vom priesterli-
chen Amt mit all seinen liturgischen Konsequenzen« als eine solche még-
liche Konstante ein Hinhdren auf neue Forschungen verhindern, die das
Bild dieses Ausschlusses revidieren.* Wenn iiberhaupt, so werden sich

? Vgl. Altermart, Prolegomena 265, und Dorothee Wierling, Alltagsgeschichte und Ge-
schichte der Geschlechterbeziechungen. Uber historische und historiographische Ver-
haltnisse. In: Alltagsgeschichte. Zur Rekonstruktion historischer Erfahrungen und Le-
bensweisen. Frankfurt 1989, 169-190.

1© Vgl. Paulette L’Hermite-Leclercq, Die feudale Ordnung (11. und 12. Jahrhundert). In:
Geschichte der Frauen. Bd. 2: Mittelalter. Hg. Christiane Klapisch-Zuber, Frankfurt
1993, 213-263, hier 243.

it Vgl. Aline Rouselle, Der Kérper und die Politik. Zwischen Enthaltsamkeit und Fort-

pflanzung im alten Rom. In: Geschichte der Frauen. Bd. 1: Antike. Frankfurt 1993,

323-372, hier 326.

Vgl. Suzanne Fonay Wemple, Frauen im friihen Mittelalter. In: Geschichte der Frauen

Bd. 2, 185-211, hier 196.

Vgl. Teresa Berger, wie Anm. 4, 18 £3 ;

4 A.2.0., 19; vgl. z.B. den guten Uberblick bei Ross S. Kraemer, Her Share of the Blessings:
Women’s Religions among Pagans, Jews, and Christians in the Greco-Roman World.
New York 1992, 183-187; und die Dissertation von Ute E. Eisen, Amtstrigerinnen im
frithen Christentum. Epigraphische und literarische Studien. Stuttgart 1995.
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Konstanten erst am Ende der Forschungsarbeiten zu einer Geschichte der
gottesdienstlichen Lebenswirklichkeiten der Frauen benennen lassen.

Das Spezifische der gottesdienstlichen Lebenswirklichkeiten von Frau-
en bzw. der Anspruch, dafl in diesen Lebenswirklichkeiten eine histori-
sche Grofle eigener Art sichtbar wird, mufl unter Umstinden ganz anders
begriindet werden als mit scheinbaren Konstanten geschichtlicher Ent-
wicklung. Vielleicht ist das Spezifische der gottesdienstlichen Lebens-
wirklichkeiten der Frauen nicht viel mehr als die Summe der Mannigfal-
tigkeiten einer spezifischen Geschlechtszugehorigkeit, wie sie sich litur-
giegeschichtlich manifestiert. In diesem Fall ist die Frage nach den gottes-
dienstlichen Lebenswirklichkeiten der Frauen die Suche nach Faktoren,
deren Kombination die Lebenswirklichkeiten der Frauen von anderen un-
terscheidet. Wie gesagt, die Frage wird sich erst gegen Ende des hier skiz-
zierten Forschungsprojekts beantworten lassen. Fiir theoretische Gesamt-
entwiirfe ist es meines Erachtens zu frith. Vor jedem theoretischen Ge-
samtentwurf, der mehr als Spekulation sein will, missen zunichst einmal
die vielfiltigen gottesdienstlichen Lebenswirklichkeiten der Frauen ins
Blickfeld geriickt werden. Ein Beispiel sei hier vorgestellt.

Ein Beispiel: der Gottesdienst als Ort offentlicher Prasenz von Frauen
in der Spatantike

Die frithesten Jahrhunderte des christlichen Gottesdienstes sind fiir die
Entwicklung liturgischen Lebens offensichtlich von besonderer Bedeu-
tung. In ihnen wurden fiir die spiteren Jahrhunderte an vielen Punkten
entscheidende Weichen gestellt. Der Bereich wird dementsprechend in
den Standard-Liturgiegeschichten'® breit aufgearbeitet. Nur kommen
Frauen in diesen sogenannten Standard-Liturgiegeschichten (wessen Stan-
dard?) praktisch nicht vor. Eine Liturgiegeschichtsschreibung, die sich
nicht damit abfinden will, daff die Hilfte des Gottesvolkes durch die Zeit
unsichtbar bleibt, muf} hier also neu ansetzen. Dabei stellt sich schnell her-
aus, dafl grundlegende Elemente liturgiewissenschaftlicher Historiogra-
phie neu zu konzipieren sind. Ich denke hier nicht nur an die Frage nach
dem Subjekt der Liturgiegeschichtsschreibung, sondern auch an Fragen
nach Quellen, Periodeneinteilungen, zentralen Themen, analytischen Ka-
tegorien, Hilfsmitteln usw. Wie eine solche neu zu konzipierende Litur-
giegeschichtsschreibung aussehen kann, méchte ich im folgenden an ei-
nem kleinen Beispiel illustrieren.

Was die Geschichte des christlichen Gottesdienstes angeht, so ist fiir die
Zeit der Spitantike sicher der Offentlichkeitscharakter gottesdienstlicher
Versammlungen ein wichtiges Element des Lebenszusammenhangs von
Frauen. Dieses Element war natiirlich in den traditionellen Liturgiege-

' Dazu zwei der neueren Liturgiegeschichten: Hermann A.J. Wegmann, Liturgie in der
Geschichte des Christentums. Regensburg 1994; Marcel Metzger, Histoire de la liturgie.
Les grandes étapes. Paris 1994.
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schichten tiberhaupt kein Thema — zu Unrecht, wie schnell deutlich wird,
wenn Frauen als Subjekte der Liturgiegeschichte in den Blick kommen.
Zum einen verweisen die zeitgendssischen Quellen immer wieder auf das
Problem des Gottesdienstes als Ort 6ffentlicher Prasenz von Frauen. Zum
anderen ist unschwer zu erkennen, dafl es hier um ein zentrales liturgi-
sches Thema geht: Gottesdienstliche Prisenz, also die Anwesenheit der
Glaubenden bei der Feier der Liturgie, ist im wahrsten Sinne des Wortes
konstitutives Element christlichen Gottesdienstes.

Was ist nun zum Gottesdienst als Ort 6ffentlicher Prisenz von Frauen
in der Spitantike zu sagen? Als erstes fillt auf, dafl diese 6ffentliche Pri-
senz von Frauen »problematisiert« wird. Dies geschah zum Beispiel durch
detaillierte Vorschriften, Reglementierungen und Mahnungen, besonders
hinsichtlich Kleidung, Haartracht, Make-up und Schmuck der Frauen.
Durch diese Vorschriften sind wir nebenbei gut tiber die Frauenmode der
damaligen Zeit unterrichtet. So bestimmt Hippolyts Traditio Apostolica
schon im 3. Jahrhundert, da Frauen bei der Taufe allen Goldschmuck ab-
zulegen und die Haare zu 6ffnen haben.'® Auch diirfen Frauen nicht ge-
tauft werden, wenn sie ihre Menstruation haben. Die Taufe muf§ dann ver-
schoben werden."” Die Didascalia, eine syrische Kirchenordnung aus der
ersten Hilfte des 3. Jahrhunderts, wiinscht, daff Frauen nur mit bedeck-
tem Haupt die Eucharistie empfangen. Die dgyptischen Canones Hippo-
lyti aus dem 4. Jahrhundert schreiben Frauen fiir den Kirchgang vor, daff
sie keinen Schmuck und keine offenen Haare tragen sollen, zum Kom-
munionempfang nicht mit »Dauerwellen« kommen diirfen und im Got-
teshaus Reden und Lachen zu unterlassen haben. Ambrosius von Mailand
(ca. 339-397) warnt Jungfrauen vor Seufzen, Rauspern, Husten und La-
chen wihrend des Gottesdienstes. Auch die Verschleierung der Frauen in
der Offentlichkeit wird immer wieder angemahnt, wobei es verschiedene
Formen des Schleiertragens gab und unsicher ist, welche Form der jewei-
lige Autor im Sinn hatte.'

Im Kontext des dffentlichen Charakters liturgischer Versammlungen
wird auch verstindlich, daf} der gottesdienstliche Raum ein nicht unge-
fihrlicher Ort fiir Frauen sein konnte. Sozomenos erwihnt in seiner im
frithen 5. Jahrhundert geschriebenen Kirchengeschichte eine Konstanti-
nopolitanerin, die angab, bei privaten Bufiiibungen in der Kirche von ei-
nem Diakon vergewaltigt worden zu sein. Eine Homilie aus dem 4. Jahr-
hundert warnt Jungfrauen davor, zu Vigilien, Begribnissen und anderen
gottesdienstlichen Feiern zu gehen, da selbst die gottesdienstliche Offent-
lichkeit Gefahren fiir sie birgt. Ahnlich mahnt Hieronymus (ca. 342-420),

1 Hippolyt, Traditio Apostolica, 21.

7 Mehr zu geschlechtsspezifischen Tauftraditionen in der Alten Kirche bei Margaret M.
Miles, Carnal Knowing: Female Nakedness and Religious Meaning in the Christian West.
Boston 1989, 24-52.

8 Hippolyt, Traditio Apostolica, 21; Didascalia, 3; Canones Hippolyti, Can. 17, Sonder-
gut; Ambrosius, De Virginitate I11.3, 13; zur Verschleierung vgl. die Diskussion dieser
Frage bei Tertullian, De Virginibus Velandis, 16.
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dafl eine Tochter bei Vigilien nicht einen Fingerbreit von ihrer Mutter ge-
trennt sein sollte. Uberhaupt sollte das Midchen nicht allein in Kirchen
und zu Mirtyrer/innen-Gribern gehen.'” Hieronymus berichtet an ande-
rer Stelle wohlwollend von der Witwe Marcella, die oft die Mirtyrer/in-
nen-Kirchen zum Privatgebet besuchte, 6ffentliche Versammlungen (in
diesem Zusammenhang wohl Gottesdienste) hingegen mied.?® Diesen Be-
schreibungen und Empfehlungen liegt sicher der Topos asketischer Welt-
flucht zugrunde. Wichtig ist jedoch, daf} durch sie der gottesdienstliche
Lebenszusammenhang von Frauen (mit-)bestimmt wurde. Ja, die gottes-
dienstliche Prisenz von Frauen an sich war fiir manche Ménche im 4. Jahr-
hundert schon problematisch. Die Ménche fragten sich, ob man dem
Gotteshaus nicht besser fernbleiben solle, anstatt die Begegnung mit Frau-
en zu riskieren.?! Umgekehrt absentierten Asketinnen sich freiwillig vom
Gottesdienst, um Manner nicht in Versuchung zu fiihren.?

Inwieweit Frauen sich selbst »kultische« Offentlichkeit jenseits der of-
fiziell-christlichen Liturgie schufen, ist eine weitere interessante Frage.
Durch eine Predigt des Basilius von Césarea (ca. 330-379) wissen wir zum
Beispiel von Frauen, die am Ostertag an Martyrer/innen-Grabern tanzten.
Basilius geiflelt dieses Verhalten, weil die Frauen sich mit ihren Tinzen an
den Gribern vor der Stadt »o6ffentlich« mannlichen Blicken aussetzten.
Von Chrysostomus (ca. 347-407) wissen wir, daff Christinnen in Antio-
chien an jidischen Festen teilnahmen, ein Verhalten, das Chrysostomus
scharf kritisiert. Eigene kultische Aktivitaten der Frauen werden auch in
rituellen (»magischen«) Praktiken am Rande der Liturgie sichtbar. Beson-
ders in Zusammenhang mit Menarche, Liebe, Ehe, Fruchtbarkeit und
Geburt werden Frauen immer wieder eigene rituelle Praktiken vorge-
worfen.? .

Die Ambivalenz hinsichtlich der gottesdienstlichen Offentlichkeit fiir
Frauen wirft auch ein Licht auf die grundlegende Frage nach Frauen als
Subjekten liturgischen Feierns. Diese Frage wird besonders wichtig, wenn
sich die These vom Zuriickdringen des Einflusses der Frauen im hier be-
handelten Zeitraum erhirtet. An diesem Punkt gilt es, die vielen verstreu-
ten Einzelelemente zu sammeln, die in ganz unterschiedlichen Kontexten
deutliche Anzeichen fiir Begrenzungen des gottesdienstlichen Lebens der
Frauen liefern. Hierzu ziahlen unter anderem: der Niedergang von liturgi-
schen Amtern wie Viduat und weiblichem Diakonat; der Ausschlufl vom

' Sozomenos, Kirchengesch., VIL.16; Hieronymus, Ep. 22, 17; 107, 9; 130, 19; vgl. Am-
brosius, De Virginitate I1.2, 9; vgl. Gillian Clark, Women in Late Antiquity: Pagan and
Christian Life-styles. Oxford 1993, 127.

* Hieronymus, Ep. 127, 4; vgl. Ep. 128, 4.

1 Belege bei Klaus Thraede, Frau. In: RAC 8, 197-269, hier 259.

Palladius, Historia Lausiaca 59.

Basilius von Caesarea, Gegen die Trunksucht, Hom. 14, 1; zu Chrysostomus: Die Predigt

ist abgedruckt in der Quellensammlung Maenads, Martyrs, Matrons, Monastics: A Sour-

cebook on Women’s Religions in the Greco-Roman World. Philadelphia 1988, Nr. 31; vgl.

Heide Dienst, Zur Rolle von Frauen in magischen Praktiken und Vorstellungen — nach

ausgewihlten mittelalterlichen Quellen. In: Frauen in Spitantike und Frithmittelalterl. Le-

bensbedingungen — Lebensnormen — Lebensformen. Sigmaringen 1990, 173-194.
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Altarraum und von dort angesiedelten liturgischen Diensten; die wach-
sende Ablehnung des gottesdienstlichen Frauengesangs; ein sich ausbrei-
tendes gottesdienstliches Schweigeverbot fiir Frauen und das sich ver-
zweigende Menstruationstabu —um nur einige dieser Elemente zu nennen.
Nicht zuletzt durch diese Entwicklungen wird der christliche Gottes-
dienst in der Spatantike mehr und mehr zu einem Ort asymmetrischer Ge-
schlechterordnung (und zu einem Konfliktfeld der Geschlechterbezie-
hung?).

Dgie Frage nach Frauen als Subjekten liturgischen Feierns kann natiir-
lich nicht nur negativ beantwortet werden. Frauen waren ja grundsitzlich
nicht ausgeschlossen vom tiglichen Gebet, der sonntiglichen Versamm-
lung, dem Fasten, der Taufe, dem Brechen des Brotes oder der Bufle — zu-
mindest gibt es keinerlei Anzeichen fiir einen solchen Ausschlufl. Frauen
waren also an diesen Kernpunkten selbstverstindlicher Teil gottesdienst-
lichen Feierns. Zu untersuchen ist freilich, wie gottesdienstliche Riten ge-
schlechtsspezifisch geprigt waren. So wurden zum Beispiel Frauen selbst-
verstindlich getauft — aber, nach Hippolyts Traditio Apostolica, erstens
nach den Minnern, zweitens nicht wihrend der Menstruation und drittens
unter frauenspezifischen Vorkehrungen wie dem Offnen der Haare. Die-
se geschlechtsspezifischen Prigungen grundlegender Riten gilt es heraus-
zuarbeiten.

Sicher wurden Frauen auch selbstindig »gottes-dienstlich« titig. Dies
ist zum Beispiel der Fall, wo sie 6ffentliche Gebete und Gebetswachen or-
ganisierten. Auch die sprichwortlichen Stecknadeln im Heuhaufen der Li-
turgiegeschichte diirfen nicht ibersehen werden. So erwahnt zum Beispiel
die arabische Version der Canones Apostolorum, einer dgyptischen (?)
Kirchenordnung vom Ende des 3. Jahrhunderts, neben Diakoninnen und
Subdiakoninnen Lektorinnen. Und im fiinften Jahrhundert gab es bei den
syrischen Monophysiten »diakonale Abtissinnen«, die bei Abwesenheit
eines Klerikers Mitschwestern und Kindern die Eucharistie spendeten. Bei
nichteucharistischen Gottesdiensten ihrer Klostergemeinschaft lasen die-
se Frauen die Epistel und das Evangelium.*

Diese Beispiele gottesdienstlicher Eigenverantwortung von Frauen sind
aber Einzelbeispiele. Im allgemeinen kristallisierte sich ihr Einfluff an an-
deren Punkten als der aktiven Bestimmung liturgischen Lebens. Ich den-
ke hier besonders an die Férderung der Liturgie bzw. ihrer Rahmenbe-
dingungen durch Frauen, primir Frauen der Oberschicht.?® Aber auch von
anderen Frauen, vor allem solchen im Witwenstand, sind grofziigige
Schenkungen bekannt.?® Dafl es frauenspezifische gottesdienstliche Schen-

# Vgl. Gisela Muschiol, wie Anm. 4; igypt. Kirchenordng., Can. 53; Dirk Ansorge, Der
Diakonat der Frau. Zum gegenwirtigen Forschungsstand. In: Liturgie und Frauenfrage.
Ein Beitrag zur Frauenforschung aus liturgiewissenschaftlicher Sicht. Hg. Teresa Ber-
ger/Albert Gerhards, PiLi 7. St. Ottilien 1990, 31-65, hier 40.

% Elizabeth A. Clark, Patrons, not Priests: Gender and Power in Late Ancient Christiani-
ty. Gender & History 2 (1990) 253-273.

% Vgl. Jens-Uwe Krause, Witwen und Waisen im frithen Christentum. Heidelberger Althis-
torische Beitrige und Epigraphische Studien 19, Stuttgart 1995, 93-108.
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kungen gab, ist nach unserem derzeitigen Wissensstand wahrscheinlich. So
wird in den Quellen immer wieder von der Schenkung von Stoffen (deren
Produktion in der Antike weitgehend in Frauenhand lag) und Kleidung
durch Frauen berichtet, die dann fiir Altartiicher und Schleier verwendet
wurden.?’

Ich breche hier ab, obwohl es tiber den gottesdienstlichen Lebenszu-
sammenhang von Frauen in der Spitantike noch viel zu sagen gibe. Im-
merhin diirfte deutlich geworden sein, wie eine Historiographie, die Frau-
en einbezieht, ganz neue Themen auf den Tisch der Liturgiegeschichte
bringt, die bis jetzt unsichtbar blieb. Sie »erfindet« diese Themen nicht, sie
macht eine Wirklichkeit sichtbar.?®

Ausblick

Wie schon erwihnt, dient eine Liturgiegeschichtsschreibung aus der Per-
spektive der Frauen der Wahrheit unserer Vergangenheit und damit der
Wahrheit unserer Gegenwart. Was dies konkret bedeuten kann, méchte
ich zum Abschluff anhand eines kleinen Beispiels erliutern.

Es war Edith Stein, die sich gegen das kleinbtirgerliche Frauenideal von
der »Zierde des hauslichen Herdes« auf das Bild der mulier fortis in der
Liturgie berief.? Der Gottesdienst der Kirche stellte ihr, so sah sie es, als
richtungweisendes Frauenbild immer wieder die starke Frau, die mulier
fortis vor Augen. Fiir Edith Stein war diese gottesdienstliche Erfahrung -
gerade im Kontrast zum traditionellen Frauenideal — befreiend und ermu-
tigend. Dementgegen ist gottesdienstliche Frauenerfahrung heutzutage
eher negativ. Frauen benennen ihren gottesdienstlichen Lebenszusam-
menhang verstirkt als einengend und entfremdend. Die liturgische Tradi-
tion wird nicht selten als patriarchal abgetan.*

Diese Sicht der Tradition ist sicher auch Resultat einer Geschichts-
schreibung, die Frauen unsichtbar sein liefl und somit ein Bild des Got-
tesdienstes schuf, das ausschliefilich von Minnern geprigt schien. Dafl
diese Sicht nicht der Wahrheit entspricht, habe ich oben versucht zu zei-
gen. Eine neue Wahrheitssuche, die Frauen als Gottesdienstfeiernden
durch die Geschichte gerecht wird, hat deshalb auch Bedeutung fiir got-
tesdienstliche Erfahrung heute. Sie gebietet, um nur ein Beispiel zu nen-
nen, ein gewisses Mafl an Zuriickhaltung und Geduld. Wir wissen noch
gar nicht genug iiber die gottesdienstlichen Lebenszusammenhinge der
Frauen durch die Geschichte, um abschliefende Urteile (»patriarchal«)
zur liturgischen Tradition zu fillen. Was bis jetzt von dieser Tradition

¥ Vgl. Gillian Clark, Women in Late Antiquity. 105-118.

% Vgl. Teresa Berger, Die gottesdienstlichen Lebenswirklichkeiten der Frauen: Ein neues
Forschungsgebiet. In: Theologische Quartalschrift 177 (1997), 256-270.

® Vgl. Edith Stein, Probleme der Frauenbildung. In: Die Frau. Thre Aufgabe nach Natur
und Gnade. Edith Steins Werke Bd. V. Freiburg 1959, 93187, hier 112.

3 Zur Literatur vgl. Stephanie von Dobbeler, Feministische Liturgien. Eine Bibliographie.
In: Archiv fiir Liturgiewissenschaft 37 (1995) 1-24.
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sichtbar watr, ist natiirlich sehr einseitig von Minnern dominiert. Aber wie
gesagt: Die gottesdienstlichen Lebenswirklichkeiten von Frauen waren bis
jetzt ja gar nicht sichtbar. Stimmen wie diejenige von Edith Stein sollten
uns Mut machen, den gottesdienstlichen Lebenszusammenhang der Frau-
en nicht vorschnell als rein »patriarchal« abzutun. Eine zukiinftige Ge-
schichte der gottesdienstlichen Lebenswirklichkeiten von Frauen wird si-
cher ein sehr komplexes, differenziertes und natiirlich auch ambivalentes
Bild der Liturgie durch die Zeit zeichnen. Ich méchte einfach vor allen
Generalurteilen und Megatheorien fiir eine griindliche Aufarbeitung die-
ses Bereichs plidieren: im Dienst an der Kirche und ihrer »Wahrheit«, im
Dienst am Gottesdienst und den Frauen heute. Edith Stein, inzwischen ja
selber eine der »starken Frauen« im liturgischen Kalender, wire mit ihrem
wachen Sinn sowohl fiir Frauenfragen als auch fiir die Liturgie der Kirche
einer solchen Aufarbeitung wohl mit grolem Interesse begegnet.
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»Habt ihr den gesehen, den meine Seele liebt?«
| Christlicher Gottesglaube und menschliche Sexualitit

Heinrich Dickerhoff

Habt ibr den gesehen, den meine Seele liebt?

Uniibersehbar ist uns Christen die Liebe ins Stammbuch geschrieben als
der Kénigsweg des Menschen zu Gott und — wichtiger noch - als der K6-
nigsweg Gottes zu den Menschen: »Wer nicht liebt, bleibt im Tod (...)
denn die Liebe ist aus Gott. Und jeder, der liebt, ist aus Gott hervorge-
gangen und erkennt Gott. Wer nicht liebt, hat Gott nicht erkannt (...) Gott
hat keiner je geschaut. Wenn wir einander lieben, wohnt Gott in uns, und
Seine Liebe erreicht in uns ihr Ziel (...) Gott ist Liebe, und wer in der Lie-
be wohnt, der wohnt in Gott, und Gott wohnt in thm.«!

Gott ist Liebe, doch mit einer gliubigen Deutung der erotischen Liebe
hat die Kirche sich immer schwer getan. Gewifl konnen wir diese Liebe
nicht am Beispiel Jesu festmachen; und zweifellos ist die grenzenlose Lie-
be zu den Armen und Aussitzigen ein grofferes Wunder und Gotteszei-
chen als die Liebe zwischen Mann und Frau, zu der es uns wie von selbst
dringt. Aber obwohl erotische Liebe eine der elementarsten Liebeserfah-
rungen ist und die Bibel oft genug von der Liebesgeschichte Gottes mit Is-
rael spricht, wurde sie — anders als die elterliche Liebe — in der Kirche
kaum als Bild der Gottesbeziehung wahrgenommen; die menschliche Se-
xualitit war vor allem ein Thema fiir die Moraltheologie.

Es ist nicht leicht, heute dieser sexualskeptischen Sicht gerecht zu wer-
den. Verdringung unbewiltigter und dann nur bedringend erlebter Se-
xualitit mag ein Grund sein, erklirt aber nicht alles. Es mag sein, dafl wir
Heutigen oft zu naiv nur die Chancen unserer Sexualitit wahrnehmen und
blind sind fiir die dunklen Seiten dieser gewaltigen und schon darum nicht
ungefihrlichen inneren Energie.

Mir aber geht es nicht um moraltheologische Erwigungen iiber den
zulissigen Gebrauch der Sexualitit, sondern um die »mystische« Frage, ob
wir in denen, die wir leidenschaftlich und leibhaftig lieben, den Einen er-
ahnen konnen, den unsere Seele liebt.

Gott ist keine Chiffre fiir menschliche Liebeserfahrungen, aber Er kann
sich in ihnen mitteilen. Die erotische Liebe ist und gibt nicht die letzte
Antwort, sie ist ein Erdenkind und also nicht unendlich, aber mit Leiden-
schaft und langem Atem widerspricht sie der Endlichkeit. Die Liebe ist
nicht der Himmel — aber sie kann die in uns schlafende Sehnsucht nach
dem Himmel wachkissen.

Die Zirtlichkeit, die ich meine, hat nichts gemein mit »Liebestechni-
ken«. Zirtlichkeit ist eine »innere Gnade«, eine seelische Haltung, die
zwar oft, aber nicht zwangsldufig verbunden ist mit dem dufleren Zeichen

' 1Joh 3,14; 4,7b.8.12.16b. :
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der erotischen Liebe. Zirtlichkeit ist eine Begabung und mehr noch eine
Sehnsucht. Die Groflen der Mystik haben ihr oft erotisches Verstindnis
der Gottesliebe nicht aus erfiillten menschlichen Liebesbeziehungen abge-
leitet; sie glaubten allein ihrer Sehnsucht. Denn den rechten Lebenshunger
kénnen wir wachhalten durch Fasten wie durch Kosten — auch das Ver-
missen kann Aufmerksamkeit wecken und wachsen lassen. Ich freilich
brauche den »Vorgeschmack« menschlicher Zirtlichkeit.

Denn das sind unsere Lebens- und Liebeserfahrungen: Vorgeschmack,
Kostproben, nicht Ersatz fiir die grofien Geheimnisse des Glaubens, fiir
Gottes einmalige Liebesgeschichte mit Seinem Volk, fiir Seine in Jesus ein
fiir allemal ausgesprochene Liebeserkliarung an die Welt, die uns mit der
Kirche verbindet. Aber die endliche menschliche Liebe, die wir kosten
diirfen, kann uns 6ffnen fiir den Glauben an die unendliche Liebe Gottes.
Seine in Bibel und Tradition bezeugte Wahrheit ist uns nicht ginzlich
fremd, sonst konnten wir sie nicht verstehen. Er, den unsere Seele liebt,
bevor wir es wissen, hat sich uns schon eingebildet in der Sehnsucht nach,
Erfahrung von und Begabung zur Liebe und Zartlichkeit. Wer sagt: »Ich
liebe dichx, spricht ein Glaubensbekenntnis, stimmt in das Wort ein, das
Gott im Grund allen Seins sagt und ist.

Schale und Klang

Zum Geburtstag schenkte meine Frau mir eine tibetanische Klang-Schale,
eine kleine Schiissel aus Messing, dazu einen hélzernen Kloppel. Schligt
man mit dem Holz an die Schale, so erklingt eine heller, klarer, lange nach-
schwingender Ton. Was war zuerst — die Schale oder der Klang?

Natiirlich die Schale, sagt die materialistische, die »aristotelische« Sicht
der Welt. Jeder kann die Schale sehen und begreifen, bevor etwas erklingt.
Wie anders als durch Schale und Kléppel sollte der Ton entstehen?

Nein, erst ist der Klang, sagt die spirituelle, »platonische«, »mystische«
Sicht des Lebens. Denn der, der diese Schale gebildet hat, hatte und horte
in sich schon einen Ton und formte und stimmte so lange die Schale, bis
sie endlich seinen inneren Ton traf.

Die Klangschale ist mir zu einem Bild des Menschenlebens geworden,
in seiner Doppeldeutigkeit und Spannung von »Leib« und »Seele«. Was
war zuerst in mir: die leibhaftige Begabung zur Sexualitit — oder die Sehn-
sucht nach Liebe, die zwar eng verbunden ist mit leibhaftigem Begehren,
doch auch davon zu unterscheiden?

Mit Johannes glaubt die christliche Mystik, dafl im Anfang das Wort
war, Gottes Ja-Wort, Seine Liebeserklirung an das Leben. Gott, der die
Liebe ist, stimmt die uralte Fihigkeit zur Fortpflanzung des Lebens im-
mer tiefer und feiner, bis durch die »irdische Schale« der geschopflichen
Zweigeschlechtlichkeit etwas vom Klang des Himmels ténen kann.

Gott kann in meiner Lebensschale erklingen, aber immer wieder bin ich
versucht, mein Leben bis zum Rand zu fiillen — und es zugleich fest in den
Griff zu bekommen. Doch schlage ich an die tibervolle Lebensschale, die
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meine Finger fest umklammern, so ertont nur ein blechernes Scheppern.
Ich muf} die Schale leeren, muf sie loslassen, daf} sie frei auf meiner ge-
leerten, geoffneten Hand steht — nur dann kann sie klingen. So ist es, den-
ke ich, auch mit dem Klang Gottes in meinem Leben und Lieben.

Auch soll die Schale nicht angeschlagen werden wie eine Glocke. Be-
hutsam soll der hélzerne Kléppel am Schalenrand kreisen, bis ein langsam
anschwellender Ton erklingt, der den ganzen Raum erfiillt. Auch Gottes
Klang in meinem Leben und Lieben wird nur hérbar durch ein behutsa-
mes, zirtliches, geduldiges Bemiihen, nicht durch meinen energischen An-
schlag und Willen.

Gott schuf die Schale Seiner Schépfung, um Seinen Klang horbar zu
machen. Er schuf die Schale von Mann und Frau und schenkte uns die Be-
gabung zur Zirtlichkeit, dafl in unseren Liebeserfahrungen Seine Liebes-
erklirung anklingen kann. In der alten Kirchensprache Latein heifit glau-
ben credere, cor dare — »sein Herz geben«. Glauben ist eine Liebeserfah-
rung, und Gott spricht uns aus dem Herzen, wenn wir lieben. Er, der im
unzuginglichen Licht wohnt und grofier ist als alles Begreifen und alle Be-
griffe, kommt uns zum Greifen nah, gibt sich uns zu »erkennen« in aller
Liebe und Zirtlichkeit, durch die Er unser verschlossenes Ich aufschliefit
fiir Seine Wahrheit.

Lebens(be)deutende Beziehungen

Unser Gottes- und Weltbild sind untrennbar ineinander verwoben; unser
Weg zu Gott beginnt immer in der Welt, in der wir leben. Nun erfassen
wir aber nicht die »Welt an sich«, sondern es bildet sich uns ein »Welt-
Bild« ein, ein Bild, nicht der objektiven Welt »um uns«, sondern der sub-
jektiven Welt, die »in uns« ankommt. Dies Welt-Bild ist weder blofies
Phantasieprodukt noch getreues Abbild einer Wirklichkeit, die auch ohne
uns existiert, sondern inneres Kunst-Werk, komponiert aus den Ein-
driicken der Auflenwelt und den Mustern unserer Wahrnehmung. Doch
sind wir keine »freischaffenden Kiinstler« — denn aussuchen kénnen wir
uns die eingebildete Welt-Anschauung so wenig wie unseren Namen. Sie
wird uns zunichst in der ersten Lebensphase vermittelt durch
lebens(be)deutende grofle Menschen, die uns die Welt deuteten und be-
deuteten; das sind in der Regel zuerst Mutter und Vater.

So prigend die friihkindlichen Erfahrungen auch fiir uns bleiben, sie
werden im Laufe des Lebens erginzt, bestitigt und korrigiert durch neue
lebens(be)deutende Beziechungen. Ab der Pubertit sind diese Beziehungen
wesentlich geprigt durch die Zweigeschlechtlichkeit. Wohl die meisten
Heranwachsenden und Erwachsenen machen ihre intensivsten Erfahrun-
gen von Himmel, Holle und Fegefeuer, von Gliick, Leid und Schuld im
Zusammenhang mit ihrer Sexualitit. Wer sich je in seinem Leben verliebt
hat, weif}, wie eine neugeschenkte Liebe die Welt verindert. Und wer das
Ende einer Liebe erleiden mufite, der hat schon einen Weltuntergang

durchlebt.
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Erfahrungen der erotischen Liebe sind welt- und lebensbedeutend.
Darum ist es so gefihrlich, wenn heute in der Kirche, zumindest in der
»Kirche vor Ort«, dariiber kaum mehr gesprochen wird. Dieses Schwei-
gen ist als Gegenreaktion auf die vorkonziliare Uberbetonung des »sech-
sten Gebotes« durchaus verstindlich, aber es zeigt und beschleunigt den
zunehmenden Wirklichkeits- und Bedeutungsverlust von Glaube und
Kirche. Denn Sehnsucht, Gliick und Schmerz der Liebe sind Erfahrungen,
die uns unter die Haut gehen, uns nachgehen bis in die Traume. Die Le-
bensfrage nach der Liebe fiillt die trivialsten Lieder und Filme wie die tief-
sten Gedichte und Dramen. Religion verliert viel an Gewicht, wenn die
Leib- und Seelen-Frage nach der Liebe nicht mehr verbunden wird mit
dem Gottesglauben.?

Im Paradies der Liebe

Wir heutigen »westlichen« Menschen fragen nach uns selbst und nach
Gott mit einem — gegeniiber vergangenen Zeiten — verinderten Verhiltnis
zur Sexualitit. Aber als Glaubende miissen wir nicht beim Nullpunkt an-
fangen, wir konnen an Vorerfahrungen ankntipfen.

Dabei ist die Erzihlung von Adam und Eva im Garten Eden die weg-
weisende Ur-Kunde jeder biblisch-christlichen Deutung der Liebe zwi-
schen Mann und Frau. Ich kann hier nur an drei Einsichten dieser so be-
kannten wie mifiverstandenen Erzdhlung erinnern:’®
1. »Nicht gut ist, dafl der Mensch allein sei!« Nicht das in sich ruhende,
sich allein geniigende Ich entspricht dem Willen Gottes, sondern das auf
Beziehung angewiesene Du. Die Zweiheit, die Zweigeschlechtlichkeit, ist
nicht Fluch, sondern Bestimmung und Segen des Menschen, sagt die Bibel
gegen alle heroischen und asketischen (und fast immer ménnlichen) Idea-
lisierungen des einsamen Kimpfers.

2 Der im 2. Weltkrieg verschollene Philosoph Walter Schubart schrieb schon vor 60 Jah-
ren in seinem Buch »Religion und Eros« ( Miinchen 1944): »Das Religiose und das Ge-
schlechtliche sind die beiden stirksten Schicksalsmichte. Wer sie fiir urspriingliche Wi-
dersacher hilt, lehrt die ewige Zwiespiltigkeit der Seele. Wer sie zu unversohnlichen
Feinden macht, zerreifit das menschliche Herz. Und es ist zerrissen worden! Wer iiber
Religion und Erotik nachsinnt, mufl den Finger an eine der schmerzlichsten Wunden le-
gen, die in der Tiefe des Menschen bluten. (...) Wenn es nicht gelingt, Erotik und Religi-
on in eine neue, nahe und gliickliche Beziehung zu setzen und die Menschenwiirde mit
der Geschlechtlichkeit auszusdhnen, wird es nicht zu jener Wiedergeburt der Religion
kommen, auf die heute so viele hoffen und von der sie alles erwarten. Wenn es aber gelin-
ge, so erhielte der Eros eine neue, sakrale Wiirde, die Religion neue vitale Kraft, und der
Mensch, hart geworden in den Irrtiimern von Jahrtausenden, zerrissen und seiner Ein-
heit beraubt, finde mit der Einheit auch den verlorenen Frieden seiner Seele wieder.«
Vielleicht diirfen wir von der Versshnung von Gottesglauben und menschlicher Sexua-
litat nicht soviel erwarten wie Walter Schubart, aber gewiff auch nicht so wenig, wie es
heute in der Kirche der Fall zu sein scheint.

3 Gen 2; vgl. dazu H. Dickerhoff, Dafl wir Zirtlichkeit nicht gottlos nennen. Wiirzburg
1994, 44 ff.
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2. Aber Beziehungsfihigkeit hat ihren Preis. »Einer, Gott, baute die Rip-
pe, die er vom Menschen nahm, zu einer Frau (...).« Zahllose Witze gibt es
tiber dieses Sinn-Bild wie auch hochst gelehrte Querverweise auf sumeri-
sche Wortwurzeln oder die halbmondf6érmige Rippe als weibliches Sym-
bol. Aber naheliegender und unmittelbar einleuchtend scheint mir der un-
befangene Blick auf meine Rippen und ihre Bedeutung: am ganzen Kor-
per bin ich geschiitzt und gestiitzt durch einen Knochenpanzer, nur mein
Unterleib ist ungeschiitzt, verwundbar, weich. Hitte ich hier noch eine
Rippe, so wire ich abgeschirmt und unverwundbar.

Uberall auf der Welt erzihlen Sagen von (fast) unverwundbaren Men-
schen; immer sind es Minner. Darin spricht sich wohl ein alter Wunsch-
traum aus, eine alte Mannerphantasie: Siegfried totet den Drachen, badet
in dessen Blut und wird so unverwundbar, doch die Liebe bringt ihn um;
eine Frau entdeckt seine schwache Stelle und verrit ihn an seine heim-
tiickischen Feinde.

Auch die Paradieserzihlung erzihlt, dafl Verwundbarkeit der Preis der

Liebe ist. Ich muf meine Rippe aufgeben und damit meine Unverwund-
barkeit. Wer liebt, wird verletzlich; wer vertraut, riskiert Enttiuschung. Es
gibt keine Liebe ohne das Wagnis von Leid und Schmerz. Wihrend Grie-
chen und Germanen von (fast) unverwundbaren Helden triumen, erfihrt
Israel Gott an der Seite derer, die eine Rippe riskieren, die Liebe und auch
Verwundbarkeit wagen.
3. Der Preis der Liebe ist Verwundbarkeit, ihr Lohn ist — richtig verstan-
den — Schamlosigkeit. »Die beiden, der Mann und seine Frau, waren nackt
- und sie schimten sich nicht!« Schamlosigkeit oder Un-Verschimtheit
meint hier nicht dummdreiste Frechheit, sondern, dafy ich mich meiner
selbst nicht schimen mufi.

Scham hat nicht immer mit Schuld zu tun, aber immer mit dem Gefiihl,
bofigestellt zu sein, unansehnlich und licherlich. Und dies Gefiihl kann
hervorgerufen werden ohne Schuld des Verschimten. Verschimt ist, wer
am liebsten nicht gesehen werden méchte, wer im Boden versinken will.
Die Un-Verschimtheit des Paradieses erahnt, wer sich angesehen weifl mit
seinen Falten und Wunden und Narben, wer sich eine Blofle geben darf,
wer »blof8 ein Mensch« sein darf, ohne blofigestellt zu werden. Gewif} ist
paradiesische Nacktheit cher innerlich-seelische Erfahrung als dufierer
Schein, und der Kult der durchgestylten nackten Kérper ist kein Vorge-
schmack des Paradieses, sondern ein verteufelter Zwang, sich schon zu
stellen. Und doch mogen Liebende, wenn sie sich mit allen Blofen geliebt
erfahren, etwas ahnen von der Liebe Gottes zum bloffen Menschen. Vor
Gottes Blick verbirgt kein Feigenblatt unser blofles Menschsein, aber wir
miissen Thm unsere Blofle auch nicht verbergen.

Liebe als Sakrament

Was sich in der Erzihlung vom Garten Eden ansagt, daf} die Liebe zwi-
schen Mann und Frau ein Gottesgeschenk ist und eine Erinnerung an das
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Paradies, das hat die katholische und orthodoxe Theologie weiterent-
wickelt, wenn sie die Ehe deutet als das Sakrament Gottes unter den Ge-
stalten von Mann und Frau. Viele Christen betrachten die Ehe cher als
selbstverstindliches gesellschaftliches Gesetz denn als géttliches Geheim-
nis. Dafl sich nach westlicher Auffassung die Eheleute das Sakrament
spenden, mag dazu beigetragen haben. Die Ostkirchen hingegen betrach-
ten die Ehe »mystischer«: Gott schenkt den Eheleuten diesen Lebens-
raum; der Ringtausch als Zeichen der menschlichen Verlobung und Ver-
einbarung — die Voraussetzung des Sakramentes — findet deshalb im Vor-
feld statt, am Kirchenportal. Doch das sakramentale Zeichen ist die Kro-
nung des Brautpaars durch den Priester, der an Christi Stelle handelt.
Denn die Ehe ist nicht Menschengesetz, sondern géttliches Geschenk und
Geheimnis.*

Verstehen wir das Ehesakrament einmal konsequent »6stlich« als ein
»Mysterions, ein Sakrament, also mit der Frage, wie sich uns das Ge-
heimnis Gottes entdeckt in den Erfahrungen der Liebe. Sakramente sind
ja nicht Erziehungsmittel, die lehren, wie der Mensch sein soll, Sakramen-
te zeigen an, wie und wo Gott uns entgegenkommt. Die Ehe ist dann ein
Sakrament, wenn zwei Liebende einander zum Zeichen und Ort der Nihe
und Liebe Gottes werden.

Thre endliche Liebesbeziehung wird im Namen Christi erfahren, ge-
deutet und gelebt als Beschwérung, An-Deutung und An-Zeichen der un-
endlichen Liebe Gottes zum Leben.

Nun kann gewif} jede wahre Liebe eine Ahnung Gottes eroffnen, nicht
nur die erotische, auch nicht nur die eheliche. Doch sieht die kirchliche
Tradition nur in der ehelichen Liebe zwischen Mann und Frau ein so aus-
driickliches wie »endgiiltiges« Gotteszeichen, also in der Liebe, die die
»Wesensmerkmale«, die Wesensziige der Liebe Gottes andeutet und wie-
derholt: Ausschlielichkeit und Unaufléslichkeit sowie Offenheit fiir neu-
es Leben.

Das erste »Wesensmerkmal« sakramentaler Liebe ist Unbedingtheit,
»Unaufloslichkeit« und Ausschlieflichkeit. Ubersetzen wir dies » Wesens-
merkmal« in eine Beschwoérung, so kénnte sie lauten:

Ich will ausschlieflich dich als meine Frau, meinen Mann!
Und ich will dich fiir immer!

Ich beschwére dir in Christi Namen,
daf nichts uns trennen soll in diesem Leben.

Dafl damit nicht ein ganz normaler, natiirlicher Vertrag besiegelt, sondern
ein Wunder beschworen wird, kénnen wir heute wohl besser sehen als
vergangene Zeiten. Denn daf Ehen zusammenblieben, war in der Vergan-
genheit vielfach nur gesellschaftlich erzwungen. Heute steigt die Schei-
dungsrate, weil und je mehr das gesellschaftliche Interesse an der Ehe und
ihrem Erhalt abnimmt. Die grofle Zahl der heute offenkundig gescheiter-
ten Ehen — wie oft mdgen Ehen in der »guten alten Zeit« im Verborgenen

4 Vgl. dazu Christus in Euch — Hoffnung auf Herrlichkeit. In: Orthodoxes Glaubensbuch,
Gottingen. 1994, 135 ff.
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gescheitert sein? — ist gewifl eine Tragodie, aber sie zeigt die Realitit jener
menschlichen Gebrochenheit, die die Tradition »Erbschuld« nennt.

Jede Ehe, die bleibt — trotz aller unvermeidlichen Abnutzungserschei-

nungen, trotz unterschiedlicher Weiterentwicklung beider Eheleute, trotz
all der faszinierenden Menschen des anderen Geschlechts, die unseren Le-
bensweg nach der Eheschlieflung kreuzen — eine jede dieser Ehen ist ein
Wunder, und nur dann ist sie ein Sakrament. Wo Menschen fiireinander
einmalig sind und nicht austauschbar, da deutet sich an, dafl Gott fiir uns
einzig sein will und dafy wir fiir Thn einmalig sind und unendlich bedeut-
sam.
Vielleicht ist eine »Ehe auf Probe« verniinftig. Aber Gott, so erzihlt die
Bibel, liebt nie verntnftig »auf Probe« und unter Vorbehalt. Er beendet
Seine ungliicklichen Verhaltnisse nicht: nicht Sein Verhiltnis mit dem wan-
kelmiitigen Israel, nicht Sein Verhiltnis mit der so unscheinbar geworde-
nen Kirche, nicht Sein Verhiltnis mit der Menschheit, in der manche nur
noch einen Irrliufer der Evolution sehen wollen, nicht Sein Verhiltnis mit
jeder einzelnen Menschenseele, mag sie uns noch so gottvergessen oder
gottverlassen scheinen. Darum spiegelt nur die Liebe, die auch in Schmer-
zen und Enttiuschung Treue wahrt, in Wahrheit die Liebe Gorttes.

Es kann unter Menschen manchmal besser sein, sich zu trennen, und ich
habe kein Recht, das Scheitern einer Liebe zu verurteilen. Aber Gott
trennt sich nicht von uns, auch nicht, wenn wir Ihm die Freundschaft
kiindigen, Thn »vor die Tiire setzen«. »Wenn«, so Meister Eckart, »du dich
nicht nah bei Gott annehmen kannst — so sollst du doch Gott als dir nah
annehmen. Denn (...) ob der Mensch nun in der Ferne oder in der Nihe
geht, Gott geht nie in die Ferne, Er bleibt immer nah. Und kann Er nicht
drinnen bleiben, so entfernt Er sich doch nie weiter als bis vor die Tiir«.?

Das zweite Wesensmerkmal ist die Offenheit fiir das neue Leben, das
wachsen will und kann aus der Liebe von Mann und Frau. Das Wunder
ihrer Liebe weitet sich, wenn aus der tiefen, doch in dieser Welt immer
endlichen Vereinigung zweier Menschen neues Leben erwichst, das die
beiden beinhaltet und doch mehr ist als ihre Summe. Nur aus der Liebe
von Mann und Frau — das unterscheidet sie von jeder anderen Liebe — kann
neues Leben entstehen.

So liegt eine zweite Beschworung im Sakrament der Ehe:

Wir wollen, dafl unsere Liebe sich auswirkt,

dafl die Liebe iiber uns hinauswichst;

wir wollen Leben weitergeben, das aus der Liebe wichst
und mit dem die Liebe wachst.

Das ist das uralte heilige Geheimnis der erotischen Liebe: Liebe kann
fruchtbar werden, Liebe will iiber sich hinauswachsen, so wie auch Got-
tes Liebe immer eine fruchtbare, sich auswirkende Macht ist, die Leben
schaffen und freisetzen will.

Keiner anderen Menschenliebe — sie mag so wertvoll sein wie die Liebe
zwischen Eltern und Kindern oder die Treue lebenslanger Freunde — ist

> Meister Eckart, Reden der Unterscheidung, Kapitel 17.
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dieser Segen geschenkt. Leider wird diese uralte religiose Erfahrung in der
Kirche oft nur betrachtet unter dem Gesichtspunkt der Empfingnisrege-
lung, wobei es mehr um die Quantititen der Zeugung als um die religiose
Qualitit des aus der Liebe erwachsenden Lebens zu gehen scheint. Halten
wir fest: Liebe wird zum Sakrament, wo sie bedeutet:

Ich will dich lieben, unbedingt und immer.
Darum wichst unsre Liebe iiber uns hinaus:

Wo Liebe diese Verheiflung einholen kann, sie zumindest erinnert, da wird
sie zur sakramentalen Ehe: denn sie er-innert
die unbedingte Annahme des Lebens durch den Vater,

die vom Sohn bis in den Tod gelebte Treue und
das neue Leben, das der Geist bewirkt.

Das lateinische Wort fiir Priester ist »pontifex«, »Briickenbauer«. Briicken
zu bauen zwischen Himmel und Erde ist der heilige Auftrag der Priester.
Wenn wir lieben, werden wir alle zu Briickenbauern, zelebrieren ein tiefes
und heiliges Geheimnis, wandeln einander aus dem Staub der Erde zum
Abglanz des Himmels. Wir kénnen einander sehen und verstehen als Lie-
beserklirung Gottes.

Liebe als Glaubenserklirung

Die Bibel sieht Gott als den Schépfer und Schiitzer der verletzbaren Be-
ziehung zwischen Mann und Frau. Die sakramentale Deutung in der Ehe
sieht Thn anwesend in der unbedingten, tiber sich hinauswachsenden Lie-
be. Aber so wie vom Gottesglauben her ein neues Licht auf die Liebe zwi-
schen Mann und Frau fillt, so wirft umgekehrt auch die erotische Liebe
ein neues Licht auf Gott, liflt sie eine neue »Gottes-Erkenntnis« ein-
leuchten.

Wer einen Menschen in Liebe »erkennt«, kommt dabei dem unendli-
chen Geheimnis Gottes nahe. Denn nur Liebe erklirt unseren Glauben,
der nichts anderes ist als die Annahme der Liebeserklirung Gottes. Es wa-
ren vor allem die Mystikerinnen und Mystiker, die ein Gespiir fiir die
»erotische« Seite der Gottesbeziehung entwickelt haben.

Du magst Gott, wie du willst, fiir deinen Herrn erkennen,
Ich will Thn anders nicht als meinen Brautgam nennen,

dichtete Angelus Silesius, und:
Mit Gott vereinigt sein und Seinen Kuf§ genieflen,

Ist besser als viel Ding ohn’ Seine Liebe wissen.®

Wie die Erfahrung der Liebe Gottes-Erkenntnis erschliefen kann, moch-
te ich andeuten am Beispiel der fiir den christliche Gottesglauben so typi-

6 Diese und alle Zitate aus dem »Cherubinischen Wandersmann«, zuerst veroffentlicht
1657 als »Geistliche Sinn- und Schlufireime«, ein Werk, das weniger originelle Neu-

schépfung ist und sein will als vielmehr ein »Kompendium« der Einsichten christlicher
Mystik. 11/38, IT1/156.
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schen wie wichtigen Vorstellung der »Trinitit«, der dreifachen Wirklich-
keit Gottes — »trinitarisch« ist nimlich auch das Wesen der Liebe.

Die Berufung zur Einbeit

Um lieben zu kénnen, muf ich ein eigener Mensch sein. Eine Gruppe
kann nicht lieben. Liebe erfordert Individualitit. Zum Wagnis der Indivi-
dualitit, der Einheit und Eigenheit, werden wir schon in frither Kindheit
an ein Leben lang herausgefordert.’”

Im zweiten Lebensjahr muff das Menschenkind lernen, ein »Ich« zu
sein, muf} sich abgrenzen gegeniiber dem »Nicht-Ich«. Die Grenzen des
Korpers sind dem Kind auch zuvor bekannt, aber die »emotionalen«, die
»seelischen« Grenzen kann es noch nicht erkennen: Hat das Kind in der
Nacht Lust zu spielen, so kann es sich nicht vorstellen, dafl die Eltern et-
was anderes im Sinn haben. Halt es sich die Augen zu, kann es gewif} nie-
manden sehen. Und was soll schlimm sein am Schlag auf den Kopf des
Bruders — der kleine Schliger spiirt doch keinen Schmerz.

Erst mit etwa anderthalb Jahren beginnt das Kind zu unterscheiden
zwischen »Ich« und »Nicht-Ich«. Im Prozef dieser Unterscheidung ent-
deckt es mit dem »Ich« auch das »Du«, und das ist die Voraussetzung fiir
jedes Mitgefiihl, fiir alle Empathie. Wenn und weil es ein »Du« entdeckt,
sondert sich das kleine »Ich« nicht bis zur Beziehungsunfihigkeit ab von
der fremden — dem Ich fremdgewordenen — Welt, sondern kann iiber die
cigene Ich-Grenze hinausfiihlen, kann in Fithlung und Kontakt bleiben
mit der Welt »um sich«. Diese Herausforderung, ich-fihig zu werden und
doch du-fihig zu bleiben, zieht durch unser ganzes Leben. Immer neu
mufl ich der »symbiotischen« Versuchung widerstehen, unterzutauchen
im »man« - frei von Verantwortung und anstrengendem Selbst-Sein; auf
immer neue Weise bin ich versucht, aufzugehen in tatsichlichen oder ver-
muteten Erwartungen meiner Umwelt, um so beliebt und geborgen zu
sein. Und zugleich mufl ich meinen Eigen-Sinn soweit ziigeln und weiten,
dafl ich noch zusammenleben kann mit der Welt, die mich umgibt.

Es ist die vielleicht groflartigste Wirkung des Ein-Gott-Glaubens Isra-
els, daff an dem unbedingten und einzigen Du Gottes das Ich des Men-
schen wachsen konnte, der, gepackt von dem einen unendlichen Du Got-
tes, zu einem eigenen und einmaligen Menschen zu werden wagte, zu ei-
nem Menschen mit unbedingter Wiirde und Verantwortung.

Das Geheimnis der Zweiheit

Nur wer — zum Ich geworden — herausgetreten ist aus dem unentwickel-
ten »alles in einem«, kann das Du entdecken in seiner Einzigartigkeit: Die

7 Vgl. dazu Norbert Bischof, Das Kraftfeld der Mythen. Signale aus der Zeit, in der wir die
Welt erschaffen haben. Miinchen 1996, 157 ff., 225 ff.
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Einheit ist Voraussetzung der Zweiheit. Die Einheit Gottes ist Sein fiir uns
immer unfaflbares Wesen, die Zweiheit Gottes ist der Grund der Schép-
fung und das Geheimnis der Erl6sung.

Denn Ich-Werdung ist nicht nur Voraussetzung fiir die Entdeckung des
Du, das sich selbst bewufite Ich ist nun auch angewiesen auf das Du. Ohne
Du ist das Ich unheil. Und das mich heilende Du mufl mir so dhnlich sein, dafl
ich mich hineinverstehen und es mir antworten kann. Und zugleich muf} das
Du anders sein als mein Ich, so daff es mich nicht wie ein Spiegelbild zwang-
haft wiederholt, sondern in Freiheit auf mich reagieren kann. Nur das freie Ja
eines freien Du gibt Antwort auf die Frage, warum es mich geben sollte.

Denn das ist Jedem Ich bewuf3t: Mein Dasein ist nicht zwingend nétig
fiir den Bestand der Welt. In jeder Funktion bin ich ersetzbar, und nichts,
was ich tue, macht mich unentbehrlich. Ist mein Dasein dann, wenn schon
nicht unbedingt, so doch vergleichsweise berechtigt? Wer sein Dasein so
zu begriinden sucht, der folgt dem Gesetz der Feindschaft, der Rivalitit:
Mein Wert ergibt sich nur im Vergleich mit anderen, das Leben wird zum
gnadenlosen Konkurrenzkampf. »Wenn ich auch nicht gut bin, so doch
wenigstens besser als andere!« Nie aber darf ich meine Begrenztheit und
Endlichkeit wahrnehmen und annehmen. Und im Grunde unsres Herzens
wissen wir: Weder das eigene Vermdgen noch das Ungeniigen »der an-
dern« machen das Dasein lebenswert oder liebenswiirdig.

Allein denen, die mich lieben, bin ich unersetzlich. Ihnen geht es nicht
— zumindest nicht zuerst — um meine Niitzlichkeit, meine Fahigkeit, mein
Vermogen, sondern um meine Eigenheit und Einmaligkeit, um mich selbst.
Darum liegt in jeder Liebe eine Ahnung Gottes, eine Ahnung von unend-
lichem Sinn. Unsere endliche, unvollkommene Liebe ist Erinnerung und
Beschworung der unendlichen, vollkommenen Liebe, die Christen Gott
nennen, Hinweis auf den unendlichen Grund unseres Daseins, Erfahrung
geschenkter Daseinsberechtigung.

Doch es gilt auch der Umkehrschluf. Was wir erfahren als liebende
Menschen, daf} es nicht gut ist, allein zu sein, das gilt auch fiir Gott, der
die Liebe ist: Es ist nicht gut, dafl Gott allein sei. Darum wagten die Pro-
pheten — unertriglich fiir alle, die den stoischen Gleichmut verehren — von
Gottes Eifersucht zu sprechen, von seiner enttiuschten Leidenschaft. Und
die Mystik behauptet gegen alle Schultheologie, dal Gott uns braucht -
anders, aber nicht weniger als wir Thn.

Denn Liebe braucht ein Du, ist sich nicht selbst genug. Gott rief die
Welt, die Menschen ins Leben, weil Er ein Gegeniiber braucht, dem Er Sei-
ne Liebe schenken kann, ein »Du«, das nicht wie eine Kinderpuppe nur
Projektionsfliche eigener Wiinsche ist, sondern Sein Ebenbild gerade auch
in der Freiheit zur Liebe, in der Freiheit, ja zu sagen oder nein.

Wenn wir Gottes Geschichte mit uns betrachten als eine Liebesge-
schichte, ahnen wir das groffe Geheimnis des Glaubens: der eine, unendli-
che Gott hat Sehnsucht nach uns. Ohne uns kommt Seine Liebe nicht ans
Ziel, bleibt Gott unerlést. Als »objektive« Dogmatik ist eine solche Aus-
sage falsch — aber sie ist nur zu verstindlich fiir den, der die Logik der Lie-
be und der Liebeserklirungen kennt.
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Angelus Silesius hat dieses der Mystik selbstverstindliche Liebes-Ge-
heimnis des Glaubens immer neu verdichtet:

Man sagt, Gott mangelt nichts, er darf nicht unserer Gaben;
ist’s wahr, was will Er dann mein armes Herze haben?

Gort ist so viel an mir, als mir an Thm gelegen,
Sein Wesen helf ich Thm, wie Er das meine hegen.

Ich weiff, dal ohne mich Gott nicht ein Nu kann leben,
Werd ich zunicht, Er muf vor Not den Geist aufgeben.®

Es ist ein uraltes Ritsel des Lebens: Trotz, ja wegen ihrer Andersartigkeit
ziehen sich beide Geschlechter an — und gerade das, was sie unterscheidet,
ermoglicht die innigste Vereinigung. Nur wer sein Ich, seine Eigenheit
entdeckt hat, kann das Du, kann die Zweiheit entdecken, erleiden und ge-
nieflen. Felix culpa, gliickliche Sonderung - erst die Zweiheit eroffnet den
Weg zur Vereinigung, zur neuen Einheit.

Aber dies ist nur die helle Seite der Zweiheit. Thre dunkle Seite ist, dafl
Sehnsucht nach der Liebe des anderen unvermeidbar auch Trennungs-
schmerz bedeutet. Es gibt keine Licbe ohne Verschiedenheit, Trennung
und Ab-Sonderung. Weil Gott ein freies Du sucht, das Thm in Liebe ant-
worten kann, darum bin ich ein eigenes Ich, anders als Gott, von Thm ge-
trennt, abgesondert. Darum lebt, wer liebt, immer auch »in Siinde«, im
Wissen um die Trennung, die Sonderung von denen, die wir lieben, selbst
in den Augenblicken grofiter Nihe und Ubereinstimmung. Wir leben mit
der Erb-Stinde, der uns angeborenen Sonderung von Gott. Denn Gott, das
eine unendliche Ich, ruft mich als ein Du ins Leben, das endlich ist und die
Endlichkeit erleiden muf§ bis zum Tod.

Oder, psychologisch gesprochen: Ich lebe als ich- und du-bewuflter
Mensch, innerlich zerrissen zwischen dem Wissen um die Endlichkeit und
der Sehnsucht nach Unendlichkeit. Und nichts in dieser Welt 13}t uns die
Unendlichkeit mehr ahnen und ersehnen als die Liebe. Liebe weigert sich,
ihr Ende hinzunehmen. Niemand kann sich vornehmen, sich nur fiir einen
bestimmten Zeitraum zu verlieben. Wer wirklich liebt, wiinscht, daf es nie
aufhoren soll. Und der Tod kann mir einen Menschen, den ich liebe, nur
von meiner Auflenseite nechmen und nicht aus meinem Herzen. Liebe wei-
gert sich, dem Tod wirklich zu glauben, sie steht auf gegen den Tod.

Und so ist die Zweiheit von Ich und Du das Gesetz der Liebe und Er-
ganzung wie das Gesetz des Leidens an der Erb-Stinde, an unaufhebbarer
Trennung und Endlichkeit, ist aber auch das Gesetz der Erlosung. Sie
dringt die Liebenden, sich nicht abzufinden mit der tiefsten Trennung, mit
dem Tod.

Der Tod ist — nicht moralisch, sondern existentiell verstanden — die
grofite Stinde, die grofite Sonderung. Diese Tod-Siinde trennt Menschen
voneinander, und mehr als alles andere trennt und unterscheidet der Tod
uns von Gott, der das Leben selbst ist.

Der frithen Kirche aber ging im Leben und Sterben Jesu auf, dafl Gott,
der die Liebe ist, bis in den Tod geht, um uns nahe zu sein: So sehr hat Er

¥ Angelus Silesius, wie Anm. 6, I11/123, 1/100, 1/8.
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die Welt geliebt, dafl Er sich einlief} in ihre tiefsten Abgriinde und Dun-
kelheiten. Christus ist gestorben fiir unsere Siinde — in Christus geht Gott
bis in den Tod, damit nichts uns mehr trennen kann von ihm, weder Le-
ben noch Tod.

Das ist des Glaubens Kern: Dafl Liebe endgiiltig wahr ist und die end-
giiltige Wahrheit nichts als Liebe. Daf kein Mensch den Lebenssinn ver-
dienen kann und muf, dafl unsere Daseinsberechtigung uns immer schon
geschenkt ist. Dafl nichts meinem Leben Sinn und Grund nehmen wird,
kein Scheitern, keine Schuld, kein Leid, kein Tod. Diese grofie Erinnerung
ist uns mitgegeben auf unserem Lebensweg. Meister Eckart erzahlt dazu
folgende »Mir«:’

Es war ein reicher Mann und eine reiche Frau. Da hatte die Frau einen Unfall, daf} sie

ein Auge verlor; dariiber war sie sehr betriibt. Da kam der Herr zu ihr und sprach: »Frau,

wie seid ihr so betriibt. Thr sollt nicht darum betriibt sein, dafl [hr Euer Auge verloren
habt.« Da sagte sie: »Herr, ich bin nicht darum betriibt, weil ich mein Auge verloren hab;
betriibt bin ich darum, weil ich mir denke, daf Thr mich darum weniger lieben konntet.«

Da sprach er: »Frau, ich liebe Euch.« Nicht lang danach stach er sich selbst ein Auge aus

und kam zu der Frau und sagte: »Frau, dafl Thr mir jetzt glaubt, daff ich Euch liebe, so

hab’ ich mich Euch gleich gemacht; ich habe auch nur noch ein Auge.« Dies ist der

Mensch, der konnte kaum glauben, dafl Gott ihn so liebte, bis dafl endlich Gott sich
selbst ein Auge ausstach und menschliche Natur annahm. Das ist »Fleisch geworden«.

Und Angelus Silesius dichtete:

Ja, denk doch, Gott wird ich und kommt ins Elend her,
Auf daff ich komm ins Reich und mége werden Er.

Die Lieb ist ein Magnet, sie zichet mich in Gott,
und was noch grofier ist, sie reiflet Gott in Tod.

Was will doch Gottes Sohn, daf} er ins Elend kémmt,
Und ein solch schweres Kreuz auf seine Schultern nimmt?

Ja, dafl er bis in Tod sich dngstet fiir und fiir?
Er suchet anders nicht, als einen Kuf§ von dir!?°

Das Wunder der Dreibeit

Beziehungsfahigkeit ist das Wesen Gottes und damit auch das wahre We-
sen des Menschen. Wie Einheit sich ithrem Wesen nach ausstreckt zur
Zweiheit, so wichst die Zweiheit — die nicht erstarrt in Gegensitzlichkeit
oder sich auflést in volliger Vereinnahmung des einen durch den andern -
tiber sich hinaus zur Dreiheit.

Trinitarisch ist das Wesen jeder Liebeserklirung. Die »trinitarische
Struktur« einer menschlichen Liebeserklirung weist mich hin auf das tri-
nitarische Geheimnis Gottes. Da ist zuerst eine, nach der sich mein Herz
sehnt, die meine Seele liebt, doch an deren Liebe ich kaum zu glauben wa-
ge. Aber dann sagt sie zu mir: »Ich liebe dich!« Dieses Wort ist so wichtig
wie die Sprechende. Die Liebeserklirung eines Menschen, den ich nicht

® Meister Eckart, aus Predigt 22: Ave, Gratia Plena.
19" Angelus Silesius, wie Anm. 6, I11/20, 11/2, TV/57.
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liebe, ist fast so belastend wie die Zuriickweisung meiner Liebe durch die
Geliebte. Wer sagt: »Ich liebe dich«, liefert sich damit auch der Ablehnung
aus, wird verletzlich, verstehbar und zugleich mifverstehbar. Doch hofft
er, dafl seine Liebeserklarung eine andere Wirkung zeigt.

Und wenn das Wort von dem einen Ich zum anderen D findet, so be-
wirkt es eine dritte neue Wirklichkeit, ein Wir, eine neue Einheit, die nicht
mehr die unbewufite Einheit der Kindheit, des Anfangs ist, sondern die
bewufite, ersehnte, gesuchte Einheit der erwachsenen Liebe, der Erlésung.

Und wenn Mann und Frau sich in Liebe vereinen, liegt es in der Natur
der Liebe wie in der Seele der Liebenden, daf diese Liebe fruchtbar wer-
den kann und neues Leben hervorbringt.

Gott tritt heraus aus Seinem unfaflbaren Geheimnis, spricht uns an,
macht sich verstehbar und verwundbar in Jesus Christus — nicht weniger
als Adam sich fiir Eva verwundbar macht. Wo wir aber Seine Liebeser-
klarung annehmen, da kann in uns und durch uns eine neue Wirklichkeit
wachsen, die wir Geist nennen, Gottes Atem. Seine lebensschaffende
Energie ist unsichtbar wie alle Energie, sichtbar ist allein ihre Wirkung.
Darum ist das haufigste und wichtigste Bild fiir die Geist-Macht kein di-
rektes Sinnbild, sondern ein Verweis auf ihre Wirkung, und zugleich ein
Bild tiefer Zirtlichkeit: das Bild der jungfriulichen Mutter, die das Kind
des Himmels und damit Gott zur Welt bringt."

Glaunbe als Liebeserklirung: Ubungen und Gegenproben

Abschlieflend einige Anstofle zur »angewandten Spiritualitat«, Anstofle,
die mir helfen, mich einzuiiben in den Glauben, der Liebeserklirung ist:

Erste Ubung und Gegenprobe: Bevor du an Gott denkst, denke an den
Menschen, den du am meisten liebst. Was empfindest du fiir ihn, fiir sie?
Wie fuhlst du dich, wenn du auf ihn, auf sie wartest? Wie bereitest du dich
vor auf euer Wiedersehen? Wie veriandert dich seine, ihre Nihe — und wie
geht es dir, wenn ihr euch trennen miifit? Frage dich, wann du diesen Men-
schen wohl fur immer verlassen wiirdest oder er dich?

Dann denke an Gott. Und wenn der Gott, den du dir denkst, kleiner
und engherziger, oder wenn Er gleichgiiltiger und weniger leidenschaftlich
ist als du es bist, wenn du wirklich liebst — dann ist dieser Gott nicht der
Gott Jesu, der die Liebe ist.

Zweite Ubung und Gegenprobe: Erinnere dich an ein Liebesgedicht
oder ein Liebeslied - ganz gleich in welcher Sprache und welchem Stil, es
muf} dir nur zu Herzen gehen. Kénntest du dieses Liebesgedicht — wenn
du wenige Worte, Namen usw. veranderst — beten?

Letzte Gegenprobe: Du solltest als Christ die Menschen um Gottes wil-
len lieben. Gut. Aber kannst Du Gott um eines Menschen willen lieben?
Kannst du die Welt mit thren Dunkelheiten, dein Leben mit all seinen

" Vgl. dazu Heinrich Dickerhoff, Ich sehe dich in tausend Bildern. Eine kleine Marien-
kunde. Wiirzburg 1988, 13 ff.
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Schatten annehmen als liebenswert, weil es diesen einen Menschen gibt?
Segnest du Gott fiir Menschen, die fir dich wie Brot sind und wie Wein?
Die du jeden Tag brauchst zum Leben. An denen du dich berauschen
kannst? Nimmst du Thn wahr in denen, die du liebst?

Ausklang.

Die Bibel, die Mirchen und die Liebe sind mir die drei groffen Lehrmei-
sterinnen meines Lebens geworden. Und in all ihrer Unterschiedlichkeit
lehren sie mich die gleiche Wahrheit:

Glaube deiner Sehnsucht mehr als deiner Verzweiflung.
Glaube der Liebe mehr als dem Tod.
Glaube daran, daf} du ein Kénigskind bist!
Vergifl nie: Du tragst eine unsichtbare Krone.
Du bist erwiinscht.
Du wirst erwartet.
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Von Sehnsucht, Herzenszerknirschung und Reue:
| Die Trianen bei Hildegard von Bingen

Michael Plattig
=

Einleitung

Die Trianen bei Hildegard von Bingen — dieses Thema befremdet vielleicht
manche Leserin und ruft bei manchem Leser die Frage hervor, was dieses
scheinbare Randthema mit dem groflen Titel des Jahrbuchs Das Christen-
tum zu tun haben konnte. Uberblickt man jedoch die Geschichte der
christlichen Spiritualitit, so wird deutlich, daff die Trinen bzw. die Gabe
der Tranen bei fast allen geistlichen Autorinnen und Autoren vorkom-
men.! Dem gegentiber ist es verwunderlich, daff die Trinengabe in der
theologischen Sekundirliteratur nur wenig Beachtung gefunden hat. Der
Artikel »Larmes« im Dictionnaire de la Spiritualité von Pierre Adnés ist
wohl derzeit die umfassendste Gesamtdarstellung.? Andere Artikel, wie
z.B. im Dizionario enciclopedico di Spiritualita®, im Praktischen Lexikon
der Spiritualitit* oder im Worterbuch der Mystik® wirken etwas hilflos.

Einleitend soll deshalb das Phinomen der Trinen in der Spiritualitits-
geschichte - schwerpunktmiflig in der Zeit vor Hildegard von Bingen —
kurz skizziert werden, um dann auf diesem Hintergrund die Bedeutung
der Trinen bei Hildegard zu behandeln. Anmerkungen zur Aktualitit der
Tranen sollen diesen Beitrag abschlieflen.

Biblische Grundlage fir die Trinen sind die Psalmen (Pss
6;39;42;80;102), die z.T. dem biiflenden David zugeschrieben werden, die
neutestamentlichen Berichte iiber das Weinen Jesu (iiber Jerusalem Lk
19,41; iiber den Tod des Lazarus Joh 11,35), seine Seligpreisung der Wei-
nenden (Lk 6,21), die Reuetrinen des Petrus nach der Verleugnung (Mk
14,72 par), die als Reuetrinen ausgelegten Trinen der Siinderin (Lk 7,38),

" die Tranen des Paulus in Sorge um seine Gemeinden (Apg 20,31; 2 Kor 2,4)
und die Aufforderung des Apostels, mit den Weinenden zu weinen (Rém
12,15).

Bei den Autoren der spirituellen Tradition gibt es verschiedene Syste-

matisierungs- und Bewertungsversuche des Phinomens. Abgesehen vom

! Die Beobachtung J.-J. Navatels diirfte richtig sein: »Man kann sogar sagen, dafl unter den
auflerordentlichen Gaben keine so hiufig vorkommt wie die der Trinen.« (J.-J. Navatel,
La Dévotion sensible, les Larmes et les Exercises de Saint Ignace. Collection de la bi-
bliothéque des Exercices de Saint Ignace. N° 64, Enghien 1920, 5).

2 P. Adnés, Art.: Larmes, in: Dictionnaire de la Spiritualité IX (DSp), Paris 1976, 287-303.

3 C. Gennaro, Art.: Lacrime, in: Diz. enciclopedico di Spiritualitd. Bd. II, Rom 1975, 66.

4 G. Griesl, Art.: Trinen, in: Praktisches Lexikon der Spiritualitit, Freiburg 1988, Sp.
1290-1292. Griesl stellt besonders Ignatius in den Vordergrund und gibt einige beden-
kenswerte Aktualisierungshinweise. Die ganze Geschichte vor Ignatius fillt praktisch
aus. Zu den Trinen bei Ignatius vgl. M. Plattig, Vom Trost der Trinen: Ignatius von
Loyola und die Gabe der Trinen, in: Studies in Spirituality 2 (1992) 148-199.

* P.Imhof, Art.: Trinengabe, in: Worterbuch der Mystik. Stuttgart 1989, 498 {.
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jeweiligen Ergebnis wird deutlich, dal Trinen durchaus ambivalent sind
und deshalb der Unterscheidung bediirfen.
Folgende Einteilung ist grundlegend fiir die gesamte Tradition:

1. Die Trinen der Zerknirschung (lacrimae compunctionis)

Damit sind Reuetrinen gemeint, primir angesichts eigener Stinden, jedoch
auch angesichts der Stinden anderer. Diese Art der Trinen findet sich in je-
der Epoche, besonders haufig behandelt in der Viterzeit.® Die Viter ent-
wickeln z.T. mit Bezug zu den biblischen Stellen, z.T. aus eigener Beob-
achtung eine »Trinenlehre«, die vom Bufigedanken geprigt ist, doch letzt-
lich, ja gerade deshalb, nur in der Liebe zu Gott wurzeln kann, wenn auch
die Furcht oft die erste Ursache ist.

Johannes Climakus unterscheidet bittere Reuetranen aus Furcht und siiffe
aus Liebe. Die ersten bringen als Boten unser Seufzen vor Gott, wihrend
die letzten uns die gewihrte Verzeihung mitteilen.” »O meine Briider, Gott
wird uns im Tode nicht vorwerfen, wir hitten keine Wunder gewirkt, noch
auch, wir seien keine Theologen oder Mystiker gewesen, aber davon wer-
den wir ihm sicher Rechenschaft geben miissen, daf wir nicht unermiid-
lich unsere Siinden beweint haben.«® Noch Bernhard von Clairvaux zitiert
Hieronymus in seiner 64. Ansprache auf das Hohelied: »... Der M6nch hat
nicht den Auftrag zu lehren, sondern tiber sich und die Welt zu weinen.
...«? Das Wasser der Reuetrinen wascht die Schuld ab.!® Von diesem Bild
ist es nicht mehr weit zur sog. »Tranentaufe«!! bzw. zum Stand der »Wei-
nenden«'? im Rahmen der Buflentwicklung der frithen Kirche.

2. Die Trinen des Mitleids (lacrimae compassionis)

Hier sind Mitleid mit dem irdischen Jesus vom Mitleid mit dem Niachsten
und seiner Not zu unterscheiden, wobei letzteres sich u.U. mit dem Wei-
nen iiber die Siinden des Nachsten tiberschneidet.

¢ Vgl, Ambrosius, Lukaskommentar, 5. Buch, 55; Johannes Chrysostomus, Matthaus-
Kommentar 6. Homilie, Abschnitt 5.

7 Vgl. W. Vélker, Scala paradisi. Eine Studie zu Johannes Climakus und zugleich eine Vor-
studie zu Symeon der neue Theologe, Wiesbaden 1968, 168 u. 171.

¢ Zitiert nach: M. Viller/K. Rahner, Aszese und Mystik in der Viterzeit. Ein Abriff frith-

christlicher Spiritualitit. Neuausgabe, Freiburg 1989, 158.

Zitiert nach: B. Schellenberger (Hg.), Bernhard von Clairvaux. Olten 1982, 21. Bernhard

zitiert die gleiche Stelle aus der Schrift des Hieronymus (Contra Vigilantium 15) im Brief

89,2 und 365,1.

Vgl. Ambrosius, Lukaskommentar, 5. Buch, 55; Johannes Chrysostomus, Matthaus-

Kommentar 6. Homilie, Abschnitt 5.

! Vgl. Clemens von Alexandrien, »Welcher Reiche wird gerettet werden ?« 42,1-15; Gre-
gor von Nazianz, Oratio 39,17; Johannes von Damaskus, Darlegung des orthodoxen
Glaubens, V. Buch, 9. Kapitel; Symeon der neue Theologe, Kapitel 1,36. Vgl. auch G.
Fuchs, Im Raum von Gottes Zirtlichkeit: Die Tranentaufe, in: Lebendige Katechese 13
(1991) 115-121.

12 Vgl. Basilius der Grofle, Brief Nr. 199, 22 u. Brief Nr. 217, 56. Die Weinenden vor der
Kirche bildeten die erste von vier Bufistufen; sie hatten die eintretenden Glaubigen um
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Mit der Verehrung der Menschheit Christi im Mittelalter riickt sein Bei-
spiel in den Vordergrund beziiglich der »Trinen des Mitleidens«.!?

Trinen des Mitleids mit dem leidenden Jesus finden sich in dieser Zeit
nur bei Abélard, in seinem fiinften Brief an Heloisa.!* Damit kiindigt sich
eine neue Frommigkeitsform an, die in der Laien- und Bettelordenbewe-
gung und vor allem in der Frauenmystik des Mittelalters als Leidensmy-
stik eine bestimmende Rolle spielt.

3. Die Trinen der Andacht/der Kontemplation
(lacrimae ex devotione/lacrimae contemplationis)

Definition und Abgrenzung ist hier besonders schwierig, da es verschie-
denste Motive fiir diese Tranen gibt.

Das Mitleiden wurde eben benannt. Reuetrinen gehen angesichts der
Vergebung in Trinen der Freude tiber: »Wen einmal diese Liebe erfafit hat,
der ist zu allem willig bereit (...) Ein solcher schaut iiber alles Irdische hin-
weg und verharrt in innerer Zerknirschung, vergieit unaufhérlich Strome
von Trinen und schépft aus all dem eine michtige innere Freude. Denn
nichts verbindet und einigt so sehr mit Gott als solche Trinen.«'* »Bufler-
trinen sind Engelwein; denn in den Trinen birgt sich ein Wohlgeruch des
Lebens, ein Wohlgeschmack der Gnade, das Verkosten der Verzeihung,
die Luft der Wiederversohnung, das Genesungsgefiihl der wiederkehren-
den Unschuld und die Stiligkeit eines reinen Gewissens.«'¢ Weiter werden
immer wieder Trinen beim Gebet, bei der Andacht, beim Gedanken an
Gott, bei der Eucharistie genannt: »Werde nicht stolz, wenn du bei deinem
Gebet Trinen vergiefit, denn Christus hat die »Augen deines Herzens«
beriithrt und du bist geistig sehend geworden.«!” Nach Johannes Climakus
ist das Gebet Mutter und Tochter der Trinen, d.h. es kann ihre Ursache
und ithre Wirkung sein.!®

ihre Fiirbitte anzuflehen. Diese Form ist allerdings nur fiir die Kirchen Kleinasiens be-
zeugt (vgl. B. Poschmann, Bufie und Letzte Olung, in: M. Schmaus/]. Geiselmann/H.
Rahner [Hg.], Handbuch der Dogmengeschichte, Bd. IV Sakramente und Eschatologie,
Faszikel 3, Freiburg 1951, 47).

Vgl. Bernhard von Clairvaux, Predigt am Karmittwoch. -

Abaelard, Die Leidensgeschichte und der Briefwechsel mit Heloisa. Ubertr. u. hg. v. E.
Brost, 4. verbesserte Auflage, Heidelberg 1979, 137 f.

Johannes Chrysostomus, Matthius-Kommentar 6,5. Zitiert nach: Johannes Chrysosto-
mus, Kommentar zum Evangelium des HI. Matthaus, BKV? Bd. 23, Miinchen 1923, 108.
* Bernhard von Clairvaux, Ansprachen zum Hohenlied 30,3. Zitiert nach: Bernhard von
Clairvaux, Ansprachen zum Hohenlied, Hg. E. Friedrich, 5. Buch, Wittlich 1937, 258 {.
Vgl. Eph 1,18; Markus der Eremit, De lege spiritualis 12, zitiert nach: Markus Eremita.
Asketische und dogmatische Schriften. Eingel. u. iibers. v. O. Hesse, Bibliothek der grie-
chischen Literatur Bd. 19. Stuttgart 1985, 156. Hier werden die sog. »geistlichen Sinne«
angesprochen, die gleichsam die Innensecite der dufieren Sinne sind und der Wahrneh-
mung des geistlichen Geschehens dienen; vgl. K. Rahner, Die Geistlichen Sinne nach Ori-
genes. In: Ders., Schriften zur Theologie, Bd. 12, Koln 1975, 111-136.

" Vgl. W. Vélker, Scala paradisi, 2.2.0., 169.

-
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»Gewihre mir Trinen der Umkehr, Trianen der Sehnsucht, Trinen des
Heils, Trinen, die das Dunkel meines Geistes wegnehmen und mich von
oben her herrlich leuchtend machen«, so betet Symeon der neue Theolo-
ge.'” Johannes Cassian beschreibt die Trinen der Sehnsucht niher: » Ande-
rer Art ist der Trianenstrom, der in der Kontemplation der ewigen Giiter
uns aus der Sehnsucht nach der kiinftigen Klarheit fliefit. Dann brechen
Trinenquellen auf ob der unendlichen Freude und der tiberwaltigenden
Wonne, wenn unsere Seele diirstet nach Gott ...«*° Bei Catarina von Siena
schliefllich findet sich ein sprechendes Bild fiir die Trinen der Sehnsucht:
»Die brennende Sehnsucht entspricht dem griinen Holz im Feuer: es
schwitzt mit wimmerndem, stohnendem Laut Wasser-Tranen. Das Griin-
holz >seuifzt« (...), stohnt und weint im Feuer, wie das in der Erneuerung
der Gnade ergriinende Herz.«*!

Bernhard von Clairvaux spricht von Trosterfahrung in Trostlosigkeit:
»... Auch iiber mich kamen oft Uberdruff, Traurigkeit und nahezu die
Hoffnungslosigkeit, und ich grollte: »Wer wird im Angesicht der Kilte
aushalten?« [Ps 147,17] Doch da konnte es geschehen, dafl mich plétzlich
ein geistlicher, reifer Mensch ansprach, oder dafl ich ihn nur sah. Oder zu-
weilen erinnerte ich mich lediglich an einen solchen, der schon verstorben
oder jedenfalls gar nicht da war: Da wehte der Geist, und die Wasser be-
gannen zu flieflen; und diese Trinen waren mein Brot bei Tag und bei
Nacht.«?

Schlieflich sind hier Trinen mystischer Vereinigung zu nennen. In ih-
rer »Trinen-Lehre« nennt Catarina von Siena diese Tranen »in Seligkeit
vergossene Trinen voll Wohlgeschmack und Siifle«. »Das Weinen dieser
Trinen kommt einer unio mystica gleich, es vereinigt den Menschen mit
Gott. Catarina also vergiefit Trinen, selbst wenn sie ganz bei Gott ange-
langt ist; ja, sie weint in vollkommener Weise erst dort, wo sie bei Gott
und in ithm Seligkeit und Frieden geniefit.« Auch hier beniitzt Catarina ein
Bild: »... die Hitze des Ofenfeuers zehrt den Wassertropfen auf und tiber-
fithrt ihn in sein eigenes feuriges Wesen, doch ohne das Wesen des Was-
sertropfens dabei zu vernichten. (...) Gleicherweise geht die Seele, ohne ih-
re eigene Existenz aufzugeben, im Feuer der Liebe Gottes auf. In der mit
Gott vereinigenden Liebe, in der die wohlriechende, stiffe Trine der Selig-
keit geweint wird, ist auch die im irdischen Leben empfundene Gottes-
und Nichstenliebe eingeschlossen und in die Seligkeit mitaufgenommen.
(...) Catarina von Siena bewahrt also den Affekt und die Emotionalitit des
Weinens in die ewige Seligkeit hinein.«*

¥ 4, Hymne. Zitiert nach: W. Geerlings/G. Greshake (Hg.), Quellen geistlichen Lebens.
Die Zeit der Viter. Mainz 1980, 251.

2 Collatio IX,29. Zitiert nach: G. u. T. Sartory (Hg.), Johannes Cassian. Aufstieg der See-
le, Einweisung in das christliche Leben. II, Freiburg 1982, 65.

2! L. Gnadiger, Feuertrinen. Catarina von Sienas Trinen-Lehre und Trinen-Erfahrung. In:
Geist und Leben 54 (1981) 85-98, hier 93.

2 Bernhard von Clairvaux, Ansprache zum Hohenlied 14,6. Zitiert nach: B. Schellenberger
(He)oaai0 617

# L. Gnidiger, Feuertrinen, a.a.0., 87, 88 u. 94.
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Unter diese drei Hauptgruppen lassen sich alle Klassifikationsversuche
der Tradition einordnen, die von drei Arten bei Bernhard von Clairvaux?*
iiber vier bei Johannes Cassian®, fiinf bei Ludolf von Sachsen?, sechs bei
Catarina von Siena?, sieben bei Gunther de Paris?® bis zu zwolf Quellen
und Friichte der Trinen bei Robert Bellarmin® reichen.

Eine andere Frage ist die nach der Herkunft der Trinen, d.h. entsprin-
gen sie den menschlichen Gefiihlen, einer Anstrengung (Askese) oder sind
sie Gabe/Gnade Gottes?

Johannes Cassian beschreibt in Collatio IX,30 den krampfhaften Ver-
such, Trinen aus trockenen Augen zu pressen, als fur Anfinger durchaus
sinnvoll. Wer aber schon begonnen hat, die Tugenden zu lieben, der soll
dies nicht tun, denn »... bei Gott soll der Beter mit vollig wachem und
konzentriertem Herzen verankert bleiben. So aber erschlafft die Spann-
kraft seiner Gebete, wenn er sich krampfhaft um ein paar sterile und her-
ausgeprefite Trinchen abqualt«.*® Die Reuetrinen sind Gabe, denn es gibt
snichts Erhabeneres als diesen Zustand, wenn es auch nicht in unserer
Macht steht, ihn nach Belieben zu wiederholen. Denn manchmal mochte
ich es mit allen Mitteln erzwingen, Trinen der Zerknirschung weinen zu
konnen. Aber wenn ich mir dann auch all meine Irrungen und Stinden vor
Augen stelle, vermag ich dennoch nicht, jene Quelle meiner Trinen zum
Flieflen zu bringen. Meine Augen sind dann gleich einem harten Kiesel-
stein wie versteinert. So sehr ich also tiber meine Trinen gliicklich bin, so
sehr leide ich darunter, daff ich nicht weinen kann, wie ich will«.*!

Johannes Climakus betont die Notwendigkeit der Unterscheidung der
Trinen, denn sie konnen aus naturlicher Veranlagung kommen, aus dem
Affekt erwachsen, aus dem Denken an den Tod, aus der Furcht vor dem
Gericht oder aus der Liebe bzw. aus Gott kommen. Aber auch Ddmonen
konnen die Trinen beniitzen, um Menschen zu verfiithren.?

Nach Pierre Adnés ist es Athanasius, der als erster den Begriff »Charis-
ma der Trinen« verwendet: »Es ist keine grofle Zahl, die das Charisma der
Trinen besitzt, aber jene die ihren Geist in der Hohe halten, die Dinge der
Erde vergessen, die sich keine Sorge um das Fleisch machen, die selbst
nicht wissen, daf8 es ein weltliches Leben gibt, und ihre irdischen Glieder
abgetotet haben: Thnen allein wird die Trauer der Trinen gegeben.«” Dem
gegeniiber betont Gregor von Nazianz, daf§ jeder je nach Verméogen, Le-
benslage und Gabe das opfern soll, was er kann, »... alle aber Trinen, Lau-
terung, Aufstieg und >Streben nach dem, was vorwirts liegte«.*

* Vgl. Predigt in Epiphania 3,8.

% Vgl. Collatio IX, 29.

2% Vgl. Vita Jesu Christi p.1, ¢.33, n.5-6.

7 Vgl. L. Gnidiger, Feuertranen, wie Anm. 21, 90.

# Vgl. De oratione 11,4; PL 212, 203-205.

» Vgl. De gemitu columbae sive de bobo lacrymarum. Rom 1617,
% Johannes Cassian, Collatio IX,30. Wie Anm. 20, 66.

3! Johannes Cassian, Collatio IX, 28. A.a.0., 64 f.

2 Vgl. W. Vélker, Scala paradisi, a.a.0., 169.

3 P, Adnés, Art.: Larmes, in: DSp IX (wie Anm. 2) col. 292.

3 Vgl. Phil 3,14; Gregor von Nazianz, Oratio 19,7. Zitiert nach: Gregor von Nazianz, Re-
den. BEV? Bd. 59, Miinchen 1928, 395.



92 Michael Plattig

Bald werden dann auch innere und duflere Trinen unterschieden, wobei
tir die dufleren — gemifl monchischer Gepflogenheit — gilt, dafl sie nicht
zur Schau gestellt werden durfen.’

Die Gefahr frommer Uberheblichkeit angesichts der Trinengabe fiihrt
zu der Warnung: »Auch wenn du beim Gebet Strome von Trinen vergief3t,
brauchst du dich nicht fiir besser zu halten als andere. Bei deinem Gebet
hast du niamlich lediglich die Hilfe erfahren, die du brauchst, um bereit-
willig deine Siinden bekennen zu kénnen und das Wohlwollen des Herrn
zu gewinnen. (...) Laf§ also nicht zu, daf} sich das Mittel gegen die Leiden-
schaften selbst in Leidenschaft verwandle, damit du den einen, der dir sol-
che Gnade erwiesen hat, nicht noch mehr herausforderst.«*

Catarina von Siena hat eine sehr differenzierte Tranen-Lehre ent-
wickelt. Sie betont, dafl man sehr wohl Trinen wiinschen kann, es jedoch
der Giite Gottes anheimstellen muf}, ob der Wunsch erfiillt wird oder
nicht. Der selbstlose Wille mufl bereit sein, demiitig das anzunehmen, was
Gott verleiht. Auch das Ausbleiben der Augen- und Herzenstranen kann
ein Beweis gottlicher Giite sein. Ja, gerade das Fehlen der sichtbar flieflen-
den Trinen verpflichtet zu stindigem Verharren in demiitigem Gebet und
glihendem Verlangen.”

Die Trinen im geistlichen Leben sind also ein komplexes Phinomen.
Dabei mufl immer als das Wesentliche bedacht werden, dafl sie wahr-
nehmbarer Ausdruck einer inneren Bewegung sind. Diese innere Bewe-
gung (und nicht die Tranen an sich) bildet das Kriterium fiir ihre Beurtei-
lung. Fiir die alte Kirche waren die Trinen eine kostbare Gabe, jedoch
nicht auflergewohnlich oder mystisch im modernen Sinn des Wortes. Die
Trinen wurden gesucht und von Gott erbeten.’®

Die Trianen bleiben Gnade, fiir die sich der Mensch bereiten kann und
sie bleiben so lange echt, als sie nicht um ihrer selbst, sondern um Gottes
willen gesucht werden.

1. Die Trinen bei Hildegard von Bingen

Grundsitzlich lassen sich zwei Weisen der Behandlung der Trinen in Hil-
degards Werk unterscheiden, die physiologische und die spirituelle. Beide
sind miteinander verbunden, im Stil jedoch deutlich zu differenzieren. Die
physiologische Darstellung ist »wissenschaftlich« distanziert, aus der Per-
spektive der Beobachterin formuliert. Die spirituelle Darstellung ist enga-
gierter im Ton — es spricht eine Betroffene.

H. Schipperges formuliert etwas pathetisch: »Wer Hildegards Doktrin
und auch ihre eigene Erscheinung, diese selbstbewufite und prophetenhaft

# Vgl W. Volker, Scala paradlsl 2:2.0i,5169,
¥ Evagrius Ponticus, De oratione 7 u. 8. Zitiert nach: Evagrius Ponticus, Praktikos. Uber
das Gebet. Ubers. u. eingel. v. J.E. Bamberger, Schriften zur Kontemplation 2, Miinster-
schwarzach 1986, 89.

7 Vel L, Gnidi'ger, Feuertranen, wie Anm. 21, 92,

¥ Vgl. P. Adnés, Art.: Larmes, in: DSp IX, wie Anm. 2, col. 302.
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kiindende Gestalt, verstehen will, darf an ihrer pathischen Existenz nicht
vorbeisehen. Aus der eigenen Leidenserfahrung hatte sie Verstindnis fiir
alles Sensible, fiir den Adel des Leidens, fiir die Gabe der Trinen, das do-
num lacrimarum der Viter und die ihrer Zeit noch lebendige Weisheit des
Vergil, dafl das Wesen unserer Existenz — Trinen sind: sunt lacrime rerum.
Nicht zufillig nehmen das Seufzen, Schluchzen, Klagen, Weinen einen so
weiten Raum in ihren Visionen ein; dies ist nicht mit weibischer Wehlei-
digkeit zu verwechseln. Erst wenn man diese suspiria, dieses anhelare und
alles gemitus, jede lacryma wirklich ernst genommen hat, wenn man sie
aufgenommen und ausgehalten hat, wird man ihre ontische Realitdt und
ihr anthropologisch zu deutendes Wesen zu Gesicht bekommen.«*

1.1 Die Trinen — Eine physiologische Betrachtung

In ihrer Heilkunde (Causae et Curae*) gibt Hildegard von Bingen unter
der Uberschrift: »Gemiitsbewegungen« eine »physiologische« Erklirung
der Entstehung von Trinen und unterscheidet ihre Ursache (Trauer/Freu-
de) und ihre Wirkung nach medizinischen Gesichtspunkten: Bei Traurig-
keit tritt

aus den Siften im Inneren des Menschen etwas wie ein bitterer Rauch heraus und sam-
melt sich um das Herz; dieser durchtrinkt eine Fliissigkeit (tabes), das heifit das Blut-
wasser vom Herzen und den tibrigen Gefifien, tiberwiltigt es unter Ausstoflen von T6-
nen und leitet es auf dem Gefifiwege zu den kleinen Gefiiflen des Gehirns gleich wie ei-
ne Rauchwolke und fiihrt sie durch dieselben an die Augen heran, weil ja die Augen ei-
ne gewisse Verwandtschaft mit dem Wasser haben. So strémt jenes Wasser aus den Au-
gen, und das sind die Trinen. Nun wird aber das Wasser auf die gleiche Art und Weise
aus dem Blut des seufzenden und stéhnenden Menschen herausgesogen, wie der Samen
des Mannes aus seinem Mark und seinem Blut ausgeworfen wird. Trinen aber, die der
Traurigkeit entsprungen sind, steigen wie mit einem bitteren Rauch zu den Augen auf,
so wie oben geschildert wurde, dérren das Blut des Menschen aus und schidigen sein
Gewebe, wobei sie den Menschen wie eine verdorbene Mahlzeit herunterbringen kén-
nen und auch eine Schwiche der Augen bedingen.* Trinen indessen, die aus der Freude

¥ Hildegard von Bingen, Heilkunde. Das Buch von dem Grund und Wesen der Heilung
von Krankheiten. Nach den Quellen ibers. und erl. v. H. Schipperges, Salzburg #1992,
231

Hildegardis Causae et Curae. Hg. P. Kaiser, Leipzig 1903, Nachdruck: Basel 1980. Deut-
sche Ubersetzung: Hildegard von Bingen, Heilkunde, 2.2.0. Hildegard von Bingen,
Heilwissen. Von den Ursachen und der Behandlung von Krankheiten. Ubers. u. Hg. M.
Pawlik, Freiburg *1997.

Diese Art der physiologischen Erklarung hat durchaus patristische Vorbilder. Basilius
der Grofie schreibt: »Die Trinen aber stellen sich ein, wenn die Hohlen des Gehirns mit
Diinsten als den Folgeerscheinungen der Traurigkeit angefiillt sind und den Niederschlag
der Feuchtigkeit durch die Poren der Augen wie durch Kanile ausscheiden. Daher
kommt auch ein gewisses Klingen, ein Schwindel, ein Dunkelwerden (vor den Augen),
wenn man unerwartete Trauernachrichten bekommt; dem Kopfe wird schwindlig von
den Diinsten, welche die im Innern angehiufte Hitze nach oben treibt. Alsdann I8sen
sich die verdichteten Diinste ebenso in Tranen auf wie die Wolken in Regentropfen. Da-
her liegt im Weinen fiir die Trauernden eine gewisse Erleichterung, weil durch die Tra-
nen, das was sie beschwert, unversehens entfernt wird.« (Basilius der Grofle, 3. Predigt,
Die Danksagung 5, BKV? Bd. 47, Miinchen 1925, 204).
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ihren Ursprung nehmen, sind milder als die, welche aus der Traurigkeit entstehen. Wenn
nimlich die Seele bei aller Traurigkeit aus ihrer Einsicht heraus immer wieder sich erin-
nert, dafl sie ja himmlischen Ursprungs ist und auf dieser Welt nur cine Pilgerin, oder
wenn ihr der Leib im Guten beistimmt, so dafl sie in den heiligen Werken sich mit ihm
als eine Einheit fithlen kann, dann sendet sie ohne jene Nebel und ohne jene Verwirrung
mit den Seufzern der Freude und Frohlichkeit auf dem Weg der erwihnten Gefifle in ci-
ner milden Weise Trinen zu den Augen und lafit sie wie einen siiffen Quell ausstromen.
Solche Trinen schidigen in keiner Weise das Herz des Menschen, sie dorren auch sein
Blut nicht aus, verletzen seine Gewebe nicht und bringen den Augen keine Schwiche.

M. Diers erliuternd dazu: »Das mittelalterliche Wissen um die Bedeutung
der Trénen ist zugleich naturkundliches Wissen. Trinen entstehen im Her-
zen des Menschen und steigen von hier aus zu den Augen auf. Der Mensch
weint aus der Mitte seiner Persénlichkeit.«*

Frohlichkeit und Lachen haben fiir Hildegard eine gewisse Beziechung
zur Geschlechtlichkeit:

Mitunter fithrt auch das Lachen bei allzu heftiger Erschiitterung das Trinenwasser aus
dem Blut der Gefifle zu den Augen, und das auf dieselbe Weise, wie der Schaum des Sa-
mens von Zeit zu Zeit aus dem Blut der Gefifle durch die Glut des Geschlechtsbegeh-
rens hinausgetrieben wird. (...) Wie aber Traurigkeit und Zorn den Menschen schwichen
und ausddrren, so verletzt auch ein mafloses Gelichter die Milz, ermiidet den Magen
und liflt infolge der Erschiitterungen den Siftehaushalt durcheinanderfliefien. *

H. Schipperges schreibt dazu erliuternd: »Welche Bedeutung fiir den Or-
ganismus diese affektiven Restitutionskrifte haben kénnen, zeigt Hil-
degard von Bingen in ihrer groflartigen Anthropologie des Lachens und
Weinens. Beide werden zunichst in einer eigenartigen Analogie zu den
Geschlechtsfunktionen gesehen. Der Mensch lacht eigentlich nicht mit
seiner mimischen Muskulatur, sondern gleichsam aus seinen Zeugungsor-
ganen heraus, wie jedes vulgire Gelichter beweist, und wenn er weint,
erinnert er sich eines verlorenen Gliicks. Der Trinenschwall ist dann
gleichsam der Samenergufi; das erschiitternde Lachen gleicht der sexuellen
Erschiitterung beim Orgasmus. In beiden steckt die gleiche Lust, das glei-
che libidinése Verhalten und Begehren, das gleiche Suchen nach einer Be-
ziehung, um auf eine kurze Weile in einem gleichen Beziehungssystem
stehen zu konnen. «*
Hildegard unterscheidet verschiedene Charaktere und Konstitutionen
und ihre Folgen fiir die Trinen:
Menschen von fettreicher Konstitution haben auch fetthaltige Gefife und ein weiches
Herz; sic weinen leicht und lachen schnell. Die aber eine trockene Natur besitzen, ha-
ben ein hartes Herz wie von Kalk, das hirter ist als das tbrige Gewebe; deshalb weinen
sie auch schwer und selten und haben ein sprédes Gemiit. Jene Trinen aber, die von den
Seufzern zu den Augen gezogen werden, miissen, wenn sie von den Augen nicht ab-
tlieflen kénnen, wieder in den Siftehaushalt des Menschen zurtickkehren; dort verursa-

chen sie etwas Bitteres und Essigsaures und machen die Brust trocken. Diese Trinen
aber, die wohl zu den Augen gelangen, aber nicht ausflieRen, vielmehr wieder nach in-

* Hildegard von Bingen, Heilkunde, a.2.0., 223 f.

* M. Diers, Vom Nutzen der Trinen. Uber den Umgang mit Leben und Tod im Mittelal-
ter und heute. Kéln 1994, 218.

“ Hildegard von Bingen, Heilkunde, 2.2.0., 225.

SEN 05 230,
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nen genommen werden miissen, schidigen die Augen nicht besonders, da sie ja nicht aus-
geflossen sind.*¢

Die Beobachtungen Hildegards, dal Maflosigkeit einerseits und Zuriick-
halten des Tranenstroms andererseits, zur Schidigung des Menschen
fiihren, sein inneres Gleichgewicht stéren, ihn bitter und sauer machen,
decken sich mit den Erkenntnissen moderner Psychologen: »Wie jedoch
das Unterdriicken des Bediirfnisses zu weinen schadlich fiir unseren See-
lenfrieden und fir enge Beziechungen sein kann, so kann auch iibermifi-
ges Weinen ungesund sein.« Letztes wird als »vollstindiger Kontrollver-
lust«, erstes als »emotionale Verstopfung« charakterisiert.”

Wenn der Mensch bisweilen wegen seines trockenen, versteinerten Her-
zens nicht weinen kann, so ist es umgekehrt méglich, dafl Trinen ein stei-
nernes Herz erweichen. Wie Wasser, schreibt Hildegard, giefit der HI.
Geist »durch die Griinkraft innigsten Seufzens den Saft der Zerknirschung
in der Menschen verhirtetes Herz, auf daf sie triefend in der Feuchte der
Tugenden, die Verachtung der Welt lernen und all ihren Schmutz von sich
werfen«.*® Nicht anders wirkt die Liebe: »Sie erweicht des Herzens Hir-
te, indem sie den Augen der Gliubigen den Quell der Trinen entlockt.«*

1.2 Tranen der Sehnsucht

In ihrem Werk Scivias — Wisse die Wege beschreibt Hildegard verschiede-
ne Visionen und erklirt die vorkommenden Personen, Symbole und Zei-
chen. In der dritten Vision des dritten Buches schildert sie den »Turm der
Vorbereitung«, an dem sie fiinf Gestalten ausmachen kann, die sie als Lie-
be zum Himmlischen, als Zucht, Schamhaftigkeit, Barmherzigkeit und
Sieg erkennt. Im Gebiude, dessen Teil der Turm ist, entdeckt sie weitere
zwel Gestalten, die Geduld und die Sehnsucht. Letztere beschreibt sie wie
folgt:

Die andere [die Sehnsucht] war mit einer weiflen, aber etwas mattfarbenen Tunika be-
kleidet. In threm rechten Arme ruhte ein Kreuz mit dem Bilde des Erlésers, dem sie ihr
Haupt zuneigte. Sie sprach: »Dieses Kindlein ertrug viel Elend in dieser Welt. Daher will
ich weinen immerdar und travern um der Freude des ewigen Lebens willen, zu der die
guten Schafe gefiihrt werden durch den adeligen Sohn Gottes.« Und ich erkannte, dafl
alle Gestalten ihre Worte aus dem Geheimnisse Gottes sprachen, zur Ermahnung der
Menschen.”® Auch die Sehnsucht trigt eine weifie Tunika, aber ihr Gewand hat keinen
Glanz. Sie ist mit der reinen Weifle des in guten Werken lebendigen Glaubens umklei-
det, aber noch fehlt ihr der ruhige, ungetriibte Glanz der ewigen Verklirung, nach der
sie stindig unter Seufzen und Trinen verlangt. Sie umfat in starkmiitiger Hingabe das
Leiden meines Sohnes ~ darauf deutet das Kreuz in ihrer Rechten — und trachtet mit dem

* Aa.O, 224,

¥ J.A. Kottler, Die Sprache der Trinen. Warum wir weinen. Miinchen/Ziirich 1997, 21-23.

* Hildegard von Bingen, Der Mensch in der Verantwortung. Das Buch der Lebensverdien-
ste — Liber Vitae Meritorum. Ubers. und erl. v. H. Schipperges, Freiburg 21997, 273 f.

* Hildegard von Bingen, Wisse die Wege. Scivias. Ubers. u. bearb. v. M. Bockeler, Berlin
1928, 122.

% A.a.0., 240.
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ganzen Verlangen ihres Wollens nach Ihm. Sie neigt sich Thm zu in der Nachahmung sei-
ner Schmerzen und Miihen, wie sie es auch in ithren Worten kundtut.?!

Eine neuere Ubersetzung der Scivias, die bisher uniibersetzte Stiicke
berticksichtigt, spricht nicht von der »Sehnsucht«, sondern vom »Seuf-
zen« als der zweiten Gestalt in der Vision Hildegards.>? Fiir diese Uber-
setzung spricht der Gebrauch von »gemitus« und »suspirium« im lateini-
schen Original.*® Im gleichen Abschnitt ist auch von »desiderium« die Re-
de®, was W. Storch dann mit »Sehnsucht« iibersetzt.

Bei niherer Betrachtung allerdings spricht trotzdem einiges fiir die alte
Ubersetzung von M. Bockeler. Das Seufzen an sich ist ambivalent, es ist
inhaltlich nicht bestimmt, erst durch die Erklirung der Glanzlosigkeit des
Gewandes, »weil sie immer nach der ewigen Gliickseligkeit seufzt und
weint«, wird das Seufzen bestimmbar, es ist das Seufzen der Sehnsucht
nach der Gluckseligkeit.>® Von daher ist die Deutung der zweiten Gestalt
als Sehnsucht gerechtfertigt und klarer als sie einfach mit Seufzen zu be-
nennen.

1.3 Tranen der Herzenszerknirschung

In der zehnten Vision des dritten Buches schildert Hildegard den Men-
schensohn. Drei Gestalten blicken zum Menschensohn auf, die Beharr-
lichkeit, das himmlische Begehren und die Herzenszerknirschung. Von
letzter heifit es:

Auch trigt diejenige, die bei den dreien links von der mittleren steht, nicht eine weifie,
sondern eine mattfarbene Tunika. Sie umgibt und umwallt sich zu ihrer Verteidigung in
der Widerwirtigkeit, unter dem Schutze der hichsten Majestit, mit der trinenreichen
Trauer sehnsuchtsvollen Wirkens, kraft dessen sie weinend und klagend stindig nach
Gott seufzt.”® Die dritte Gestalt, die zur Linken der mittleren steht, bezeichnet die Her-
zenszerknirschung und das Gedenken des Geistes an seine Verbannung, die er mit stin-
digem Leid beklagt und beweint. Durch den seligen Ergul dieser Tugend zwingt die Be-
harrlichkeit den Widerstand der Linken, d.h. den Untergang der Seele, nieder und eilt
vom Tode zum Leben. Daher schaut auch die Gestalt auf die Fensterchen, denn die Her-
zenszerknirschung richtet in den Herzen der Gliubigen all ihr Streben auf den Sohn
Gottes, der da herrscht in seiner Menschheit und Gottheit, und findet ithre Wonne dar-
in, in unabldssiger Schau seine Siifligkeit zu genieflen. Das tun ihre eigenen Worte
kund.*”

A, 251,

** Hildegard von Bingen, Scivias — Wisse die Wege. Eine Schau von Gott und Mensch in
Schépfung und Zeit. Ubers. u. hg. v. W. Storch, Freiburg 1992, 364.

5 Vgl. PL 197, 600A u. B.

3 Vgl. PL 197, 600C.

** Hildegard von Bingen, Scivias — Wisse die Wege, wie Anm. 52, 364.

* Hildegard von Bingen, Wisse die Wege. Scivias. Wie Anm. 49, 378.

57 Ebd., 380.
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1.4 Trdnen der Reue

Zu den Trinen der Reue schreibt Hildegard:

Wenn ein reumiitiger Mensch seine Siinden beweint, dann sind solche Trinen ein Ge-
misch von Trauer und Freude; sie werden trotz des bedriickten Gemiites ohne Rauch
ausgesandt. Wohl dérren auch sie das Blut ein wenig aus, verletzen die Gewebe und
schwichen, weil sie aus dem bedriickten Gemiit kommen, die Augen ein wenig, bis dann
mit den stromenden Trinen endlich nur noch die Freude vorherrscht.

In dieser eher physiologischen Betrachtung steckt die Beschreibung eines
wichtigen spirituellen Prozesses. Die Reuetrinen sind ambivalent, ein Ge-
misch aus Trauer und Freude. Die Reue macht den Menschen traurig iiber
das, was er getan hat, sie schenkt ihm Freude in der Hinwendung zum
barmherzigen Gott, der ihm vergibt. Die Entwicklung geht von Trauer zur
Freude, die sich endlich in stromenden Trinen ausdriickt. Reue ist also
keineswegs ein nur bedriickender, dunkler Gemiitszustand, sondern be-
schreibt einen Prozefl zur Freude der Vergebung, natiirlich nur fiir den,
der an diese Vergebung glauben kann.

In threm Werk Liber divinorum operum simplicis hominis fithrt Hilde-
gard Maria Magdalena als Beispiel eines reuigen Menschen an:

Der Mensch, welcher wie Maria Magdalena, die auf des Herren Fiifle weinte, durch die
Trinen wahrhafter Reue seine Siinden abgewaschen hat, braucht fiirderhin nicht mehr
dariiber zu errdten. — Immerzu aber fordert die Seele vom Menschen eine solche
reumiitige Gesinnung; hat er doch zu tief in sich den siindhaften Grundgeschmack. Die
Seele verlangt danach, durch Reue wirken zu kénnen, wie auch die Frau danach verlangt,
durch das feine Wissen ihrer Kunstfertigkeit den Mann bedecken zu kénnen. — Des Men-
schen Untugenden sind so fruchtbar wie seine Tugenden, indem ein Fehler weitere Feh-
ler, eine Tugend andere Tugenden gebiert. Der Mann aber, der nach Gott stark und krif-
tig ist, vollendet alle seine Werke, ob gut oder bés, zusammen mit der Frau, jenem We-
sen, das zuerst den Fall brachte und durch welches hernach eben dieses Bose zum Bes-
seren wiederhergestellt wurde.”

Physiologisch stellt sich Hildegard den Prozef so vor:

Wenn ein Mensch von Freude oder Trauer in seinem Herzen bewegt wird, dann werden
die kleinen Gefifle seines Gehirns, des Brustbereiches sowie der Lunge erschiittert; als
Folge davon senden die kleinen Gefifle der Brust und Lunge wiederum Sifte zu den
Hirngetiflen; diese nehmen sie auf und ergiefien sie in die Augen. Und so bringen sie den
Menschen zum Weinen. Das ist so zu verstehen, wie auch das Firmament zu Beginn des
steigenden oder abnehmenden Mondes, durch die Winde bewegt, mit grofem Getése das
Meer und die anderen irdischen Gewisser in Erschiitterung versetzt, so dafl sie Diinste
und Fliissigkeiten aus sich herausschleudern. — Ebenso wird das Gewissen des Menschen
in reuevoller Durchforschung durch die Furcht Gottes bewegt und zum Aufseufzen und
Aufschluchzen gebracht. - Und dann erhebr sich aus diesen Seufzern und Trinen die
Griinkraft der Reue (viriditas poenitentiae). — Seele und Leib gehen bei diesem Akt ein-
miitig ein Biindnis ein, und einstimmig klagen sie auf zu Gott. — Am Siindigen hat ja die
Seele keine Freude, obwohl sie in der Tat immer mit dem Kérper mitbeteiligt ist; eben-
sowenig nétigen auch die Elemente, die den Naturbestand erhalten, den Menschen je-
mals zum Stindigen. — So wird denn aus den seelischen Kriften heraus der Mensch mit
Reue durchtrinkt, indem er voll Eifer seine Stinden in Reue angeht, so wie Regen Feuer

** Hildegard von Bingen, Heilkunde, wie Anm. 39, 224,
* PL 197, 852A; deutsche Ubersetzung nach: Hildegard von Bingen, Heilkunde, a.2.0.,
230.
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16scht.® - Ist doch der Mensch in beiden Existenzmoglichkeiten, dem Guten wie Bosen,
zu Hause. — Daher ist er im Guten wie lichter Tag und schwarz wie die Nacht im Bo-
sen. — Auf diese Weise ist die Reue wirklich eine Leuchtkraft, und die Seufzer und Tri-
nen gehoren wahrhaftig mit dazu.”

Die Siinde entzweit Seele und Korper®?, denn die Seele strebt ihrer Natur
nach zum Guten. Durch die Reuetrinen werden beide wieder in neuer
Weise zusammengefiihrt und einstimmig klagen (besser: seufzen) sie zu
Gott. Tranen sind von daher der leiblich sichtbare Ausdruck einer seeli-
schen Erfahrung. War der Mensch zuvor mit sich selbst entzweit, wird er
im Weinen wieder eins und findet zurtick zu seiner urspriinglichen Beru-
fung, zur Ganzheit, zu seinem wahren Selbst.

So sehr wohnt dem Menschen die Befihigung und Neigung zum Guten inne, daff er sich
nur dem Bosen 6ffnen kann, indem er sich stindigend selbst Gewalt antut. Daher ist fiir
den von Gott zum Guten bestimmten Menschen der Verlust des Guten stets mit einem
Verlust des Selbst verbunden. Dennoch schwankt er zwischen Gut und Bése, steht mal
hier, mal dort, jedoch immer in der Entscheidung und folglich in der Verantwortung fiir
den Zustand, in dem er sich befindet.®

Die Reue ist nicht nur nach dem deutschen grammatikalischen Geschlecht
weiblich, sie gehort zum fraulichen Tun:

Im Menschen dagegen, und zwar im lebendigen Erkennen des Menschen, schafft Er die
Kraft und Stirke genauester Gerechtigkeit, so dafl er weder vor sich selbst noch vor an-
deren schmihlich irgendeiner Ungerechtigkeit ausweicht. Das ist gleichsam wie die Tat
eines Mannes. — Er schafft aber auch noch anderes in ihm. Durch die Gabe der gortli-
chen Gnade begegnet Er dem Menschen, der durch Stinden verwundet ist, mit Barm-
herzigkeit. Er nimmt sich seines Elends so an, dafl Er thm den Wein der Bufle einflofit
und ihn mit dem Ol der Barmherzigkeit salbt. So kann der Mensch nicht sein Maf iiber-
schreiten, ergibt sich vielmehr der wiedergutmachenden Reue, um nicht in die Eitelkeit
des schlechten Tuns verstrickt zu werden. Und das ist wie frauliches Tun.*

Damit ist die Kraft, die zur Gesundung des Menschen, zu seiner Ganzheit
fithrt, fraulich und nicht mannlich. Dies gehort zur sehr hintergriindigen

8 Regen und Trinen gehoren einander an, denn beide entspringen der Liebe, die spricht:

»Ich aber bin jener Lufthauch, der alles Griine nihrt und die Bliiten sprieflen lafit mit

ihren reifenden Friichten.« So sind Erde und Mensch von der gleichen Kraft bestimmt,

die daher Vergleichbares in ihnen bewirkt, hier den Regen, dort die Trinen: »Mit dem

Seufzen zum Guten rufe ich Trinen hervor und aus den Zihren den Wohlgeruch heili-

ger Werke. Auch bin ich jener Regen, der aus dem Tau herweht, durch den alle Kriuter

mich anlachen zu frohlichem Leben (laeta vita).« (Hildegard von Bingen, Der Mensch in

der Verantwortung, wie Anm. 48, 136).

PL 197, 829D; deutsche Ubersetzung nach: Hildegard von Bingen, Heilkunde, wie Anm.

41,2311

2 »Wihrend Stinde Ausdruck von Spaltung ist, indem die gottliche und menschliche Na-
tur miteinander in Widerspruch oder Konflikt geraten, kommt durch die Buffgesinnung
die Einheit der Person zum Ausdruck. Der Mensch erkennt und bekennt sich als Titer
seiner Taten; er setzt sich in Beziehung zur Gespaltenheit seiner Natur, dem guten Wil-
len seiner vernunftbegabten Seele und der Verleiblichung durch die konkrete Handlung.
Damit kann er die Siinde nicht ungeschehen machen, aber er hat die Freiheit, Distanz zu
gewinnen und zu bereuen, was ihn mit Bedacht und Vorsicht an sein kiinftiges Handeln
herantreten lafit.« (G. Lautenschliger, Hildegard von Bingen. Die theologische Grund-
legung ihrer Ethik und Spiritualitit. Stuttgart/Bad Cannstatt 1993, 229).

¢ M. Diers, Vom Nutzen der Trinen, wie Anm. 43, 205.

¢ Hildegard von Bingen, Welt und Mensch. Ubers. v. H. Schipperges, Salzburg 1965, 240.

6



Von Sebnsucht, Herzenszerknirschung und Reue: Die Trinen ... 99

und tiefsinnigen Art Hildegards, die positive Bedeutung des Frauseins
herauszustellen.® Gerade mit dieser geschlechtsspezifischen Zuordnung
der Spiegelung gottlicher Eigenschaften im Menschen unterscheidet sich
Hildegard von der Schultheologie, »welche mit Augustinus die imago Dei
in der menschlichen Seele dort ansetzt, »ubi sexus nullus est<«.%

H. Schipperges kommentiert: »In Hildegards theologischer Sicht ist die
Reue Hinweis auf die Restitution des destituierten Menschen, der mit je-
der Umkehr ein Stiick der endgiiltigen Reparation und Rehabilitation wie-
dererlangt. (...) Uber die kritische Umschlagstelle hinweg >wirkt sich die
Reue im Menschen geradezu als Arznei (quasi medicina) aus<.«*

Auch G. Lautenschliger verweist auf medizinische Parallelen beziiglich
der Reue bei Hildegard: »In Anlehnung an die irztliche Heilkunst und vor
dem Hintergrund einer jahrhundertealten Tradition mit ihrer Methode der
Anamnese, Diagnostik und Prognostik beschreibt Hildegard den Men-
schen, der sich durch Stinden zum Siinder/zur Siinderin macht, als ein We-
sen, das in seiner leib-seelischen Einheit vor dem Anspruch der jeweiligen
Situation seine Verantwortung durch Erinnerung und Vorsorge wahrzu-
nehmen hat. Analog zum leiblichen Heilungsprozef sieht Hildegard den
Weg der Erlosung in der Weise beschritten, dafl die Menschen sihre friihe-
ren Taten erforschen und beweinen und mit Bedacht und Vorsicht an die
Zukiinftigen herantreten<® Im Vertrauen auf den »Christus Medicus«
wenden sich die in Siinden gefallenen, in ihrer Seele verwundeten Men-
schen durch géttliche Gnade der Bufle zu. Sie gefallen sich selbst nicht
mehr, sobald sie ihre Wunden spiiren. Denn wenn der Mensch mit Hilfe
der Seele etwas gegen Gott wirkt, lifit die Seele den Menschen aufseufzen
und hungern nach der Gerechtigkeit, bis er seine Siinden erkennt und in
Trinen der Reue iiber sie ausbricht.? (...) Reue und Umkehr als Erinne-
rungssituation betreffen die Identitit des ganzen Menschen. Es geht nicht
nur oder primir um die Korrektur eines funktional fehlerhaften Hand-
lungsablaufes nach riickwirts, sondern um zukunftsgerichtete Erinne-
rung, das heiflt, um ein Sich-Offnen und In-Beziehung-Setzen zum vor-
ausliegenden Erméglichungsgrund des eigenen Gutseins und Einsseins.
Der Mensch macht die Erfahrung, daff er eigene Fehler zwar verbessern,
aber Schuld - im Sinne einer zerstorten, da >vergessenen« Bezichung — nur
von einem anderen her vergeben werden kann.«”®

% Vgl. dazu M. Plattig, »Die Gewalt der nackten Minne«, Gedanken zur weiblichen My-
stik, in: Edith Stein Jahrbuch 2 (1996) 114—138, bes. 116~118.

* E. Géssmann, Spiegel der gottlichen Liebe. Zur Anthropologie und Geschlechtersym-
bolik bei Hildegard von Bingen. In: E. Forster (Hg.), Hildegard von Bingen. Prophetin
durch die Zeiten. Zum 900. Geburtstag, Freiburg 1997, 172-186, hier 186.

¢ PL 197, 836A; Hildegard von Bingen, Heilkunde, wie Anm. 41, 232.

¢ Hildegard von Bingen, Wisse die Wege. Scivias. Wie Anm. 49, 441.

* Hildegard von Bingen, Welt und Mensch. Wie Anm. 64, 129.

7° G. Lautenschliger, Hildegard von Bingen. Wie Anm. 62, 228 f.
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Reue und Umkehr, so unterstreicht H.-B. Gerl-Falkovitz, »meint nicht
neue Unterwerfung, sondern Ablegen der Selbstentfremdung«.”" Hilde-
gard selbst betont unter Verweis auf Lk 15,11-32 (Gleichnis vom barm-
herzigen Vater):

Ich will vielmehr umkehren und in der Erinnerung meines Herzens (mentis) meine Stin-
den beklagen und betrauern. So komme ich zu meinem Vater, der mein Vater ist, weil er
mich erschaffen hat, und will ihm sagen: »Vater, ich habe gegen den Himmel gestindigt«,
d.h. gegen das himmlische Werk, das ich bin. Du hast mich nach deinem Willen gebildet
und mich bei dieser Erschaffung so beriihrt, daf ich auch in meinen Taten himmlisch
hitte sein miissen; doch ich lieR mich mit schidlichen Werken ein und siindigte auch vor
dir, weil ich die menschliche Natur in mir zerstort habe.”

Die Siinde ist nach Hildegard »widernatiirlich«, gegen die menschliche
Natur gerichtet und damit ein Verstofl gegen die Schopfungsordnung
Gottes. Siinde hat schépfungstheologische Qualitit, weil sie Gottes gute
Schépfung des Menschen entstellt. Damit wird Stinde nicht als Verstof ge-
gen ein Gebot im Sinne eines Rechtsbruchs gewertet, sondern als In-Fra-
ge-Stellung von Gottes Schépfung und damit als In-Frage-Stellung des
Schépfers selbst. Umkehr und Reue ist deshalb die Wiederherstellung des
positiven Zustandes der Geschépflichkeit und die Heilung der gestorten
Beziehung zum Schépfer.

2. Zwei Gestalten — ein Gewand

In der Beschreibung der Sehnsucht und der Herzenszerknirschung in den
Visionen Hildegards fillt auf, daff sie beide das gleiche Gewand tragen, ei-
ne »mattfarbene Tunika«, und beide Gestalten vergieflen Trinen. Sehn-
sucht und Herzenszerknirschung hingen eng zusammen, sie sind gleich-
sam die beiden Seiten einer Medaille. In der Beschreibung der Herzens-
zerknirschung driickt es Hildegard so aus: »Sie umgibt und umwallt sich
(...) mit der trinenreichen Trauer sehnsuchtsvollen Wirkens (...).« Die
Herzenszerknirschung ist gerichtet auf den Sohn Gottes hin und strebt
nach der Schau, die Sehnsucht hilt den Gekreuzigten in den Armen und
trachtet nach ihm. Sie trauert »um der Freude des ewigen Lebens willen«.”

Die Gestalten sind in ihrer Beschreibung fast austauschbar, es geht um
die gleichen Motive.

Entscheidend ist die sehnsuchtsvolle Ausrichtung auf Christus hin und
das Leiden an dem gegenwirtigen Zustand der Unvollendetheit, das ein-
hergeht mit der Trauer tiber begangene Siinden.

Sehnsucht und Herzenszerknirschung flieBen zusammen in der Be-
schreibung der Reue.

Die Reue ist geprigt einerseits von der Trauer iiber begangene Siinden,
dem Leiden an der Unvollkommenheit und andererseits in der Erfahrung

7 H.-B. Gerl-Falkovitz, Briickenschlag. Ein Versuch zur Aktualitit der Hildegard von
Bingen. In: E. Forster (Hg.), Hildegard von Bingen. Prophetin durch die Zeiten. Zum
900. Geburtstag. Freiburg 1997, 3044, hier 39.

2 Hildegard von Bingen, Scivias — Wisse die Wege, wie Anm. 52, 313.

7> Hildegard von Bingen, Wisse die Wege. Scivias. Wie Anm. 49, 378; 240.
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der Vergebung, von der Freude der Gottesbegegnung. Sie hat das Element
der Erinnerung an die eigene Schuld, aber auch der Erinnerung an die Er-
I6sung in Jesus Christus und sie hat das zukunftsgerichtete Element der
Erfahrung von Heilung, von Ganzwerden als Hinweis auf die ewige
Gliickseligkeit. Reue ist doppelgesichtig, sie blickt nach hinten und nach
vorne und hat damit das Gewordensein und das Werden im Blick. Reue
beschreibt einen Prozef}, eine Bewegung, fir die Herzenszerknirschung
und Sehnsucht charakteristisch sind und die ihre Dynamik aus der Span-
nung von Erinnerung und dem Ausstrecken auf die Zukunft hin bezieht.
Reue bringt etwas in Bewegung, 16st aus dem erstarrten Blick auf die ver-
gangene Schuld und scheidet alle bosen Werke aus’™, sie liffit das Leben
wieder flieflen, der Mensch kehrt zu seiner wahren Natur zuriick und ge-
winnt damit gleichzeitig wieder seine Orientierung hin auf Gott und sei-
ne ewige Gliickseligkeit.

Aufleres Zeichen dieses Flielens ist der Tranenstrom. »Tranen sind al-
so eine Beglaubigung der Bedeutung. Sie kommunizieren michtig, stark
und aufrichtig, was sie im Inneren fithlen.«”> Allerdings, so zeigte Hilde-
gards physiologische Differenzierung, ist zwischen Tranen der Traurigkeit
und Trinen der Freude zu unterscheiden. Beide Formen, so betont Hilde-
gard, mischen sich in den Reuetrinen, wobei eindeutig die Freudentrinen
die Oberhand behalten. Diese sind »medizinisch« unbedenklich, da sie das
Blut nicht ausdorren und das Gewebe nicht verletzen.

Die differenzierte Trinenlehre Hildegards von Bingen, die physiolo-
gisch und spirituell ausgefaltet wird und die Einheit von Seele und Korper
unterstreicht, stellt die Bedeutung dieses oft als rein duflerlich gewerteten
Phinomens fiir die Heilung und Gesundung des ganzen Menschen, seiner
Seele und seines Leibes heraus.

3. »Schreie, bete, bekenne und weine (...) I«

Wenn sich das Bose in dir erhebt, so dafl du nicht weidt, wie du es loswirst, laff dich von
der Beriihrung meiner Gnade treffen — meine Gnade beriihrt dich nimlich auf den We-
gen deiner inneren Erkenntnis (interiorum oculorum) — und schreie sogleich, bete, be-
kenne und weine, damit Gott dir zu Hilfe eilt, das Bose von dir nimmt und dir Kraft zum
Guten gewihrt.”

Hildegard fordert den Menschen in seiner Schuld auf, sich nicht zu ver-
schlieffen, nicht zu erstarren, sondern in Beziehung zu Gott zu treten, zu
schreien, zu beten, zu bekennen und zu weinen. Der Umgang mit dem B6-
sen, der Umgang mit Schuld ist gut urchristlich gekennzeichnet durch
Reue und Umkehr und damit durch ein Beziehungsgeschehen.

Die Bitte, das Gebet um die Trinen der Reue bzw. diese Tranen selbst
beschreiben genau diesen Weg, nimlich Bufle und Umkehr von Anfang an
und von vornherein in den Dialog mit Gott einzuschliefen. Damit erhalt

7 Vgl. H.-B. Gerl-Falkovitz, Briickenschlag, a.2.0., 39.
5 J.A. Kottler, Die Sprache der Trinen, wie Anm. 47, 23.
76 Hildegard von Bingen, Scivias — Wisse die Wege, wie Anm. 52, 80 f.
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Siinde personale und nicht juristische Qualitat und mufl in der Begegnung
aufgearbeitet werden. Man sollte die emotionale Komponente der Reue
nicht etwa mit dem Hinweis abtun, sie sei zur Giiltigkeit des Bufisakra-
mentes nicht notwendig. Die Trinen der Reue wenigstens wieder in den
Blick zu bekommen, konnte die Bulpraxis beleben und zu einem wirk-
lichen Versohnungsfest werden lassen; denn die Tranen der Reue wandeln
sich durch das Sakrament zu Trinen der Freude.

Hildegard stellt in ihrer Reihung das Weinen an die letzte Stelle. Schrei-
en, beten und bekennen gehen dem voraus. Gesundes Weinen geht nicht
auf Kommando, Betroffenheit und Reue kann man nicht einfach produ-
zieren, deshalb das Gebet darum und das Eingestindnis der Schuld im Be-
kenntnis, in der Hoffnung, dafl Gott die Reue und die Gabe der Reuetri-
nen schenkt. Die Trinen sind bereits Teil der erbetenen Gnade. Die
Schuld, auf die man bisher fixiert, auf die man festgelegt war, 16st sich in
der Reue auf, gerit ins Flieflen, was sich korperlich in den geschenkten
Reuetrinen manifestiert. In diesen Momenten des Ins-Fliefen-Kommens
geschieht Verinderung. Diese ereignet sich und ist dem konkreten eigenen
Zugriff entzogen, sie ist nicht einfach machbar. Solche Verinderungsmo-
mente markieren den schrittweisen Prozef} geistlicher Entwicklung in der
Gottesbeziehung und beschreiben gleichzeitig einen Prozef} konstruktiver
Personlichkeitsentwicklung.”

»Schreien« oder »seufzen« im Text Hildegards verweist auf die Sehn-
sucht, die ein Element der Reue darstellt. Zieht man tiberlieferte Biogra-
phien und Autobiographien von Mystikern und Mystikerinnen auch an-
derer Epochen zu Rate, so fillt auf, dafl am Anfang eines mystischen We-
ges fast immer eine Erfahrung steht, die man mit Leiden an der Wirklich-
keit, ja fast als Weltiiberdrissigkeit beschreiben mochte. Das kann eine
Abwertung der Welt sein, meist ist es aber eher das Erspiiren eines Un-
genligens dessen, was erlebt wird. Diesem Gefiihl des Ungeniigens der
Wirklichkeit korrespondiert ebenso bewufit oder unbewufit eine Sehn-
sucht, die iiber diese Welt hinaus will, die sich in Sitzen ausdriickt wie »Es
mufS doch noch mehr geben«. Gleichzeitig ist diese Sehnsucht die Hin-
wendung zu einem Du, das als mich liebendes, mich umfangendes, mich
bergendes Du erlebt wird. Damit ist eine weitere Qualitdt beschrieben.
Die personale Beziehung wird als Liebesbeziehung beschrieben.”® Auch
die Sehnsucht unterstreicht also die These, dafl es sich bei der Reue um ein
Beziehungsgeschehen handelt und nicht um das Bereuen eines Normver-
stofles. M. Sievernich hat diesen Unterschied mit einem eindrucksvollen
Bild verdeutlicht: »Christen sollten nicht ihre mystische Rose gegen einen

77 C.R. Rogers etwa beschreibt in seinem personzentrierten Therapieansatz das Kontinu-
um des therapeutischen Prozesses als eine Bewegung von Festgefiigtem hin zur Verin-
derung, von Erstarrung zum Fliefen. Vgl. C.R. Rogers, Entwicklung der Persénlichkeit.
Stuttgart #1991, 135.

78 Vgl. dazu auch M. Plattig, Mystik, mystisch — Ein Modewort oder die Charakterisierung
des »Frommen von morgen« (Karl Rahner)? Theologie der Spiritualitit als eine prakti-
sche Theologie der Sehnsucht. In: Wissenschaft und Weisheit 60 (1997) 105-116.
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ethischen Blumenkohl eintauschen.«” Das bedeutet, Christen sollten Um-
kehr an die Begegnung und nicht an die Norm binden. »Bufkatechese
heifit heute besonders: mit aller Phantasie Riume und Chancen fir Glau-
benserfahrungen schaffen, die eine positive Gottesbeziehung erméglichen
und falsche Gottesbildpragungen korrigieren.«*

Fiir die Gabe der Tranen gilt, von Hildegard physiologisch und spiritu-
ell untermauert, die Vermutung, dafd sie, die die Bereiche der Schuld und
der Gottesbegegnung umfafit, die Moglichkeit eroffnet, als Einzelner heil
zu werden, aber auch auf unsere Gesellschaft, unsere Kirche und unsere
Theologie humanisierend und heilend einzuwirken. Nur wer selbst be-
wegt ist, sich angesprochen und beriihrt erfihrt — wofiir die Trinen dufle-
rer Ausdruck sind -, kann ohne zu verletzen bewegen, ansprechen und
beriihren, um zu heilen.

Die reuigen Trinen der Sehnsucht sind schliefflich ideologiekritisch. Sie
nehmen ernst, dafl »nie alle Verlust- und Mangelerfahrungen in diesem
Aon beseitigt werden konnen. Dies kann der Mensch einfach nicht, es
bleibt Gottes universaler Erlosung vorbehalten, was den Menschen vor
Resignation und Gewaltanwendung bewahrt und ihm Geduld und Barm-
herzigkeit verleiht. Denn wer iiber der Verinderung der Welt das Mitlei-
den mit den jetzt an (vielleicht noch) Unveranderbarem Leidenden aufler
acht laflt oder gar (angeblich voriibergehend) eine Verschirfung des Lei-
dens in Kauf nimmt, dem ist auch fiir die Zukunft keine humanisierende
Umgestaltung der Verhaltnisse zuzutrauen, weil er jetzt bereits herzlos
»iilber Leichen< geht.«%!

Schliefllich beschreibt Hildegard von Bingen in ihren Texten zu den
Trinen untergriindig einen Prozefl der Sensibilisierung in der Wahrneh-
mung seiner selbst und seiner Beziehungen zu Menschen, zur Schépfung
und zum Schépfer. Nur offene Augen konnen sich mit Trinen fiillen, nur
wer sich verletzlich macht und nicht in Bitterkeit erstarrt, bereitet sich fiir
das Geschenk der Tranen. Nicht umsonst preist Jesus die Weinenden selig
(vgl. Lk 6,21), denn sie sind und bleiben in den Trinen offen fiir den Trost
Gottes und sind deshalb fihig, auch selber zu trosten. Die mit den trocke-
nen Augen, die Bitteren, die Glatten und Satten, haben keinen Trost mehr
zu erwarten (vgl. Lk 6,24 f.) und kénnen deshalb nur vertrasten.

™ So M. Sievernich, zitiert nach: B. Hintersberger, Schuld zwischen Freiheit und Scheitern.
In: H. Erharter/R. Schwarzenberger (Hg.), Versohnte Christen — Verséhnung in der
Welt. Wien 1986, 11-28, hier 26.

© Aa0,27.

8 Q. Fuchs, Art.: Trosten/Trost. In: C. Schiitz (Hg.), Praktisches Lexikon der Spiritualitit.
Freiburg 1988, Sp. 1307-1315, hier 1313 {.
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Hildegard von Bingen und die Musik
Thomas Ogger

1. Hildegards Umwelt

Hildegard von Bingen (1098-1179) wuchs in eine Zeit hinein, die von ge-

waltigen Umbriichen geprigt war. Der Investiturstreit, die Kreuzziige, zu

denen auch die Eroberung des islamischen Teiles der Iberischen Halbinsel

durch die christlichen Kleinkénigreiche im Norden Spaniens gehort, so-

wie die Albigenserkriege gaben den dufleren Rahmen fiir wegweisende

geistige Umbriiche. Verschiedene Faktoren tibten starken Einflufl auf das

Abendland aus. Dazu gehéren

— das islamische Weltreich, das von Zentralasien und Indien bis zum At-
lantischen Ozean reichte. Hier wurde das Erbe der griechischen, persi-
schen und indischen Antike zusammengetragen, ins Arabische iiber-
setzt und weiterentwickelt

~ die Wiederbelebung geistiger Werte, die auf die Kirchenviter und ihren

Umkreis zuriickzufiihren ist
— die gleichsam im Untergrund existierenden religiosen Vorstellungen,

wie die der auf manichaisch-synkretistische Wurzeln zuriickgehenden

Sekte der nach der siidfranzésischen Stadt Albi »Albigenser« benann-

ten Katharer (griech. katharoi = die Reinen), wie auch Uberreste aria-

nischer Glaubensvorstellungen aus gotischer Zeit und nicht zuletzt die
damit einhergehende, sich in threm Anfangsstadium befindende Inqui-
sition.
Ein Grofteil der Naturwissenschaften, religioser Betrachtungen und son-
stiger Geistesstromungen, die in lateinischen Ubersetzungen aus dem Ara-
bischen zuginglich waren, gaben dem abendlandischen Geistesleben einen
weitwirkenden Impuls.

Die der Adelsfamilie derer von Bermersheim entstammende Hildegard
pflegte sich selbst zwar als unwissend darzustellen, verfiigte in Wirklich-
keit jedoch infolge ihrer klosterlichen Erziehung tiber ein weitgespanntes
Wissen. Da Kléster zu jener Zeit die einzigen allgemein zuginglichen Bil-
dungseinrichtungen waren, nahm sie, vor allem auch als Abtissin eines
nicht unbedeutenden Klosters, an all diesen Stromungen und Einfliissen
teil, wie ithr Lebenswerk beweist.

Aus dieser Komplexitit heraus ist auch ihr musikalisches Werk zu ver-
stehen.
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2. Grundlagen des musikalischen Weltbildes wm 1100
2.1. Das antike Griechenland

Der griechische Philosoph Plato (um 428-347 v. Chr.) bezog sich in sei-
nem bertihmten Lehrdialog Politeia auf Pythagoras (6. Jahrhundert v.
Chr.) und dessen sogenannte »Musik der Sphiren«. Danach sind Astro-
nomie und Harmonik aufs engste miteinander verwandt. Die Sphiren er-
klingen in fiir das menschliche Ohr nicht wahrnehmbarer Harmonie, da
sich die Sterne gesetzmifig in unterschiedlichen Frequenzen bewegen.!

Zu dieser Sicht gesellte sich bald die Lehre vom musikalischen Ethos.
Danach hat die Musik Einfluf§ auf die Psyche und kann somit auch erzie-
herisch eingesetzt werden. Zwischen Tonarten (Modi)? und Aspekten der
Psyche besteht nimlich eine Wechselwirkung.

Plato schreibt in der Politeia iiber die Tonarten: »... Welches sind nun
die klagenden Tonarten? (...) Die vermischtlydische und die hochlydische
und einige dhnliche. (...) Welche Tonarten sind also weichlich und bei
Gastmihlern iiblich? (...) Ionische (...) und lydische werden schlaff ge-
nannt ...«<> Das gleiche gilt auch fiir die Rhythmen (Zeitmafle), indem sie
die Seele z.B. zu Sittsamkeit und Tapferkeit anzuleiten vermégen. So ent-
spricht die musikalische Harmonie dem seelischen Wohlklang und der
Wohlanstindigkeit.

In weiteren Abschnitten geht Plato auf Sinn und Ziel der musikalischen
Erziehung ein.*

2.2. Ostasien

Es kann angenommen werden, dafl die Wurzeln der pythagoriischen Leh-
re von der Sphirenmusik auf weit iltere, weltweit anzutreffende Vorstel-
lungen zuriickreichen. So formulierte der chinesische Philosoph Konfuzi-
us, in etwa ein Zeitgenosse des Pythagoras, sein streng hierarchisch ge-
ordnetes Weltbild der himmlischen Harmonie, in dem auch der Musik ei-
ne wichtige Rolle zukommt. Danach verlieren sich die hohen wie auch die
tiefen Frequenzen in der Unendlichkeit des Universums und sind fiir das
menschliche Gehor nicht wahrnehmbar, wohingegen die Frequenzen des
Mittelbereichs, welcher der irdischen Daseinsform entspricht, das Ohr des
Menschen erreichen. Dieses Prinzip gilt noch heute fiir traditionelle Mu-
sikformen im gesamten ost- und siidostasiatischen Raum, wobei durch re-

! Politeia (=Der Staat), 530c¢ ff.

Der lat. Begriff Modus bed. »Art und Weise« der Zusammensetzung von Ténen u, lafit sich
eher auf komplexere tonale Systeme anwenden als der dem griechischen Tonos (fiir Modus)
entlehnte deutsche Begriff Tonart (bzw. Kirchentonart, Kirchenton), der urspriinglich nur
f. d. abendlindischen Tonarten (gregorianische Musik, Dur-/Moll-System) gilt.

> Politeia, 398d ff.

* Politeia, 399¢ ff. bzw. 400d ff.
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ligiése Einfliisse aus Indien (Hinduismus, Buddhismus) weltanschauliche
Uberlagerungen stattgefunden haben.

2.3. Indien

In Indien herrscht seit jeher die Auffassung, die Musik in ihrer Mannig-
faltigkeit sei ein akustisches Abbild des kosmischen Geschehens. Jedem
Modus, dort Rag oder Riga genannt, wird demgemaf ein atmospharisch-
zeitlicher Aspekt zugesellt. So gibt es einen Rag fiir die Zeitspanne vor
dem Sonnenaufgang oder einen fiir den spaten Nachmittag. Darin kommt
die indische Anschauung zum Ausdruck, wie die Musik die Harmonie
zwischen menschlicher Seele (Mikrokosmos) und dem Universum (Ma-
krokosmos) auslost.

So besteht ein indischer Rdg aus einem komplizierten Geflecht melo-
dienartiger Aneinanderreihungen von Einzeltonen und rhythmischer Mu-
ster innerhalb bestimmter Tonreihen, die jeweils eine bestimmte Stim-
mung (Atmosphire) wiedergeben.

2.4, Vorderasien/Nordafrika

Vergleichbares gilt, wenn auch in leicht abgewandelter Form, fir die im
Osten (NO-Afrika, West- und Zentralasien) Magam® (Standort; Ort, auf
dem etwas errichtet ist, womit moglicherweise der Ort der Hand auf der
Saite der Laute gemeint ist) und im Westen (Nordafrika) 7ab‘ (Natur, We-
sen) genannten Modi der Musik des islamischen Raumes. Hierbei ist es zu
einer Synthese antiker vorderasiatischer, indischer, griechischer sowie
byzantinischer Vorstellungen gekommen. Eine der Wurzeln geht auf das
vorislamische Persien zuriick, wo die Vorstellung einer hierarchisch
geordneten Modalstruktur herrschte. So gab es besondere Modi fiir die
sieben Tage der Woche, fiir die 30 Tage des Monats wie auch fiir die 360
Tage des Jahres. Da jedoch aus dem vorislamischen Persien nur wenige
musiktheoretische Uberheferungen vorhanden waren, fiel der entspre-
chende Einfluff in die spatere islamisch-arabische Musiktheorie verhilt-
nismiflig gering aus. Und so deuten nur noch einige Modusnamen und
Musikbegriffe, die in den arabischen Kontext eingefiigt wurden, auf die-
sen persischen Einflufl hin. Demgegeniiber setzte sich der mafigebliche
Teil von arabischen und nichtarabischen, darunter vor allem persischen
Musiktheoretikern im islamischen Reich mit dem reichlich iiberlieferten
musiktheoretischen Schrifttum aus der griechischen sowie griechisch be-
einflufiten frithchristlichen und rémisch-byzantinischen Antike auseinan-
der und entwickelte es weiter.

> Magéim = Ort, auf dem etwas errichtet ist, mdglicherweise der Ort der Hand auf der Lau-
tensaite.
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Wie schon die Bezeichnung Magam vermuten lifit, war die Bestim-
mung der Tone auf der Lautensaite, d.h. das Verhiltnis der Téne zueinan-
der, ein wesentlicher Bestandteil der Musiktheorie, so, wie es bereits Py-
thagoras mit seinen Tonberechnungen und -bestimmungen auf dem Mo-
nochord zugeschrieben wird. Aus dieser Tonlehre entwickelte sich die
Moduslehre, der wiederum im Laufe der Zeit weitere Komponenten hin-
zugefiigt wurden. Schlieflich wurden die auf die Anzahl von zwolf fest-
gelegten Modi mit den zwdlf Tierkreiszeichen verkniipft, was weitere
Theorien nach sich zog.

Und mit der Verkniipfung anderer vorausgegangener Vorstellungen,
wie der Sphirenmusik und des musikalischen Ethos, aber auch aus dem
Esoterismus (z. B. Kabbala, Astrologie), erweiterte sich die Anzahl der
Zuordnungsmoglichkeiten, wie zum Beispiel: Modus <—> Tierkreiszei-
chen <-> Element <—> Kérpersifte <-> Geschlecht <> Tag- und Nacht-
zeit <—> Wochentag <—> Buchstabenkombination (Zahlenwert).

Insbesondere die Einbeziechung der Kérpersifte (Galle, Blut, Schleim)
eines Menschen wie auch seines Geschlechts in das musikalische Gesche-
hen lalt den Zusammenhang mit der menschlichen Gesundheit deutlich
erkennen. Und da bereits in der Antike die Ansicht verbreitet war, zwi-
schen den Korpersiften und der Seele bestehe eine Verbindung, wurde aus
dem vorhandenen Wissen tiber das menschliche Wohlbefinden (Gesund-
heit) eine entsprechende Theorie der Musiktherapie entwickelt. Die tiber-
lieferte Lehre tiber die Bedeutung von Ton und Modus ergab ein theore-
tisches Gertist, wonach eine bestimmte Krankheit mit Hilfe eines be-
stimmten Modus oder auch einer bestimmten Melodie behandelt werden
konnte. Aus der folgenden Textpassage, deren Datierung etwa zwischen
1300 und 1600 festzusetzen ist, wird die Ganzheitlichkeit dieser Sichtwei-
se deutlich:

Wisse, dafl diese Modi eine erstaunliche Wirkung auf den Kérper haben. [Sie bewirken]

beispielsweise Bewegung, Rithrung (Weinen), Freude, Traurigkeit, Mut oder Schlaf.

Niemand zweifelt an ihrem Einflufl aufler [Menschen, die] sehr gefiihlsfern sind. Diese

Wirkung liegt aber nicht im Modus selbst [begriindet], weil er etwa an sich trocken und

warm ware, womit er ja an den Eigenschaften von Korpern teilhitte, sondern [lediglich]

in seinem Temperament: Warm-trocken ist dessen Zusammensetzung und wird be-
herrscht vom feurigen [Element], das [seinerseits] im Kérper des Menschen Wirme be-
wirkt. Das Gleiche gilt (?) fiir die Eigenschaften der zusammengesetzten Kérper (Mo-

di?). Die Modi erreichen diese Wirkungen durch ihre Zugehérigkeit zu einem Stern, und
zu den Eigenschaften des Sterns gehért der [jeweilige] Einflufi.®

2.5. Abendland im Mittelalter

Im Abendland kamen Traditionen aus unterschiedlichen Richtungen zu-
sammen, die, von lokalen Uberlieferungen abgesehen, zumeist aus dem
spatantiken und frihchristlichen Griechenland wie auch aus Byzanz di-
rekt oder indirekt iiber die Vermittlung und Weiterentwicklung des isla-

¢ Neubauer, Arabische Anleitungen zur Musiktherapie. 246.
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mischen Orients gespeist wurden. So ist der Einflul des Grofien Buches
der Musik des Alpharabius (Al-Firabi, gest. um 950) aus dem 10. Jahr-
hundert, das im 12. Jahrhundert, also zur Zeit Hildegards von Bingen, ins
Lateinische tibersetzt wurde, nicht zu unterschitzen. Darin entwickelte er
die Berechnungen des Pythagoras weiter und wurde so zu einem wichti-
gen Ausgangspunkt fiir die orientalische wie fir die abendlindische Mu-
sikwissenschaft.

Demgegeniiber leiten sich die Namen der gregorianischen Kirchenton-
arten direkt aus den Modusnamen der altgriechischen Musik ab. Es sind
Namen von Landschaften bzw. deren Bewohnern, denen entweder eine
bestimmte musikalisch-kosmische Atmosphire oder eine bestimmte
menschliche Charaktereigenschaft zugeordnet ist.

Die pythagoriisch-platonische Lehre wurde vor allem von dem christ-
lichen, neuplatonisch orientierten Philosophen Boethius (um 480-524)
{iberarbeitet und dem Zeitalter entsprechend aktualisiert. Damit erhielt sie
ein christliches Fundament und wirkte so das gesamte Mittelalter hin-
durch bis weit in die Neuzeit hinein. Er teilte die Musik in drei Kategori-
en ein: in die Musica mundana (Musik des Universums), die Musica hu-
mana (Musik der menschlichen Seele) sowie die Musica instrumentalis (in-
strumentale Musik), welche die beiden erstgenannten Kategorien wider-
spiegelt. So kommen hier deutlich die altgriechischen Lehren (nach Py-
thagoras/Plato) von der unhérbaren, jedoch in errechenbaren Schwin-
gungsverhiltnissen der Gestirne sich uflernden Weltenharmonie, die
mindestens bis ins 18. Jahrhundert zum Teil akzeptiert wurde, sowie vom
musikalischen Einfluf der Musik auf die menschliche Psyche, was u.a. in
der heutigen Musiktherapie eine Rolle spielt, zum Ausdruck. Boethius
geht allerdings weiter, indem er die Musik als Widerhall der himmlischen
Musik der neun Engelschore betrachtet.

3. Die Musik der Hildegard von Bingen

Und so ist es folgerichtig, wenn Hildegard von Bingen ihre Kompositio-
nen Symphoniae harmoniae caelestium revelationum (Zusammenklinge
der Harmonie der himmlischen Offenbarungen) wie auch ihr allegorisches
Mysterienspiel Ordo Virtutum (Der Kreis der Tugendkrifte) nennt, wo-
bei sie zwar subjektiv einen Zusammenhang mit ihren Visionen, die deut-
lich an die Offenbarung des Johannes erinnern, herstellt, doch benutzt sie
cindeutig das bereits vorhandene Wissen und begriindet dies theologisch.
Dabei bezieht sie sich beispielsweise in ihrem Werk Scivias (Wisse die We-
ge) auf die Psalmen Davids. Danach sei Gott mit Trompeten, Harfen und
Psaltern zu lobpreisen. Harfe und Psalter sind Symbole himmlischer
Gliickseligkeit, und der Klang der Saiteninstrumente entspricht dem irdi-
schen Zustand der Seele, wie sie mit aller Kraft zum gottlichen Licht
zuriickstrebt. Und dem Musikinstrument entsprechend ist der Mensch das
Instrument gottlichen Willens.
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Gleich zu Beginn der dreizehnten Schau des dritten Teils von Scivias,
dem Lobpreis auf die Heiligen, schildert Hildegard eine durchsichtige At-
mosphire, aus der sie den Klang von Harmonien vernahm. Und darunter
ertonte es von den neun Ordnungen der himmlischen Geister. Diese Schau
erinnert an das Bild des Boethius von den neun Engelschéren. Die
menschliche Seele ist im Einklang mit dem Korper »symphonisch« und
spiegelt so die himmlische Harmonie wider. Und so ist Musik irdisch und
himmlisch zugleich. Auch hier wird der Gedanke von der Musica huma-
na und der Musica mundana des Boethius wieder aufgegriffen.

Ferner ordnet sie einzelnen Kirchenténen (Modi) Eigenschaften zu, die
an die Neuplatoniker erinnern: So sei der E-Modus, den sie in der Tat sehr
oft benutzt, verborgen, zart und dem weiblichen Prinzip zugeordnet,
wihrend der ebenfalls oft in Erscheinung tretende, die minnliche Wiirde
versinnbildlichende D-Modus nicht nur edel und ernst, sondern auch die
Quelle aller Modi sei.

In den Schriften Hildegards findet sich zwar kein unmittelbarer Hin-
weis auf die verschiedenen Heilungskrifte der Kirchentonarten, doch mufl
sie deren Wirkung wie auch deren kosmische Zeitgebundenheit gekannt
haben. In ihrem allegorischen Mysterienspiel Ordo Virtutum (Kreis der
Tugendkrifte) ordnet sie den verschiedenen Tugenden unterschiedliche
Tonarten zu, womit sie offensichtlich eine psychische Wirkung dieser
Tonarten bewirken will. Und so durchbrach sie mitunter gewisse Regeln
des Gregorianischen Chorals — wie Ambitus und den festen modalen Be-
zug zu einer bestimmten Zeit im Jahreskreis — um ihr Ziel zu erreichen.
Diese emanzipatorische Einstellung pafit durchaus in die Zeit des spiten
Hochmittelalters, in der scheinbar feststehende Denkgebaude ihren Un-
terbau zu verlieren begannen und am Horizont die ersten Anzeichen ei-
nes neuen Zeitalters heraufdimmerten. So wird zwar deutlich, daff fir
Hildegard die Musik die Seele zu Gott erhebt und damit gesunden lafit,
doch geht sie wahrscheinlich auf die therapeutische Wirkung der Musik
aus zeitgenossischem musikanschaulichem Selbstverstindnis nicht geson-
dert ein. Sie bezieht sich in spezifisch therapeutischen Fragen auf die be-
reits blihenden medizinischen Wissenschaften und fafit in dem Werk
Causae et curae (Ursachen und Heilungen) ihre naturheilkundlichen Er-
kenntnisse zusammen. Fiir sie bleibt alles Teil und Manifestation der uni-
versalen Macht und Schonheit Gottes. Dabei raumt sie der Musik eine be-
sondere Rangstellung ein: Sie verkntipft sie nicht nur mit dieser Universa-
litat, sondern sieht diese — dem tiberlieferten platonischen/neuplatoni-
schen Weltbild der »Spharenharmonie« gemiff — vom Klang der Musik
durchdrungen.
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Franz von Assisi

Anron'Rotzetter‘

S

1. Das Paradox einer Person

Franz von Assisi?, 1181/82 geboren, 1226 mit nur 44 Jahren gestorben, ei-

ner der genialsten Zeugen Gottes in der Welt. Kaum jemand, der ihm nicht

Anerkennung zollt. Sogar Lenin hat in einem Brief geschrieben:
Ich habe einen grofien Fehler gemacht. Es war unser Hauptziel, Freiheit zu bringen ei-
ner groflen Zahl unterdriickter Menschen. Aber unsere Art zu handeln, hat schlimmere
Ubel und schreckliche Massenmorde herbeigefiihrt. Sie wissen, es bedriickt mich, wie ei-
nen todbringenden Alpdruck zu fiihlen, dafl ich verloren bin in diesem Ozean vom Blut
unzihliger Opfer. Nun ist es zu spit umzukehren. Um aber Rufiland retten zu kénnen,
hitten wir zehn Menschen haben miissen wie Franz von Assisi. Mit zehn solchen Men-
schen hitten wir Ruffland gerettet.’

Ein ganzes Buch konnte geschrieben werden nur mit Zitaten von Grofien
dieser Welt, die sich vor Franz von Assisi beugen. Er ist der Patron der
Katholischen Aktion, der Patron der Okologie, der Patriarch der Armen,
das Modell, nach dem sich alle orientieren, die sich um den Frieden
bemiihen. Auf der anderen Seite zahlt er zu den Klassikern der Meditati-
on, zu den groflen Betern, zu den Meistern der Kontemplation. Er ist der
Heilige, der von Katholiken und Protestanten gleichermafien als beispiel-
hafter Christ angesehen wird, der grofle Heilige der ungeteilten Christen-
heit. Zudem hat er eine der grofiten geistlichen Familien in der katholi-
schen Kirche begriindet: die Franziskaner, die Minoriten, die Kapuziner,
die Klarissen, viele Kongregationen und Laienorden sehen in ithm ihren
Griinder, ebenso Orden innerhalb der anglikanischen und evangelischen
Kirchen.

Doch wer ist dieser Mann? Was verkorpert er? Was macht es denn ei-
gentlich aus, dafl er so angesehen ist?

Auf diese Frage ist nicht leicht zu antworten. Versuchen wir es mit ei-
ner Legende aus dem 14. Jahrhundert, den sogenannten Fioretti*:

Eines Tages kam Bruder Franziskus aus dem Walde, wo er im Gebet weilte. Da rief thm

Bruder Masseo entgegen: »Warum dir? Warum dir? Warum lduft ausgerechnet dir alle
Welt nach? Du bist nicht schon, du hast keine grofie Bildung, du bist nicht adelig! Wo-

! Der Autor hat in vielen Biichern und Artikeln das Charisma des Franz von Assisi fir un-
sere Tage herausgestellt. Er dokumentiert hier die vierteilige Sendung von Radio Vatikan
vom Mai 1992. (Anm. d. Red.)

2 Die Texte, die im folgenden zitiert werden, sind meist gekiirzt und aus psychologischen
Griinden vereinfacht oder modernisiert. Horer horen einen Text nur einmal, darum dir-
fen hier nicht zu viele Informationen verpacke sein oder zu viele erklirungsbediirftige
Sachverhalte genannt werden.

3 Aus einem Brief Lenins, zitiert nach Horst von der Bey, Der Zerfall des Kommunismus
und die franziskanische Idee. In: Unterwegs mit Franziskus. 1992/1, 26.

* Fioretti 10, verschiedene Ausgaben, z.B.: Franz von Assisi, Die Werke: Sonnengesang —
Ordensregeln — Testament — Briefe. Ziirich 1997.
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her kommt es also, daff ausgerechnet dir alle Welt nachliuft?« Da wurde Franziskus ganz
und gar ergriffen vom Heiligen Geist und rief: »Du willst wissen, warum alle Welt mir
nachliuft? Gott hat eben keinen hifillicheren Menschen als mich gefunden, um seine
Grofle in der Welt zu zeigen. Er hat mich ausgewihlt, um die Adeligen, die Grofien und
Starken dieser Welt zu beschimen, damit deutlich wird, daff das Gute und die Lebens-
kraft nicht aus dem Geschépf stammt, sondern aus Gott. So wird sich keiner rithmen
diirfen, aufler in Gott.«

Man kann sich natiirlich sagen: Das ist Legende, das entspricht nicht der
Geschichte, da hilt einer eine fromme Predigt! — Doch héren wir einen
Augenzeugen, Thomas von Split, der als Student in Bologna weilte und
spater in seiner Weltchronik seine Erinnerung festhile®:
Als ich in Bologna im Studium war, sah ich im Jahr 1222, am Tag der Aufnahme der Mut-
tergottes in den Himmel, den heiligen Franziskus predigen. Es war auf dem’ Rathaus-
platz, wo fast die ganze Stadt zusammengekommen war. Er sprach so gut und so iiber-
legt, dafl den vielen Gebildeten, die dort waren, die Rede des einfiltigen Mannes nicht
wenig Bewunderung abrang. Er sprach nicht wie ein in Beredsamkeit ausgebildeter Red-
ner, sondern wie ein einfacher Mann aus dem Volk. Alle seine Worte liefen darauf hin-
aus, die Feindschaft auszuléschen und den Friedensbund wieder aufzubauen. Die Klei-
dung war drmlich, die Person verachtenswert, das Gesicht hafllich. Aber so viel Wirk-
samkeit gab Gott seinen Worten, dafl viele Adelsgeschlechter, zwischen denen die un-
menschliche Raserei alter Feindschaft sich in viel Blutvergieflen ausgetobt hatte, zuriick-
gefiihrt wurden zu einem Friedensvertrag. Daher erwiesen ihm die Menschen so grofie
Ehre und waren ihm so ergeben, dafl die Minner und Frauen scharenweise bei thm zu-
sammenliefen und bemiiht waren, entweder die Fransen seiner Kutte zu beriihren oder
ein Stiick davon zu ergattern.

Die Legende sagt: Franziskus war hifllich. — Er war wirklich haflich, sagt
der Augenzeuge. Es gab da keinen natiirlichen Charme, keine angeborene
Schonheit, keine korperlichen Vorzige. Und doch ging von ihm eine Fas-
zination aus, die alles Gewohnte iiberstieg, eine Ausstrahlung, die im See-
lischen griindete, eine Anmut, die sich Gott verdankte, der in ihm wohn-
te.
Die Legende sagt: Franziskus war nicht gebildet. — Er hat die Schule
kaum besucht, konnte nicht fehlerfrei schreiben, hat keine Theologie stu-
diert, auch nicht etwas anderes, nicht einmal die Kunst, wohlgeformt und
wohlgesetzt zu reden, sagt der Augenzeuge. Von anderswoher wissen wir,
dafl er keinen einzigen Satz richtig zu Ende brachte. Doch der Inhalt, den
er verkiindete, war so groff, daff es ihn nicht mehr hielt, er tanzte, wenn er
sprach, der ganze Koérper war in Bewegung, und was er in seiner Begei-
sterung sagte, war so uberzeugend, daf} er erstaunliche Wirkungen erziel-
te: In Bologna und in vielen anderen Stidten fithrte seine Predigt zum
Frieden. Und selbst die Gebildeten beugten sich seinem Wort.

Die Legende sagt: Franziskus war kein Adeliger. — Er war ein Mann aus
dem Volk, sagt der Augenzeuge. Wir wissen, dafl er dem reichen und auf-
strebenden Stadtbiirgertum angehorte. Er war Kaufmann und Kauf-
mannssohn. Doch wie er sah, daf§ das Geld der einen zur Verelendung der
andern fiihrte, ging er von Zuhause weg und lebte wie die Bettler und die
Armen.

5 Vgl. H. Béhmer (Hg.), Analekten zur Geschichte des Franciscus von Assisi. Tiibingen
1961; Das Zeugnis als Ganzes. Vgl. Anm 7, 107.
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Es ist schon ein Paradox: Ein hifllicher Mensch fasziniert, ein ungebil-
deter Mann iiberzeugt, ein Bettler findet Gefolgschaft! Franziskus offen-
bart ein Geheimnis: Gott erfiillt ihn. Ein wirklicher Zeuge Gottes in die-
ser Welt!

2. Arm mit den Armen

Franz von Assisi ist uns vor allem bekannt wegen seiner konsequenten
und radikalen Armut. Er selbst erzihlt, wie er zu seiner Lebensform ge-
funden hat:
Gott selbst hat mich dazu gefiihrt, ein gottzugewandtes Leben anzufangen. Als ich noch
nicht wuflte, wie Gott wirklich war, war es mir widerlich und ekelerregend, Aussitzige
auch nur anzuschauen. Da hat mich Gott an der Hand genommen und mich unter sie ge-
fiihrt, und dann 6ffnete ich ihnen mein Herz und meine Hand. Und wie ich dann wie-
der von ihnen wegging, war ich ein anderer Mensch: Was vorher widerlich und ekeler-

regend war, war darnach siiff und késtlich fiir Seele und Leib. Und dann wartete ich nicht
mehr lange und brach mit allen bisherigen Gewohnheiten.®

Was da geschehen ist, ist eine Gotteserfahrung besonderer Art. Gott er-
reicht ihn gerade dort, wo kein Mensch ihn suchen wiirde: unter denen,
die man aus der Stadt verjagt hat, religios verbramt, in einem feierlichen
Gottesdienst. Die liturgischen Biicher sind noch erhalten, in denen diese
schreckliche Tat mit einem speziellen Ritus umgeben ist. Nach diesem Re-
quiem, das man ihnen sang, trieb man sie zur Stadt hinaus, wo sie dahin-
siechen mufiten. Der Kontakt mit der Stadt war den Ausgesetzten, den
Aussitzigen verboten, und die Blirger der Stadt lebten in panischer Angst,
sie konnten in ihre Ndhe kommen und den Todesvirus in sich aufnehmen.

Auch Franz von Assisi war von dieser Todesangst gefangen. Er machte
einen weiten Bogen um sie herum, hielt sich die Nase zu — bis er eines Ta-
ges offenbar durch einen Zufall einem oder mehreren Aussitzigen begeg-
nete. Gottes Fligung, sagt er spater! Auf jeden Fall steht er plotzlich Aug
in Aug dem menschlichen Elend gegentiber. Und wo das Elend so konkret
ist, ein individueller Mensch, ein Angesicht — da macht man die Augen zu,
oder man 6ffnet sie; da verschliefft man sich ganz, oder man 6ffnet sich
weit. Franziskus 6ffnet sich, die Augen, das Herz, die Arme — und dann
kommt eine Umarmung zustande, ein Kuf}, hautnahe Nahe — und alles ist
anders, er selbst und die ganze Welt.

Diese Erfahrung sollen spiter alle machen, die Brider in seiner Bruder-
schaft werden wollen. Jeder mufl durch dieses Noviziat; Einfihrung in die
Gemeinschaft kann nur auf diesem Weg geschehen, genau auf die gleiche
Weise, wie er selbst in das Geheimnis Gottes eingefuhrt wurde. So heifit
es in einer der iltesten Biographien:

Franziskus wollte am Anfang seiner Bruderschaft, daff die Briider in Aussitzigenheimen

weilten, um den Aussitzigen zu dienen. Als Adelige und einfache Leute in die Bruder-
schaft kamen, wurde ihnen unter anderem gesagt, daf} sie den Aussitzigen dienen und in

¢ Testament 1-4.



114 Anton Rotzetter

deren Hausern verweilen miifiten.” Das Leben unter gewohnlichen und verachteten Leu-
ten, unter Armen, Schwachen, Kranken, Aussitzigen und Bettlern am Weg soll die Brii-
der erfreuen.®

Franz von Assisi ist selbst an den Rand der Gesellschaft geraten. Dort, wo
die Aussitzigen wohnen und wo die Armen leben, will er sein. Und dort
sollen auch seine Briider sein. Ohne Sicherungen im Riicken, ohne Privi-
legien, genau unter den gleichen Bedingungen wie die Aussitzigen, wie die
Bettler und die Armen.

Nachdem ihm die Aussitzigen die Augen gedffnet haben, sieht er das
schreckliche Elend, in dem die meisten Leute in Assisi und in den anderen
Stadten Mittelitaliens leben miissen. Und er sieht, dafl das etwas mit ihm
selbst zu tun hat, mit dem Lebensstil, den er fithrt, mit dem Beruf seiner
Eltern.

Sein Vater ist Kaufmann. Er handelt mit Stoffen wie viele damals. Da ist
zu bedenken: Die Bedeutung des Geldes wird immer grofier, der Handel
mit Naturalien geht immer mehr zuriick. Man mufl sich nur einmal vor-
stellen, was das bedeutet: Lebensmittel verderben, man kann sie nicht be-
liebig lange aufbewahren, zudem sind die Scheunen und Lager durch Mau-
ern und Dicher begrenzt — man kann Naturalien nicht unbegrenzt horten.
Nicht so das Geld: Geld verfault nicht so schnell, wenigstens damals nicht,
als es noch keine Inflation gab, wie wir den Verfall des Geldes heute nen-
nen; und Geld kann auch am kleinen Ort nahezu unbegrenzt aufbewahrt
werden. Auf jeden Fall kommt durch den hiufigeren Gebrauch des Gel-
des eine unersittliche Gier iiber die Menschen: das Raffen und Horten, das
Haben- und Besitzenwollen — eine Leidenschaft, die bedenkenlos tiber
Leichen geht und viele andere Menschen an den Rand des Grabes dringt.

In dieser Zeit, in welcher der Geldverkehr den Handel mit Naturalien
verdringt, regt sich in besonderer Weise das Gewissen der Reichen, be-
sonders der Kaufleute. Petrus Waldes, der Begriinder der Waldenser, einer
heute noch existierenden protestantischen Kirche, Johannes Bonus, ein
Mann, der heute nicht mehr bekannt ist, weil er zu eigensinnig war, die
Humiliaten in Mailand und viele andere mehr, unter ihnen der bekannte-
ste von allen, eben Franz von Assisi, fragten sich, wie man in einer solchen
Situation noch Christ sein kann, ein wirklicher Christ, der sich an Jesus
von Nazaret orientiert.

Und so entdecken sie das Evangelium neu: Das Leben des armen Jesus
von Nazaret. Bei seiner Geburt in die Krippe gelegt, weil in der Stadt kein
Platz mehr fir ithn war; wihrend seines offentlichen Lebens ohne Stein,
worauf er sein Haupt legen konnte; am Ende nackt am Kreuz, ein Lei-
dender unter den Leidenden — ein Mafi, das Gott selbst gesetzt hat: arm
unter den Armen, ein Fliichtling unter den Fliichtlingen, ein Obdachloser

Leg.Per. 9 (die Textsammlung von Perugia ist bis heute in deutsch nur auszugsweise zu-
ginglich: Franz von Assisi. Gotteserfahrung und Weg in die Welt. Herausgegeben, iiber-
setzt und eingeleitet von Elisabeth Hug und Anton Rotzetter, Olten 1984.

¢ Nb.Reg. 9,2. Vgl. Franz von Assisi. Schriften. Werl 1991.
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unter den Obdachlosen, ein Opfer unter den Opfern. Und so zieht Fran-
ziskus die Konsequenzen. Er bricht mit seinem Elternhaus, wirft seinem
Vater die Kleider und das ganze Erbe vor die Fiiffe und lebt fortan unter
den gleichen Bedingungen wie die Armen und Bettler. Und dieses Leben
nennt er »die Demut und die Armut Christi«. Er ist {iberzeugt, daf} sich
unter den Elenden und Armen das Geheimnis Gottes enthillt. Er glaubr,
daf sich die Menschwerdung Gottes da fortsetzt, wo Christen sich mit
den Opfern der Gesellschaft, mit allen, die an den Rand des Lebens ge-
dringt werden, solidarisieren.

Franziskus erinnert sich am Ende seines Lebens, wie er das Leben der
Armen geteilt hat:

Viele kamen, um in unserer Bruderschaft das Leben zu empfangen. Sie gaben alles, was
sie gerade hatten, den Armen. Sie waren zufrieden mit einer einzigen Kutte, innen und
aufien geflickt, mit einem Strick und den Hosen. Mehr wollten wir nicht besitzen. Ich
arbeitete mit meinen Hinden. Ich will arbeiten. Ich will sehr wohl, daf} alle anderen Brii-
der die schwere Arbeit auf dem Felde tun. Denn das ist eine ehrbare Arbeit. Wer es nicht
kann, soll es lernen.’

Die schwere Arbeit auf dem Felde war eben keine Selbstverstandlichkeit.
Sie war nicht eine Arbeit, die man suchte und die man gerne tat. Oft wa-
ren es die Armen, die man zu solcher Arbeit holte, und oft waren sie blof8
eine Arbeitskraft, die man gerade braucht, aber nicht etwa Menschen, die
leben wollten, die eine Familie hatten — und so gab man ihnen sehr oft
nicht einmal den verdienten Lohn. Und auch Franziskus konnte ein Lied
davon singen, wie man aus seinem Testament schlieflen darf:

Wenn uns kein Arbeitslohn gegeben wird, wollen wir zum Tisch des Herrn fliehen und,
um Almosen bettelnd, von Haus zu Haus gehen.!?

Das waren beschimende Erfahrungen. Wer bettelt schon gerne? Und je-
ne, die von Haus aus anderes gewohnt waren, mufiten motiviert werden,
dieses beschimende Betteln auf sich zu nehmen — in der Solidaritit mit den
Armen. Und so hilt Franziskus in seiner Regel fest:

Wenn es notig sein sollte, sollen sie betteln gehen. Und sie sollen sich dabei nicht schi-
men, sondern beherzigen, dafl unser Herr Jesus Christus, der Sohn des lebendigen, all-
michtigen Gottes, sein Gesicht hart gemacht hat zu einem sehr harten Stein, damit er
nicht beschimt werde. Und er war arm und fremd, und er selbst lebte von Almosen wie
auch die selige Jungfrau und seine Jiinger. Und wenn die Menschen ihnen Schmach zu-
fiigen sollten und ihnen kein Almosen geben wollten, sollen sie deswegen Gott danken.
Denn durch die Schmach werden sie grofie Ehre erhalten vor dem Gericht unseres Herrn
Jesus Christus. Und sie sollen wissen, dafl die Schmach nicht denen angerechnet wird,
die sie erleiden, sondern denen, die sie zufiigen.!!

Da stehen wirklich harte Erfahrungen dahinter: viel Schimpf und Schan-
de, welche die Reichen auf die Armen hiufen. Aber: Franziskus erinnert
an das Gericht. Die Reichen werden dafiir zur Rechenschaft gezogen wer-

? Testament 16 f.
10 Testament 22.
' Nb.Reg. 9, 4-7.
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den; den Armen gilt die Verheiflung: jedes Leiden, das man ihnen zufigt,
wird sich wandeln in Freude und Glick.

Mehr noch: Franziskus erinnert daran, dafl es ein Grundrecht der Ar-
men gibt, das sie einfordern diirfen, nicht ein Naturrecht zwar, aber ein
Gnadenrecht, ein Recht, das sich aus der Offenbarung ergibt, aus der Le-
bensgeschichte Jesu: weil er arm war, hat jeder Arme ein Anrecht auf das
Leben, auf Brot und Wein, auf Kleidung und Obdach. Jesus selbst fordert
das Recht der Armen, meint Franziskus in seiner Regel:

Das Almosen ist das Erbe und die Gerechtigkeit, die den Armen geschuldet wird und die
unser Herr Jesus Christus uns erworben hat. Und die Briider, die sich abmiihen, es zu
erwerben, werden grofien Lohn haben. Sie geben den Spendenden Gelegenheit, das ewi-
ge Leben zu gewinnen. Denn alles, was die Menschen in der Welt zurticklassen, wird zu-
grunde gehen. Fiir die Liebe und Almosen, die sie gegeben haben, werden sie den Lohn
erhalten vom Herrn.!

Nochmals: Was mufl das fir eine Schande gewesen sein, daf§ Franziskus
Motiv an Motiv reiht, um seine Briider bei der Stange zu halten, ihre frei-
gewihlte Solidaritdt mit den Armen nicht aufzugeben: Jesus war geduldig,
Jesus war arm, Jesus hat als Armer ein fiir allemal fiir alle Armen das Recht
auf die Befriedigung der Grundbediirfnisse erworben; der Bettler gibt den
Reichen Gelegenheit, Zuwendung, Liebe, personlich Hilfe zu geben, eben
das zu tun, was iiber den Tod hinaus zihlt.

Die Solidaritat mit den Armen war Franziskus bis ans Ende seines Lebens

lieb:

Als Franziskus bei Santa Maria della Porziuncola weilte, kam eine alte und arme Frau
zur Niederlassung der Briider und bat ihn um ein Almosen, weil sie in jenem Jahr nichts
hatte, wovon sie leben konnte. Da sagte Franziskus zu Bruder Petrus Cathanii, der da-
mals Generalminister war: »Gibt es da vielleicht etwas, was wir dieser Frau geben kénn-
ten?« Bruder Petrus antwortete ihm: »Im Haus haben wir nichts, das wir ihr geben
koénnten, vor allem weil sie soviel braucht, dafl es auch zum Leben reicht. In der Kirche
haben wir nur ein Neues Testament, aus dem wir die Lesungen der Matutin lesen.« Da
sagte Franziskus zu ihm: »Gib dieser Frau das Neue Testament, damit sie es verkaufen
kann, um ihre Not zu wenden. Und ich bin iiberzeugt, daff das dem Herrn mehr gefillt,
als wenn wir in ihm lesen wiirden.« Und so gab er der Frau das erste Neue Testament,
das die Briider hatten."

Man mufl sich das einmal vorstellen: Die Frau konnte davon gut leben; das
Neue Testament war eine Handschrift, die ungefihr so viel wert war, wie
heute ein Universititsprofessor in einem Jahr verdient. Was aber noch be-
deutender ist als dieser grofle materielle Wert, ist der geistliche Wert: Es ist
das erste Testament, das in der Bruderschaft vorhanden war, ein Buch, aus
dem die Briider ihre Gebetsgottesdienste gestaltet haben, das Buch, aus
dem sie die seelische Nahrung fiir ihre Meditation bezogen — wegge-
schenkt, weil nichts heiliger ist als die Armen, nicht der Gottesdienst,
nicht das Heilige Buch. Nichts ist heiliger als die Armen. Heiliger noch als
die Heilige Schrift sind die Armen.

2 Nb.Reg. 9, 8-9.
B Leg.Per. 93: gekiirzt.
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3. Friede und Heil fiir alle Welt

Der Herr offenbarte mir, dafl wir zum Grufl sagen sollen: Der Herr gebe dir den Frieden.™

So schreibt Franz von Assisi in seinem Testament. Die Sehnsucht nach
Frieden ist ihm ins Herz geschrieben, seitdem er selbst die Schrecken der
innerstidtischen Revolution in Assisi und den Krieg zwischen Assisi und
Perugia erlebt hat. Assisi wurde besiegt, Franziskus schmachtete iiber ein
Jahr lang in den Gefingnissen Perugias. Er weiff, was Gewalt, Haf§ und
Krieg 1st.

Und nun behauptet er im Testament, daf§ er und seine Briider eine Frie-

“densmission zu erfiillen haben. Gott selbst hat ihn und seine Briider in ei-
ne gottliche Friedensdynamik hineingestellt. Wo Gott ist, da ist Friede.
Wo Friede ist, da ist Gott. Wo Krieg ist, Haf}, Streit, da ist Gott nicht, da
ist vielmehr Gottlosigkeit, mag man noch so viel auf die Knie fallen, noch
so viel in die Kirche gehen, noch so religiés sein. Nein, nur da wo der Frie-
de ist, 1st Gott, und Gott will den Frieden. Dies ist es, was aus den Augen
derer strahlen soll, die sich Christen nennen. Dies muf} iber die Lippen
kommen als instindiges Gebet, als intensiver Wunsch, als wirklich ganz
personlich gemeinter Gruff. Der Friede Gottes soll gegenwirtig sein in
den Hinden derer, die sich auf ihn beziehen; er soll die Kraft in den Fuflen
derer sein, die Christus nachfolgen wollen.

Pax et Bonum — Frieden und Heil! So lautet bis heute der franziskani-
sche Grufi. Friede ist viel mehr als keinen Krieg haben. Friede ist alles: die
innere Zufriedenheit des einzelnen Menschen mit sich selbst, die Erfah-
rung einer gegliickten Existenz, seine Beheimatung in bergenden mensch-
lichen Beziehungen, die Befriedigung der leiblichen, seelischen und geisti-
gen Bediirfnisse, die Harmonie mit der Schopfung, die Versohnung mit
Gott. Dies alles und noch viel mehr ist mit dem Wort »Pax«, »Frieden« ge-
meint.

Das andere Element im franziskanischen Friedensgrufl ist leider nicht
ganz richtig ibersetzt. Aber wie soll man es denn tbersetzen? »Bonum«:
das ist alles Irdische, Materielle, was ich zu meinem Wohlsein brauche -
ein Stiick Land, das ich bebauen kann, ein Dach iiber dem Kopf, das mir
Unterschlupf bietet, etwas zu essen auf dem Tisch, damit ich nicht hun-
gern muf, eine Arbeit, die mich innerlich befriedigt, ein Gewand, das mich
kleidet und schiitzt. Und »Bonum«: das ist alles, was meine Seele gliick-
lich macht — das Licheln eines Kindes, ein singender Vogel auf dem Fen-
sterbrett, der freie Blick in Gottes schone Natur, die zarte Hand eines lie-
ben Menschen, Zeit, die ich fiir mich habe und fir alle, die mir lieb sind.
Und »Bonum«: das ist alles, was meinen Geist begliickt — die Erfahrung
von Sinn und Sinnhaftigkeit, das Sehen von Zusammenhingen, der Aus-
blick auf eine grofe Verheiflung, die Hoffnung, die mit Gott rechnet, der
Glaube, der auf Gott baut, die Liebe, die alles iberwindet. »Bonum«: Das
hochste Gut ist Gott selbst, der mir nahekommt.

4 Testament 23,
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Dies alles ist in diesem tiefsinnigen Grufl enthalten, den die Franziska-
ner heute noch auf ihre Briefe setzen oder an den Anfang einer Rede: Pax
et Bonum, Friede und alles Gute!

Franziskus verstand seine Bruderschaft als Friedensbewegung, und
zwar nicht einfach nebenbei, sozusagen als unverbindliche Zugabe, nein,
ganz zentral, als eigentliche Sendung, ohne die man nichts begriffen hat
von Gott, nichts vom Evangelium, nichts von Jesus Christus, der ja zur
Ehre Gottes und fiir den Frieden der Menschen auf Erden Mensch ge-
worden ist. Horen wir eine Biographie aus dem 13. Jahrhundert:

Als der selige Franziskus mit einem Bruder, der einer der ersten zwolf Briider war, in

den Anfingen der Gemeinschaft umherging, griifite er die Méanner und Frauen auf dem

Weg und diejenigen, die auf den Ackern waren, indem er sagte: »Der Herr gebe euch den

Frieden.« Und weil die Menschen bis dahin noch keinen solchen Gruf von Ordensleu-

ten gehort hatten, wunderten sie sich sehr. Einige Menschen sagten sogar fast mit Ent-

riistung: »Was soll ein solcher Gruf?« So begann jener Bruder, sich sehr zu schimen.

Deshalb sagte er dem heiligen Franziskus: »Lafl mich einen anderen Grufl sagen, Bru-

der.« Der selige Franziskus sagte zu ihm: »Lafl jene reden, denn sie verstehen nicht, was

Gott gehort. Aber schime dich deswegen nicht. Denn ich sage dir, Bruder, dafl einmal

Vornehme und Fiirsten dieser Welt fiir eben diesen Grufl dir und anderen Briidern Eh-

re geben werden.«'*

Offenbar hat es schon damals Menschen gegeben, die geschrien haben: Po-
litik! Das hat nichts mit dem religidsen Leben zu tun! Schuster bleib bei
deinem Leisten!

Doch Franziskus bleibt dabei, die Briider sollen dabei bleiben. Die Welt
braucht gerade jene Menschen, die aus dem Inneren Gottes kommen und
Frieden bringen. Die Welt hat viel zu wenig von diesen Menschen. Ei-
gentlich ist nur der zum Friedenstiften fahig, der sich wirklich ganz fiir
Gott gedffnet hat und darum keine personlichen oder anderen Interessen
hat. Denn Gott ist ein Gott des Friedens — oder er ist nicht!

Und so ist es denn nicht verwunderlich, wenn sich Franziskus immer
wieder in das Getiimmel menschlicher Streitigkeiten stiirzt, um Frieden zu
stiften: in Bologna, in Arezzo, in Siena, in Florenz, in Assisi, in Damiette
in Agypten — immer ist Franziskus da und mischt sich mit seiner Frie-
densbotschaft ein. Er kann es nicht ertragen, von Krieg und Streit zu
horen. Es hilt ihn nicht, er mufl gehen. Und wenn er nicht kann, weil er
krank ist, dann fillt ihm etwas anderes ein:

Als Franziskus krank war, exkommunizierte der Bischof von Assisi den Biirgermeister

von Assisi. Und umgekehrt verhingte der Biirgermeister von Assisi ein Handelsverbot

iiber den Bischof: Kein Mensch durfte ihm etwas verkaufen oder von ihm etwas kaufen,
niemand durfte mit ihm einen Vertrag abschlieflen. Und so prallte gegenseitiger Hafl auf-
einander. Franziskus war innerlich betroffen, vor allem weil kein Ordensmann und kein

Laie zwischen ihnen Frieden und Einheit stiftete. Und so sagte er zu seinen Gefihrten:

»Grofle Schande ist es fiir euch, Diener Gottes, daff der Bischof und der Biirgermeister
sich gegenseitig so hassen und keiner zwischen ihnen Frieden stiftet.«'¢

Halten wir hier inne, um festzustellen: Franziskus leidet, dafl sich kein
Friedensstifter findet, dal keiner da ist, der die Idee und die Kraft hat, zu

5 Eep:Per. 101
16 Leg.Per. 84.
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vermitteln. Ein Leiden besonderer Art! Und so dichtete Franziskus eine
neue Strophe fiir seinen Sonnengesang:

Lob sei dir, mein Herr

durch jene, die um deiner Liebe willen vergeben

und Schwachheit ertragen und Not.

Selig, die ausharren in Frieden
Du, Hochster, wirst sie kronen. —

Nachher rief er einen seiner Gefihrten und sagte zu ihm: »Geh und sag dem Biirger-
meister in meinem Namen, er solle mit den Wirdentrigern der Stadt und anderen, die
er mit sich fithren kann, zum Bischofspalast kommen.«

Zu zwei anderen Gefihrten sagte er: »Geht und singt vor dem Bischof und dem Biirger-

meister und den anderen, die mit ihnen sind, den Sonnengesang. Und ich vertraue auf

den Herrn, daf er ihre Herzen demiitigen wird und dafl sie miteinander Frieden
schliefen werden und zuriicklkehren zur fritheren Freundschaft und Liebe.«

Und als alle im Innenhof des Bischofssitzes zusammengekommen waren, standen jene

zwei Briider auf, und einer von ihnen sagte: Der selige Franziskus komponierte in sei-

ner Krankheit ein Lied zum Lob Gottes und zur Erbauung des Menschen. Daher bittet
er euch, es mit grofler Hingabe zu héren.

Und so begannen sie, es zu singen und ihnen vorzutragen. Und sofort stand der Biir-

germeister auf und mit gefalteten Hinden und mit so grofer Hingabe wie gegeniiber dem

Evangelium des Herrn, ja sogar mit Trinen, horte er aufmerksam zu. Er hatte nimlich

grofies Vertrauen und grofle Ehrfurcht gegeniiber dem seligen Franziskus.

Nachdem das Lied verklungen war, sagte der Biirgermeister: »Nicht nur dem Bischof

wiirde ich jetzt verzeihen, sondern auch dem, der meinen Bruder oder meinen Sohn

getdtet hitte.« Und der Bischof streckte ihm die Hinde entgegen und sagte: »Von mei-
nem Amt her geziemt es mir, daf ich demiitig bin. Doch von Natur aus neige ich zu

Zorn, verzeihe mir.« Und so umarmten sie sich voller Giite und Liebe und kiifiten sich

gegenseitig."”

Wenn es doch immer so spielend ginge! Hier haben wir es noch einmal zu
tun mit der auflerordentlichen Faszination, die von Franziskus ausging.

Der Sonnengesang, den Franziskus geschrieben hat, ist als ganzer ein
einziges Friedenslied. Da singt einer ein Lied, die Vision einer ganz ande-
ren Welt, eine Wirklichkeit, in der Gott alles in allem geworden ist.

Man hat schon gesagt, dafl dieses Lied unrealistisch ist. Wer so spricht,
versteht nichts von Dichtung. Dichtung will nicht die Realitdt reprodu-
zieren, will nicht die Hoffnungslosigkeit, die ohnehin da ist, verdoppeln.
Dichtung spricht ein Dennoch, Dichtung entwirft eine Gegenwelt, be-
schreibt den Traum, der in allen Menschen ist, eine Welt von den letzten
Maoglichkeiten her, die uns bleiben, eine Welt von Gott her.

Und so singt Franziskus das Lied der Geschwisterlichkeit. Alles was ist:
jeder Mensch, jedes Tier, jede Blume, jeder Stein, jeder Stern, Sonne und
Mond — ein jedes Geschopf ist Bruder, Schwester.

Auch die Mutter ist Schwester, der Vater ist Bruder, der Herr ist Bru-
der, die Herrin Schwester. Es gibt niemanden mehr, der auf dem Thron
sitzt, alle sind auf der gleichen Ebene und sollen sich umarmen, kiissen,
sollen Frieden haben. Ja selbst der grofite Feind, der Tod, wird fiir Fran-
ziskus zur lieben Schwester, die er zirtlich in die Arme nimmt.

So begegnet er allem als Bruder. Auch der Wolf, der ihn verschlingen
kénnte, ist Bruder. Er wird ihn nicht verschlingen, weil Franziskus ein po-

7 Leg.Per. 84, gekiirzt.
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sitives Vorurteil hat: Bruder Wolf, nicht eine reiflende Bestie! Ein Bruder,
dem man entgegengeht, nicht ein wildes Tier, vor dem man flichen mufi,
ein Wesen, das sich verandern kann, nicht jemand, der ein fiir allemal fest-
gelegt ist.

Und so ist es denn verstandlich, wenn im 20. Jahrhundert ein Gebet ent-
steht, das diese franziskanische Friedenssehnsucht wie kein anderes ent-
halt — nicht ein Gebet, das von Franziskus verfafit ist, aber ein Gebet, das
die franziskanische Friedensmission auf die Ebene jedes einzelnen Men-
schen herunterholt:

HERR

mach mich zu einem Werkzeug Deines Friedens
Lafl mich Liebe bringen in den Hafl
Verzeihung in die Schuld

und Einheit in die Zwietracht

Lafl mich Wahrheit bringen in den Irrtum
Glauben in den Zweifel

und Hoffnung in die Verzweiflung

Lafl mich Licht bringen in das Dunkel

und Freude in die Traurigkeit

O HERR

Laf} mich mehr danach trachten

zu trosten als Trost zu finden

zu verstehen als Verstindnis zu erfahren

zu lieben als Liebe zu kosten

und im Mich-Vergessen finde ich mich

Im Verzeihen erfahre ich Verzeihung

und im Sterben stehe ich auf zum ewigen Leben."

4. Ein subversiver Gott

Vom hochsten Sohn Gottes sehe ich leiblich nichts aufler seinen heiligsten
Leib und sein heiligstes Blut.

Franz von Assisi 1st einer der grofiten Zeugen Gottes in der Welt! Das
ist unbestritten. Doch mufl man gleich hinzufiigen, daf} sich Franziskus
nicht in die allgemeine Religionsgeschichte einordnen lifit. Er vertritt ei-
ne spezifisch christliche Auffassung von Gott. Und diese Auffassung ist
revolutiondr im eigentlichen Sinn: Sie sicht die Dinge verkehrt herum, un-
ten ist oben, und oben ist unten. Diese Auffassung ist subversiv: Sie for-
dert eine ganz andere Wertordnung, eine andere Einschitzung der Welt!
So sagt er einmal:

Widt, dafl in den Augen Gottes gewisse Dinge tiberaus hoch und erhaben sind, die sonst

bei den Menschen wertlos und verichtlich gehalten werden. Und andere sind bei den

Menschen wertvoll und hochgeschitzt, die in den Augen Gottes wertlos und verichtlich
sind.?

** Weit verbreitetes Gebet, urspriinglich franzdsisch, eigene Ubersetzung.
13 Br.Kust, ;2.
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Mit andern Worten: Der Gottesgedanke ist bei Franziskus ein durchaus
praktischer Gedanke, ein politischer Gedanke gar, wenn wir so wollen.
Alles muf anders werden, wenn man erfafit hat, wer Gott wirklich ist.

Und wer ist er wirklich? — Der Deus semper minor, ein Gott, der alle
unsere Vorstellungen unterbietet: im ganz Kleinen ist er, in dem, was ganz
gering ist, verichtlich, billig, wertlos. Dort, wo man aufgrund menschli-
cher Einschitzung die Nase riimpft, ist er: im Aussitzigen, in den Bett-
lern, bei denen, die nichts gelten, bei den Geringsten dieser Welt! Gott ist
der Demiitige — und ist nur unter den Erniedrigten zu suchen und zu fin-
den.

Vielleicht ist es wichtig, sich zu fragen, wie denn Franziskus zu dieser
Auffassung kommt. Und so schile ich aus einem der wichtigsten Texte des
heiligen Franz, aus der sogenannten ersten Ermahnung?®, vier Gedanken-
schritte heraus.

Erster Gedanke: Es gibt einen unendlichen Abgrund zwischen Gott
und uns. Er ist der Schopfer, wir sind Geschopfe. Von uns her gibt es kei-
nen Weg zu Gott: »Der Vater wohnt im unzuginglichen Licht. Niemand
hat Gott je gesehen.«

Zweiter Gedanke: Gott selbst schligt die Briicke, er bahnt sich einen
Weg zu uns. Diese Briicke, dieser Weg heifit Jesus von Nazaret: »Ich bin
der Weg, die Wahrheit und das Leben; niemand kommt zum Vater aufier
durch mich.«

Dritter Gedanke: Jesus Christus erreicht uns auch nach Jahrhunderten
noch tiber das verkiindigte Wort und das Sakrament: »Téglich erniedrigt
er sich. Tiglich kommt er zu uns. Téglich steigt er herab. — Vom héchsten
Sohn Gottes sehe ich leiblich nichts aufier seinen heiligsten Leib und sein
heiligstes Blut (und sein heiligstes Wort?!).«

Vierter Gedanke: Dies tigliche Ereignis, in dem uns Gott erreicht, ist
ein Ereignis der Demut, der Herablassung. Gott zeigt sich im Gegenteil
von dem, was er ist: nicht in seiner erdriickenden Allmacht, sondern in sei-
ner faszinierenden Kleinheit: »Gott ist der Demiitige.«

Der ganze Mensch zittere

die ganze Erde wanke

der Himmel jauchze

wenn Christus erscheint

der Sohn des lebendigen Gottes. —
O bewundernswiirdige Hoheit

O bestaunenswerte Herablassung
O erhabene Demut

O demiitige Erhabenheir. -

Der Herr des Alls

Gott und Gottes Sohn

demditigt sich

Fiir unser Heil

verbirgt er sich

in der winzigen Gestalt des Brotes. —
Seht die Demut Gottes

0 Brmals
2t Mufite aus anderen Stellen hinzugefiigt werden.
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Schiittet vor ihm euer Herz aus
Demiitigt auch ihr euch

damit ihr erhéht werdet

Nichts von euch behaltet zuriick
damit euch ganz aufnehme

der sich euch ganz ausliefert.??

Dies ist wohl der dichteste Text tiber die spezifische Gotteserfahrung des
heiligen Franz. Gott ist der Demiitige. Das ist kein Produkt der Vernunft,
nicht das Ergebnis der menschlichen Logik — keiner ist auf die Idee ge-
kommen, die Demut unter den Eigenschaften Gottes zu nennen. Das ist
vielmehr das ureigenste Wesen Gottes selbst: so ist er, so zeigt er sich in
der menschlichen Geschichte — im Kind in der Krippe, in einem gewohn-
lichen Menschen, in einem zum Tod verurteilten Verbrecher am Kreuz, in
der Alltiglichkeit von Brot und Wein, im Aussatzigen, in allem, was wir
Menschen als niedrig und wertlos ansehen.

Diese Gotteserfahrung ist wirklich ein praktischer, ja politischer Ge-
danke. Alles mufd sich indern, meint Franziskus, wenn Gott so ist. In die-
sem Zusammenhang steht jener Text des heiligen Franz, der eigentlich nie
begriffen und eigentlich auch heute noch nicht zur Kenntnis genommen
wurde:

Ich ermahne und ermutige im Herrn, daff an allen Orten, wo Briider weilen, nur eine

Messe taglich gefeiert wird. Wenn mehrere Priester am selben Ort sind, soll der eine aus

Liebe zur Liebe sich damit zufrieden geben, Zuhérer bei der Feier cines anderen Prie-
sters zu sein.?

Wo Gott gegenwartig ist, missen alle privaten Interessen und alle Privile-
gien fallen. Da gilt nur noch eines: sich aufmachen und sich um den einen
Tisch versammeln, sich treffen lassen von der Liebe, die sammelt, die her-
ausruft aus allen Ecken und Riumen - hin zur Communio, zur Gemein-
schaft der Liebe. Sage jemand, ein solcher Gedanke sei nicht praktisch!

Eine zweite Konsequenz zieht Franziskus im Hinblick auf die Kirche.
Selbstverstindlich hat auch er die Schwichen der Kirche im 13. Jahrhun-
dert gesehen. Selbstverstandlich hat er wie die damaligen Hiretiker, die
Waldenser und Katharer, gesehen, wie weit weg die Kirche vom Evangeli-
um war. Doch er zieht nicht dieselben Konsequenzen.

Wenn die Priester mich auch verfolgten, ich wiirde trotzdem bei ihnen Zuflucht nehmen

wollen. Wire ich so weise wie Salomo und finde armselige, der Welt verhaftete Priester,

ich wollte gegen ihren Willen nicht predigen. Ich will in thnen nicht die Siinde beachten,
weil ich zwischen ihrer Siinde und dem Sohn Gottes unterscheide.?

Franziskus sieht in der Kirche noch anderes als die Institution, anderes als
die Korruption, anderes als das Allzumenschliche. All das gehort sogar
zur Demut Gottes, auch das kann Gott nicht hindern, bei uns Menschen
zu sein. Er ist der Demiitige.

2 Br.Ord. 26-29.
DOBriOrd; 30;
* Testament 6-10, gekiirzt.
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Natiirlich kann man diesen Gedanken als Ideologie bentitzen und alles
rechtfertigen, was in der Kirche an Siinde und Verbrechen geschieht. Dies
sei ferne! Doch dieser Gedanke fithrt mindestens dazu, daff man in der
Kirche bleiben kann, ja mufl: Denn Gott ist als der Demiitige gerade auch
in den Niedrigkeiten und Verichtlichkeiten der Kirche zu suchen und zu
finden. Wenn das kein praktischer Gedanke ist!

Auch die Art und Weise, wie sich die Kirche organisieren muf, steht
unter diesem Gedanken. Da darf es keine Herrschaft geben, keine Macht,
sondern nur Demut, Dienst, Hellhorigkeit. Jede Art, sich oder seine Auf-
fassung durchzusetzen, widerspricht der Demut Gottes. Ob Papst oder
einfaches Glied der Kirche, ob Bischof, Kardinal oder eine Gruppe oder
Ordensgemeinschaft — es spielt keine Rolle: Wer sich zur Demut Gottes
bekennt, muf jenen Platz suchen, von dem aus er allem dienen kann. Und
man hiite sich, da man den Worten die Bedeutung nimmt: Dienst ist
Dienst, Gehorsam Gehorsam — und gerade jene, die ein Amt haben in der
Kirche, miissen sich sagen lassen, daf} dies gerade ihnen zuerst gilt. Sage
jemand, daf dies kein praktischer Gedanke ist!

Schlieflich gilt das fiir alles, was uns begegnet: Am Rand der Gesell-
schaft, unter den Opfern, den Ausgebeuteten, den Ausgesetzen, den Klei-
nen und Verachteten ist Gott der Demiitige. Gerade da will er gesucht
sein. Jede Politik, die sich christlich nennt, muf sich an diesen Rand be-
geben, um von daher zu einer ganz neuen, anderen Politik zu gelangen. Sa-
ge jemand, daf8 der Gottesgedanke kein praktischer, politischer, ja subver-
siver Gedanke sei!

Wir leben in einer Religion der Menschwerdung, Gott ist eingegangen
in die Geschichte, hat sich auf die Seite der Armen geschlagen. Darum war
fiir Franziskus Weihnachten das wichtigste Fest im Kirchenjahr.

Franziskus wollte, dafl an diesem Tag jeder Christ aufjauchze im Herrn und dafl wegen

dessen Liebe, mit der er sich selbst uns gab, jeder Mensch nicht nur gegen die Armen hei-
ter und freigebig sei, sondern auch gegeniiber den Tieren und Végeln.*

% Tep Peri 14
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Ignatius von Loyola: Vom Hofritter zum Mystiker/

Rogelio GarciasMateo

In Ifigo Lépez de Loyola, bekannt als Ignatius (1491-1556), sicht man 1im
allgemeinen einen bekehrten Soldaten. Er war jedoch kein Berufssoldat
und hatte keine militirische Ausbildung im heutigen Sinne. Das spanische
Konigreich Kastilien, mit seiner baskischen Heimat Guiptizcoa seit 1200
durch einen Vasallenvertrag verbunden, verfiigte damals noch iiber kein
stechendes Heer. Soldaten und Krieger wurden bei Bedarf angeworben und
entlohnt. Ignatius trat in seiner Jugendzeit (1506) ein und blieb dort bis zu
seiner Lebenswende (1521).

Geld, Ruhm und Ehre als Motivation fir das Handeln waren damals
Giblich. Eine heldenhafte Waffentat konnte einen Mann aus bescheidenen
Verhiltnissen auf den Gipfel des Ruhmes tragen und ihn Karriere machen
lassen, ein Grund, der Ignatius an der Schlacht von Pamplona (Juni 1521)
teilnehmen lieR. Das Ritterbild, mit dem er sich als junger Mann identifi-
zierte, darf aber nicht mit der heutigen Vorstellung von Militir verglichen
werden. Der Ritter des Mittelalters und vor allem der Renaissance er-
scheint als Inbegriff menschlich-minnlichen Verhaltens. Er verkorpert
eine Tugendlehre, die die Antike, das Christentum und die germanische
Welt miteinander in Einklang bringt. Gerechtigkeit und Milde, Hoflich-
keit und Sachlichkeit bestimmen sein Handeln, eine Art Ehrenkodex, der
bis in unsere Tage hinein — insbesondere im »Gentleman« — die Formen
des gesellschaftlichen Benehmens prigt.'

Sowohl das feine Benehmen als auch die Heldentaten des Ritters sind
vor allem durch seine Dame motiviert. Entgegen der eingewurzelten Mei-
nung von der Minderwertigkeit des weiblichen Geschlechts, der zu Folge
der Teufel sogar als Frau erschien, prigte die hofisch-ritterliche Welt ein
neues Frauenbild. Die Harmonie von Schénheit und moralischer Voll-
kommenheit war ein wesentlicher Aspekt der héfischen Vorstellung von
der Frau. Sie galt als Vermittlerin der Werte, die sie reprisentierte. Sie gab
den Rittern den Heldenmut, die guten Eigenschaften und die hofische
Freude. Mann und Frau stehen hier einander nicht als Partner gegentiber.
Die Frau ist Herrin und der Mann Diener, der zu ihr aufblickt. Mit sol-
chen Gedanken beschiftigte sich der durch seine schwere Verwundung in
Pamplona ans Krankenlager gefesselte Ignatius:

. was er im Dienst einer Dame zu tun habe, wie er es anstellen kénne, um an thren Auf-

enthaltsort zu gelangen, welch schéne Verse und Worte er ihr sagen werde und welche
Waffentaten er in ihrem Dienst vollbringen wolle.?

! R. Garcfa-Mateo, El mundo caballeresco en la vida de Ignacio de Loyola. In: Archivum
Historicum Societatis lesu, LX (1991), 13-27.

Im folgenden wird zitiert aus: Bericht des Pilgers. Ubers. u. erliutert von B. Schneider,
Freiburg/Br. 1979 und Exerzitienbuch. Geistliche Ubungen. Ubers. und erldutert von A.
Haas, Freiburg/Br. 1974; hier: Bericht des Pilgers, 6.

"
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Diese Gedanken sind in der gesamten Ritterdichtung zu finden, besonders
im Ritterroman Amadis von Gaula (1508). Der » Amadis« gehort schon
seit geraumer Zeit zur Weltliteratur und ist ein mafigebendes Werk, um
den jungen Ignatius zu verstehen. Leider wurde dieser Roman bisher in
bezug auf Ignatius fast durchwegs nur negativ beurteilt und kaum beach-
tet. Im autobiographischen Bericht des Ignatius heifit es: Da er

.. auf die Lektiire von Biichern mit weltlichem und erfundenem Inhalt schon immer ver-

sessen war —man nennt sie gewdhnlich Ritterromane —und da er sich nun gesund genug
fithlte, bat er um einige Biicher dieser Gattung, um sich damit die Zeit zu vertreiben.?

Die etwas abfillige Weise, iiber Ritterromane zu sprechen, indert sich im
weiteren Verlauf:
Da sein ganzer Sinn noch von jenen Geschichten des Amadis de Gaula und anderen Ro-
manen dieser Art erfiillt war, kamen ihm dhnliche Gedanken. Daher beschlof er, eine

ganze Nacht lang vor dem Altar Unserer Lieben Frau von Monserrat in voller Riistung
Wache zu halten.*

In der hofisch-ritterlichen Gesellschaft ist der Kénig der Mittelpunkt. Ein
Ritter ohne Gebieter ist ebenso unvorstellbar wie ein Ritter ohne Dame.
Mit beiden verbindet ihn ein Vasallenverhiltnis. Die Vasallitit geht ur-
spriinglich auf die gegenseitige Verpflichtung zuriick, die zwischen Herrn
und Vasallen durch die Verleihung eines Lehens entsteht. Der Kénig bzw.
der Kaiser gilt als Stellvertreter Gottes in bezug auf die zeitliche Ordnung.
Wenn Ignatius in den Exerzitien von einem zeitlichen Kénig spricht, des-
sen Ruf hilft, den »ewigen Konig« zu betrachten, hat er dieses geistig-po-
litische Weltbild vor Augen. Das Vorbild eines guten oder, wie es in den
Exerzitien heiflt, eines »menschenfreundlichen und freigebigen« Konigs
ist der »gute Hirts, ein Idealbild, das seinen Einsatz bei der Nachfolge Je-
su bedeutsam macht.®

Das Ritterbild entsprach Grundintentionen des Christentums, das im
Christen einen »miles Christi«, einen Soldaten Christi sieht.¢ Das Bild der
»militia spiritualis«, des Kampfes fiir das Gute, war bis in die Neuzeit ak-
tuell. Es war verbindlich fiir den K6nig wie fiir den einfachen Biirger, fiir
den Bischof wie fiir den Monch. Die Benediktinerregel bezeichnet den
Ménch als Krieger Gottes gegen das Bése. Die Regel selbst wird verstan-
den als ein Kriegsgesetz, dem der Monch verpflichtet ist. In dieser Tradi-
tion weifl sich der Griinder des Jesuitenordens, wenn es zu Beginn seiner
Grundregel (Formula Instituti) heifdt:

Wer immer in unserer Gesellschaft, von der wir wiinschen, daf sie mit dem Namen Je-

su bezeichnet werde, unter dem Banner des Kreuzes fiir Gott Kriegsdienst leisten (...)
will.”

Der »miles Christi«, die Nachfolge Jesu im Kriegsbild war in jener Zeit —
Erasmus’ »Enchiridion militis christiani« oder Albrecht Diirers »Ritter«

Bericht des Pilgers, 5.

Bericht des Pilgers, 17.

Exerzitienbuch, 92-95.

Eph. 6,12; 2 Tim 2,3.

Satzungen der Gesellschaft Jesu. Ubers. v. P, Knauer, 1980.
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zeigen es — eine Grundvorstellung, mit der christlicher Einsatz verstanden
werden konnte, wie heute die Begriffe Engagement, Aktion oder Befrei-
ung.

Todeserfabrung und Bekebhrung

Dem Wendepunkt seines Lebens, der nach der Verwundung bei der
Schlacht zu Pamplona eintritt, liegt eine Grenzerfahrung zugrunde. In sei-
nem autobiographischen Bericht heifit es:

Die Arzte hatten kaum mehr Hoffnung auf eine Besserung, und so gab man ihm den Rat,

zu beichten (...) wenn er bis zur Mitternacht keine Besserung fiihle, miisse er sicher mit
dem Tode rechnen.

Ignatius war also dem Tod nahe. Wer den Nullpunkt des Lebens bewufit
erfahrt, erlebt ein Grundphinomen menschlicher Existenz, einen Aus-
blick auf den verginglichen Horizont des Lebens oder, um mit Ignatius zu
sprechen, auf »die Eitelkeiten der Welt«.®

Die Realitit des Todes beherrschte zu jener Zeit die meisten Lebensbe-
reiche. Die bildende Kunst, die Darstellungen von Toten, die Totentinze
und die Erbauungsliteratur zeigen dies oft kraff und bewufit aufriittelnd.
Der unselige Tod, dem die ewige Hollenqual folgt, wird bildhaft vor Au-
gen gefiihrt. Die iibertriebene Todesgegenwart hat die Menschen aber
nicht immer bewegt, das Leben auf ein gutes Sterben hin zu gestalten. Sie
hat hiufig das Gegenteil bewirkt und dazu verleitet, das Leben in vollen
Ziigen zu genieflen, um den Gedanken an den Tod zu entkommen. Auch
der junge, nach Ruhm und Lebensfreude suchende Ignatius neigte dazu.
Doch das Erlebnis der eigenen Todesnihe lieflen ihn seine Lebensfiihrung
und Daseinsziele tiberdenken. Dies forderte die Lektiire, die er auf dem
Krankenlager erhielt. Statt einen der geliebten Ritterromane war es die Vi-
ta Christi des Kartiuserménchs Ludolf von Sachsen (1300-1378), in der
immer wieder Argumente und Aufrufe zum Gedenken an das Lebensende
und zur Besserung und Anderung (»mudanza«) der Lebensweise, solange
Zeit ist, auftauchen: Buffe soll der Mensch tun, solange er jung und gesund
ist, dann braucht er den Tod nicht zu fiirchten; biiffen auf Erden wird dem
Menschen leicht, wenn er bedenkt, welchen hollischen Qualen er damit
entgeht. Der Gedanke, Ehrungen aus dem Wege zu gehen, da sie gleich-
sam Holzscheite sind, die das Feuer in der Holle vergrofiern, mufite Igna-
tius besonders treffen.’

Wie entscheidend die Erfahrung des Todes und die bei Ludolf gelesene
Deutung fiir die Lebenswende des Ignatius war, stellt man in seinem Werk
Exercitia Spiritualia (Geistliche Ubungen) bei der Hollenbetrachtung und
beim Akt der Wahl fest:

8 Bericht des Pilgers, 3; 1.
° Vgl. L. Zarncke, Die Exercitia Spiritualia des Ignatius von Loyola in ihrem geistesge-
schichtlichen Zusammenhang. Leipzig 1931.
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So als wire ich in der Todesstunde, erwige ich die Form und das Maf}, die ich dann bei
der Art und Weise der gegenwartigen Wahl eingehalten zu haben wiinschte; und danach
richte ich mich jetzt und treffe im ganzen meine Entscheidung.'®

Todeserfahrung und Bekehrungsvorgang hingen bei Ignatius innerlich zu-
sammen.

Wihrend des langen Genesungslagers kommt ihm sogleich die Frage
nach seiner Zukunft. Neben der Vita Christi des Ludolf von Sachsen er-
hélt er namlich auch einen Band mit hagiographischen Erzihlungen (Flos
Sanctorum), die die Heiligen als Helden der Tugenden, als Ritter zur Eh-
re Christi vorstellen. So tiberlegt er bei sich:

Wie wiire es, wenn ich all das tite, was der heilige Franziskus getan hat oder das, was der
heilige Dominikus tat?!!

Ignatius sucht nach neuen Identifikationsgestalten. Jede Identifikation be-
ruht auf dem Einfuhlen in ein Ideal. Mit den neuen verschwinden die
friheren von Ruhm und Ehren, von Heldentaten und Traumdamen nicht
sofort.
Dieses Nacheinander so grundverschiedener Gedankenginge dauerte bei ithm lange Zeit
an, und jeweils war er ganz in eben den Gedanken verloren, der ihm gerade kam, waren
es nun die weltlichen Grofitaten, die er zu vollbringen wiinschte, oder jene anderen Ta-

ten fiir Gott, die sich seiner Phantasie aufdringten, bis er, miide geworden, wieder da-
von ablief und sich anderem zuwandte.!?

Es geht also bei dieser inneren Auseinandersetzung um eine Konfliktsi-
tuation von einander widersprechenden Anforderungen verschiedener
Motivationen. Ignatius orientiert sich zunichst an sich selbst. Er beob-
achtet seine inneren Regungen.
Wenn er sich mit weltlichen Gedanken beschiftigte, hatte er zwar grofien Gefallen dar-
an; wenn er aber dann mude geworden davon ablieff, fand er sich wie ausgetrocknet und
mifigestimmt. Wenn er jedoch daran dachte, barfuff nach Jerusalem zu gehen und nur
noch wilde Kriuter zu essen und alle andern Kasteiungen auf sich zu nehmen, die, wie
er las, die Heiligen auf sich genommen hatten, da erfiillte ihn niche bloff Trost (...), son-
dern er blieb zufrieden und froh (...) So fing er endlich an, diese Verschiedenheit als
merkwiirdig zu empfinden und dartber nachzugriibeln.?

Es handelt sich um eine Entscheidungsfindung. Bei bestimmten Lebens-
umstidnden (Berufswahl oder Krisen) erfihrt man manchmal, daf} es meh-
rere Moglichkeiten gibt, von denen eine nur auf Kosten der anderen ver-
wirklicht werden kann. Das Sichentscheiden bildet die erste Grunderfah-
rung im Bekehrungsprozel des Ignatius und wird sich in den Exerzitien,
auch bei dem Wahlakt, grundlegend auswirken.

»Bekehrung« wie bei Paulus oder Augustinus trifft auf Ignatius nicht
zu. Sie vollzog sich bei ihm nicht im Wechsel von Religionen; er war auch
vorher nicht unglaubig. Christlich und fromm erzogen von Kindheit an,
tbte er sich eifrig im Glauben nach der Sitte seiner Zeit. Das hofisch-rit-

1 Exerzitienbuch, 186.
'! Bericht des Pilgers, 7.
125AvaiO);

> Bericht des Pilgers, 8.
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terliche Leben der Renaissance kennt hohe religiose und ethische Ideale,
wenn sich auch der Alltag allzuoft von ihnen entfernte. Machtkimpfe,
Geldgier, Ruhmsucht und sogar Mord waren an der Tagesordnung. Igna-
tius wurde nicht vom Saulus zum Paulus bekehrt, sondern zunachst von
der Welt zum Kloster. Er dachte sogar daran, in eine Kartause einzutreten.
Bekehrung heifit also bei ihm nach seinen ersten Uberlegungen: Abwen-
dung von der Welt, von der lebensfrohen und luxuriésen Renaissance-Ge-
sellschaft, zu der er gehdrte und in der er vorher Karriere machen wollte,
zur asketischen Zuwendung zu Gott, wie es in der ganzen monastischen
Tradition praktiziert wurde. Was »conversio« konkret fiir den Kandidaten
bedeutet, der ins Kloster eintreten will, wird thm vom Prior deutlich
kundgetan: Abtdtung des eigenen Willens, grobe Kleidung, Fasten, Wa-
chen in der Nacht, Selbstkasteiung und Selbsterniedrigung durch Betteln.

Ignatius entscheidet sich zunichst fiir diese Lebensweise, aber nicht in-
nerhalb einer klosterlichen Gemeinschaft, sondern als »Pilger«, als eine
Art geistlicher Ritter, der zu Gott wandert und dessen Freiheit und Ge-
fahren bessere Mittel sind, um dem »armen und demiutigen Christus«
nachzufolgen. Diese Nachfolge hat auch ein konkretes Ziel — Jerusalem.
Die Anziehungskraft der Heiligen Stadt und der anderen Orte, wo Jesus
lebte, war mit messianischen Vorstellungen verbunden. Man glaubte, vom
Besitz Jerusalems, wo sich Jesu Grab befindet, hinge das Heil ab. Diese
Kreuzzugsidee gewann wihrend des 16. Jahrhunderts in Spanien wegen
der Gefahr des tiirkischen Osmanenreiches an neuer Aktualitit. Bei Igna-
tius erhielt sie eine besondere religiose Pragung durch seine ersten Bekeh-
rungserlebnisse. Hier gibt uns auch das Werk des Ludolf einige Hinweise.
»Es ist schon, sich nach dem Heiligen Land zu sehnen (...) noch schéner
ist es, dieses Land mit den Augen des Leibes zu sehen und dann mit dem
Blick des Geistes zu erwigen, wie Jesus an den einzelnen Orten dieses
Landes unser Heil gewirkt hat.«™

Mit diesen Vorstellungen zieht Ignatius von zu Hause fort. Nicht weit
von Monserrat aber, wo er Zwischenstation machen wollte, um sich dort
der Madonna zu weihen, traf er einen Mauren, der die Jungfrauengeburt
Mariens in Frage stellte. Er gerit in einen Konflikt zwischen seinen friihe-
ren und den neuen Lebensidealen. Nach dem Ritterehrenkodex war er
verpflichtet, die Ehre seiner Dame bis in den Tod hinein zu verteidigen
bzw. wiederherzustellen. Doch seine inzwischen neu gewonnene Glau-
benserfahrung lehnt die damals {ibliche Gewalt als Mittel zur Durchset-
zung des Glaubens ab. Wieder steht er vor einer Entscheidung: Soll er wie
ein Ritter handeln oder wie einer der Heiligen?

Und indem er es so miide geworden war, zu erforschen, was gut zu tun wire, und er
nichts Gewisses fand, wozu er sich entschliefen sollte, entschloff er sich zu diesem: nim-
lich das Maultier mit verhingtem Ziigel zu dem Ort gehen zu lassen, wo die Wege sich
teilen. Und wenn das Maultier auf dem Weg in das Stadtchen ginge, wiirde er den Mau-
ren suchen und ihn mit dem Dolch niederstofien; wenn es nicht in Richtung des Stadt-

14 A. Falkner, Was las Ifigo de Loyola auf seinem Krankenlager? Zum Prooemium der »Vi-
ta Jesu Christi«. In: Geist und Leben 61 (1988) 278.
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chens ginge, sondern auf dem Kénigsweg, ihn in Ruhe lassen. Und indem er so tat, wie
er gedacht hatte, wollte unser Herr, daff das Maultier den Kénigsweg nahm ...'*

Der spanische Dichterphilosoph Miguel de Unamuno (1864-1936) kom-
mentiert diese Stelle mit der Gestalt des Don Quijote: »Nachdem sich
Don Quijote also entschlossen hatte (...) sich zum Ritter schlagen zu las-
sen, (...) setzte er seinen Weg fort, ohne einen anderen zu wihlen, als den,
den sein Pferd nehmen wiirde, denn er meinte, gerade hierin bestiinde das
eigentliche Wesen seines Abenteuers (...)« Unamuno fiigt hinzu, daff es da-
bei »einen Akt der tiefsten Demut und der Unterwerfung unter die gott-
liche Vorsehung zu erkennen« gilt. Der Instinkt der Tiere galt nach der
Vorstellungswelt der fahrenden Ritter in bestimmten Zweifelsfillen als
Hinweis fiir das richtige Vorgehen. Auch in der Bibel ist die bekannte Stel-
le zu finden, in der Gott dem Seher Bileam durch einen Esel seinen Wil-
len kundtut. Ignatius geht es damals schon um eine unbedingte Verfiig-
barkeit dem Willen Gottes gegeniiber.!®

Ausdruck fir die innere Wandlung (»mutacién«) ist die symbolische
Ritterweihe vor dem Altar der Jungfrau von Monserrat:

Er hatte den Entschluff gefafit, dort dann seine bisherigen Kleider abzulegen und das
Wappenkleid Christi anzuziehen.!”

Wie alle Initiationsriten symbolisiert der Ritterschlag, der durch das Chri-
stentum zur Ritterweihe wurde, einen Tod, auf den eine Neugeburt folgt,
also eine Verwandlung in einen neuen Menschen, was hier der Kleider-
wechsel konkret ausdriickt. Siinde, Streben nach Reichtum, Ehre und
Macht verwandelten sich in Bufe, Armut, Demut - in die Nachfolge Jesu.

Die von Ignatius rituell vollzogene Wandlung wurde aber kurz darauf,
wahrend der Buflzeit in Manresa, existentiell zutiefst erlebt. Er machte
wihrend dieser elf Monate eine Grunderfahrung, die den Hohepunkt sei-
nes Werdens darstellt. Loste das Erleben der Todesnihe den Wandlungs-
prozef aus, so wird die Zeit in Manresa zum Liuterungsgeschehen. Es
geht um den Durchbruch einer tiefen Sehnsucht nach personlicher Ge-
wiflheit der Vers6hnung mit Gott. So entschlof} sich Ignatius,

... schwere Bufiwerke auf sich zu nehmen, und zwar schaute er bereits nicht mehr so sehr
darauf, fiir seine Siinden Genugtuung zu leisten, sondern vielmehr darauf, Gott einen
Gefallen zu tun und ithm Freude zu machen.!®

Sein Hauptmotv ist also weder die Hoffnung auf den Himmel noch die
Angst vor dem Tod und der Hoélle. Als erstes bemiiht er sich um ein per-
sonliches Verhiltnis zu Gott. Er will mit Gott ins reine kommen, durch
asketische Zucht, Gebet und Bufle sein Wohlgefallen erlangen. Dies erin-

'3 Bericht des Pilgers, 15-16.

' M. de Unamuno, Das Leben Don Quijotes und Sanchos. Miinchen 1925, 1. Bd., 40; vgl.
R. Garcia-Mateo, Dialektik als Polemik. Welt, Bewufitsein, Gott bei M. de Unamuno.
Frankfurt 1977, 194 ff.; Num 22, 22-35.

7 Bericht des Pilgers, 12; 17.

'* Bericht des Pilgers, 14.
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nert an den gnidigen Gott suchenden Luther. Wie beim Reformator tau-
chen auch bei ihm tiefe seelische Anfechtungen und Zweifel auf.”

Er betete tiglich auf den Knien sieben Stunden, stand regelmifig um Mitternacht auf
und fiihree alle {ibrigen (...) Frommigkeitsiibungen fort. Aber bei all dem fand er kein
Mittel gegen seine Skrupel, und diese Qual dauerte schon mehrere Monate lang (...), dafl
er plétzlich zu Gott laut und mit Worten aufschrie: »Hilf Du mir, Herr; denn bei kei-
nem Menschen und bei keinem Geschépf kann ich Hilfe finden. Zeige du mir den Weg,
Herr, wo ich sie finden kann. Selbst wenn ich einem Hiindlein nachlaufen miifite, um
von ihm Hilfe zu bekommen, wiirde ich es sofort tun.« In dieser Seelenverfassung ka-
men ihm oftmals gar heftige Versuchungen, sich durch ein grofles Loch, das im Boden
der Zelle war, in die Tiefe zu stiirzen.”

Die Anfechtungserfahrungen des Ignatius scheinen nicht restlos erklirt zu
sein, wenn man sie nur allgemein psychologisch als Folge von Schuldge-
fithlen und Verzweiflungszustinden deutet. Sie spielen sich vielmehr aut
der Ebene der in der Mystik sogenannten »Dunklen Nacht« ab. Sie rufen,
wie Johannes vom Kreuz sie beschreibt, das Gefiihl des Verlassenseins so
sehr hervor, dafl der Tod gegeniiber dieser abgriindigsten Erfahrung als
Erleichterung erscheint. Die menschliche Existenz ist gelihmt und verfin-
stert. Die Verlassenheit eines geistlichen Karfreitags wird erlebr.

Nach und nach gewann Ignatius Klarheit iiber seine Lage. Er erkannte,
dafl das rigorose Asketentum nicht das war, was Gott von ihm wollte.

Als Beschluf all dieser Gedanken iiberkam ihn ein Gefiihl des Abscheus vor dem Leben,
das er jetzt fiihrte, und zugleich ein starker Drang, es ganz aufzugeben. Dies war das Mit-
tel, mit dem der Herr ihn gleichsam wie aus tiefem Schlaf erwecken wollte.*!

Er hat eine neue Vorstellung von Gott erhalten. Besser: Er ist in eine neue
Gottesbeziehung eingetreten. Am Anfang seines neuen Weges hatte er

.. noch keinen Blick fiir innere Werte und verstand nicht, was Demut, Liebe, Geduld ei-
gentlich seien. Und er kannte jenes Gespiir fiir Gottes Willen noch nicht, das diese Tu-
genden zu lenken und ins rechte Mafl zu bringen hat. Vielmehr ging seine ganze Absicht
nur darauf, solche grofien dufieren Werke nur deswegen zu tun, weil sie auch die Heili-
gen zur Verherrlichung Gottes getan hatten.”

Wihrend seiner religiosen Reifung distanziert er sich also von dem Heili-
gentypus, der die Heiligen als rigorose Asketen vorstellt, so, als sei die
Heiligkeit nur Folge der Askese. Diese Verkniipfung der Gnade an
Bufiwerke, die Luther mit »Werkfrommigkeit« bezeichnete, ist das, was
auch Ignatius bei seiner Distanzierung vom Asketismus abstreicht. Seine
neue Gottesbeziehung griindet nun auf Gottes Barmherzigkeit. Er ver-
steht sich jetzt Gott gegeniiber wie ein Schulkind:

9 R. Garcfa-Mateo, Martin Luther — Ignatius von Loyola — Teresa von Avila. Okumeni-
sche Gemeinsamkeiten in spirituellen Grunderfahrungen. In: Geist und Leben 59 (1986)
343-358; G. Maron, Ignatius von Loyola in Evangelischer Sicht. In: Ignacio de Loyolay
su tiempo. Congreso Internacional de Historia. Hg. J. Plazaola, Bilbao 1992, 819-834.

2 Bericht des Pilgers, 23-24.
2 Bericht des Pilgers, 25.
22 Bericht des Pilgers, 14.
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In dieser Zeit behandelte thn Gott auf die gleiche Weise, wie ein Schullehrer beim Un-
terricht ein Kind behandelt.?

Diese Wandlung wird kurz darauf durch die mystische Erleuchtung am
Ufer des Manresaner Flusses Cardoner bekriftigt.

Wie er nun so dasaf}, begannen sich ihm die Augen seines Verstandes zu &ffnen. Nicht
dafl er eine Erscheinung gesehen hitte, sondern es wurde ihm das Verstindnis und die
Erkenntnis vieler Dinge sowohl tiber das geistliche Leben wie auch iiber die Wahrheiten
des Glaubens und iiber das menschliche Wissen geschenkt. Dies war von einer so grofien
Erleuchtung begleitet, dafl ihm alles im neuen Licht erschien.?

Was sich bei Ignatius als seelische Befreiung und geistig-geistliche Lebens-
erhohung auswirkte, das war zugleich eine Neugestaltung seines religio-
sen Bewufitseins als Folge einer neuen Gottesbeziehung.

Und es war ihm, als sei er ein anderer Mensch geworden und habe einen anderen Ver-
stand erhalten, als er frither besaf}.

Es wire verfehlt, aus dem mystischen Aufbau seines neuen religiosen Ichs,
den der Umwandlungsprozef der Bekehrung (»mutacién«) und besonders
die Erleuchtung am Fluf§ Cardoner mit sich brachte, zu folgern — wie es
oft geschieht — die mystische Erleuchtung gehe so weit tiber alles Natiir-
liche hinaus, daf alles Frithere und alles Kommende unbedeutend wiirden.
Die Tatsache, dafl Bekehrung und Spiritualitit des Ignatius ohne besonde-
re Einwirkung Gottes nicht verstindlich sind, schliefit die Bedeutung des
Natiirlichen nicht aus, sofern man annimmt, dafl die Gnade die Natur vor-
aussetzt und vollendet. Im geistlichen Werden des Ignatius besteht also,
bei allem Bruch mit seinem fritheren Leben, eine innere positive Konti-
nuitdt zwischen der Zeit vor und nach der Bekehrung, besonders in bezug
auf die groflen religiosen und ethischen Werte, die mit den Ritteridealen
verbunden sind.

Fiir sein apostolisches Ziel gewann Ignatius wihrend seiner Studienzeit
in Paris (1528-1535) eine Gruppe junger Menschen (unter ihnen Franz Xa-
ver und Peter Faber). Sie bildeten zunachst einen Freundeskreis (»amigos en
el Sefior«). Nach den Exerzitien bei Ignatius legten sie am 15.8.1534 die
»Geliibde von Montmartre« ab. Dabei versprachen sie, sich in Armut und
Keuschheit fiir den Dienst Gottes und den Fortschritt des Nichsten einzu-
setzen, wenn moglich in Jerusalem. Bei einem Nichtgelingen versprachen
sie, sich dem Papst zur Verfiigung zu stellen. Als es so kam, entschlossen sie
sich, 1539 in Rom eine apostolische Ordensgemeinschaft zu griinden.

Spiritualitit der Welt: »Gott finden in allen Dingen«
Die Mystik des Ignatius — bezeugt in seinen autobiographischen Schriften

Der Bericht des Pilgers und Das Geistliche Tagebuch — fliefit in eine Spiri-
tualitit, die sich ausdriickt in den Exerzitien, dann in den Ordenssatzun-

# Bericht des Pilgers, 27.
2 Bericht des Pilgers, 30.
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gen, die iiber die Normen hinaus ein geistliches Handbuch sind, ferner in
der reichen Korrespondenz von iiber sechstausend Briefen, wo sich prak-
tische Entscheide und Organisation mit geistlicher Lehre verbinden.

Die »Beschauung zur Erlangung der Liebe«, am Ende der Geistlichen
Ubungen, fat den ganzen Prozef der »vier Wochen« in vertiefender Wei-
se zusammen. Sie ist auch reprisentativ fiir die gesamte ignatianische Spi-
ritualitit. Das viel bekanntere »Prinzip und Fundament« prisentiert das
Grundthema dieser vier Wochen, nimlich den Weg zu Gott, der durch die
Welt geht und nicht neben ihr, die den Menschen (Exerzitanden) heraus-
fordert, eine Wahl der Mittel zu treffen, die zu dem Ziel fithren, wozu er
geschaffen worden ist. Die Exerzitien stellen also von Anfang an eine Aus-
einandersetzung mit der Welt dar, so auch in der Siindenbetrachtung, im
Ruf des ewigen Konigs, in den zwei Bannern und vor allem bei der Le-
bensentscheidung, die die Wahl in sich birgt. Der Mensch wird stets in die
groflen Zusammenhinge und die organische Verbundenheit mit Christus
und der Welt hineingestellt, um den Willen Gottes in seinem Leben zu fin-
den. Die »Beschauung zur Erlangung der Liebe« unterstreicht, daf} der
Weg zur Liebe Gottes durch die Welt hindurch geht. Sie handelt nicht von
der Liebe an sich, sondern von der Erlangung der Liebe. Diese Liebe
iufert sich nicht so sehr in Gefiihlen als vielmehr im Tun. So wird als er-
stes empfohlen, auf zwei Dinge zu achten: 1. Die Liebe muf§ mehr in die
Werke als in die Worte flieflen; 2. die Liebe besteht in beidseitigem Sich-
Mitteilen. Der Liebende teilt sich dem Geliebten mit und gibt ihm, was er
hat, oder von dem, was er hat oder vermag, und ebenso umgekehrt (...).
Die Liebe geht also von den Werken aus, wie es in den ganzen Exerzitien
gefordert wird. Das »Was soll ich fiir Christus tun?« der ersten Exerziti-
enwoche kommt hier wieder zum Ausdruck.”

Hier folgen die einzelnen Punkte dieser Meditation:

Punke 1) Ich rufe mir ins Gedichtnis die erhaltenen Wohltaten der Erschaffung, der Er-

lésung und die besonderen Gaben, und dabei betrachte ich mit grofler Innigkeit, wieviel

Gott, unser Herr, fiir mich getan hat und wieviel er mir von dem gegeben, was er besitzt,

und weiterhin wie sehr derselbe Herr verlangt, sich selbst mir mitzuteilen, soweit er
gemif seiner gottlichen Anordnung es vermag.

Der erste Beweggrund der Liebe ist also nicht die Erhabenheit der géttli-
chen Natur oder seine unendliche Schonheit, sondern die Erwigung des
Handelns Gottes, seiner Wohltaten. Gott liebt nicht blof in der Zunei-
gung, sondern in der Tat. Seine aktive Liebe offenbart sich im Schop-
fungsakt und noch mehr in seinem Erlosungswerk, und ganz besonders,
indem er sich selbst allen und jedem einzelnen zum Geschenk macht. Die-
ses aber ist das Werk des Heiligen Geistes. Gott setzt sich also vorbehalt-
los und ganz »fiir mich« ein. Er schenkt sich, er macht sich zur Gabe an
den Menschen. Daraus folgt:

Und dann lenke ich die Gedanken auf mich selbst und erwige eindringlich nach Ver-

nunft und Gerechtigkeit, was ich von meiner Seite seiner gottlichen Majestit anbieten

und geben muf}, nimlich all das Meinige und mich selbst dazu, wie einer, der etwas mit
viel Innigkeit anbietet.

35 Exerzitienbuch, 230-237; 23; 169-189; 60, 71; 95; 146; 230; 53.
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Durch die empfangenen Gaben wird die Dankbarkeit geweckt und damit
das Streben, diese durch Gegenleistungen zu vergelten. Zunichst ist der
Beweggrund die Vernunft, wihrend Gott seine Gaben aus reiner Liebe
verleiht. Er spendet nicht leere Gaben, sondern schenkt sich selbst. Dafl
der Mensch Gott in dieser Weise lieben kann, steht aber nicht in seiner
Macht. Deshalb soll er bei dieser Meditation bitten um

.. innere Erkenntnis der grofien Giiter, die ich von Gott empfangen habe, auf daf} ich
ganz dankbaren Sinnes in allen seine gottliche Majestit lieben und ihr dienen kann.

Der aktiven Liebe Gottes zu den Menschen entspricht auch eine Liebe des
Menschen in seinem Tun und Sich-Mitteilen alles dessen, was er hat und
ist. Die Formel dieser Liebe heifit:

Nimm hin, o Herr, und nimm an alle meine Freiheit, mein Gedichtnis, meinen Verstand
und meinen Willen, alles was ich habe und was ich besitze; du hast mir dies gegeben, dir,
Herr, erstatte ich es zuriick; alles ist dein, verfiige ganz nach deinem Willen. Gib mir nur
deine Liebe und Gnade; denn das ist mir genug.

Es geniigt nicht, Gott nur Freiheit, Gedichtnis, Verstand und Willen, al-
les Hab und Gut zu schenken, da Gott nicht allein seine Gaben schenkt,
sondern sich selbst. Es wire kein Handeln »auf Grund der Forderung von
Vernunft und Gerechtigkeit«, wenn der Mensch nicht Liebe mit Liebe zu
vergelten suchte. Die echte selbstlose Liebe aber ist wiederum die Gabe
Gottes. Darum soll man sie von ihm erbitten: »Gib mir deine Liebe und
Gnade.« Gott liebt sich in mir. Er teilt sich mir selber mit; und ich liebe
mich und alles in Gott. Alles andere ist in der Liebe (agape, caritas) ent-
halten. In der Liebe des Sich-Gebens offenbart sich Gott zugleich als »al-
les in allem«. Weiter heif}t es:

Punkt 2) Ich betrachte, wie Gott in den Geschopfen wohnt: in den Elementen, indem er
ihnen das Dasein gibt, in den Pflanzen, indem er ihnen das Leben schenkt, in den Tie-
ren, indem er ihnen Wahrnehmung mitteilt, in den Menschen, indem er ihnen Denken
verleiht.

Die Liebe Gottes ist als das Sich-Schenken in allem gegenwirtig. Wo also
etwas ist und lebt, in jeder Kraftiuferung der Schépfung, da ist er. Die Art
dieses Daseins und Wohnens Gottes aber ist verschieden, je nach Art des
Geschépfes. Am vollkommensten bekundet Gott sein Dasein im Men-
schen: »Und wie er auch in mir wohnt, indem er mir Dasein, Leben, Wahr-
nehmung verleiht und mich denken lifit.« Der Mensch vereinigt also in
seiner Natur alle Naturen des Universums. Er stellt eine Synthese der
Schopfung dar. In ihm ist der Kosmos in einzigartiger Weise noch einmal
dargestellt. Somit hat Ignatius den Mikrokosmos-Gedanken in sein Men-
schenbild eingebracht. Es geht aber um eine ganz besondere Art von Mi-
krokosmos: »Und mich gleichfalls zu seinem Tempel macht, da ich nach
dem Gleichnis und Bild seiner géttlichen Majestit geschaffen bin.« Der
Mensch ist also, nach Ignatius, nicht nur ein Mikrokosmos, sondern ein
gottlicher Mikrokosmos. Gott braucht nicht in der Ferne gesucht zu wer-
den. Sein Wohnen in uns bringt uns ihn nahe, ja versetzt ihn in uns, macht
uns zu seinen lebendigen Tempeln, in denen er Anbetung erwartet.
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Gott ist nicht nur gegenwirtig in allen Geschépfen, sondern er ist auch
tatig in ihnen, um den Menschen auf diese Weise zu dienen:

Punkt 3) Ich erwiige, wie Gott um meinetwillen in allen geschaffenen Dingen auf dem

Angesicht der Erde wirkt und arbeitet, so zum Beispiel an den Himmeln, in den Ele-

menten, Pflanzen, Friichten, Herden usw. (...) indem er Dasein, Fortbestand, Leben und
Wahrnehmung verleiht ...

Gott ist nicht nur der Urgrund, sondern auch die Urkraft des fiir den
Menschen geschaffenen Universums. Die Liebe Gottes ist eine tatige Hin-
gabe. Er dient dem Menschen schon von Ewigkeit her. Die Allmacht Got-
tes hat derjenige nicht richtig begriffen, der sie nur spekulativ verstehe, als
rein ontologische Eigenschaft einer abstrakten Gottheit. Was Ignatius be-
tonen will, ist etwas, das kaum begreiflich erscheint: Der allmichtige Gott
ist mir dienstbar geworden. Er diente dem Menschen bei der Erschaffung
der Welt und vor allem bei seiner Erlosung. Alles ist nun fiir den Men-
schen da, und in allem ist Gott, in jedem Sonnenstrahl und Windhauch, in
jedem sorgenden Gedanken und Tun des Mitmenschen, in allem wirkt,
d.h. liebt er, um dem Menschen wohlzutun. Die Allwirksamkeit Gottes
zeigt, da des allmichtigen Gottes Macht die des Menschen bergende Lie-
be des Vaters Jesu ist. Die Liebe Gottes zu den Menschen dringt diesen
zur Gottesliebe und zum Dienen. Dies fithrt weiter zu

Punkt 4) Ich betrachte, wie alle Giiter und Gaben von oben herabsteigen, sowie meine

beschrinkte Kraft von jener hichsten und unendlichen dort oben; und so auch die Ge-

rechtigkeit, die Giite, die Frémmigkeit; die Barmherzigkeit usw., gleichwie von der Son-
ne die Strahlen aus gehen, von der Quelle das Wasser ...

Es kommt hier darauf an, die Giite und Schonheit Gottes zu betrachten.
Die Geschépfe sind nicht nur Wohnungen Gottes und Wirkungen seiner
Liebe, sondern auch Spuren seiner Giite und Schonheit: Die Machtigkeit
der Gebirge, die Lieblichkeit der Felder, Fluren, Wilder; die Zierlichkeit,
Stirke und Feinheit der Tiere; die Grofle, Zahl und Ordnung der Sterne;
die Kraft des Meeres, alles kommt von Gott her, wie Strahlen aus der Son-
ne oder wie Wasser aus der Quelle.

Die geistigen Eigenschaften des Menschen offenbaren in besonderer
Weise die Ebenbildlichkeit mit Gott. Sein Verstand und Wille weisen hin
auf die Erkenntnis- und Willenskraft Gottes, seine guten Eigenschaften
(Gerechtigkeit, Barmherzigkeit usw.) auf die Heiligkeit Gottes. Alles Ge-
schaffene ist also Gabe, Wohnung, Werkzeug oder Abbild Gottes.

Gewif} steht Ignatius bei dieser Spiritualitit der Schopfung in einer Tra-
dition, die im »Sonnengesang« des Franz von Assisi den bekanntesten
Ausdruck findet, die aber bereits in der Bibel ihre Ansitze hat. Die Psal-
men singen die Gegenwart Gottes in seiner Schopfung. Jesus lafit sogar die
Vogel des Himmels und die Lilien des Feldes den Menschen das echte Ver-
trauen auf Gott lehren.? Die Spiritualitit der Schépfung findet nicht zu-
letzt bei Johannes vom Kreuz einen Héhepunkt. Die Schonheit, die die
Seele »entflammt« breitet sich iiber die Schénheit Gottes auf die ganze
Natur aus:

% Ps 29, 46, 65, 97, 104; Mt 6, 25-34.
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Mein Geliebter gleicht den Bergen, einsamen waldigen Tilern, fernen Gestaden, rau-
schenden Fliissen, dem Wehen der Liebesliifte, friedlich ruhiger Nacht nah der Morgen-
rote.”’

Sicherlich erhilt eine solche Spiritualitit angesichts der 6kologischen Kri-

se neue Aktualitit. Sie zeigt, dafl wahre Liebe zur Welt erst wirklich wird,

wenn Gott in allen Dingen gefunden wird.

Herzog Franz Borja bekam von Ignatius folgendes Wort:
Wenn Menschen sozusagen aus sich selbst ausgehen, um ganz in thren Herrn und Schép-
fer einzugehen, so werden sie in heiligem Trost und steter Sammlung inne, wie unser
ewiges, hochstes Gut in allem wohnt, was da geschaffen ist, durch sein unendliches Sein
und Wirken allen Dingen Dasein und Erhaltung spendend; und so glaube ich auch von
Thnen, dafl sie in vielen Dingen geistliche Erhebung finden: Wer Gott aus ganzer Seele
liebt, den fordert alles in der Andacht, so daff er immer mehr gewinnt und zu innigster
Liebesvereinigung mit seinem Schopfer und Herrn emporsteigt.

»Gott finden in allen Dingen«, das heifft, daf§ die Natur und die Umwelt,
die Geschichte des einzelnen Menschen, der Vélker, der Kirche und die
Ubernatur in ihrer Beziehung zu Gott gesehen werden wollen. So schreibt
Ignatius in bezug auf die jungen Jesuiten:
Sie sollen sich darin iiben, Gottes Gegenwart in allen Dingen zu suchen, z.B. im Ver-
kehr, im Gehen, Sehen, Schmecken, Horen, Denken, iiberhaupt in allem, was sie tun: Es

ist ja Gottes Majestit in allen Dingen, durch seine Gegenwart, dem Wirken und dem We-
sen nach.

In besonderer Weise ist Gott aber im Mitmenschen zu finden. So lafit er
den Novizen unterweisen:
... Sie sollen in allem danach streben, den anderen den Vorzug zu geben und alle in ihrer
Seele so einzuschitzen als ob sie hoher stiinden (...) so dafl sie, einander betrachtend in

der Hingabe wachsen und Gott unseren Herrn loben, den jeder im anderen als in seinem
Abbild zu erkennen suche.?”

Die Weltbetrachtung im Sinne der »Beschauung zur Erlangung der Liebe«
bildet somit die mystisch-theologische Grunddimension der Spiritualitit
des »in actione contemplativus«. Ignatianische Spiritualitit heiflt: keine
echte Gotteserfahrung ohne Weltbegegnung, keine echte Ekstase ohne
Einsatz fiir die anderen; aber auch umgekehrt: keine fruchtbare Aktion
ohne Kontemplation, keine wahre Menschenachtung ohne Gottesvereh-
rung.

¥ Zitiert nach: Spanische Lyrik von der Renaissance bis zum spiten 19. Jahrhundert. Aus-
ges., ubers, und komm. v. H. Felten u. A. Valcdrcel, Stuttgart 1990, 101.

¢ Zitiert nach J. Stierli, Das Ignatianische Gebet: »Gott suchen in allen Dingen«. In: Igna-
tius von Loyola. Seine Geistliche Gestalt und sein Vermichtnis (1556-1956). Hg. F.
Wulf, Wiirzburg 1956, 170.

S RAG
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Teresa von Avila— ein Meilenstein auf dem Weg
zur Spiritualitit Edith Steins

Kaori Suzawa '

-

Edith Stein fithrte ein auflergewdhnliches Leben. Sie wuchs in einer
jidischen Familie auf, praktizierte die jiidische Religion, bekannte sich
aber dann als »Atheistin«. Sie war iiberzeugte Deutsche, meldete sich
freiwillig, um als Krankenschwester verwundeten und sterbenden Sol-
daten des Ersten Weltkrieges beizustehen. Sie war Verfechterin der
Frauenrechte und hatte eine glinzende Karriere als Philosophin vor sich,
scheiterte aber an der Habilitation. Thre Vortragstitigkeit fithrte sie in ver-
schiedene Linder Europas. Sie zog sich in den Karmel zurtick und starb in
den Gaskammern von Auschwitz. Das Zentrum dieses so bewegten Lebens
liegt in ihrer Spiritualitit. Schon iiber ihre Kindheit sagte sie:

... in meinem Innern gab es noch eine verborgene Welt. Was ich am Tage sah und horte,
das wurde dort verarbeitet.?

Dies ist eine gute Beschreibung dafir, was Kontemplation eigentlich
meint. Aus der unerschopflichen Quelle ihres geistlichen Lebens schopf-
te Edith Kraft, um ihr vielseitiges Leben zu meistern und selbst dem Tod
unerschrocken entgegenzugehen.

Im ersten Teil meines Beitrags versuche ich darzustellen, wie Edith Stein
zu ihrer tiefen Spiritualitit fand und welche Rolle Teresa von Avila dabei
einnahm. Im zweiten Teil will ich die Spiritualitit Edith Steins mit derje-
nigen Teresas vergleichen. Am Ende méchte ich noch einige Bemerkungen
tiber Edith Stein aus japanischer Sicht anschlieflen.

1. Wabrheitssuche

Unter Gottes Fiithrung fand Edith Stein zu ihrer Spiritualitit. Berithmt
sind ithre Worte:

Was nicht in meinem Plan lag, das hat in Gottes Plan gelegen.?

An einer anderen Stelle sagt Edith:

... all unser Sein und Werden und Wirken in der Zeit aber ist geordnet von Ewigkeit her
und hat einen Sinn fiir die Ewigkeit und bekommt fiir uns erst Klarheit, wenn und so-
weit wir es ins Licht der Ewigkeit stellen.*

! Uberarbeitete Fassung eines am 27. Juni 1997 im Rahmen der 6. Beuroner Edith-Stein-
Tage gehaltenen Vortrags.

? Edith Stein, Aus dem Leben einer jiidischen Familie. Edith Steins Werke (kiinftig ESW).
Bd. VII, Druten/Freiburg 1985, 43.

* E. Stein, Endliches und Ewiges Sein. Versuch eines Aufstiegs zum Sinn des Seins. ESW
Bd. II, Freiburg *1986, 109-110.

* E. Stein, Die Frau. Thre Aufgabe nach Natur und Gnade. ESW Bd. V, Louvain/Freiburg
1959, 46.
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Gott fand fiir seine Pline eine gute Voraussetzung, Ediths Wahrheitssu-
che. Thr Leben hatte eine grofle Ausrichtung: Wahrheit. Dieser war sie ra-
dikal verpflichtet. Sie sagte: »Meine Sehnsucht nach der Wahrheit war ein
einziges Gebet.«> Und dies sollte nicht nur ein intellektueller Vorgang
sein. Sie wollte die Wahrheit auch ins Leben umsetzen. Wann immer sie ei-
ner neuen Ebene der Wahrheit begegnete, dnderte sie etwas in ithrem Le-
ben. Meinem Buch habe ich den Titel gegeben: Edith Stein - Der Wahrbeit
verschrieben. Ich glaube, daf unter diesem Titel ihr Leben zutreffend zu-
sammengefafit werden kann.®

Auch ihre Entscheidung im Alter von fiinfzehn Jahren, die jidische Re-
ligion nicht weiter auszutiben und ganz bewufit nicht an Gott zu glauben,
war fir sie damals ein konsequenter Schritt in threr Suche nach Wahrheit.
Auch diese »Entschliisse stiegen« »aus einer [ihr] selbst unbekannten Tie-
fe empor«.” Obwohl sie sich damals »Atheistin« nannte, war diese Zeit im
Grunde ein Weg zu einer tieferen Ebene der Wahrheit.

Ich habe berichtet, wie ich meinen Kinderglauben verlor und etwa um dieselbe Zeit an-

ting, mich als »selbstandiger Mensch« aller Leitung durch Mutter und Geschwister zu

entziehen. (...) Hier habe ich mir auch das Beten ganz bewufit und aus freiem Entschlufl

abgewdhnt. Uber meine Zukunft dachte ich nicht nach, aber ich lebte weiter in der Uber-
zeugung, dafl mir etwas Grofles bestimmt sei.®

Die Zeit ihres sogenannten Atheismus war die Zeit, in der Edith ihren
Kinderglauben ablegte und als »selbstindiger Mensch« die Wahrheit such-
te, ohne jedoch den Glauben an Gott zu finden. Doch auch in dieser Zeit
war Edith nicht fern von Gott, obwohl sie es damals wohl meinte. Spater
schreibt sie:

Wer die Wahrheit sucht, der sucht Gott, ob es thm klar ist oder nicht.?

Weitere Phasen der Suche: Edith Stein fand Wahrheit bis zu einem gewis-
sen Grad in ihrem Studium der Philosophie; doch ist dies nicht Thema
meines Beitrags. Mehr als die Philosophie waren es Menschen, die Edith
weiterhalfen; unter ithnen vor allem Teresa von Avila.

Unter den Menschen, denen Edith in ihrer Suche begegnete, erwihne
ich zuerst die Frau des Privatdozenten Adolf Reinach, eines Lehrers Edith
Steins. Sein Tod erschiitterte sie zutiefst. In dieser Situation entdeckte sie
und war erstaunt, dafl in ihr anstelle von Atheismus eine Uberzeugung, ei-
ne Art Glaube zu wachsen begann. Als sie die Witwe Reinachs besuchte,
traf sie eine Frau an, die nicht verzweifelt war, sondern Glauben und Hoff-
nung ausstrahlte. Edith sagte spiter iiber diese Begegnung: Mehr als die
Freunde Anne Reinach zu trosten vermochten, habe sie thnen durch ihren
unerschutterlichen Glauben an den licbenden Gott Trost gegeben. Zum
ersten Mal in ihrem Leben spiirte Edith die Kraft des Kreuzes.

* E. Stein, Aus dem Leben einer jiidischen Familie. ESW Bd. VI, 89.

¢ K. Suzawa, Edith Stein— Der Wahrheit verschrieben (jap.). Nagoya 1993.

7 E. Stein, Aus dem Leben einer jiidischen Familie. ESW Bd. VII, 124.

s Ebd,, 111;121.

* Selbstbildnis in Briefen: Teil 2 — 1934-1942. ESW Bd. IX, Druten/Freiburg 1977, 102.
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Es war dies meine erste Begegnung mit dem Kreuz und der géttlichen Kraft, die es sei-
nen Trigern mitteilt. Ich sah zum ersten Mal die aus dem Erloserleiden geborene Kirche
in ihrem Sieg iiber den Stachel des Todes handgreiflich vor mir. Es war der Augenblick,
in dem mein Unglauben zusammenbrach, das Judentum verblafite und Christus auf-
strahlte. Christus im Geheimnis des Kreuzes.!°

Das Zeugnis eines gelebten christlichen Glaubens 6ffnete Edith die Augen
fiir das Christentum. Zu diesem kam sie nicht durch theoretisches Wissen
und nicht durch die Philosophie, sondern in der Begegnung mit Men-
schen. An einen Kollegen schreibt sie ein Jahr spiter:

Ich weif} nicht, ob Sie es aus fritheren Auflerungen schon entnommen haben, daf ich
mich mehr und mehr zu einem durchaus positiven Christentum durchgerungen habe.
Das hat mich von dem Leben befreit, das mich niedergeworfen hatte, und hat mir zu-
gleich die Kraft gegeben, das Leben aufs neue und dankbar wieder aufzunehmen. Von
»Wiedergeburt« kann ich also in einem tiefsten Sinne sprechen. Aber das neue Leben ist
doch fiir mich so innig verkniipft mit den Erlebnissen des letzten Jahres, daf} ich mich
nie in irgendeiner Form von ihnen lossagen werde; sie werden immer lebendigste Ge-
genwart fiir mich sein."

Auch schmerzliche Erfahrungen mit Menschen halfen ihr bei der Suche
nach Wahrheit. Ich meine die Zeit zwischen 1919 und 1921 und die inne-
re Krise, die sie erlebte. Da ist zunichst das Scheitern ihrer Habilitation,
weil sie Frau und Jtidin war.

Tiefe Enttiuschung erlebte sie mit threm verehrten Professor Husserl,
fiir den sie als Assistentin wertvolle Arbeit geleistet hatte. Auch er setzte
sich nicht fiir ihre Habilitation ein. Seine Worte:

Sollte die akademische Laufbahn fiir Damen erdffnet werden, so kénnte ich sie an aller-
erster Stelle und aufs wirmste fiir die Zulassung zur Habilitation empfehlen.'?

Die Beziehung zu Husserl verschlechterte sich, und Edith gab schlieflich
ihre Stellung als seine Assistentin auf. Uber diesen Entschluff schreibt sie:
Ich kann mich in den Dienst einer Sache stellen, und ich kann einem Menschen allerhand

zu Liebe tun, aber im Dienst eines Menschen stehen, kurz gesagt, gehorchen, das kann
ich nicht.”

Zu den akademischen Schwierigkeiten kamen auch ganz personliche.
Edith hegte fiir ihren Kollegen Roman Ingarden besondere Empfindun-
gen. In einem Brief an ithn (vom Heiligen Abend 1917) spricht sie ihn mit
Du an, iiberschreibt den Brief mit »mein Liebling«.!* Doch ihre Gefiihle
wurden von Ingarden nicht erwidert. Spiter hatte Edith den Wunsch, sich
mit ihrem Mitstudenten Hans Lipps zu verheiraten. Doch auch Lipps er-
widerte ihre Liebe nicht. Professor Reinhard Neudecker hat im Vorwort
zu meinem Buch iiber diese Phase im Leben Edith Steins geschrieben:

18 E. Stein. In: Unverdffentlichte Schriften aus dem Edith-Stein-Archiv, Kéln.

! E. Stein, Briefe an Roman Ingarden. ESW Bd. XIV, Freiburg 1991, 103-104.

* Empfehlung Husserls vom 6. Februar 1919. In: H. Ott, Edith Stein und Freiburg. In: Stu-
dien zur Philosophie von Edith Stein. Freiburg/Miinchen 1993, 126.

3 Selbstbildnis in Briefen: Teil 1 — 1916-1934. ESW VIIL, Druten/Freiburg 1976, 31.

4 E. Stein, Briefe an Roman Ingarden. ESW Bd. XIV, 64.
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»Die Suche nach Wahrheit erfaflt das eigene Herz auch in dem, was in uns
so menschlich ist - und so gottlich zumal: Die Rede ist von jener Kraft, die,
wie eine Stelle des Hohenlieds sagt, »stark ist wie der Tod; (...) ihre Gluten
sind von Feuer, gottlich ist ihre Flamme«. In diesem Vers ist die Beziehung
der Liebe zwischen Mann und Frau angesprochen, die im ganzen Hohe-
lied eindrucksvoll besungen wird. Sie ist Abbild und Manifestation der
gottlichen Liebe. Edith Steins behutsame und leise Stimme der Liebe ha-
ben ihre Studienkollegen Roman Ingarden und Hans Lipps vernommen,
haben jedoch nicht auf sie geantwortet.«"

Auch die unerfreulichen Begegnungen mit Menschen und die persénli-
chen Enttiuschungen waren ein Schritt auf dem Weg zur Wahrheit. Edith
erlebte in dieser Situation ihre eigenen Grenzen. Sie fand Geborgenheit
nicht im Irdischen, fand sie aber in Gott. Im Jahre 1921 schreibt sie:

Es gibt einen Zustand des Ruhens in Gott, der vdlligen Entspannung aller geistigen

Tatigkeit, in dem man keinerlei Pline macht, keine Entschliisse fafit und erst recht nicht

handelt, sondern alles Kiinftige dem gottlichen Willen anheimstellt, sich ginzlich dem

Schicksal tberlifit. Dieser Zustand ist mir etwa zuteil geworden, nachdem ein Erlebnis,

das meine Krifte iiberstieg, meine geistige Lebenskraft vollig aufgezehrt und mich aller

Alktivitit beraubt hat. Das Ruhen in Gott ist gegeniiber dem Versagen der Aktivitit aus

Mangel an Lebenskraft etwas vollig Neues und Eigenartiges. Jenes war Totenstille. An

ihre Stelle tritt nun das Gefiihl des Geborgenseins, das aller Sorge und Verantwortung

und Verpflichtung zum Handeln Enthobenseins. Und indem ich mich diesem Gefiihl

hingebe, beginnt nach und nach neues Leben mich zu erfiillen und mich - ohne alle wil-
lentliche Anspannung - zu neuer Betitigung zu treiben.'®

»Totenstille« war tiber Edith gekommen. Dann aber erlebte sie etwas Ein-
zigartiges, nimlich Geborgensein. In diesem Text haben wir die Beschrei-
bung einer mystischen Erfahrung vor uns.

Unter den Menschen, die Edith Stein bei threr Suche nach Wahrheit hal-
fen, steht Teresa von Avila an erster Stelle. Im Sommer 1921 verbrachte
Edith ihre Ferien in Bergzabern bei ihrer Freundin Hedwig Conrad-Mar-
tius und deren Mann. Eines Nachts war sie ganz allein im Haus. Sie ging

zum Biicherregal, um sich etwas vor dem Schlafengehen zum Lesen zu su-
chen. Edith schreibt:

Ich griff hinein aufs Geratewohl und holte ein umfangreiches Buch hervor. Es trug den
Titel Leben der Heiligen Teresa von Avila, von ihr selbst geschrieben. Ich begann zu le-
sen, war sofort gefangen und hérte nicht mehr auf bis zum Ende. Als ich das Buch
schlof}, sagte ich mir: das ist die Wahrheit!?

Edith betrachtete dieses Schliisselerlebnis als etwas, was nur sie und Gott
betraf. Mit anderen wollte sie dartiber nicht sprechen. Als jemand sie spa-
ter dariiber fragte, antwortete sie »Secretum meum mihi« (Mein Geheim-
nis ist mein). Die Lektiire der Autobiographie der heiligen Teresa von
Avila hatte zur Folge, dafl Edith sich fiir die katholische Kirche entschied
und daf sie ihr Leben Gott weihte, und zwar im Orden Teresas. Sie woll-

* Das Hohelied 8,6, nach dem hebr. Urtext; K. Suzawa, Edith Stein, wie Anm. 6, vii-viii.

' E. Stein, Psychische Kausalitit. In: Jahrbuch fiir Philosophie und phinomenologische
Forschung 5 (1922), 76.

7 Teresia Renata de Spiritu Sancto, Edith Stein. Niirnberg 31948, 70-71.
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te sogleich in den Karmel eintreten, wartete dann aber aus Riicksicht auf
ihre Mutter und auf Anraten ihres Spirituals. In ihrer Schrift Wie ich in den
Kolner Karmel kam schreibt sie:
Seit fast zwolf Jahren war der Karmel mein Ziel. Seit mir im Sommer 1921 das Leben un-
serer hl. Mutter Teresia in die Hinde gefallen war und meinem langen Suchen nach dem

wahren Glauben ein Ende gemacht hatte. Als ich am Neujahrstage 1922 die hl. Taufe
empfing, dachte ich, dafl dies nur Vorbereitung zum Eintritt in den Orden sei.'*

In diesen zwolf Jahren lebte sie praktisch schon das Leben einer Karme-
litin. Thr Lebensstil war einfach, und sie verbrachte tiglich viele Stunden
in der Meditation. Thr wahres Ziel erreichte sie aber erst beim Eintritt in
den Karmel:

... immer war es mir, als hitte der Herr mir im Karmel etwas aufgespart, was ich nur dort
finden kénnte."

In Teresa fand Edith eine Frau, deren Leben ganz mit der personlichen
Uberzeugung und dem personlichen Glauben tibereinstimmte. Edith muf}
eine besondere Nihe zwischen ihrem eigenen Lebensprozefl und dem der
hl. Teresa gespiirt haben. Gott gab Teresa keine Ruhe, bis sie allem ent-
sagte und erkannte, dafl Gott allein geniigt. Das gleiche trifft auf Edith zu:
Nach langem Suchen kam auch sie zu der Uberzeugung, dafl Gott allein
genugt.
Aber jede, die in den Karmel eintritt, mufl sich dem Herrn ginzlich ausliefern. Nur wer
sein Plitzchen im Chor vor dem Tabernakel hoher schitzt als alle Herrlichkeit der Welt,
kann hier leben, findet freilich dann ein Gliick, wie es keine Herrlichkeit der Welt zu
bieten vermag.?

Diese karmelitanische Spiritualitit driickte Edith nicht nur in Worten aus,
sie lebte sie. Sie lebte das fiir den Karmel charakteristische »Nichts und
Alles«. Sr. Teresia Renata de Spiritu Sancto, die damals Ediths Novizen-
meisterin war, schreibt: g

Tatsichlich war der Eintritt in den Karmel fiir Edith Stein ein Herabsteigen von der
Hahe der Ruhmeslaufbahn in die Tiefe der Bedeutungslosigkeit.*

Indem Edith den Ruhm und vieles andere aufgab, lebte sie das Nichts. Gott
wurde ihr Alles. Diesen Gedanken driickt Teresa in zwei Gedichten aus.

Nichts soll dich dngstigen, Heil dem Herzen, das in Lieb entziindet,
Nichts dich erschrecken. Dessen Sinnen Gott allein gehort,
Alles vergeht, Alles ihm geschenket, was geschaffen,
Gott bleibt derselbe. Ruhm und Freude sucht in ihm allein.
Geduld erreicht alles. Sorglos lebt’s im heilig stillen Frieden,
Wer Gott besitzt, Weil ihr Sinnen ganz Gott zugekehrt,
Dem kann nichts fehlen. Froh und munter steuert sich’s hienieden,
Gott nur geniigt. Durch die Meereswellen sturmbewegt.*

18 E. Stein, Wie ich in den Kélner Karmel kam. Hg. M. Amata Neyer, Wiirzburg 1993, 20.

19 Ebd., 28.

2 E, Stein, Verborgenes Leben. Hagiographische Essays, Meditationen, geistliche Texte.
ESW Bd. XI, Druten/Freiburg 1987, 8.

2l Teresia Renata de Spiritu Sancto, Edith Stein. 143.

2 Gedichte und Lieder der heiligen Theresia von Jesu. 9 bzw. 6. In: Simtliche Schriften. Bd.
VI (iibers. von Aloysius ab Immaculata Conceptione).
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I1. Spiritualitat: Teresa von Avila und Edith Stein

Ediths Spiritualitt griindet auf ihren religiosen Erfahrungen. Sie versucht,
eine Briicke zwischen Spiritualitit und philosophischem Denken zu schla-
gen. Daher spiegeln die philosophischen Schriften, die jetzt entstehen, in
hohem Maf} ihre eigenen Erfahrungen wider.

Im folgenden méchte ich die Spiritualitit Edith Steins im Vergleich mit
der Spiritualitit Teresas skizzieren. Daf§ hier nicht auf alle Punkte einge-
gangen werden kann, versteht sich.

Beim Vergleich dieser beiden grofien Frauen miissen wir uns der Un-
terschiede bewufit sein. Zwischen beiden liegt ein Zeitraum von ca. 400
Jahren. Beide gehoren je einer anderen Kultur an, der spanischen und der
deutschen. Die eine, Teresa, schreibt meist fiir die Mitglieder ihres Ordens
und behandelt in der Regel Fragen des geistlichen Lebens; die andere,
Edith, schreibt meist fiir einen breiten, auch nicht-christlichen Leserkreis
und oft iiber Themen mit philosophischer Ausrichtung.

1. Liebe als Wesen des Gebets

a) Teresa von Avila

Gebet als Ubung der Liebe

Wie die Autobiographie Teresas fiir Edith, spielte auch das ABC des kon-
templativen Lebens von Francisco de Osuna fiir Teresa eine grofle Rolle.??
Teresa las es einige Jahre nach ihrem Eintritt ins Karmelitinnenkloster En-
carnacién zu Avila. Dieses Buch iibte auf sie einen tiefen Einfluf} aus; es
Sffnete Teresas Augen fiir ein neues Verstindnis des Gebets, Osuna sprach
vom Gebet als Intimitit mit Gott. Durch das Gebet der Freundschaft wird
nach Osuna die Seele erneuert und gelangt zu einer totalen, alles verin-
dernden Vereinigung mit dem Geliebten.
Stellt cuch also den Herrn selbst als gegenwirtig vor und seht, mit welcher Liebe und
Demut er euch unterweist! An der Seite eines so guten Freundes sollt ihr iiberhaupt im-
mer weilen, soweit es euch moglich ist. Gewéhnt euch also daran, Jesus stets bei euch zu
haben! Thr werdet ihn dann sozusagen nicht mehr von euch verscheuchen kénnen, wenn

er sicht, dafl ihr dies aus Liebe zu ihm tut und bemiiht seid, ihm zu gefallen (...) Meint
thr, es sei etwas Geringes, einen solchen Freund an der Seite zu haben?2*

Meiner Ansicht nach ist nimlich das innerliche Gebet nichts anderes als ein Freund-
schaftsverkehr, bei dem wir uns oftmals im geheimen mit dem unterreden, von dem wir
wissen, dafd er uns liebt.2

Gebet ist Freundschaft mit Gott. Dabei gibt es verschiedene Stufen. Sie-
ben davon beschreibt Teresa in ihrem Buch Seelenburg. Auf der ersten
Stufe steht das Gebet, das sich der Worte bedient und in einer aufmerk-

# Francisco de Osuna, ABC des kontemplativen Lebens. Freiburg 1994.

* Weg der Vollkommenheit. In: Samtliche Schriften der hl. Theresia von Jesu. Bd. VI, 28,4.

# Das Leben der heiligen Theresia von Jesu. In: Simtliche Schriften der hl. Theresia von
Jesu. Bd. I, 8,5.
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samen Unterredung mit Gott besteht. Die zweite Stufe ist das Gebet der
Sammlung, »weil dabei die Seele alle ihre Krifte sammelt und mit ihrem
Gott in ihr Inneres eingeht«.?® Auf dieser Stufe werden die Worte immer
weniger; die Seele erlebt allmihlich ein eher passives Ruhen und fithlt sich
mehr und mehr hingezogen zum Schweigen. Das Gebet der Sammlung be-
steht vor allem darin, fur Gott ganz gegenwirtig zu sein.

Gebet ist also niemals ein diskursiver oder spekulativer Akt es ist viel-

mehr eine schlichte, liebende Beziehung zu Gott, dessen Nihe der Beten-
de fihlt:

Ich verlange fiir jetzt nicht, dafl ihr tiber ihn nachsinnen, viele Gedanken fassen oder mit
dem Verstande hohe und scharfsinnige Erwigungen anstellen sollt; ich bitte euch nur,
daf} ihr ihn ansehen moget.

Gut ist es auch, wenn jede aus uns beim Beten des Vaterunsers sich denkt, der Herr ha-
be sie dieses Gebet im besonderen gelehrt und stehe ihr jetzt durch seine Unterweisung
zur Seite. Der Lehrer ist ja nie so weit von seinem Schiiler entfernt, daf} er laut rufen
miifite; vielmehr steht er ganz nahe bei ihm.?”

Solches Beten wird zum Ausdruck der Liebe:

Um auf diesem Wege weit voranzuschreiten und zu den ersehnten Wohnungen zu ge-
langen, hingt es nicht davon ab, dafl wir viel denken, sondern viel lieben; darum sollt thr
das tun, was euch mehr zur Liebe anregt.”®

b) Edith Stein
Liebe als Hingabe

Betrachten wir nun Edith Steins Verstindnis des Gebets. Dazu ein Text,

der von zwei Aspekten des Gebets spricht, die eng miteinander verbunden

sind.
Das Gebet ist der Verkehr der Seele mit Gott. Gott ist Liebe, und Liebe ist sich selbst
verschenkende Giite; eine Seinsfiille, die nicht in sich selbst beschlossen bleiben, sondern
sich andern mitteilen, andere mit sich beschenken und begliicken will (...) Das Gebet ist
die hochste Leistung. Das Gebet ist eine Jakobsleiter, auf der des Menschen Geist zu
Gott empor — und Gottes Gnade zum Menschen herniedersteigt (...) Wo die Seele nicht
mehr mit ihren Kriften titig ist, sondern nur noch ein Gefif}, das die Gnade in sich emp-
fingt, spricht man von mystischem Gebetsleben.?

Der erste Aspekt des Gebets betont die Aktivitat des Menschen, der zwei-
te die Aktivitit Gottes. Wo Gott handelt, ist die Seele nicht mehr mit ihren
eigenen Kriften titig; der Mensch steigt nicht mehr zu Gott hinauf, dieser
steigt herab zu ihnen.

Edith verwendet auch andere Bilder, um die gottliche Nihe zu be-
schreiben. Gott nimmt uns bei der Hand, und in dieser Hand sind wir ge-
borgen. Sie spricht von »Geborgenheit« und »absoluter Geborgenheit«.

o
=

Weg der Vollkommenheit. 28,4.

27 Ebd., 26,3, 24,4.

% Die Seelenburg der hl. Theresia von Jesu. In: Simtliche Schriften der hl. Theresia von Je-
su. Bd. V, 1. Wohnung, 1. Hauptstiick, Abschnitt 9.

2 E. Stein, Verborgenes Leben. ESW Bd. XI, 52-53.



144 Kaori Suzawa

Mit dem Wort Geborgenheit kénnen wir die ganze Spiritualitit Edith
Steins zusammenfassen.

In dem Gefiihl der Geborgenheit, das uns oft gerade in »verzweifelter« Lage ergreift, (...)
werden wir uns der Existenz einer geistigen Macht inne, die uns keine duflere Erfahrung
lehrt. Wir wissen nicht, was weiter aus uns werden soll, vor uns scheint ein Abgrund zu
gihnen, und das Leben reifit uns unerbittlich hinein, denn es geht vorwirts und duldet
keinen Schritt zuriick; aber indem wir zu stiirzen meinen, filhlen wir uns »in Gottes
Hand«, die uns trigt und nicht fallen l4ft.%

Ergreife ich die Hand, die mich anriihrt, dann finde ich den absoluten Halt und die ab-
solute Geborgenheit. Der allmichtige Gott steht nun als allgiitiger Gott vor uns, als »un-
sere Zuversicht und unsere Burg«. Liebe zu ihm durchstrémt uns und wir fiihlen uns ge-
tragen von seiner Liebe. Gottes Hand fassen und halten, das ist die Tat, die den Glau-
bensakt mit konstituiert.*!

Da ist Gottes Hand, aber wir miissen sie ergreifen. Liebe bedeutet Begeg-
nung, die auf das Einswerden hinzielt.

Die Liebe ist Hingabe an das Gut. Hingabe im eigentlichen Sinn ist nur einer Person ge-
geniiber méglich. So geht die Liebe im vollen und eigentlichen Sinn von Person zu Per-
son (...) Die Hingabe zielt auf Einswerden, sie kommt erst zur Vollendung durch An-
nahme von seiten der gelicbten Person. So fordert die Liebe zu ihrer Vollendung die
Wechselhingabe der Personen (...) Nur im Einswerden ist eigentliche Erkenntnis von
Personen méglich. Die Liebe in ihrer hochsten Vollendung ist aber nur in Gott ver-
wirklicht: in der Wechselliebe der gottlichen Personen, in dem sich selbst hingebenden
gottlichen Sein.*?

Was Liebe in ihrer hochsten Vollendung kennzeichnet - Einswerden der
Personen und deshalb volle Erkenntnis -, ist nur in den géttlichen Perso-
nen verwirklicht. In deren Abbild erreichen wir Menschen durch »Hinga-
be«unsere eigene Vollendung:

(-..) wer sich ihm hingibt, der gelangt in der liebenden Vereinigung mit ihm zur héchsten

Seinsvollendung, zu jener Liebe, die zugleich Erkenntnis, Herzenshingabe und freie Tat
ist.?

Liebe und Hingabe diirfen sich nicht nur auf Gefiihle und Empfindungen
beschrinken. Die Echtheit der Liebe muf sich auch im Aufleren des
menschlichen Lebens erweisen, im Tun des gottlichen Willens. Solches
Tun fithrt zu einer tieferen Liebe und zu einer tieferen Erkenntnis: »Gott
selbst lernt kennen, wer den Willen Gottes tut.«

Liebe ist ja ihrem letzten Sinne nach Hingabe des eigenen Seins und Einswerden mit dem
Geliebten. Den gottlichen Geist, das gottliche Leben, die gottliche Liebe - und das alles
heifit nichts anderes als: Gott selbst - lernt kennen, wer den Willen Gottes tut. Denn in-
dem er mit innerster Hingabe tut, was Gott von ihm verlangt, wird das géttliche Leben
sein inneres Leben: er findet Gott in sich, wenn er bei sich einkehrt.®

Die schrankenlose, liebende Hingabe an Gott und die gottliche Gegengabe - das ist die
hochste Stufe des Gebetes.

* Einfiihrung in die Philosophie. ESW Bd. XII1, Freiburg/Basel/Wien 1991, 194-195.
* E. Stein, Welt und Person. ESW Bd. VI, Louvain/Freiburg 1962, 192.

 E. Stein, Endliches und Ewiges Sein. ESW Bd. 11, 416-417.

% Ebd., 420,

* Ebd., 410-411.

 E. Stein, Verborgenes Leben. ESW Bd. X1, 25.

v
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Fiir diese beiden groflen Frauen macht die Liebe das Wesen des Gebets
aus. Das Gebet iiberwindet prozessual den Abstand zwischen Mensch und
Gott. In der letzten Stufe, der mystischen Vermahlung, beschreibt Teresa
das Gebet als Liebesbeziehung zwischen Braut und Briutigam. Edith
spricht von einer dynamischen Beziehung, die durch Emporsteigen der
Seele zu Gott und Niedersteigen Gottes zum Menschen zustande kommt.
Mehr aber kennzeichnet die Hingabe das Eigentliche des Gebets. Im Ge-
bet vollzieht sich die liebende Hingabe des Menschen an Gott und das
Sich-Verschenken Gottes an den Menschen.

2. Das Innerste des Menschen

a) Teresa von Avila
Die Seele als Burg

Die Begegnung mit Gott findet im Innersten des Menschen statt. Um das
geistliche Leben, das sich hier verwirklicht, zu beschreiben, bentitzt Teresa
Bilder und Symbole, wie wir sie in Ediths Aussagen nicht finden. Teresa
schreibt:
Betrachten wir unsere Seele als eine Burg, die ganz aus einem Diamant oder sehr klarem
Kristall hergestellt ist; dort gibt es viele Gemicher, gleichwie auch im Himmel viele
Wohnungen sind (...) im Innersten der Burg aber, in der Mitte von all diesen Wohnun-

gen, sei die vornehmste, in der zwischen Gott und der Seele sehr geheime Dinge vorge-
hen ..%

Einer ihrer frithesten Biographen, Diego de Yepes, bezeugt, dafl Teresa
ihm sagte, Gott habe ihr in einem einzigen Augenblick das Geheimnis der
Seele gezeigt. Da war »eine dufferst schone [gewaltige] Kristallkugel, einer
Burg gleich, in der Teresa sieben Wohnungen sah; und in der siebten, die
sich in der Mitte [der Burg] befand, weilte der Konig der Herrlichkeit in
groftem Glanz. Von dort aus lief} er Schonheit und Licht in alle Wohnun-
gen dringen, bis hin zur dufleren Mauer«. Wer einmal Avila besucht hat,
dem wird manches vertrauter. Avila ist von einer groflen Mauer umgeben,
die Stadt selbst wie eine Burg.
Stellt euch vor, es befinde sich in euch ein iiberaus prichtiger Palast, erbaut von lauter
Gold und Edelsteinen, wie er sich fiir einen so groflen Herrn, fiir den er bestimmt ist,
geziemt, und ihr selbst traget zur Zierde dieses herrlichen Baues bei! In Wahrheit gibt es
kein schéneres Gebaude als eine reine, mit Tugenden geschmiickte Seele; und je gréfier
die Tugenden sind, desto herrlicher glinzen sie als Edelsteine. Denkt euch auch, in die-

sem Palaste wohne jener grofle Konig, der euer Vater sein will; dieser Konig sitze auf ei-
nem sehr kostbaren Throne, und dieser Thron sei euer Herz.*

% Seelenburg, 1. Wohnung, 1. Hauptst., 1 u. 3.
7 Weg der Vollkommenheit. 28,9.
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Das Tor zur Seele ist das Gebet

Soviel ich verstehen kann, ist die Pforte, durch die man in diese Burg eingeht, das Gebet
und die Betrachtung.

Teresa beschreibt sieben Stufen des Gebets; jede Stufe bedeutet den Ein-
tritt in eine der sicben Wohnungen. Mit jeder Stufe gewinnen wir tiefere
Selbsterkenntnis und lernen auch Gott tiefer kennen:

Man zwinge sie (die Seele) nicht, lange Zeit in einem Gemache zu bleiben, und wire es
auch das Gemach der Selbsterkenntnis. Diese Erkenntnis (...) ist jedoch auch fiir jene, die
der Herr schon in ein eigenes Gemach hat eintreten lassen, sehr notwendig. (...) Indes-
sen werden wir nach meiner Ansicht doch nie zur vollkommenen Selbsterkenntnis ge-
langen, wenn wir uns nicht auch befleifligen, Gott kennenzulernen ...%*

In der ersten Wohnung erkennt man die Schonheit der Seele, wenn sie sich
im Zustand der Gnade befindet, und ihre Hafllichkeit, wenn sie im Zu-
stand der Siinde ist. Auf dieser Stufe wachsen Selbsterkenntnis und De-
mut, die befihigen, tiefer in die Mitte der Burg einzutreten. Die zweite
Wohnung ist fiir jene, die sich der Einladung Christi in groflerem Mafle
offnen. Die dritte Wohnung betritt, wer asketische Ubungen und das Ge-
bet der Sammlung hochhilt. Diese ersten drer Wohnungen bereiten uns
auf die tieferen vor. Die vierte Wohnung ist ausgezeichnet durch einge-
gossene Gnade, welche die menschlichen Anstrengungen begleitet. Von
dieser Wohnung gilt: »Nicht viel denken, sondern viel lieben.« Die Seele
ruht im Gebet der Stille und im Frieden der gottlichen Nihe.

Die Vereinigung mit Gott, das letzte Ziel des geistigen Weges, verwirk-
licht sich in den letzten dreir Wohnungen (5-7). Zur Beschreibung der
fiinften verwendet Teresa die Analogie der Seidenraupe. Dieses Bild redet
von Tod und neuem Leben in Christus. Was den letzten Weg zur Einheit
mit Gott betrifft, so spricht Teresa von drei Stufen: Vereinigung, geistige
Verlobung und mystische Vermihlung.

Bei der mystischen Vermihlung aber ist es, wie wenn Wasser vom Himmel in einen Fluf§

oder in einen Brunnen fillt, wo die beiden Wasser so eins werden, daf sie nicht mehr
voneinander geschieden werden kénnen.

Das Ziel des gesamten geistigen Weges, den Teresa beschreibt, ist die my-
stische Vermahlung. Sie findet statt »im innersten Seelengrunde (...) an
dem Orte, wo Gott selber wohnen mufi«.*

b) Edith Stein
Der Aufstieg zu Gott ist ein Abstieg in das Innerste der Seele

Dies gilt nach Edith Stein vom Glauben tiberhaupt:

Er ist ja selbst geistiges Sein und darum Bewegung: ein Aufstieg in immer unfafilichere
Héhe und ein Abstieg in immer abgriindigere Tiefe.

3% Seelenburg, 1. Wohng., 1. Hauptst., 7 u. 1; Wohng., 2. Hauptst., 9 u. 10.
* Seelenburg, 7. Wohnung, 2. Hauptst., 5; 3.
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Im besonderen aber kennzeichnen diese zunichst gegensitzlich erschei-
nenden Bewegungen das Suchen der Seele nach Gott:
In ihrem Aufstieg zu Gott erhebt sich die Seele iiber sich selbst oder wird iiber sich selbst
erhoben. Und doch gelangt sie damit erst recht eigentlich in ihr Innerstes hinein. Das

klingt widerspruchsvoll, entspricht aber der Sachlage und ist begriindet in dem Verhilt-
nis, in dem das Reich des Geistes zu Gott steht.”

Der Aufstieg zu Gott, der zugleich Abstieg in die Tiefe der Seele ist (»Gott
ist im Innersten der Seele«*!), spiegelt die Eigenart der menschlichen See-
le wider. Wie versteht Edith diese Seele?

Die Seele innerbalb des Reiches der Geister

Edith sieht die menschliche Seele in einem grofien Zusammenhang:

Die Seele steht als Geist in einem Reich des Geistes und der Geister (...) Wir sprechen
von einem Reich des Geistes und der Geister, sofern alles Geistige in einer mindestens
moglichen Verbindung steht und Teil eines Ganzen ist (...) Als alles Geistige und alle
Geister unendlich iiberragend steht Gott an der Spitze dieses Reiches. Zu Ihm aufstei-
gen kann ein geschaffener Geist nur, indem er iiber sich selbst aufsteigt. Doch als alles
Seiende ins Sein setzend und im Sein erhaltend, ist Gott der tragende Grund von allem.
Was zu Thm aufsteigt, das senkt sich ebendamit zugleich in seine sichere Ruhelage.

Gott steht an der Spitze des Reiches des Geistes und der Geister und ist
zugleich der tragende Grund dieses Reiches. Auch in dieser Sicht ist die
doppelte Bewegung der Seele begriindet:

Auf den Stufen der Leiter steigt die Seele zu Gott empor, d.h. zur Vereinigung mit Thm.
Je héher sie zu Gott aufsteigt, umso tiefer steigt sie in sich selbst hinab: die Vereinigung
vollzieht sich im Innersten der Seele, im tiefsten Seelengrund.*

Wir sehen die Nihe zu Teresa. Edith hat auch selbst ausdriicklich bekannt,
dafd sie in ihrer Beschreibung der Seele von Teresa abhingt:

Die Erfahrungsgrundlage, auf die wir uns dabei (bei der Beschreibung des innersten Le-
bens der Seele) zu stiitzen haben, sind die Zeugnisse grofler Mystiker des Gebetslebens;
als solches Zeugnis ist die Seelenburg uniibertroffen.®

Man kann beobachten, wie Edith die Vorstellung von der Seelenburg
{ibernommen und einer - wenn wir so sagen wollen - moderneren Denk-
weise und Terminologie angepafit hat. Der moderneren Denkweise diirfte
auch entsprechen, daff Edith im Unterschied zu Teresa im Zusammenhang
mystischer Erfahrungen nicht von iibernatiirlichen Phinomenen wie Ek-
stasen und Visionen spricht.

Neu ist der Akzent, den Edith mit ihrer Beschreibung des Reiches der
Geister setzt. Es geht um die Beziehung des Menschen zu allem Geschaf-
fenen:

“ E, Stein, Kreuzeswissenschaft. Studie iiber Johannes a Cruce. ESW Bd. I, Louvain/Frei-
burg 1950, 99.

4. Ebd:;-136.

2eRBd 350 137,

4 E, Stein, Welt und Person. ESW Bd. VI, 39.
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Die Seele ist ihrem Wesen nach Geist und ist ihrem innersten Wesen nach empfanglich
fiir alles Geistige, fiir Gott, den reinen Geist, und alles, was Er geschaffen hat und was
seinem innersten Wesen nach auch geistig ist.*

Die Menschenseele hat als Geist und Ebenbild des gottlichen Geistes die Aufgabe, die
ganze geschaffene Welt erkennend und liebend aufzunehmen, ihren Beruf darin zu ver-
stehen und entsprechend zu wirken.*

I11. Edith Stein aus japanischer Sicht: einige Bemerkungen

Zum Schlufl noch einige Worte, weshalb sich viele Japaner fiir Edith Stein
interessieren.

1. Vor wenigen Jahren wurde ich von einer japanischen Ordensfrau, Lei-
terin eines Verlagshauses, eingeladen, ein zweites Buch tiber Edith Stein zu
schreiben. Sie sagte zu mir: »Warum schreiben Sie nicht ein weiteres Buch
tber Edith Stein, in dem Sie die tragische Seite ihres Lebens hervorheben?
Uns Japanern gefallen tragische Ereignisse; so werden wir Edith Stein, die
in Auschwitz ermordet wurde, um so mehr schitzen lernen.« Wie Sie
wohl wissen, gab es in der Geschichte Japans viele Menschen, die ihr Le-
ben fiir Kénige und Kaiser opferten. Sein Leben hinzugeben bedeutet et-
was Heroisches, das man bewundert. Worin sich aber Edith Stein von den
tragisch-heroischen Menschen Japans unterscheidet, ist, daf§ sie ihr Leiden
und ihren Tod annahm vom Standpunkt des Kreuzes und des Glaubens an
Gott. In Edith sind die Japaner mit einer monotheistischen Religion, die
sie aus ihrer eigenen Kultur nicht kennen, konfrontiert und von ihr her-
ausgefordert.

2. Wir Japaner fiihlen uns auch von Edith Steins radikaler Lebensweise,
ihrer Strenge und Disziplin angezogen. Nachdem sie sich zum Christen-
tum wandte, verweilte sie bisweilen die ganze Nacht im Gebet. Sie trat
dann in einen Orden ein, der sich durch eine harte Disziplin auszeichnet.
Manchmal frage ich mich, warum das Christentum in Japan zahlenmiflig
so wenig Erfolg hat. Vermissen die Japaner im Christentum die Hirte der
Disziplin, die ihnen von ihren eigenen Religionen her vertraut ist?

3. Fiir die Japaner, vor allem die Buddhisten, ist Religion nicht eine Sache
von abstraktem und spekulativem Wissen, sondern eine Sache von Intui-
tion und Erfahrung. Die Religion soll dazu fihren, das innerste Selbst
oder die wahre Natur aller Wesen zu erfahren. Die Methode, dieses Ziel
zu erreichen, ist die richtige Haltung des Korpers und das richtige Atmen.
Beides, aber auch die im Zen-Kloster getibte strenge Disziplin helfen da-
zu, sich von allem Sich-Anklammern an Dinge und Gefiihle zu befreien.
Ein radikales Sich-leer-Machen, ein Sich-Entiuflern fithrt zu einer mehr
oder weniger tiefen Erfahrung der wahren Natur; eine Erfahrung, die im
Zen »Kensho« oder »Satori«, im Westen »Erleuchtung« genannt wird. Wie
erwahnt, verbrachte Edith Stein viele Stunden im Gebet und in der stillen
Meditation — im Karmel sind dafiir taglich zwei Stunden festgesetzt — und

# E. Stein, Kreuzeswissenschaft. ESW Bd. I, 104.
# E. Stein, Welt und Person. ESW Bd. VI, 62.



Teresa von Avila — Ein Meilenstein auf dem Weg zur Spiritualitdt ... 149

sie war vertraut mit einer strengen Disziplin, die ihr Leben ordnete. Me-
ditation und Disziplin fiihrten Edith zur Selbstentiuflerung; Edith nennt
sie Hingabe des eigenen Selbst. Diese Hingabe ist fiir sie ein Ausdruck der
Liebe. Trotz der Unterschiede in der Methode des Meditierens und in der
Terminologie, die zur Beschreibung des spirituellen Weges verwandt wird,
sehen wir Japaner, daf} Edith einen Weg gegangen ist, der dem unseren, be-
sonders dem Zen-Weg, nahe ist. Er fiihrte sie zu tiefen mystischen Erfah-
rungen.

4. Die letzte Bemerkung betrifft Edith Steins Auffassungen tiber das We-
sen und die Stellung der Frau. Was Edith hier zu sagen hat, fordert heraus
und findet Gefallen vor allem bei den Frauen in Japan, wo konservative
und diskriminierende Vorstellungen und Praktiken beziiglich der Frauen
immer noch weit verbreitet sind. Ediths Auffassungen erwuchsen aus ih-
rer langen Erfahrung als Studentin und Gelehrte in einer Welt, die zu ih-
rer Zeit noch sehr von Minnern bestimmt war. Bekannt sind ihre Worte:
»Keine Frau ist ja nur eine Frau, jede hat ihre individuelle Eigenart und
Anlage so gut wie der Mann (...)«* Es sind fast 65 Jahre vergangen, seit
Edith Stein ihre Ansichten tiber die Frau niederschrieb. Aber als ich vor
kurzer Zeit in Japan ein Seminar iiber ihr Essay iiber die Frau hielt, sagten
mir meine Studentinnen, dafl sie die Art, wie Edith diese Fragen angehe,
sehr beeindruckte. In der japanischen Gesellschaft erscheinen Ediths Ge-
danken auflerst modern.

# E. Stein, Die Frau. Wie Anm. 4, ESW Bd. V, 7.
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Die Christin Teresa
Ulricb(Dobban

Teresa von Avila (1515-1582) wird einer sehr ausgepragten Tradition fol-
gend im allgemeinen und vorwiegend als die Reformatorin des Karmel be-
zeichnet, und damit auch als eine der groflen Reformergestalten der Kir-
che. Wihrend allerdings in Deutschland und Italien in der ersten Halfte
des 16. Jahrhunderts Reformen noch angefordert wurden, kénnen sie um
diese Zeit in Spanien bereits auf eine lange Geschichte zuriickblicken und
haben deshalb schon ganz bestimmte Merkmale ausgepragt. Allerdings hat
Teresas Orden — der Karmel — einen eigenen Weg zuriickgelegt, so daff er
in Spanien eine Sonderstellung einnimmt, was bedacht werden muf}, um
_thr Werk richtig einzuordnen. Unter Beriicksichtigung dieses sehr kom-
plexen Umfeldes ist es uns mit Hilfe der Schriften Teresas moglich, ihre
ganz spezifisch christliche Eigenart herauszustellen.

1. Zur Ordens- und Kirchenreform im Spanien des 16. Jabrbunderts
a) Griinde fiir die Reform

Genannt werden ein allgemeiner Niedergang des religiésen Lebens be-
dingt durch die Pest, das abendlindische Schisma (1378-1417), entstehen-
der Nationalismus usw. mit dem Ruf nach einer Reform an Haupt und
Gliedern.

Genauer betrachtet lassen sich beim Klerus u.a. folgende Mingel feststel-
len:

— Mifistinde in der romischen Kurie und negatives Verhalten mancher Pipste, was zu
Zweifeln an der Leitungsgewalt des Papsttums, ja zu dessen Zuriickweisung fizhrt, und
in Zusammenhang damit die nicht seltene Praxis der pipstlichen und mancher Or-
denskurien, im Wettlauf miteinander Privilegien und Pfriinde zu gewihren, sofern sie
nur Geld einbrachten'

— Vernachlissigung der Residenzpflicht vieler Bischofe, die die Verantwortung fiir ihre
Didzese oft unfihigen Vikaren iiberlassen, und verbunden damit die miflbrauchliche
Besetzung der Bischofsstithle _

— Mangelnde Auswahl und Ausbildung der Kandidaten fiir die kirchlichen Amter und
Weihen.

Dazu kamen Mifstinde beim Volk, die z.T. durch die oben genannten be-
dingt waren oder verstirkt wurden:

— Miftrauen in die Leitungstrager der Kirche und wachsender Abstand zu ihnen
- Entstehung von Bewegungen, Initiativen und Gruppierungen, die sich bewufit aufler-
halb der kirchenrechtlich verfafiten Kirche ansiedeln

i Zur Illustration sei auf die Niederdeutsche Provinz der Karmeliten verwiesen, die Ende
des 15. Jahrhunderts fiir das »Privileg« bezahlte, »dafl der General niemanden graduiere,
wenn nicht auf Vorschlag der Provinze. (A. Staring, Der Karmelitengeneral Nikolaus
Audet und die katholische Reform des 16. Jahrhunderts. Rom 1959, 19).
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— Geringschitzung einer gewissen Art scholastischer Theologie, die sich mehr mit Spitz-
findigkeiten als mit den Lebensfragen der Menschen beschaftigte, was viele in ihren vi-
talen geistlichen Interessen enttiuscht

— ein allgemeines Mifitrauen bei den Verantwortlichen in der Kirche gegentiber einer
mehr gefiihlsmifligen, zur Mystik neigenden Frommigkeit

— Volksprediger, die es besser verstehen als die offiziellen Vertreter der Kirche, dem
»Volk aufs Maul zu schauen«.

Angesichts der mangelnden Flexibilitit der kirchlichen Obrigkeit mit
ihrem Versuch der Vereinheitlichung und des Dirigismus von oben wer-
den hier die Grundlagen fiir das Zerbrechen der religiosen Einheit im 16.
Jahrhundert gelegt.
Eine pauschale Einschitzung eines Fachmanns:
Es ist bestimmt nicht in erster Linie der moralische und verfassungsmiflige Niedergang
mit seinen direkten und schweren Folgen gewesen, der zum Zusammenbruch der pasto-
ralen Betreuung der christlichen Gemeinden gefihrt hat, sondern das Bewufltsein im
Volk, dafl die kirchlichen Leitungsgremien nicht mehr funktionierten; dazu kam die
Flucht vieler reformatorischer Initiativen aus dem institutionalisierten und orthodoxen

Rahmen. Das machte diesen Prozef}, der schliefilich in der gewaltsamen Spaltung und im
Bruch der europiischen Christenheit endete, so dramatisch und so bedrohlich.?

b) Zur Situation in den Orden

Die allgemeine Situation hat in den Orden eine je spezifische Ausprigung
erhalten. So finden wir in den Bestimmungen der Generalkapitel des Kar-
melitenordens im 14. Jahrhundert bereits Reformanweisungen beziiglich
des Gemeinschaftslebens und des Armutsgeliibdes.’ Problematisch wird
die Situation in Spanien durch den stindig wachsenden Gegensatz zwi-
schen der claustra und der observancia, das heiflt zwischen den Konven-
tualen und den Observanten. Dahinter verbirgt sich der Gegensatz zwi-
schen den beharrenden Kriften in den Orden — der Konventualismus mit
seinen traditionellen Formen und Anforderungen des Ordenslebens — und
den Reformbestrebungen, die flexibler, mehr am Evangelium orientiert
und mehr charismatisch sein wollen. Durch die Unterstiitzung dieser Re-
formideen bei den Katholischen Konigen, die dahinter eine Moglichkeit
sahen, ithren Einfluf} auf die Orden zu verstairken, werden die Observanz-
bewegungen immer stirker und saugen im Lauf des 16. Jahrhunderts den
Konventualismus fast auf.

Hubert Jedin, der bekannte Historiker des Konzils von Trient, schreibt:

Zu Beginn des 16. Jahrhunderts war es klar, dafl die vorhandenen trefflichen Ansitze zu
einer Wiedergeburt des Ordenslebens von innen heraus nicht geniigten. Die Auflésung

* J. Garcia Oro, Cisneros y la reforma del clero espafiol en tiempo de los reyes catélicos.

Madrid 1971, 195.

Siehe beztiglich Privateigentum: Generalkapitel 1324, in: B. Zimmerman, Monumenta hi-
storica Carmelitana. Lirinae 1907, 22, Nr. 6; 1351, a.a.0,, 166 f.; 1358, 2.2.0., 178; 1372,
in: G. Wessels, Acta Capitulorum Generalium B. V., Mariae de Monte Carmelo, Band I,
Romae 1912, 70 £;; 1375, a.a.0., 75. Privilegien: 1352, in: Monumenta, 2.2.0., 168; 1385,
in: Acta, a.2.0,, 95; 1387, 2.2.0., 102:11392, 2.27@7, 107
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des Gemeinschaftslebens und der Ordenszucht schritt, zum Teil geférdert durch die Pri-
vilegien der Pipste, vor allem durch das Mare Magnum Sixtus’ IV. und die laxe Dispens-
praxis der kurialen Behorden, insbesondere der Ponitentiarie, unaufhaltsam fort. Selbst
in den Bettelorden begann man in kaum verhiillten Formen vom Gemeineigentum zum
Sondereigentum fortzuschreiten; als Prediger, Professoren, Familiaren von Prilaten,
Hoftheologen von Fiirsten lésten sich, formell gedecke durch die Licentia standi extra,
zahlreiche Ordensleute aus der Gemeinschaft heraus und nahmen Sakularbenefizien an.*

¢) Anfinge der Ordensreform in Kastilien

Bei den Benediktinern beginnt eine Reform 1391 von San Benito in Valla-
dolid aus, die unter dem Einfluf der Devotio moderna sehr an Einfluf} ge-
winnt. Durch den Abt Garcia de Cisneros von Montserrat, der dort Ende
des 15. Jahrhunderts die erste Druckerei einrichten und zahlreiche geistli-
che Schriften drucken lief, trigt diese Abtei sehr zur geistlichen Erneue-
rung in Spanien bei.’

Im Dominikanerorden griindet Alvaro de Zamora (11430) einen Re-
formkonvent in Escalaceli in Cérdoba, dessen Ausstrahlung bis nach Ka-
stilien geht: San Esteban in Salamanca und San Gregorio in Valladolid.
Herausragende Personlichkeiten sind Francisco de Vitoria, Melchor Ca-
no, Bartolomé Carranza de Miranda, Luis de Granada usw.®

Unter den Franziskanern setzt Ende des 14. Jahrhunderts durch Pedro
de Villacreces eine Reform ein. Durch Kardinal Francisco Jiménez de Cis-
neros, der selbst zu den Franziskanerobservanten gehort und Beichtvater
der Konigin Isabella I und des Primas von Spanien ist, bekommt diese Re-
formbewegung eine fast universale Geltung, sodafl sie mit ihren charakte-
ristischen Merkmalen zur Reform schlechthin wird. Reformiert-Sein
heifit, es nach Art der Franziskaner zu sein.” Wichtige Vertreter aus dieser
Reformbewegung sind Francisco de Osuna und Bernardino de Laredo.?
Die Franziskaner sind auch im Zusammenhang mit den Alumbrados von
Pastrana und Escalona wichtig geworden.”

4+ Zitiert aus: A. Staring, 2.2.0., 19 £.

5 G. M. Colombas, Corrientes espirituales entre los Benedictinos observantes espaiioles
del siglo XVI. In: Corrientes espirituales en la Espaiia del siglo XVI. Trabajos del II Con-
greso de Espiritualidad. Barcelona 1963, 127-164.

6 V. Beltrin de Heredia, Historia de la reforma de la provincia de Espafia (1450-1550). Ro-

ma 1939.

Vgl. Teresa von Avila, Leben 32,10, wo Teresas Nichte den Vorschlag macht, ob man

nicht nach Art der Descalzas — Unbeschubten Schwestern [gemeint sind die Franziskane-

rinnen] leben konnte.

¢ Beide haben durch ihre Schriften — Tercer Abecedario espiritual bzw. Subida del Monte
Sidn — auf Teresa groffen Einfluf ausgeiibt.

5 Beim Alumbradismus handelt es sich um ein »Konglomerat bestimmter Manifestationen
spirituellen Lebens im 16. Jahrhundert in Spanien, die, vom spanischen Humanismus und
der Devotio moderna inspiriert, besonderen Wert auf ein nach einer bestimmten Metho-
de praktiziertes betrachtendes Gebet legten. Es handelt sich also um eine Welle der Ver-
innerlichung des Betens und der Religiositdt, durch die man eine echte und iiberzeugte
Erncuerung des gesamten geistlichen Lebens zu erreichen suchte«. (U. Dobhan, Gott-
Mensch-Welt in der Sicht Teresas von Avila. Frankfurt 1978, 108). Zur Bedeutung von
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Auch bei den anderen Orden gibt es Reformbemiihungen: die Hierony-
miten in Toledo, die Zisterzienser von Piedra aus, die Klarissen von Tor-
desillas und die Augustiner aus Salamanca.

d) Die »reforma del rey« (Reform durch den Kénig)

Als 1474 die Katholischen Konige an die Macht kommen, hat die Reform
der Orden in Spanien schon eine Geschichte. Die K6nige greifen sie ent-
schieden auf und machen sie zu ihrer Angelegenheit, wobei sie besonders
die Observanzbewegung unterstiitzen, die im Lauf der Zeit immer mehr
spanisch-nationale Ziige annimmt. Diese Zeit wird fiir die Reform der Or-
den in Spanien entscheidend.

Karl V., der mit dem Namen Karl I. Kénig von Spanien ist, setzt diese
Linie fort, legitimiert durch den ihm von Papst Hadrian VI. 1523 verlie-
henen patronato universal (universale Schutzherrschaft). Die Observanz-
bewegung, vor allem bei den Franziskanern, blitht auf und kommt da-
durch in die Lage, zahlreiche Missionare nach Westindien (Amerika) zu
entsenden.

Unter Philipp I1. (1556-1598) wird die Reform der Orden schliefilich
zu einem spanisch-nationalen Unternehmen mit dem Anspruch der tota-
len Eliminierung des Konventualismus. So geriet Philipp II. sogar in Kon-
frontation zum Konzil von Trient mit dem Dekret zur Regularenreform
vom Dezember 1563, da die Konzilsviter die radikale Position Philipps II.
nicht annehmen wollten. Als Folge davon kommt es zwangslaufig zu stin-
digen Spannungen zwischen dem spanischen Konigshof und der romi-
schen Kurie. Diese Situation bildet den Hintergrund fiir die Auseinander-

setzung zwischen den »Beschuhten« und den »Unbeschuhten« in Teresas
Werk.!°

2. Merkmale der spanischen Ordensreform

Ein gemeinsames Merkmal aller Reformideen im Bereich der Kirche war
schon immer die Rickkehr zu den Urspriingen, die sich unter dem Vor-
zeichen des Rigorismus (span. rigor) nach dem Motto vollzog: Je strenger,
desto besser und sicherer wird der Geist der Griinder eingeholt und ge-
wahrt. Die Bewunderung des Volkes — das sich von jeher von grofler
Strenge beeindrucken lief — bestirkte darin. Diese Vorstellung von Frém-
migkeit kam auch dem Bedtrfnis der Menschen entgegen, auf Gott Ein-
flufl nehmen zu konnen, um ihn gnidig zu stimmen. Damit haben wir es
mit der ewigen Versuchung der Menschen zu tun, sich durch Werke (Op-

Kardinal Cisneros fiir die Reform der Kirche in Spanien siehe J. Garcia Oro, Cisneros y
la reforma del clero espaniol en tiempo de los reyes catélicos. Madrid 1971.

12 Siehe dazu J. Garcia Oro, Reformas y observancias: crisis y renovacion de la vida reli-
giosa espanola durante el Renacimiento. In: Revista de Espiritualidad 40 (1981)
191-213:311-349.
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fer) Gottes Gnade zu erwerben — ganz im Gegensatz zum Evangelium und
zum Verhalten Jesu.

Der Rigorismus wird zum Identititszeichen mit folgenden Kennzeichen:

— arme Gebiude in lindlichen Gegenden

— Kleidung und Schuhwerk wie die Bauern auf dem Land, d.h. barfuff, bestenfalls selbst-
gemachtes Schuhwerk nach Art von Sandalen

— moglichst strenges Fasten!' und Bufie beim Essen'?

— korperliche Buffiibungen wie Geiflelungen, Abstinenz, Schlafentzug usw.

— aufler bei den Dominikanern besteht in diesen Reformbewegungen eine radikale Ab-
neigung gegen die Studien und die akademischen Grade. Wichtiger als gebildet war
fromm zu sein, und dazu eigneten sich am besten die Bufiiibungen.

3. Die Reform des Karmel in Kastilien"

Wie oben schon erwihnt, wurde der Karmelitenorden in Spanien von den
Reformbewegungen, die in den anderen Orden immer mehr Fufl fafiten,
kaum beriihrt, ebensowenig von den Reformbemiihungen der Ordensge-

1! Normal war ein Fasten, ohne jegliche Zugestindnisse. In seiner strengsten Form dauerte
es vom 1. November bis Anfang April. Da sie auflerdem an allen Freitagen, Mittwochen
und vielen Vigiltagen, Quatemberzeiten usw. fasteten, verwandelte sich das Jahr in eine
grofle Fastenzeit, derart, dafl »wir uns keine Miihe mehr machten, die Magen in Unord-
nung zu bringen, indem wir sie wegen einiger Tage aus der Gewohnheit des Fastens
brachten und sie stérten und verinderten«. (T. Egido, San Pedro Regalado. Patrono de
Valladolid. Valladolid 1983, 12.)

12 Wie dieses Essen konkret aussah, geht aus dem Bericht eines Kochs hervor, der in Dien-
sten des hl. Pedro de Regalado, eines franziskanischen Reformators, stand: »Wenn sie den
Briidern bei groflen Anstrengungen manchmal Fleisch vorsetzten, so waren es Kopfe
oder Lungen, die die Metzger dem Pedro de Salinas in Valladolid, Aranda und Roa um
Gottes willen gaben, und ich war damals ihr Koch. Als eine besondere Spezialitit wurde
Zunge oder Hirn fiir einen bestimmten alten Pater aufbewahrt. Ich erinnere mich, dafl
man den Briidern kaum einmal Fleisch vom Riicken vorgesetzt hat, und wenn, dann nur
den alten. Und wenn einmal ein bifichen von dem, das man ithnen gebracht hatte, tbrig-
blieb, dann lief er [der Reformator] mich Streifen daraus machen und es der Sonne aus-
setzen. Das wurde dann den Briidern, die unter der prallen Sonne gearbeitet hatten, zu-
sammen mit den Kopfen und Lungen vom Sonntag am Donnertag zu essen gegeben,
schon voller Wiirmer und stinkend: Es wire den Briidern ein grofier Trost gewesen, wenn
sie es nicht hitten essen miissen, sondern ich ihnen dafiir Obst gegeben hiitte, was ihnen
nur in geringem Maf} und abgezihlt vorgesetzt wurde. Und wenn wir manchmal einige
dicke Fische aus dem Fluf} angelten, Barben oder Aale, so hief§ er sie mich dem Prior von
San Benito [OSB-Abtei] oder den geistlichen Freunden in Valladolid bringen. Und eben-
sowenig gestattete er mir in der Fastenzeit, die Brassen zu essen, die man uns aus Valla-
dolid, Aranda oder Roa schickte, damit sich die Briider nicht daran gewohnten, ganze Fi-
sche zu essen. Und wenn er uns auch oft die Méglichkeit gab, Fische zu essen, so ordne-
te er doch an, dafl es nur wenig davon gab, wobei er uns sagte, dafl die grofieren Fische
und Brassen ein schr schlechtes Gericht seien. Er regelte das Leben in seinen Klausen so,
dafl den Briidern die Lust verging, Fleisch zu essen oder Wein zu trinken, denn wenn es
nicht die drei alten und der gute Magister waren, die manchmal auf meine Rechnung
Wein tranken, so erinnere ich mich an keinen anderen Bruder, der in diesen Hiausern
Wein getrunken hitte«. (A.a.0.)

1 Siehe dazu O. Steggink, La reforma del Carmelo espafiol. Roma 1965, 441-448, (2. ver-
besserte und erweiterte Auflage, Avila 1993, 309-314).
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nerile. So war das besondere Merkmal des Ordens in Spanien seine jahr-
hundertelange Isolation vom iibrigen Orden', trotz der Bemithungen des
eifrigen Ordensgenerals Nikolaus Audet.” Das ist von besonderer Bedeu-
tung, wenn wir bedenken, daf} in dieser Situation die ersten Kommunita-
ten von Beatinnen dem Orden angeschlossen oder Karmelitinnenkloster
gegriindet werden.'®

Als um das Jahr 1560 die oben erwihnte »reforma del rey«, also die un-
ter der Leitung Philipps IL. verstirkte Reform der Kirche, einsetzte und
verschirft wurde, geschah das nach dem Stil von Cisneros, dem franziska-
nischen Modell, in einem Klima des gegenseitigen Argwohns gegeniiber
der romischen Kurie. Nachdem das Trienter Konzil schlieflich noch das
Dekret zur Regularenreform erarbeitet und verabschiedet hatte, war der
Kénig von Spanien damit gar nicht zufrieden, weil es thm nicht weit ge-
nug ging; deshalb handelte er am Rande des Konzils Sondervollmachten
fiir Spanien aus. Hier wird deutlich, daff die Reform der Orden in Spani-
en schon viel weiter vorangeschritten war und, wenn wir das franziskani-
sche Modell betrachten, sehr konkrete Formen angenommen hatte. So
wird auch verstindlich, warum die auslindischen Ordensgenerile, die auf-
grund einer Weisung des Konzils binnen fiinf Jahren ihre Orden refor-
mieren mufiten, in Spanien nicht gerne gesehen waren. Im Gegenteil, Phi-
lipp II. war es sehr daran gelegen, dafl sie ihre Konvente in Spanien nicht
visitierten und reformierten, denn diese Aufgabe nahm schon die »refor-
ma del rey« wahr. Der spanische Regalismus wirkte sich also auch auf die-
sem Gebiet aus.

Der Ordensgeneral Giovanni Battista Rossi bekam diesen Jurisdikti-
onskonflikt” in Andalusien und Kastilien deutlich zu spiiren. Einige an-
dalusische Briider verlangten angesichts der bevorstehenden Reform
durch den Ordensgeneral nach der »Reform durch den Konig«, obwohl
diese viel rigoroser war als die vom General geforderte. Einige von ithnen,
wie Baltasar Nieto, treten bei den »Descalzos — Unbeschuhten«!® ein, wo
sie schon bald wichtige Amter iibernchmen. Aufgrund des Breve In prio-

' Teresa weifl darum, denn zu Beginn des 2. Kapitels threr Griindungen schreibt sie: »Im-
mer wohnen unsere Generile in Rom, und noch nie ist einer jemals nach Spanien ge-
kommen; so schien es auch jetzt unméglich, dafl er kime.«

15 Siehe A. Staring, a.a.0., 123. Er schreibt in einem Uberblick iiber den Zustand des Or-

dens im Jahre 1531: »Auch von den meisten franzésischen Provinzen, wie Narbonne,

Aquitanien, der Provence, Gascogne, Tourraine, heifit es: »Discesserunt fratres plurimi

propter reformationem<«. Und nun beziiglich Spanien: »Dieselben Folgen hatte die Visi-

tation auch in Spanien gehabt; in Kastilien hatte sogar mehr als die Hilfte der Briider das

Weite gesucht!« Und iiber den Zustand des Ordens nach 1550 lesen wir (a.2.0., 260): »In

Spanien gehorte Kastilien zu den Observanzprovinzen. Auch in den anderen spanischen

Provinzen war die Reform anscheinend gut. In Andalusien jedoch nicht. Hier waren die

Streitigkeiten geblieben.«

So wurde z.B. auch das Kloster von der Menschwerdung in Avila, in das Teresa 1535 ein-

trat, am 25. Juni 1479 als beaterio, Haus fiir Beatinnen, dhnlich wie Beginen, gegriindet.

N. Gonzilez, El monasterio de la Encarnacién de Avila, tomo L. Avila 1976, 27-58 (49).

Jurisdiktion = Rechtsprechungsgewalt. Anm. d. Red.

Da die Anhinger der Reformbewegungen bei den Franziskanern barfufl oder bestenfalls

in Sandalen gingen, nannte man sie descalzos — Unbeschubte (Barfiifler). Fiir ihr Selbst
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ribus vom 16. April 1567 gab es im Karmel in Spanien zwei Jurisdiktionen,
die des Ordens, vertreten durch den Ordensgeneral, und die der Ordina-
rien, also die des K6nigs. Diese besondere Situation ist mit schuld daran,
daf es zwischen den »Beschuhten« und »Unbeschuhten« spiter zu den
bekannten Spannungen kommt: Die einen stiitzen sich auf die Autoritit
des Ordensgenerals, die anderen auf die der spanischen Visitatoren, was
letzten Endes — durch personliche Rivalititen und Vorurteile noch weiter
belastet — zur Spaltung des Ordens fiihrt.

Otger Steggink schreibt:

Um die komplizierte Geschichte der Reform des Karmel in Spanien zu verstehen, mufl
man sie von dieser Spannung von zwei Observanzen her sehen, die des Ordens, die sich
auf die innozensische, durch Eugen IV. gemilderte Regel griindet, sowie auf die Konsti-
tutionen Soreths, die von Audet verbessert und bei seiner Visitation der spanischen Pro-
vinzen von Rossi zusammen mit den Reformdekreten promulgiert wurden. Diese Ob-
servanz konnten wir die rémisch-tridentinische nennen, insofern als sie beim Kapitel in
Rom (1564) dekretiert wurde, wo die reformatio regularium von Trient angenommen
wurde. Auf der anderen Seite haben wir die Observanz der spanischen Descalcez", die
sich auf die gleiche innozenzische Regel griindet, allerdings ohne die Milderungen, und,
zumindest theoretisch, auf die »alten Konstitutionen des Ordens«, die von Soreth
stammten, sowie ferner auf die Sonderstatuten, die ithnen Rossi beigefigt hatte (...) Wenn
wir diese Observanz mit der rémisch-tridentinischen der Observanten vergleichen, kann
sie als die »urspriingliche« gelten, insofern als sie beansprucht, das eremitisch-kontem-
plative Ideal zu restaurieren. Wir kénnen sie die extremistische und national-spanische
nennen, insofern als sie iiber die Regularenreform des Konzils von Trient hinausgeht und
eine spanisch inspirierte Bewegung darstellt, die franziskanische descalcez. Diese findet
am koniglichen Hof unbedingte Unterstiitzung, erfreut sich beim Volk grofier Beliebt-
heit und gilt wegen ihrer angestrebten Riickkehr zu den Urspriingen als Observanz
schlechthin. So haben wir es im spanischen Karmel des 16. Jahrhunderts mit zwei Stro-
mungen von Reform zu tun: die [rdmisch-tridentinische] Observanz und die [spanisch-
nationale] descalcez. Die Entwicklung beider vollzieht sich in einer politisch-religidsen
Situation, die sie immer weiter auseinanderbringt, bis sie sie schliefilich zur endgiiltigen
Trennung fithrt.

Das ist der Hintergrund, vor dem sich Teresas Reform- und Griindungs-
titigkeit abspielt. Von daher wird verstindlich, dafl sie sich grundsitzlich
im Rahmen der spanisch-nationalen Reform bewegt, zumal sie noch vor
der Ankunft des Generals in Spanien mit der Griindung ihres ersten Klo-
sters begonnen hat.2! Als ihr Werk gefihrdet ist, wendet sie sich nicht an
den Papst in Rom, sondern an den Konig von Spanien, den sie »Schutz des
Ordens Unserer Lieben Frau« nennt.?? In Rom war man ithrem Werk, das

verstindnis als Reformierte waren diese dufieren Zeichen sehr wichtig. Daher kommt es,

daf auch die Anhingerinnen und Anhinger Teresas schon bald Unbeschubte genannt

wurden.

Der Name descalzos ging von den Personen auf die ganze Bewegung aus, weshalb man

in Spanien von descalcez sprach: »Unbeschuhtenbewegung«.

2 O, Steggink, 2.2.0., 447 (2. Auflage, Avila 1993, 313).

21 Doch sicht sie der Begegnung mit dem General bangen Herzens entgegen, »weil, wie ich
schon bei der Griindung von San José sagte, dieses Haus aus dem genannten Grund nicht
den Briidern unterstellt war ...« (Griindungen 2,1). Der »genannte Grunds ist, dafl der
Provinzial ihr zwar anfangs die Erlaubnis zur Griindung gegeben, sic aber dann, nach-
dem Widerspriiche und Schwierigkeiten aufgetreten sind, wieder zuriickgezogen hat.

2 Brief vom 4.12.1577 (Nr. 208,1). Siehe auch ihren Brief vom 19.7.1575 (Nr. 84).
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auf der spanisch-nationalen Linie lag, abgeneigt, ganz abgesehen von ihrer
Person. Als Folge ihres personlichen geistlichen Weges ist ihr Werk nicht
einfach eine Re-Forma, wiewohl es sich im Rahmen der spanischen des-
calcez entfaltet, sondern eine Neugriindung, die sie unter die grofiten Ge-
stalten der Kirche einreiht. Das wird deutlich, wenn wir nun, nachdem wir
das konkrete historische Umfeld kennengelernt haben, ihr Verhalten und
ihr Zeugnis betrachten.

4. Das christliche Zeugnis Teresas

Der geschichtliche Uberblick hat gezeigt, wie kompliziert Teresas Lebens-
umfeld war, in dem sie ihre Klostergriindungen durchgefiihrt hat, und wie
sie, ohne zu wollen, zwischen die Miihlsteine der groflen Politik geraten
ist. Wenn wir von dieser Perspektive aus ihre Schriften lesen, kénnen wir
folgendes daraus ersehen:

a) Eine scheinbare Ubereinstimmung mit der franziskanischen
Ordensreform

Das scheint besonders deutlich zu werden, wenn wir Teresas Verhalten zu
Pedro de Alcdntara, einem typischen Vertreter dieser Reform, betrachten.
Er traf zum richtigen Zeitpunkt in Avila ein, um ihr beim Streit um die
rechte Form der Armut bei ihrer ersten Klostergriindung 1562 zu helfen.
Da er aufgrund seiner extremen Buffiibungen bei den Leuten im hochsten
Ansehen stand, konnte ihr seine Unterstiitzung nur willkommen sein. In
ihrer Vida widmet sie ihm einen langen Abschnitt:

Ich glaube, es waren, wie er mir sagte, vierzig Jahre, dafl er zwischen Nacht und Tag nur
eineinhalb Stunden geschlafen hat, und dafl es fiir ihn am Anfang die grofite Bufiiibung
war, den Schlaf zu besiegen (...) Nur alle drei Tage zu essen, war fiir ihn ganz normal,
und er sagte zu mir, warum ich dariiber erstaunt sei, denn fiir einen, der sich daran ge-
wohnt hatte, war das leicht méglich. Einer seiner Begleiter sagte mir, daff es vorkam, dafl
er acht Tage lang nichts aff.

Seine Armut und seine Mortifikation in seiner Jugend waren extrem. Er sagte mir, dafl
es vorkam, daf} er drei Jahre in einem Haus seines Ordens war und keinen Bruder kann-
te, aufler an der Stimme, denn er erhob seine Augen nie, und so kannte er die Orte nichr,
an die er zu gehen hatte, sondern lief seinen Briidern nach; so war das, wenn er unter-
wegs war. Frauen schaute er niemals an, und das viele Jahre lang. Er sagte mir, daff es
ihm schon nichts mehr ausmachte, ob er sie nun sihe oder nicht sihe. Er war schon sehr
alt, als ich ihn kennenlernte, und so extrem schwach, daf er nicht anders denn aus Baum-
wurzeln zusammengeflochten schien. Bei all dieser Heiligkeit war er sehr liebenswiirdig,
wenn auch nur von wenig Worten, aufler wenn man ihn fragte; doch in seinen Worten
war er sehr angenchm, da er ein gutes Verstindnis hatte.”

In diesem Text finden wir die oben genannten Merkmale bestitigt — Teresa
kannte sie also. Fiir sie sind sie zum Teil Anlaf}, diesen Asketen zu be-
wundern, aber nicht ohne eine feine Ironie durchscheinen zu lassen, vor

2 Leben 27,17.
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allem wenn sie sein Verhalten zu den Frauen beschreibt. Doch hat Teresa
nach Beratung mit ihm in absoluter Armut gegriindetz‘* und in ihr erstes
Kloster die Totalabstinenz eingefiihrt, was eine gewisse Sympathie mit
dem franziskanischen Reformideal zeigt. Auflerdem wiederholt sie immer
wieder, nichts anderes zu tun, als zu den Urspriingen zuriickzukehren.?

Doch diirfen wir bei der Bewunderung fiir Pedro de Alcdntara, wie sie
Teresa zeigt, ihre innere Verfassung bei der Griindung von San José nicht
iibersehen, denn sie wagt es, aus ihrer gewohnten Umgebung auszubre-
chen und etwas Neues zu beglnnen In dieser Situation, wo es um einen
Anfang und voraussichtlich um das Ganze geht, kann ihr die Unterstiit-
zung dieses Asketen helfen.

b) Klare Zuriickweisung dieser Vorstellungen von Reform

Nachdem einmal die Anfangsschwierigkeiten iiberwunden sind, macht
sich Teresa bereits bei der dritten Griindung — Friithjahr 1568 in Malagén
- von gewissen Bestimmungen frei, sobald sie merkt, dafl sie dort nicht
moglich sind. Sie gibt die absolute Armut und die strikte Abstinenz auf,
und beruft sich dabei auf das Konzil von Trient: »Als ich mit Theologen
und meinem Beichtvater dariiber sprach, sagten sie mir, dafl ich nicht gut
handelte, denn das HI. Konzil gab doch die Erlaubnis, feste Einkiinfte zu
haben«? und Fleisch zu essen.?® Das bedeutet eine klare Abkehr von den
bekannten dufleren Merkmalen der kastilischen Ordensreform mit der Be-
grilndung, »die Errichtung eines Klosters nicht zu unterlassen, wo man
meiner Meinung nach dem Herrn so sehr dienen konnte«.?” Das war ihr
wichtiger!

In einem Brief an Ambrosio Mariano schreibt sie einmal, und das konn-
te als programmatisch fiir sie gelten:

Verstehen Sie, mein Pater, dafl ich groflen Wert auf die Tugenden lege und nicht auf den
Rigorismus, was man in unseren Hiusern auch sehen kann. Das muff wohl daher kom-
men, da ich nicht so bufifertig bin. Sehr lobe ich unseren Herrn, daff er Euer Ehrwiirden
in so wichtigen Dingen so viel Licht gebe.®

Abgesehen davon, daff Teresa dem guten Pater eher ironisch schreibt —
denn offensichtlich hatte er iiberhaupt nichts von ihren Vorstellungen ver-
standen, sondern war ganz den damals geliufigen Reformvorstellungen
verfallen — sagt sie uns klar, worauf es ihr ankommt: Tugenden zu iiben,
d.h. sich um ein Verhalten zu bemiihen, das das Zusammenleben mit den
anderen moglich macht.

% Leben 32,13; 35,5; 36,1.2.20 £.

% Leben 36,27.

% Leben 36,27; Griindungen 2,3; 4,6-7; 28,21; 29,33; 5. Wohnung 1,2.
Griindungen 9,3.

% Brief vom 29.6.1568 (Nr. 11,9) und 27./28.2.1577 (Nr. 182,5).
Griindungen 9,3.

3 Brief vom 12.12.1576 (Nr. 156,10).
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Das schirft sie ihren Schwestern auch in ithrem Handbuch fiir ihre Klo-
ster, dem Weg der Vollkommenbeit ein:

Glaubt nicht, meine Freundinnen und Schwestern, dafl es viele Dinge sein werden,
die ich euch auferlege (...) Nur iiber drei werde ich mich weiter ausbreiten, die alle von
der gleichen Art sind, denn es ist wichtig, sie zu beachten, um innerlich und duflerlich
den Frieden zu haben, den uns der Herr so sehr anempfohlen hat: Das eine ist die
Licbe zueinander; das zweite ist die Loslésung von allem Geschaffenen; das dritte ist
die wahre Demut, die, auch wenn ich sie am Ende nenne, die wichtigste ist und alle
umfafic.>!

Und Demut bedeutet bei Teresa Wahrhaftigkeit, Realitatssinn, Anerken-
nung der gesamten Realitit, was sie einmal so ausdriickt: »Demut 1st Wan-
del in Wahrheit.«*? Die aus einer so verstandenen Demut resultierende
Haltung und Einstellung ist einer der Kernpunkte des neuen Lebenspro-
jektes Teresas.

Anstelle von vielen und aufsehenerregenden Bufliibungen besteht Te-
resa darauf, dafl es in ihren Klostern keine Standesunterschiede gibt, wie
das in der spanischen Gesellschaft und auch in vielen Orden damals iib-
lich war, wobei das wichtigste und unverzichtbare Privileg die Reinheit
des Blutes war. ** Demgegeniiber betont sie:

Dieses [das tibliche Prestigedenken] gibt es hier nicht, denn in diesem Haus, gebe es
Gott, soll man niemals in solchen Kategorien denken, es wire die Holle, sondern dieje-
nige, die mehr ist, soll den Namen ihres Vaters weniger in den Mund nehmen. Alle ha-
ben hier gleich zu sein! O Kollegium Christi, wo der Herr es so gewollt hat, dafl der hl.
Petrus, der Fischer war, mehr zu sagen hatte als der hl. Bartholomius, der Sohn eines
Koénigs war.

Die von Gott gewollte Gleichheit aller Menschen und die Ablehnung vor-
nehmer Abstammung mit den daraus resultierenden Standesunterschieden
sind ein weiteres wichtiges Merkmal ihres Lebensprojekts.

Dieses Denken hat auch in den ersten Konstitutionen Teresas von 1567
seinen Niederschlag gefunden, was im damaligen spirituellen Kontext sehr
beachtenswert ist:

Die Novizenmeisterin lege [bei der Ausbildung der Novizinnen] mehr Wert auf das In-
nere als auf das Auflere und lasse sich tiglich Rechenschaft dariiber geben, wie sie im Ge-
bet weiterkommen, wie es ihnen bei der Betrachtung des vorgelegten Geheimnisses er-
geht und welchen Nutzen sie daraus schopfen. Sie unterweise sie darin und auch, wie sie
sich in Zeiten der Trockenheit verhalten und wie sie selbst in kleinen Dingen ihren ei-
genen Willen beugen sollen. Wer dieses Amt innehat, darf in keiner Weise nachlissig
sein, denn es handelt sich darum, Menschen heranzubilden, in denen der Herr wohnen

3 Weg 4,4.

32 6. Wohnung 10,8.

3 In fast allen Orden waren im Lauf des 16. Jahrhunderts nach und nach die sog. »Statuten
zur Reinheit des Blutes« eingefiihrt worden, d.h. dafl Nachkommen aus jiidischen und
muslimischen Familien nicht aufgenommen werden durften. Teresa hat das nicht iiber-
nommen, sondern im Gegenteil viele Frauen aus Converso-Familien aufgenommen. Sie-
he dazu U. Dobhan, Zur jidischen Abstammung Teresas von Avila. In: Edith Stein Jahr-
buch 3 (1997) 86-98.

Weg 27,6. Nach der damaligen Meinung war Bartholomius Sohn eines Kénigs. Ahnlich
in Leben 31,20; Weg 12,6; 7,10; Weg [Escorial] 63,3; 64,1.

34
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mochte. Sie begegne ihnen mit Wohlwollen und Liebe, ohne sich iiber ihre Fehler zu
wundern, denn jede einzelne mufl von ihr Schritt fiir Schritr abgettet werden®, ent-
sprechend der geistigen Kraft, die sie wahrnimmt. Dabei achte sie mehr darauf, daf sie
in den Tugenden nicht fehlen als auf die Hirte der Bufie.?

Ahnlich spricht sie auch bei den Bedingungen fiir die Aufnahme:

Man achte sorgfiltig darauf, nur solche aufzunehmen, die Menschen des Gebets sind,
nach der Fiille der Vollkommenheit trachten, die Welt fiir gering achten (...) Denn wenn
sie nicht von der Welt losgeschilt sind, werden sie schlecht die Lebensweise hier ertra-
gen konnen ...%

Aus diesen Texten spricht ein ganz anderer Geist. Hier geht es darum, die
duflerlichen Bedingungen dafiir zu schaffen, daff sich der einzelne Ménsch
entsprechend seiner persénlichen Veranlagung und Fassungskraft entfal-
ten kann - »Schritt fiir Schritt, entsprechend seiner geistigen Kraft«. Nach
diesem Ideal hat es der einzelne nicht nétig, durch moglichst strenge und
harte Bufliibungen, den Rigorismus, sich vor Gott zu profilieren. Hier ist
der Glaube, von Gott angenommen zu sein und ihn als Freund zu haben,
vorausgesetzt, denn »Menschen des Gebetes« zu sein bedeutet bei Teresa,
Menschen zu sein, die in Freundschaft mit Gott leben, entsprechend ihrer
Definition und Auffassung von Beten:

Es ist meiner Meinung nach nichts anderes als ein Verweilen bei einem Freund, indem

wir oft allein bei dem verweilen, von dem wir wissen, dafl er uns liebt (...) Und wer be-

gonnen hat, so zu beten, soll es nicht mehr aufgeben, mag er noch so viel Schlechtes tun,

denn das Beten ist das Heilmittel, mit dem er immer wieder Abhilfe schaffen kann,
wihrend ohne es alles viel schwieriger ist ...

Die Werke, also das Tun des Guten und das Uben der Tugenden, sind dann
nicht Voraussetzung, um von Gott geliebt und angenommen zu sein und
zu werden, sondern Frucht dieser Freundschaft. Das sagt Teresa in der
»finften Wohnung«, also da, wo ihrer Meinung nach die mystischen Er-
fahrungen bereits beginnen*’, und es nicht mehr moglich wire, sich durch
»Werke« das Wohlwollen Gottes zu verdienen.

Auf der gleichen Linie liegt auch Johannes vom Kreuz (1542-1591), der
offensichtlich instinktiv diese authentisch »christliche« Pidagogik Teresas
erkannt und sich daher als junger Pater 1567 auf ihr Angebot eingelassen
hat*! — vielleicht ein einmaliger Fall im Spanien des 16. Jahrhunderts, dafl
ein spiritueller Mann das neue, ihm von einer Frau angebotene Lebens-

% Abtoten — mortificar meint den »alten Menschen« zum Sterben bringen, um als neuer
Mensch in Christus zu leben (siche Rom 6,1-11; Kol 3,9 {.; Eph 4,22-24).

* Konstitutionen 40.

3 Asa) il

3% Leben 8, 5.

¥ So schreibt sie: »Wenn ich Menschen sehe, die sehr darum bemiiht sind, das Gebet zu er-
fassen, das sie halten, und miirrisch sind, wenn sie in ihm verweilen (...) so zeigt mir das,
wie wenig sie von dem Weg verstehen, auf dem man zur Gotteinung gelangt. Dabei glau-
ben sie, daff das ganze Bemiihen dahin gehe. Nein, meine Schwestern, nein! Werke méch-
te der Herr. Und wenn du eine Kranke siehst, der du Linderung verschaffen kannst, sollst
du dir nichts daraus machen, dafl es dich deine Andacht kostet, sondern dich ihrer er-
barmen ...« (5. Wohnung 3,11).

® »Mystik« ist nach Teresa folgende Erfahrung: »Es ereignete sich, dafi mich manchmal bei
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projekt annimmt.*? In seiner Dunklen Nacht hat er zum Thema BufS-
iibungen geschrieben:

Vom Geschmack angezogen, den sie daran finden, bringen sich manche durch Bufi-
tibungen um, wihrend sich andere durch Fasten schwichen, weil sie, ohne daf8 ein an-
derer es ihnen aufgetragen oder geraten hitte, mehr tun, als sie in ihrer Schwiche ertra-
gen. Mehr noch: Sie bemiihen sich, denen auszuweichen, denen sie in diesem Punkt ge-
horchen miifiten, ja manche wagen es sogar zu tun, obwohl man ihnen das Gegenteil be-
fohlen hat. Diese Menschen sind duflerst unvollkommen, Leute ohne Vernunft. Die Un-
terwerfung und den Gehorsam, die fiir die Vernunft und die Unterscheidungskraft eine
Bufle sind und Gott deshalb willkommener und wohlgefilliger sind als alle anderen Op-
fer, stellen sie hintan gegeniiber der korperlichen Bufie, die — noch abgesehen davon —
nicht mehr als die Bufle von Tieren ist. Wie Tiere werden sie vom Appetit und vom Ge-
schmack, den sie daran finden, zu dieser Bufie angeregt.

Oder auch seinen Brief vom 19.8.1591, der ein Meisterwerk der Mystago-
gie darstellt*, oder seine »geistlichen Leitsitze«.”

Darin erweist sich Johannes vom Kreuz, trotz der offensichtlichen Un-
terschiede zu Teresa, als ein ihr geistes- und seelenverwandter Mensch,
handelt es sich doch hier nicht um eine Nebensichlichkeit, sondern um
das Herzstiick ihres Charismas, da, wo sie sich von den um sie herum

meinem Bemiihen, mir Christus in mir vorzustellen, (...) oder auch beim Lesen unver-
mutet ein Gefiihl der Anwesenheit Gottes iiberkam, an dem ich in keiner Weise zweifeln
konnte, dafl er in mir und ich ganz in ihm versenkt bin (...) Ich glaube, man nennt das
mystische Theologie« (Leben 10,1). »Mystik« meint also das unverdienbare und vom
Menschen nicht machbare »Gefiihl der Anwesenheit Gottes« in sich.

# Siehe Griindungen 3,17.

2 Abgesehen von den eher ungesunden Abhingigkeiten mancher religioser Eigenbrotler
von gewissen »Beatinnenc, wie 2.B. Catalina de Cardona, die zeitweise eine »Konkur-
rentin« Teresas war und von dieser treffend beschrieben wird: »Sie roch nach Reliquien«
(Griindungen 28,32).

# Johannes vom Kreuz, Die Dunkle Nacht. Freiburg 1995, 50 (1 Nacht 6,1-2).

4 Johannes vom Kreuz, Worte von Licht und Liebe. Briefe und kleinere Schriften. Frei-
burg 1996, 77 £., Brief 28. :

5 A.a.0., 2101 »Bei einer bestimmten Gelegenheit sagte er zu mir [Eliseo de los Mirtires,
der diese Leitsitze gesammelt hat], daff wir iiber den Orden weinen sollten, so als sei es
um ihn geschehen, sobald wir sihen, daff in ihm die Héflichkeit verlorengegangen ist, die
doch zum guten christlichen und klosterlichen Umgang gehort, und an ihrer Stelle Grob-
heit und Schroffheit bei den Oberen Eingang gefunden hat, was eine typische Fehlhal-
tung von ungebildeten Menschen sei. Denn wer hitte je erlebt, daff man die Tugenden
und die gottlichen Dinge mit Stockschligen und Hirte einbleut? (...) Ferner, wenn Or-
densleute mit solch unverniinftiger Strenge erzogen wiirden, kimen sie dahin, keinen
Mut mehr zu haben, um in der Tugend Grofles zu vollbringen, so als wiren sie unter
wilden Tieren aufgewachsen (...) Er pflegte auch zu sagen, dafl man wohl damit rechnen
konne, es sei eine Hinterlist des Bésen, Ordensleute auf diese Weise zu erziehen; denn
wenn sie einmal zu dieser Angstlichkeit erzogen sind, haben ihre Oberen niemanden, der
es wagt, sie auf thren Irrtum hinzuweisen oder ihnen zu widersprechen. Und wenn der
Orden auf diesem oder jenem Weg in einen solchen Zustand gerit, dafl diejenigen, die
aufgrund der Gesetze der Nichstenlicbe und der Gerechtigkeit, also diejenigen, die in
ihm Gewicht haben, auf den Kapitelsitzungen und Versammlungen und bei sonstigen
Gelegenheiten nicht mehr zu sagen wagten, was not tut, sei es aus Schwiche oder Klein-
mut oder aus Angst vor einer Verirgerung des Oberen, und damit sie deshalb nicht oh-
ne Amt aus dem Kapitel gehen, was eindeutig Ehrgeiz ist, dann soll man den Orden fiir
verloren und ganz und gar erschlafft halten« (Leitsdtze 15,16,17).
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herrschenden »heidnischen« Praktiken des Rigorismus abwendet und
ihren urpersonlichen Weg geht, der freilich kein anderer ist als der des Je-
sus der Evangelien.

Schlufigedanken

Die in diesen Texten genannten Anliegen Teresas — Dienst fiir den Herrn,
Ubung der Tugenden zur Erméglichung des Zusammenlebens mit ande-
ren, Demut als Wandel in Wahrheit, Gleichheit aller Menschen, Betonung
der geistlichen Dimension des Menschen und nicht der Auflerlichkeiten,
Achtung vor dem einzelnen als Wohnort Gottes, Respekt vor dem indi-
viduellen geistlichen Weg, Forderung des Betens als »Verweilen bei einem
Freund« —, die auch von Johannes vom Kreuz verteidigt werden, zeigen
auf, daf} es beiden um eine Neuausrichtung des Lebens an den besten
Werten und Uberlieferungen des Evangeliums ging. Das verdient beson-
ders hervorgehoben zu werden, wenn wir den spirituellen Kontext mit
seinen ganz anderen Akzentsetzungen betrachten. Kein Wunder, daf sie
so sehr auf der Notwendigkeit der Verehrung der Menschheit Jesu be-
stand*, denn diese Werte hat sie am Menschen Jesus von Nazareth able-
sen kénnen. Dadurch wird sie zu einer genuinen Christin im Sinn von
Nachfolgerin des Menschen Jesu. Der schon éfters zitiere O. Steggink
schreibt:

Man darf Teresas Werk nicht einfach als eine Re-Forma betrachten, d.h. eine Ausrottung
von Mifistinden und eine Neuorganisation des klésterlichen Lebens. Unsere Vorstellung
vom Werk Teresas wire sehr armselig, wenn wir in ihm nur eine Auflehnung gegen Mifi-
stinde und organisatorische Mingel sihen. Die neue Form karmelitanischen Lebens, die
sich mit ihrer klaren dogmatischen Zielsetzung zutiefst am Geist des Evangeliums und
dem karmelitanischen eremitisch-kontemplativen Ideal inspiriert, darf weniger als Re-
Forma, sondern mufl vielmehr als ein Schépfungs- und Griindungswerk bezeichnet wer-
den, welches die Mutter Teresa von Jesus unter die ersten Gestalten der Kirche der Ge-
genreformation einreiht. Die reformatorische Akzentsetzung scheint nicht mehr als ein
zweitrangiger Aspekt ihres Werkes zu sein."

Durch ihre Riickkehr zur Urquelle, dem Evangelium, hat Teresa die zeit-
bedingten Reformmerkmale im Kastilien des 16. Jahrhunderts iiberwun-
den, und zwar nicht nur auflerlich, sondern vor allem auch innerlich*®, und
wurde damit zur Griinderin.

* Siche dazu Leben 22 (abgeschlossen 1556) und 6. Wohnung 7 (verfalt 1577). Fiir Johan-
nes vom Kreuz besonders 2 Aufstieg 22.

Q. Steggink, La reforma del Carmelo espaiol. A.a.O., 448 (2. Auflage, Avila 1993, 313).
Allerdings hat dieser » Teresianische Friihling« in threm eigenen Orden nicht lange ange-
halten, denn schon zu ihren Lebzeiten griff der Rigorismus um sich, besonders aber dann
nach ihrem Tod. Siehe dazu J. Carlos Vizuete Mendoza, »Una religién dspera en princi-
pios de reformacién«. Los Carmelitas Descalzos en Castilla 1570-1600. In: Teresianum
46 (1995) 543-582.

% Das wird besonders deutlich, wenn wir die Motivation fiir ihren Eintritt ins Kloster be-
trachten: »Die Leiden und Entbehrungen eines Lebens im Kloster konnten nicht grofier
sein als die des Fegefeuers; da ich aber die Hélle verdient hatte, bedeutete es nicht viel,
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im Kloster wie in einem Fegefeuer zu leben, da ich ja nachher direkt in den Himmel ge-
hen wiirde, was mein Wunsch war. Bei diesen Uberlegungen, ins Kloster zu gehen, be-
stimmte mich meiner Meinung nach mehr knechtische Furcht als Liebe« (Leben 3,6).
Ganz anders nach ihrer geistlichen Umwandlung: » Am liebsten mochte sie [Teresa] mit-
ten in die Welt gehen um zu sehen, ob sie nicht etwas dazu beitragen kann, daff auch nur
ein Mensch Gott inniger lobe. Handelt es sich um eine Frau, so ist sie traurig iiber die
Fesseln, die ihre Natur ihr auferlegt und die ihr nicht erlauben, dies zu tun, und heftig
beneidet sie diejenigen, die die Freiheit haben, es laut hinauszurufen und aller Welt zu
verkiinden, wer dieser grofle Gott der Heerscharen ist« (7. Wohnung 4,14).
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Menschwerden nach Johannes vom Kreuz

Duieter Giinter

e’

A) Das Phinomen Mystik

Von Gott unmittelbar beriihrt zu werden ist eine in allen Kulturen und zu
allen Zeiten ausgewiesene Erfahrung. Heute stellt sie sich zwar oft durch
das wissenschaftliche Denken verkiirzt dar, wird aber auch eindeutig un-
terscheidbar von benachbarten Erfahrungen.!

Der Albrechtsche Begriff »mystische Relation«? meint die phinomeno-
logische Urbeziehung — »Urrelation« — des Menschen zu einem auflerhalb
seiner selbst existierenden mystischen »Es«, dem er wahrnehmend ge-
gentibersteht und das sich ihm dabei erlebnishaft mitteilt.

Das Getroffensein des Menschen von einem mystischen »Etwas« er-
weist ihn als transzendental offen. Es deckt seine Selbsttranszendenz als
eine existentielle auf. Diese wird fiir ihr Gegeniiber freigelegt und wendet
die menschliche Verfafitheit prozessual iiber sich selbst hinaus auf dieses
mystische »Etwas« zu.

Es sollte gelingen, Verbindungen zu heutigen Denkweisen herzustellen,
um Miflverstindnisse auszuraumen, denen sie trotz oder gerade wegen ih-
res derzeitigen »In«-Seins unterliegen. Was erfihrt eigentlich ein Mystiker
konkret? Wie lafit sich diese Erfahrung mitteilen, wenn sie nach einer
Grundiiberzeugung der Mystik unsagbar ist? Wie erkennt sich ein Mensch
als mystisch Erfahrender?

B) Johannes vom Kreuz

Johannes vom Kreuz — Juan de Yepes y Alvarez, geboren 1542 zu Fonti-
veros bei Avila, gestorben 1591 in Ubeda, Andalusien -, der christliche
»Doctor mysticus«, reformierte gemeinsam mit Teresa von Avila die Or-
densgemeinschaft der Karmeliten. Der Teresianische Karmel ist einer der
Zweige, die sich von dieser Reform ableiten. Johannes stellt sich mutig den
Schwierigkeiten des Neuen. Genauso ist auch sein Weg im geistigen Le-
ben geprigt. Um Gott zu begegnen, »lifft (der Mensch) sich unterwegs
nicht von seinen frither gesammelten Kenntnissen fithren, sondern zwei-
felnd von den Aussagen anderer. Dabei ist klar, daf} er nicht in neues Land
gelangen noch mehr wissen kann, als er vorher wufite, wenn er sich nicht
auf neue, noch unbekannte Wege begibt und die bekannten verlifit«.?

' Vgl. Carl Albrecht, Psychologie des mystischen Bewufitseins. Mainz 1976. Uber die
Schwierigkeit wissenschaftlicher Priifmethoden im Hinblick auf mystische Phinomene
vgl. H.A. Fischer-Barnicol, Carl Albrecht — Das mystische Wort. Mainz 1976, 36 f.

? C. Albrecht, Das mystische Erkennen. Bremen 1958, 262-268.

* Die dunkle Nacht, IT. Buch, Kap. 16, Punkt 8. Samtliche Werke in 4 Bdn,, Einsiedeln
1963/64; Neuausg., 2. Bd.: Die dunkle Nacht und die Gedichte. Ubertr. von Hans Urs
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Mystik ist also Werden, das zu erhellen ist. Die Betrachtung von Leben
und Werk des Johannes vom Kreuz stellt gerade fiir unsere heutige Zeit
mit ihren tiefgreifenden Umbriichen eine reiche Fundgrube dar.

Johannes lernte die Licht- und Schattenseiten des ganzen Weges ken-
nen, auf dem er Gott begegnete und die ganze innere Dynamik des Men-
schen erfuhr. Diese erkannte er nicht nur intellektuell — er durchlebte sie.
Er 6ffnete damit eine die Menschen in ihrem Sein und Werden tragende
Dimension.

Der Mystiker erschliefit das menschliche Subjekt-Sein in Zusammen-
hang mit der Innendimension all seiner geistigen Anlagen und Bestrebun-
gen, deren Ziel sich ihm auf seinem Weg des Erfahrens als die Beziehung
zu Gott — dem »Zentrum der Seele« (centro del alma) — offenbart.*

So findet er sich bereit fiir eine wachsende Liebesvereinigung (unién de
amor) mit Gott. Die Fithrung zu dieser Vereinigung ist bei thm mystago-
gisches Ziel, Vorgabe und Weg. In diesem weghaften Geschehen findet der
Mensch zunehmend in die Mitte seines Inneren hinein, bis in das Herz des
Geistes.’

Gott liflt auf diesem Weg »die Reichtiimer in der Seele erstrahlen«, und
dennoch bringt er damit nichts Neues — »er hebt nur zu ihrer (der Seele)
Begliickung ans Licht, was sie zuvor schon besafi«.®

Johannes vom Kreuz erfahrt ein Werden seiner selbst. In diesem mysti-
schen Erfahren findet der Mensch seine Identitit und den Grund fiir sei-
ne mogliche Authentizitit wesentlich in der Begegnung mit Gott. Der
Mystiker liflt daran keinen Zweifel: »Das Zentrum der Seele ist Gott,
und mit Seele meint er den ganzen Menschen.

Heutiges Fragen geschieht mit wachem Gespiir fiir die eine Verkiirzung
und Entfremdung des Menschen, die es zu iiberwinden gilt. Hierfiir be-
darf es sinnerschlieffenden Wissens. Umbruchzeit zeigt sich als Krisenzeit.
Johannes vom Kreuz war ein Meister der Krise.” Zunichst deutet er aus
seinem Erfahren heraus Krise positiv, was fiir viele Menschen, denen das
»Ja zum Leben« schwer fillt, wichtig ist. Und er liefert anwendbares Wis-
sen fiir den Umgang mit Krise. Darauf soll noch niher eingegangen wer-
den.

Johannes vom Kreuz erfihrt sich in der Begegnung mit Gott als Wer-
dender und als solcher im Prozef einer fortschreitenden Umwandlung
(transformacién) all seiner menschlichen Dimensionen in Gott hinein. Der

von Balthasar und Cornelia Capol. Einsiedeln 1978. Vollstindige Neutibertragung: U.
Dobhan, E. Hense, E. Peeters (Hg.), Die dunkle Nacht. Freiburg 1995; dies., Worte von
Licht und Liebe. Briefe und kleinere Schriften. Freiburg 1996. Spektrum Nr. 4506.
* Lebendige Flamme der Liebe. Hg. und neuiibers. v. Erika Lorenz, Miinchen 1995, 1, 12.
Kiinftige Abkiirzungen: N = Die dunkle Nacht (Noche oscura); C = Geistlicher Gesang
(Cantico espiritual); L1 = Lebendige Liebesflamme (Llama de Amor Viva); S = Aufstieg
zum Berge Karmel (Subida del Monte Carmelo).
L 2,10. Johannes vom Kreuz unterscheidet zwei Wesenskerne, den der Seele bzw. des
Menschen (sustancia del alma) und den des Geistes (sustancia del espiritu). Beide greifen
ineinander, was mit den Herzen (corazén) von Seele und Geist aufgezeigt wird.
¢ C20/21, 14.
7 Vgl. M. Schneider, Johannes vom Kreuz — Krise und Aufstieg. Frankfurt 1993, 139-207.
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Sinn der Aufstiegsbewegung ist, die Dynamik der Selbstmitteilung Gottes
zu fithlen und zu genieflen (sentir y gozar).

Im méglichen »Mehr« bzw. im »Weiter« der Transformation liegt ein
wesentlicher Unterschied des sanjuanischen geistigen Weges zu anderen
Wegen. Ganzheit scheint hier auf — in exemplarischer Existenz. Eine Ver-
bindung zur Jetztzeit zeigt die therapeutische Praxis: »Unter meinen Pa-
tienten jenseits der Lebensmitte, das heifdt jenseits der 35, ist nicht ein ein-
ziger, dessen endgiiltiges Problem nicht das der religiosen Einstellung wa-
re. Ja, jeder krankt in letzter Linie daran, daf} er verloren hat, was leben-
dige Religionen ihren Gliubigen zu allen Zeiten gegeben haben, und
keiner ist wirklich gebeilt, der seine religiose Einstellung nicht wieder
erreicht.«®

C) Das Begegnen

Johannes vom Kreuz wihlt fiir den geistigen Weg die verschiedensten
bildlichen und kategorialen Bezeichnungen und — bei aller Kontinuitt ei-
niger Grundbenennungen - unterscheidet und erweitert er sie nochmals in
den einzelnen Werken. Dabei hat er nicht explizit eine Anthropologie aus-
gearbeitet.

Es geht um die Vereinigung mit Gott, wobei der um sich selbst krei-
sende Mensch angesprochen ist. »Weg und Weise« zeigen, wie der Mensch
»sich und allen Dingen mit der Kraft der Liebe« ausweicht. Dies bedeutet
Freiheit vom Ego, welches das Leben am Gelingen hindert, und die da-
durch kraftvollere Hinwendung zu Menschen und Welt. Um dies zu er-
reichen, geht Johannes durch die Krise des Loslassens vom Bisherigen.
Dazu braucht er die Kraft des Geistes. Er erbittet von Gott »die Werke,
die Kraft«, um mit Thm gemeinsam »Worte in die Herzen« der Menschen
hineinzusprechen und ihnen »Hindernisse und Stolpersteine« aus dem
Weg zu riumen. Dabei zielt er auf die Freiheit des Geistes. Dies bedeutet
eine Lebensgestaltung zu mehr Menschlichkeit und gelingendem Leben.”

1. Die »doppelte« Freibeit

Die »Freiheit des Geistes« hat einen Doppelaspekt: die Freiheit vom Ego
und die Freiheit fiir das verwandelnde Handeln Gottes."

Auf seinem Weg geniefit der Mensch anfinglich Gaben und Beriihrun-
gen (toques). Ein direktes Freiwerden meint der Mystiker hier noch nicht,
sondern das Geschehen »eine gewisse Umformung (reformacién) und Be-
ruhigung (enfrenamiento) des Begehrens (apetito) nennen und nicht Liu-

® C.G. Jung in: Gerhard Wehr, Der innere Christus. Zur Psychologie des Glaubens. Ziirich
1993, 151. Herv. durch Verf.

% N 11, 1;s.auch U. Dobhan, E. Hense, E. Peeters (Hg.), Johannes vom Kreuz. Worte von
Licht und Liebe. Briefe und kleinere Schriften. Freiburg 1996 (Spektrum Nr. 4506) 106.

1 N II 13, 11; N II 23, 12; Johannes sieht neben der genannten eine »umfassende Freiheit
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terung (purgacién)«. Mit dem Freiwerden von »jedem Besitz und jedem
natiirlichen Begehren« (posesién y aficién natural), dem momentanen wie
auch dem gewohnheitsmifligen, wird diese Freiheit in der »Nacht des Gei-
stes« »umfassend in allem«, !

Spiter ist es Gott allein, der nun »in ihr (der Seele) wirkt, ohne ein an-
deres Mittel«. Das Bild fiir dieses Erfahren ist die Einsamkeit; sie meint
das Leersein des damit ganz fiir Gott geoffneten Geistes und des zu un-
eingeschrinktem Begegnen bereiten Menschen. Alle »Seelenvermogen
sind ausgeriumt« und werden nun von Gott »erfillt« bzw. von »Gottes
Geist bewegt und geleitet«. So spricht denn der Mystiker von »wahrer
Freiheit des Geistes«. In Bezug auf die Gemeinschaft von Gott und
Mensch wird die Liebe, als »Einheit allein von Zweien«, »Freiheit des Gei-
stes in Gott« genannt.'

Der Umwandlungsprozefl (transformacién) fithrt zur geistigen Reife.
Zunichst geschieht die Befreiung von allem »Zeitlichen und Natiirlichen
und von geistigen Neigungen und Eigenheiten«. Dies bedeutet 6ffnende
Umwandlung des Geistes, Bereitung zum Empfang, »damit Raum sei frir
eine iiberstromendere geistige Mitteilung und die Schwiche des Sinnenbe-
reiches die Freiheit des Geistes nicht versperrt«.

Das Befreitwerden von allen die Begegnung mit Gott behindernden Ge-
gebenheiten und das darauffolgende Freiwerden fiir Gott selbst bezeich-
nen den Transformationsprozefl des ganzen Menschen. Das bewirkt eine
Weitung aller Méglichkeiten, wodurch der Mensch mehr und mehr auf-
nahmefihig fiir Gott wird, seine Sicht der Welt gewinnt und seinem Wol-
len entsprechend Gottes Werke wirkt.!*

Dieser Wandel zur Freiheit wird anhand des Symbols der geistigen
Hochzeit als Angleichen (emparejar) an Christus, den Geliebten, bis zur
Gleichheit (igualdad) mit 7hm dargestellt. Der Prozef} gipfelt in der Verei-
nigung mit Gott (symbolisch »mystische Ehe«), in der die Seele Gott
gleich wird."”

2. Das Beginnen

Die grundlegende Erfahrung sicht Johannes vom Kreuz im Beriihrtsein
von einem »Ich-weiff-nicht-was« (un no sé qué), das fiir thn die wohl we-
sentlichste Bedeutung hat. Diesem offenen Geheimen widmet er die neun
Strophen des zweiten Teiles seiner »Glosa a lo divino«. (Der erste Teil galt
mit drei Strophen der Liebe.)!®* Dem Erkenntnisvermogen ist dieses Ge-

des Geistes in allem« (N II 9, 1); »Freiheit des Geistes in Gott« (C 36, 1); dies erschliefit
die Differenzierung in »von« und »fiir« niher.

TSN N 235123, Thew 191

12.C.35.6 bzw. 35, 21::5:36,1.

BN 123, 3¢

1550394

Lo st i

6 C 39; »Glosa a lo divino« in: Simtl. Werke 2. Bd., Neuausg., Einsiedeln 1978, 246 ff. Im-
mer die gleiche Ereignisfolge: Das Beriihren Gottes geht dem eigenen Tun voraus.
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heimnis dunkel, das heifit, aus eigenen Fihigkeiten nicht zu erfassen. Nur
im Glauben kann der Mensch begreifend in das Mysterium eindringen,
den Weg zur Einigung mit Gott beschreiten und erschlieflen, inwieweit
dieses »Ich-weif-nicht-was« dem Glauben entspricht und umgekehrt.

3. Glauben — Ein Kontinuum und eine Praxis

Glauben bezeichnet bei Johannes vom Kreuz meist eine Titigkeit: »glau-
ben«. Es begleitet den Menschen als das einzige bekannte Mittel des Er-
kenntnisvermégens auf seinem Weg zur Einigung mit Gott.” Zum Glau-
ben tritt dann die Liebe als Blindenfiihrer. Glauben als Handlung spiegelt
sich im Dogma des Drei-und-Einen (trino y uno), also der dogmatisch
formulierten Offenbarung, in der das Geglaubte verlebendigt bzw. das Er-
fahrene gedeutet wird.'® Die geoffenbarte Wahrheit und das Erfahren spie-
len bei Johannes vom Kreuz immer unlosbar ineinander. Beide sind auf-
einander angewiesen: das Wissen ist Vergleichspunkt und somit Deu-
tungsmoglichkeit fiir das Erfahren, dieses das konkrete Entfalten des Ge-
heimnisses ins Leben hinein. Glaubenswissen und Glaubensleben sind
eins. Hier erweisen sich Erfahren, Theologie und praktisches geistiges Tun
als eine Einheit; die Orthodoxie wird als Orthopraxie gelebt. »Der Glau-
be, dieses Geheimnis, gleicht den Fiiflen, mit denen der Mensch zu Gott
hingeht; und die Liebe ist die Fiithrerin, von der er auf dem Weg geleitet
wird. Wenn sie (die Seele) nun auf dem Weg die Mysterien und Geheim-
nisse des Glaubens iiberdenkt und in sich bewegt, dann wird sie es wert,
dafl die Liebe ihr das aufdeckt, was der Glaube in sich birgt, den Briuti-
gam, den er in diesem Leben durch die besondere Gnade der Einigung mit
Gott begehrt.«"

Der Glaube wird als einziges bleibendes Mittel fiir die Einung des Er-
kenntnisvermdgens mit Gott genannt. Daneben nimmt dieses selbst auf
verschiedene Weise teil an den Mitteilungen Gottes, allerdings ohne wirk-
lich zu verstehen (entender no entendiendo). Gott wirkt im Menschen,
ohne daf} dieser davon weifl (saber). Fiir das Erkenntnisvermégen ist Gott
zwar nicht erkennbar, aber durch den eingegossenen Glauben (fe infusa)
erlangt der Mensch ein kontemplatives Wissen (ciencia). So kann das Er-
kenntnisvermogen das gottliche Licht (luz divina) wahrnehmen.?

7 Gleichbedeutend fiir Glauben verwendet Johannes andernorts oft Kontemplation, eine
fiir ihn zentrale Lebenshaltung: Vgl. R. Korner, Mein sind die Himmel und mein ist die
Erde. Geistliches Leben nach Johannes vom Kreuz. Wiirzburg 1989, 33.

s SI1,2;9,1;19,11.

@A

2 L 3,48 f. Vgl. C 26, 8; 27, 5. L 3, 48 und 49.
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4. Das Ziel

Der Weg des Johannes vom Kreuz fithrt weiter zum Erschlieffen des Er-
fahrens im Werdeprozefl des Menschen. Dabeti ist das trinitarische Begeg-
nen wesentlich. Der Mystiker zitiert Joh 17,20, die von Christus ge-
wiinschte Einheit der Menschen in Gott, entprechend seinem Einssein mit
dem Vater. Er kennzeichnet damit die Gotteskindschaft, die sich prozes-
sual entwickelt »durch die Einheit und Transformation der Liebe«.?! Sie ist
ein Hineinnehmen in die Liebe Gottes selbst, die eine, in der Vater und
Sohn eins sind. Diese Einheit lebt im Atmen (aspirar) des einen im ande-
ren, und dieses beidseitige Atmen ist die »Atmung« Gottes (aspiracién),
der Heilige Geist selbst.?? Die Einheit der gottlichen Liebe erweist sich so
— im Erfahren — als trinitarisch. Sie ist Ziel und gleichzeitig Mittel der
Transformation in dieses Ziel, gleichzeitig Wirken und Wirkung, Wirken-
des und Erwirktes.

Die Transformation des Menschen erreicht hierin ihre Fiille. Dabei un-
terscheidet Johannes vom Kreuz aspiracién und aspirar als zwei Gescheh-
nisse. So wird das gottliche Atmen — dieses Atmen im Sinne des immer-
wihrenden Geschehens » Atmung« — von Gott zum Menschen gleichsam
hiniibergeatmet — mit bzw. in einem (anderen) Atmen. Gott schenkt sich
im Geben des Heiligen Geistes, und dieser erhebt den Menschen dabei mit
seiner gottlichen Atmung, formt dem Menschen dieses Atmen-in-Gott
(»Geatme«) ein und befihigt ihn zum eigenen Atmen der Liebe, fir die
Liebes-» Atmungx«.

Das mit dem Ziel Erfahrene offenbart dabei seine Kontinuitit auf dem
ganzen bisherigen Weg des Begegnens. Die verhiillte Vorerfahrung oder
latenten beriihrenden Ersterfahrungen erweisen sich dem Letzterfahrenen
zugehorig, und zwar dem auflerhalb des eigenen Bewufitseins liegenden
»Es«, wie C. Albrecht das im Bewufitsein » Ankommende« bezeichnet.??

5. Vier Grundgeschehen

Es lassen sich vier Grundgeschehnisse des Begegnens mit Gott aufweisen:

A. Berithren (tocar) toque
B. Begegnen (encontrar) encuentro
C. Erfiillen (llenar) pleno, plenitud

D.Durchdringen (traspasar) traspaso

Die erste grundsitzliche Freiheit des Geistes, zu der sich der Mensch durch
das Beriibren Gottes aufgemacht hat, fithrt auf den Weg des Begegnens —
reinigend und erleuchtend hin zur Gleichheit (igualdad) mit Christus.

HaC A<
2.C39,3,
2 C. Albrecht, Das mystische Erkennen. Bremen 1958, 266.
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Die geistige Hochzeit in »Geistlicher Gesang« (Cantico espiritual)
weist in das Erfillen des Menschen mit Gott selbst. Die Kennzeichen am
Hohepunkt dieses Wegabschnittes sind Leersein. Dies bedeutet aus-
gerdumtes Seelenvermogen, geistbewegt und geistgeleitet zu werden.?*

Der Weg dahin beschreibt schon hier das Gleichwerden mit Gott, eine
Verwandlung, die sich bis zum Ende des Cantico fortsetzt. Es ist die Er-
fahrung eines Durchdrungenwerdens des Menschen von Gott. Sie fithrt bis
zur Transformation in die drei Personen. Die wesenhafte Umwandlung
des Menschen in einen Schatten Gottes 1ifit das Wirken der Werke Gottes
erst dadurch wesentlicher werden, indem der Mensch 2 Gott und durch
ithn wirkt. Durch diese Teilhabe an Gott wird der Mensch ihm in gewis-
sem Sinne gleich.?

Die vier Grundgeschehen finden sich entsprechend der Kontinuitit des
Erfahrens in zunehmender Klarheit und wachsender Intensitit auch ent-
lang des gesamten Weges.

Als Beispiel sei hier das Erfiillen angefiihrt, eine den vier Grundgesche-
hen nach hohere Erfahrung. Sie reicht hinab bis zu den Anfingen des We-
ges der Kontemplation. Erwirkter Tod und daraus entspringendes Leben
— das ist das schmerzhafte Kerngeschehen des Heraustretens aus Altem
und der Ankunft von Neuem.?

Die Mitteilungen Gottes fithren zuniachst zur Erkenntnis der eigenen
Armut, die mit Angst und geistigem Schmerz erfiillt ist. Der Mensch muf}
oft im Dunkel gehen, in Trockenheit und Verstimmung, da er Neuland be-
tritt. Doch mehr und mehr wird er mit géttlichen Wahrnehmungen und
Glanz erfullt. Der Mensch erlangt den Geist des Herrn und die Gelassen-
heit.?”

In der Lebendigen Liebesflamme wird das Geschehen zunehmend rei-
cher dargestellt. Es ist ein Erfullen mit gottlichem Gut, mit geistigen Ga-
ben, Gnaden, Reichtiimern, mit Heil und Herrlichkeit. Es ist wie eine tief
in den Menschen greifende Flamme, die bis zum Feuer im Herzen des Gei-
stes und der Liebe dringt.?®

Mit dem Ineinander der vier Grundgeschehnisse erhebt sich ein Raum.
Wie das Beispiel des Erfiillens zeigt, leitet sich vom begegnenden und er-
tillenden Ankommenden eine immer stirkere Interaktion her. Die vier
Geschehnisse wirken in einer dritten Grunddimension, die entlang des ge-
samten Weges zu finden ist und nicht in der Dimension seines Beschrei-
tens liegt.

Der Erfahrende erreicht Tiefe und damit Weite des Menschseins iiber
bisher erreichte Rdume der Geistigkeit hinaus. Er gelangt in die Hohen des
Geistes und erfahrt dies physiologisch, Bewufltseinsklarheit stellt sich ein.
Mit diesem Hohersteigen zum Wesenskern und der gleichzeitig erzielten
Fulle des Begegnungsgeschehens 6ffnet sich gleichsam das Geviert des

# @ 22: 35 und 36.
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seelischen Hauses in doppelter Weise, und das Dach der Vernunft bricht
auf. Der Mensch gelangt in der Transformation zu einem Begegnen mit
Gott in den Hohen des Geistes und der Fille der Geistigkeit. Er gewinnt
Einsicht in sein Werden im Begegnen.

Dieser Durchbruch ist Abschied, Auflésen von Grenzen und Uber-
schreiten im Durchlissigwerden. Neue Moglichkeiten tun sich auf und da-
mit anderes Denken und Handeln - ein neues Menschsein.

6. Menschenbild

Mit dem erdffnenden Erfahren und dem schon Erfahrenen finden sich
neue Bereiche des Menschseins. Neu — denn das Sich-Er6ffnende paflt in
keine psychologische Anthropologie, weder in die individuale noch in die
personale oder transpersonale, und weist so, psychologisch gesehen, im
Unbewufiten zumindest auf ein Uberbewufites, das sowohl zum Unter-
bewuBtsein als auch zu einem erweiterten BewuBtsein in Gegensatz steht.
Es »pafit« nicht, ist somit ein wirklich Anderes, denn es begegnet real-
symbolisch und unter dem Aspekt der Drei. Es steht auflerhalb des Be-
reichs des Selbst mit seinen Aspekten Zwei (Gegensitze) und Eins (inte-
grierende Mitte oder Selbst). Es begegnet auch nicht in einem erweiterten
kosmischen Bewufltseinsbereich mit dem Zentralaspekt Eins des Ich oder
Selbst (Alleinheit). Dies ist der Grund, weshalb dieses Dritte in keiner der
genannten psychologischen Anthropologien explizit auftaucht. Die Gege-
benheit der Drei, u.a. auf das Uberbewufite des Menschen weisend, wird
im folgenden unter dem anthropologischen Aspekt der sich erfahrungs-
haft erschlieflenden Struktur des Geistes aufgezeigt.

7. Ausblick

Die Interaktion scheint in andere Raume zu dringen. Das Begegnen mufl
tber den bisher gezeichneten Raum hinaus gesichtet werden und ebenso
in diesen hinein. Damit ist eine weitere Beschreibung des Prozesses mit
mehr als vier Grundgeschehnissen gefordert. Anbindungen, Wirkweisen
und Wirkraume sind ein Anliegen fur zukunftige Arbeiten. Damit gelin-
ge es auch, die von Johannes vom Kreuz gezeichnete Linie zum oberen
Sein zu erweitern und damit die heute einengende Seinsperspektive zu
uberschreiten, desgleichen seine Zustandsperspektive des Menschen und
der darin sich verwandelnden Vermogen. Dazu eroffnete sich noch eine
intersubjektive und lebensweltliche Sicht.

D) Die Geistigkeit des Menschen und deren Mitte

Johannes vom Kreuz benutzt fiir die Mitte des Menschen und die mit ihr
erfahrene Unauslotbarkeit das Bild eines dem Mittelpunkt der Erde entge-
genfallenden Steines. Er warnt uns vor einer zu eindimensionalen Vorstel-
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lung, die dieser Vergleich suggeriert. Der Mensch unterscheidet sich als gei-
stiges Wesen von den materiellen Kérpern und hat »weder Oben noch Un-
ten, Tiefer und Flacher«, auch sind in ithm »keine Teile und kein Unter-
schied von innen und auflen«, denn er ist »ganz und gar einheitlich und hat
kein Zentrum von groflerer oder geringerer mefibarer Tiefe«. Auch hilt
sich der Mensch nicht im Mittelpunkt auf, befindet sich aber doch in sei-
nem Zentrum. Das Gemeinte ist ein Raum mit immer weiter innen liegen-
den Zentren. Der jeweilige Aufenthalt bezeichnet einen Ort der Bewegung,
wobei ein stetes »Noch-Tiefer« méglich ist, bis in die tiefste Mitte hinein.
»Das Zentrum der Seele ist Gott«; der Mensch erreicht es in seinem Er-
denleben nie. Das »Je-Tiefer« benennt dariiber hinaus weniger einen Ort,
sondern die Transformation aller Vermogen. Gott wird den Menschen »in
allen Kraften, Moglichkeiten und Fihigkeiten verwandeln und erleuchten«
- »gemifl seiner Aufnahmefihigkeit«. Der Mensch wird im »Je-Tiefer« des
Fallens mehr und mehr erfullt mit Gott und so in ihn transformiert. Er
wird entsprechend dem Mafl aller seiner mit gottlichem Leben erfiillten
Anlagen mehr und mehr er selbst. Dieses Selbst-Werden ist gleichbedeu-
tend mit der Einigung mit und der Transformation in Gott.”

Das Werden des Menschen geschieht durch die Liebe: »Man mufl wis-
sen, dafl Liebe die Neigung, Kraft und Fihigkeit der Seele ist, auf Gott zu-
zugehen, denn durch die Liebe vereint sich die Seele mit Gott.« Mensch-
Werden als Menschlich-Werden ist ein fortschreitendes Geschehen der
verwandelnden Mitteilungen Gottes — ebenfalls ein wiederum erweitern-
der Aspekt des geistigen Seins und Werdens des Menschen im Vergleich
zu Individuation und Selbstwerden. Der Mystiker spricht in seiner Aus-
drucksweise von »Gottwerden«. *

1. Das Herz des Geistes

Wichtig ist die Feststellung, daff Johannes vom Kreuz neben dem Bild der
Mittigkeit bzw. Zentralitit der Tiefe des menschlichen Geistes und gerade
in diesem Bild aus dem Erfahren heraus auch eine Dezentralitit kennt.”
Uber Jung hinaus erweist sich so eine »Exzentritit in der Zentritat« der
dynamischen Struktur des Menschen. Damit wird die Erweiterung des
Bildes von der dualen Anlage des Menschen und der Integration ungeleb-
ter Moglichkeiten strukturell am deutlichsten — ebenso das Uberschreiten
der Individuation bzw. des ausschliefllich human, d.h. ohne Gott, be-
stimmten Selbstwerdens. Das gleiche zeigt sich fiir die dialogische Anlage
der Geistigkeit des Menschen, die iiber sich selbst hinausweist, und zwar
in einen begegnenden Erfahrens- und Wirkraum hinein, der nicht allein
selbsttranszendent zu begreifen ist.

® 1,1, 9-14.
W LA 13- bew. NI 20, 5: L.3,8; L4, 78.
3t Vel. L 2, 9.10.13.
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Sichtbar wird dies anhand folgender Skizze, die der durchbohrenden
Verwundung der Seele entspricht:

Durchbobrung

lebendiger Punkt —
wie Senfkorn

Herz des Geistes

Herz der Seele

Seele? sustancia?

/\ Durchdringen

Der Mystiker macht gerade an diesem Punkt die entscheidende Differen-
zierung zwischen Herz der Seele und Herz des Geistes und hebt damit ein
Gegeniiber von Seele und Geist heraus — zwei in der Mitte des Menschen
zu findende und zusammengehorige, aber unterschiedene Wirkweisen mit
differenten Bedeutungen fiir die Geschehnisse im Gesamt der Geistigkeit
des Menschen, der geistigen Personlichkeit und des Liebeszentrums Geist.
Anders gesagt: Das Selbst des Menschen beschrinkt sich nicht auf die Per-
sonlichkeit, sondern es ist lebensweltlich eingebunden in eine iibergrei-
fende anthropologische und humane Struktur. Mit dieser erscheint der
Mensch in einem ihn wesenhaft iberschreitenden Begegnungsgeschehen.

Selbsttranszendenz des Menschen erweist sich so nicht allein als ein ge-
wolltes Uberschreiten des Eigenen in das Mehr und Weiter an Moglich-
keiten, sondern, wie die Gnadenerfahrung des Beriihrens zeigt, als ein in-
tegraler Bestandteil einer Bezogenheit auf Gott als den Anderen.

2. Individuation, Selbstwerden und geistiges Werden

Das psychologische Faktum der Integration und des lebensweltlich bezo-
genen Verwirklichens der Personlichkeit wird in dem mit Christus geein- -
ten Willen ausgedriickt, womit der Mensch ein Geist und eine Liebe mit
Christus ist.*?

Den drei Seelenvermégen erschliefit sich nicht nur Neues, bisher Un-
bewufites, mit dem der Mensch dann bewufft umgeht, sondern ihre Wirk-
weise gestaltet sich durch Erfiillen neu, verwandelt sich. Der Umgang des
Menschen mit sich selbst und anderen wird so nicht nur ein erweiterter

2. 22,3 (5).
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Umgang des Individuationsprozesses der Personlichkeit und des Selbst-
werdens im lebensweltlichen Bezug, sondern ein mit Neuem erfiillter,
grundlegend verwandelter. Dabei erstreckt sich dieses neue Leben tiber
die verwandelten Wirkweisen der Seelenvermogen bis zu einem transfor-
mierten Erfahren des Wirkens Gottes am Erkennen, Handeln und Urtei-
len. Aus der erfahrenen Transformation des Erkenntnisvermégens etwa
»... erfahrt die Seele Gott durch Gott selbst. Denn sie ist hier in ithrem Er-
kenntnisvermdgen eins mit der Allmacht, Weisheit, Giite, usw. ...«** Der
Mensch hat hier bewufit den Bereich der mystischen Relation betreten, in
der Gott die grundlegende Evidenz der Wirklichkeit ist.

Das mystisch gefundene »Mehre, das Uberbewuflte des Geschehens in
der menschlichen Geistigkeit zeigt seine Kommunikation mit dem Unter-
bewufiten an. Mit dem ausgewiesenen Ineinander der vier Grundgescheh-
nisse des Begegnens mit Gott in ihrer zweiten und dritten Grunddimensi-
on dringt das geistige Geschehen in die psychologischen Gesetzmiflig-
keiten und Gegebenheiten (das »Unterbewuf3te«) hinein. Das Werden des
Menschen erweist sich so als ein geistiger Prozef}, bei dem eine radikale
Verwandlung stattfindet. Dies beinhaltet mehr als blofle humane Indivi-
duation. Es ist gleichzeitig Offnung ins Ganze und Sammlung ins Eine.

3. Der Geist

Die Geistigkeit des Menschen besitzt eine dynamische Anlage in der Wei-
se einer Drei, welche die psychologische »Drei« — die einende Mitte des
Selbst iiber den Gegensitzen — iibergreifend umfafit.

Psychologisch bedeutet dies das Geoffnetsein des Unterbewufiten und
die Kommunikation mit den tiberbewufiten Gegebenheiten. Geistig be-
schreibt es das gegenseitige Ineinander von Psyche und Geist sowie das
Verbundensein des Geistes mit der Vernunft bzw. deren Einbindung in
diese dialogische Dynamik. Damit zeigt die Geistigkeit des Menschen die
genannte geistige Drei — die spirituale Triade.

Schiuf$

Johannes vom Kreuz entdeckt Grundriume und Grundgeschehnisse des
menschlichen Ich. Seine Einsichten legen die strukturelle Dynamik der
Bewegungen menschlich-personaler Geistigkeit offen, in welcher der
Mensch als Subjekt seine dialogische Lebensdynamik weitreichend und
tiefgreifend erkennt. Mit den Grundbewegungen dieser Dynamik kann
der Mensch sich adiquat entfalten und mit der herausgestellten spiritua-
len Triade sich weiter 6ffnend entwickeln. Von hier aus konnten gewif} die
heutigen Sichtweisen von Vernunft, Individuum, Subjekt und Personalitit
des Menschen belebt werden.

b Lt
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Diese Bedeutung der Mystik kommt zum Ausdruck in der Einschit-
zung Claude Tresmontants: »Die christliche Mystik ist (...) nicht nur
nichts Irrationales, sondern im Gegenteil eine Denkweise, die darauf ab-
zielt, der menschlichen Erkenntnis ein Feld, einen Bereich zu eroéffnen, in
den einzudringen sie aufgerufen ist.«**

Mystik als ein Phinomen des Menschseins ist nicht allein bezogen auf
das Herz, das Gemiit oder gar nur auf das Gefiihl, sie betrifft wesenhaft
das Erkenntnis- und Urteilsvermdgen. Johannes vom Kreuz zeigt die voll-
stindige Integration bzw. das urspriinglich schon vollstindig ineinander
Integriertsein von Mystik und Vernunft, ferner die Einheit der psychi-
schen, geistigen und verniinftigen Grundgegebenheiten des Menschseins
im Prozef des Lebensvollzugs.

In der Reflexion des Erfahrens dient die Ratio der Deutung, so auch im
Betrachten und Anwenden der Offenbarungswahrheiten. Mit der Erfah-
rung erschlieflen sich der Vernunft Inhalt und Bedeutung von Offenba-
rung; deren Inhalte werden erkennbar, einsichtig und zusammen mit der
dialogischen mystischen Relation in ihrem offenbarenden Charakter im
Lebensalltag relevant. Gott wird, selbst inmitten eines sich »atheistisch«
nennenden geschichtlichen Geschehens, »Wirklichkeit«.?

Um den Prozef} der im Verborgenen geschehenden Grundgeschichte als
eigentliche Schopfungsgeschichte zu begreifen, sind mehrdimensionale
Zeugnisse notwendig. Die Interpreten sind, sofern sie sich als Vermittler
ins eigentliche Geschehen bemiihen, nicht weniger wichtig als die als sol-
che anerkannten Mystiker. Fiir den Christen gilt dabei etwa die Einsicht
R.C. Zaehners: »Um Christ zu sein, muff man sowohl Marxist wie Bud-
dhist, Konfuzianer wie Taoist sein, denn in Christus vereinigt sich alles,
was von bleibendem Wert ist.«%

Die »wesentliche Seligkeit« besteht darin, »Gott zu gewahbren, und
nicht darin, Gott zu lieben«. Die Erkenntniskraft ist »Triger der wesent-
lichen Beseligung«. Thr »ist es eigen, zu empfangen, nicht zu geben«.”” Lie-
bend zeigt sich jedoch »in dem ersten Streben das zweite eingeschlos-
sen«.”® Liebe steht daher hoher als Erkennen. Denn sie empfingt und ver-
wirklicht sich erst in der Hingabe.

Derzeit bemiiht sich die Weltgesundheitsorganisation, Spiritualitit als
einen der wesentlichen Faktoren der menschlichen Gesundheit festzu-
schreiben. Den modernen therapeutischen Erkenntnissen entspricht Jo-
hannes vom Kreuz auf seine Weise: »Die Gesundheit des Menschen ist die
Liebe zu Gott. Solange diese Liebe nicht vollstindig ist, mangelt ihm die

* Claude Tresmontant, Der Weg nach innen. Christliche Mystik und die Zukunft des Men-
schen. Graz/Wien/Kéln 1980, 9.

* Arthur Himmelsbach, »Atheistische« Theologie bei Johannes vom Kreuz. In: Johannes
vom Kreuz, Lehrer des »Neuen Denkens«. Sanjuanistik im deutschsprachigen Raum.
Wiirzburg 1991, 159-170; Eugen Biser, Ich glaube also bin ich. Glaubensvollzug in au-
gustinischer Sicht. In: Edith Stein Jahrbuch 4 (1998) 117 f.

% R.C. Zachner, Mystik — Harmonie und Dissonanz. Olten 1980,

oz, s
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vollstandige Gesundheit, und darum ist er krank. Krankheit ist Mangel an
Gesundheit.«* Zu den sieben verschiedenen Graden der Liebe, die der
spanische Mystiker unterscheidet, kann er grundlegend, pastoral wie the-
rapeutisch sagen: »Hat der Mensch jedoch nur einen, auch nur den ge-
ringsten Grad von Gottesliebe, so lebt er bereits.«*

¥ C 11, 11. Vgl. C.G. Jungs das religidse Problem betreffenden Praxiserfahrungen in: Ger-
hard Wehr, Der innere Christus. Zur Psychologie des Glaubens. Siche den Abschnitt:
Ganzheit und Johannes vom Kreuz.

. Bhd.
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Jakob Bohme — Denker der Tiefe
Riidiger Haas

Jakob Bohme war kein Universititsgelehrter. Eine héhere Schule hat er
nicht einmal von innen gesehen. Und doch wirkten seine Schriften nach-
haltig auf Dichter wie Novalis und Tieck und auf Philosophen wie Baader
und Schelling. Die goldene Zeit der deutschen Geistesgeschichte, die Ro-
mantik, wurde von thm im Wesen geprigt. Es muf§ etwas Besonderes an
dem schwichlichen Schuster gewesen sein, das sogar einen Hegel dahin
fihrte, ihn als den »ersten deutschen Philosophen« anzuerkennen. Zu sei-
nen Lebzeiten wurde er Philosophus Teutonicus genannt: der Denker, der
- wie Parmenides und Heraklit in Griechenland — am Ursprung deutschen
Philosophierens steht. Angesichts der nun geschehenden Wiederent-
deckung Bohmes stellt sich die Frage: Wie konnte ein solcher Denker so
lange in Vergessenheit geraten? Was macht das Besondere an dieser Denk-
welse aus?

Unser Versuch, die Grundziige des Bohmeschen Denkens zu skizzie-
ren, gliedert sich wie folgt:

1. Das Leben Jakob Bohmes
2. Die Grundgedanken
a) Die Seinsgenese
b) Sein ist Werden
c) Die Natursprache
3. Jakob Béhmes Nachwirkung
a) In der deutschen Romantik
b) In der Gegenwart
— In der Tiefenpsychologie
— In der Ontologischen Phinomenologie
- In der Tiefenphianomenologie

Das Leben Jakob Bohmes

Das genaue Geburtsdatum Jakob Bohmes ist nicht bekannt.! Man schreibt
das Jahr 1575, als er in Alt-Seidenberg bei Gérlitz in einer protestanti-
schen Bauernfamilie das Licht der Welt erblickt. Aufgrund seiner schwa-
chen Gesundheit bestimmen ihn die Eltern fiir das Schusterhandwerk, das
thn aber nicht erfiillt. Es wird berichtet, daff er sanftmiitig im Herzen, ge-
duldig im Leiden und bescheiden im Wort gewesen sei.

! Zum ausfiihrlichen Lebenslauf vgl. José Sinchez de Murillo (Hg.), Jakob Béhme. Das
Fiinklein Mensch. Miinchen 1997, 10-46; Gerhard Wehr, Jakob Béhme — Geistige Schau
und Christuserkenntnis. Schaffhausen 1976, 9-14 und Hans Grunsky, Jakob Béhme.
Stuttgart 1956, 13-62.
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Schon von seinem frithen Leben erfahrt man Wunderliches: Er soll ein-
mal beim Viehhiiten auf einem Berg in einem offenen Tiireingang ein Biit-
te mit Geld vorgefunden haben. Er erschrak dartiber, rithrte aber nichts an.
Dieses Ereignis wird als Zugang zur verborgenen Schatzkammer der gott-
lichen und natiirlichen Weisheit, zur Tiefe des Seins, interpretiert. In der
Tat sollte sich fiir Bohme spiter ein solch geistiger Schatz offenbaren. Als
ihm Jahre danach ein Herr beim Schuhverkauf mitteilt, daf} er ein grofler
und gar anderer Mensch werde, iiber den sich die Welt noch wundern
wiirde, weif} er mit diesen Aussagen nichts anzufangen.

Bohme wird Schuster, erwirbt das Biirgerrecht und heiratet im selben
Jahr 1599 die Metzgerstochter Katharina Kuntzschmann. Es werden ihm
vier Kinder geboren. Er erwirbt ein Haus und ist ein guter Familienvater.
Kurz nach der Geburt seines ersten Sohnes, im Alter von 25 Jahren, wi-
derfihrt ihm ein Ereignis, aufgrund dessen er den geistigen Wandel einer
Nengeburt erlebt. Beim dufleren Anblick eines zinnernen Gefifles wird er
mit so grofler Freude erfiillt, daf} er daraufhin nur geschwiegen und Gott
gelobt haben soll, der Erziehung der Kinder nachgegangen und friedlich
und freundlich mit den Menschen umgegangen sei. Bohme schreibt darii-
ber spiter, daff er in einer Viertelstunde mehr gesehen und gewufit habe als
wenn er viele Jahre auf héheren Schulen verbracht hitte. Er geht seinem
Schusterberuf weiter nach.

Zehn Jahre spiter wiederholt sich dieses Verwandlungserlebnis, das Boh-
me so beschreibt:

Als ich aber in solcher Triibsal meinen Geist — denn ich wenig und nichts verstund, was

er war — ernstlich in Gott erhub als mit einem groflen Sturme, (...) segnete er mich dann,

das ist: er erleuchtete mich dann mit seinem heiligen Geiste, damit ich seinen Willen
mochte verstehen und meine Traurigkeit loswerden; — so brach der Geist durch. (...) als-
bald nach etlichen harten Stiirmen ist mein Geist durch der Héllen Porten durchgebro-
chen bis in die innerste Geburt der Gottheit und allda mit Liebe umfangen worden (...).
Was aber fiir ein Triumphieren im Geiste gewesen, kann ich nicht schreiben oder reden.

Es laB8t sich auch mit nichts vergleichen als nur mit dem, wo mitten im Tode das Leben
geboren wird, und vergleicht sich der Auferstehung von den Toten.?

Nach dem Durchbruch des wahren Lebens inmitten des Todes sieht Boh-
me die Welt anders. Er erkennt den unvermittelten Sinn der Natur und be-
ginnt, seine Erfahrungen niederzuschreiben. 1612 entsteht das Buch
»Morgenrdte im Aufgang«, das er seinen Freunden aushindigt und das
von diesen ohne sein Wissen mehrfach abgeschrieben wird. Der Gorlitzer
Oberpfarrer Gregor Richter erfihrt davon, informiert den Magistrat und
erreicht, dafl der Stadtrat gegen Bohme vorgeht. Von der Kanzel aus wird
dieser als allgemeiner Verleumder im Namen Gottes denunziert. Ende Ju-
li 1613 verbietet man thm weiterzuschreiben. Bohme hilt sich aus Angst
um seine Familie an dieses Verbot. Sein Buch wird konfisziert.
Mittlerweile wird ihm klar, daf er nicht zum Schuster berufen ist. Er
beginnt mit seiner Frau einen Garnhandel. Wahrend der Zeit zwischen
1613 und 1620, in der er zum Schweigen verurteilt ist, hort Richter nicht

2 G. Wehr (Hg.), Jakob Béhme, Aurora oder Morgenréte im Aufgang, Frankfurt/M. 1992,
Kapitel 19, 9.-12. Abschnitt.
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auf, Bohme weiter zu verleumden, der darunter sehr leidet. Auf Rat von
Freunden, die mit mystischem Gedankengut vertraut sind, schreibt Béh-
me ab 1618 seine Gedanken weiter nieder. Es entsteht eine Vielzahl von
Schriften: »Beschreibung der drei Principien gottlichen Wesens«, »Hoch
und tiefe Griindung von dem Dreifachen Leben des Menschen«, »Vierzig
Fragen von der Seele«, »Von der Menschwerdung Jesu Christi« und
»Sechs theosophische Punkte«. Erst nach einer mehrwéchigen Krankheit
und dem Erlebnis des Einsturzes der Neiflebriicke entschliefit sich Boh-
me, sich zu seiner Sache 6ffentlich zu bekennen. 1622 entsteht das Haupt-
werk »Von der Geburt und Bezeichnung aller Wesen«, 1623 die Schrift
»Von der Gnadenwahl« und das 900 Seiten umfassende Manuskript des
Genesiskommentars »Mysterium Magnum«. Bohme geht es nicht darum,
eine neue Religion zu stiften. Er weist den Menschen ausschliefilich den
Weg zur Riickkehr in ihren Ursprung. Wichtig ist dabei die innere Ver-
wandlung und Wiedergeburt aus dem Geiste Christi, die alle Lust der ver-
ganglichen Welt zuriicklalt und sich in den urspriinglichen Willen des
Ungrunds einlafit. Dennoch wird B6hme durch Schmihschriften von Sek-
tierern angegriffen, und Richter versaumt nicht, dem Kirchenvolk von
Gorlitz weiterhin von der Kanzel herab einzuhimmern, daff Bohmes
Schriften voller Gotteslasterungen seien. Manch einer wird dadurch aber
auch auf Béhme aufmerksam. Das Buch »Der Weg zu Christo« findet in
ganz Europa Verbreitung, iiber Bohme wird am kurfurstlichen Hofe in
Sachsen diskutiert und er erhilt eine Einladung dorthin. Nach seiner
Riickkehr mufl er sich vor dem Stadtrat verantworten. Der Versuch, ihn
aus der Stadt zu verbannen, schlagt fehl, da er im Rat Fiirsprecher hat, die
nichts Unchristliches in seinem Buch entdecken kénnen. Dennoch wird
ihm empfohlen, seine Schriftstellerei zu lassen, damit wieder Frieden in
der Stadt einkehre. Trotz Reiseverbots kommt er der erneuten Einladung
an den Dresdener Hof nach. B6hme wird sich seiner Sache immer siche-
rer, die erwartete Hilfe aus Dresden bleibt aber aus. Im August 1624 stirbt
Gregor Richter. Bohme reist zum letzten Mal zu seinen schlesischen
Freunden. Kurz nach der Abreise wird er von einem heftigen Fieber er-
griffen und zuriick in sein Haus nach Gérlitz gebracht. Am 7. November
1624 trifft er mit Wassersucht und Kreislaufstorungen in Gorlitz ein. So-
gar am Sterbebett wird Béhme von der protestantischen Orthodoxie noch
gequilt. Um Mitternacht ruft er seinen Sohn Tobias zu sich und fragt ihn,
ob er die schone Musik auch hére. Tobias verneint. Der Sterbende bittet
darum, die Tiren weit zu 6ffnen, damit er die Musik lauter hore. Er sagt:
»Nun fahre ich hin ins Paradeis!«, verabschiedet sich von seiner Familie
und entschlift ruhig am 17. November 1624. Der Nachfolger Gregor
Richters verweigert die Beerdigung. B6hmes Freunde kénnen diese mit
Hilfe des Stadtrats jedoch durchsetzen. Das aufgehetzte Volk zerstort das
Grabkreuz und schindet B6hmes Grab.
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2. Die Grundgedanken
a) Die Seinsgenese

Jakob Bohmes Denken ist fundamental auf die einem ganzheitlich-ethi-
schen Leben entstammende Erfahrung gegriindet. Diese beruht auf der
Reinheit und Tiefe seines Sehens, das sich in seiner Exphkanon als eine
philosophische Hermeneutik von ungeheurer Tragweite erweist.

Die tiefste Tiefe ist das Sein Gottes, das sich fiir Bohme nicht — wie in
der klassischen Metaphysik — als ein letzter metaphysischer Urgrund dar-
stellt, sondern als das Mysterium des Ungrunds. Es ist dies das Nichts und
doch alles, ein einiger, ungriindiger, unfafllicher, unnatiirlicher und un-
kreatiirlicher Wille, in dem die Welt und die ganze Kreation liegen. In
Gott ist alles gleich ewig ohne Anfang. Es gibt hier auch weder Licht noch
Finsternis, sondern nur das Ewige.?

Dieser einige Gott gebiert Gott aus Gott, was den zeitlichen Selbstge-
burtsprozeff der ewigen Freiheit meint. Gott ist in sich selbst das, als was
Er sich in der Natur offenbart: die ungriindige Wiege des Seins. Darum ist
Er jenes urspriingliche Sehnen, welches das Nichts sucht und finden mufi,
um als das erscheinen zu kénnen, was Er ist: alles. Der Ungrund wird zum
Ursprung des Naturlebens.* Er verdoppelt sich in der Natur zum Ur-
Sprung der Welt, der die Struktur des Lebensprozesses stiftet. Leben be-
deutet die standige Wieder-Holung der Urbewegung des Ungrundes. Die
Ur-Verdoppelung kennt zwei Prinzipien als ewige Seinsanfinge: das Licht
als Quelle der Freude und die Finsternis als Ursache der Qual. Beide sind
voneinander untrennbar. Gott ist das Leben des Prozesses der ungriindigen
Fretheit, der sich so vollzieht, daff die Finsternis — Ausdruck der ungriin-
digen Tiefe — auf eine Ober-Fliche gehoben wird und in ihr den Grund
findet. Dabei verwandelt sie sich in Licht. Auch Ober-Fliche und Tiefe
gehoren wie Licht und Finsternis in einer Spannung untrennbar zueinan-
der. Gott west auf diese Weise als ewige Freibeit an, die nicht auf ein Sei-
endes bezogen werden darf, sondern auf die Ganzheit des Ungriindigen,
in dessen Dienst das Seiende steht. Die géttliche Genese vollzieht sich als
dieser Freiheitsprozef}. Das Grundphinomen Christus als Gestalt kosmi-
scher Versohnung soll im Menschen dadurch verwirklicht werden, daff der
Mensch in der ganzen Natur Gottliches sehen lernt.

Die »Ewige Natur«, der dunkelste Teil in B6hmes Werk, betrifft die
Festlegungsgeschichte (Leibwerdung) der gottlichen Freiheit. Sie zeigt
sich in sieben Naturgestalten als Weg der Selbstgeburt der Freibeit, der von
der Geburt der Ichheit zur Selbstbegegnung der Freiheit fiihrt.®

> Vgl. Jakob Béhme, Von der Gnadenwahl. Hg. G. Wehr, Frankfurt/M. 1995, Kapitel 1, 3.

Abschnitt und José Sdnchez de Murillo (Hg.), Jakob Bshme. Das Fiinklein Mensch.

Aa.O, 83.

Vgl. dazu: R. Haas, Uber das Wesen des Todes. Eine tiefenphinomenologische Betrachtung

konkret dargestellt am dichterischen Werk Hermann Hesses. Wiirzburg 1998, 114-120.

> Vgl. im folgenden J. Sinchez de Murillo (Hg.), Jakob B6hme. Das Fiinklein Mensch,
Miinchen 1997, 123-179.
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1) Die erste Naturgestalt ist Begierde oder Erfassen. Zwar besitzt die Na-
tur keinen Anfang, aber ein erstes Wollen, das in der Verdoppelung dasje-
nige Nicht-Seiende setzt, das den Ur~Sprung des Zornes der Verneinung
darstellt. Dabei entsteht eine Anziehung zu sich, das alles andere aus-
schliefit: das Ich. Das Merkmal dieses Moments ist die Irdigkeit oder Erde.
Die erste Naturgestalt ist in der Menschheitsgeschichte in der Form des
Gesetzes zu finden, das dem Menschen Sicherheit gibt. Dies geschieht aber
auf Kosten der Lebendigkeit, die in diesem Uber-Gang zum Nicht-Seien-
den verlorengeht. Das Gesetz, das seiner Eigenheit nicht entspricht, be-
stimmt damit Giber alles. Die erste Naturgestalt wird zur Geburt des kom-
primierenden und anziehenden Prinzips, worin die zweite mitgesetzt ist.
2) Die zweite Naturgestalt, Scienz, Ziehen oder Stachel, genannt, entsteht,
indem die nichtende Kraft des Nicht-Seienden die urspriingliche Kraft des
Lebendigen verdringt. Sie wird sich dadurch selbst zur Pein und eréffnet
durch das Heraustreten in den Auflenbereich die Qual der Aus-einander-
Setzung. Es entsteht der Streit. Das Gesetz tritt vor sich und wird zur um
sich selbst kreisenden Bewegung, wodurch der Selbstbesitz entsteht.
Selbstbesitz verengt.

3) Der Zustand der Enge (angustia) erzeugt die Angst, die dritte Naturge-
stalt. Durch das selbstzufriedene Kreisen entsteht eine aggressive Unruhe.
Das Nicht-Seiende behauptet sich verstirkt selbst, die Freiheit wird blind
und zwanghaft. Sie erfahrt sich nur als Enge, Finsternis und Gefangen-
schaft, dngstigt sich vor sich selbst und spiirt daher grolen Hunger und
Durst nach Befreiung.

4) So beginnt mit der vierten Naturgestalt der Offnungsprozeﬁ der Enge
als blofler Enge. Das aggressive Feuer steigt weiter nach unten, wodurch
sich ein Hoheres durch die Wirkung des unterscheidenden Blitzes offen-
bart. Licht und Finsternis werden voneinander geschieden. Das Mensch-
liche bricht durch. Béhme nennt das Phinomen der vierten Naturgestalt
auch des Feuners Anziindung.® Die Lust der Freiheit, die Angst los zu wer-
den, fafit den Ungrund als die »Temperatur« (=Harmonie) der géttlichen
Lust in sich, die lieblich, sanft und stille ist. Darin liegt auch das Phino-
men des Verzeihens (»Verzeihlichkeit des Feuers«). Durch diese »Infas-
sung« und Vergebung geschieht in der Angst ein grofler »Schrack«
(= Schrecken), da die Pein vor der Sanftmut erschrickt und als ein Zittern
in sich versinkt. Zorn und Liebe gehen im Schrecken ineinander, als wiir-
de Wasser ins Feuer gegossen. Das Licht beginnt im Feuer zu scheinen,
der Anfang des Freudenreichs offnet sich, die Unterschiede werden
sichtbar. Erst in dieser Anziindung sieht der Mensch das Licht als das
Reich Gottes und der Liebe, das Feuer als Gottes Stirke und Allmacht
und die Finsternis als den Tod, die Hoélle und den Zorn Gottes. Béhme
betont jedoch, dafl diese Beschreibung einen iibernatiirlichen Sinn hat
und nicht irdisch zu verstehen ist. Mit unseren Worten gesagt, liegt im

¢ Vgl. Jakob Béhme, Von der Gnadenwahl. Hg. G. Wehr, Kapitel 111, 12.- 25. Abschnitt.
In diesem Kapitel werden alle 7 Naturgestalten beschrieben. Béhme tiberschreibt das Ka-
pitel mit »Von der Einfithrung der feurischen Scienz«.
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Phinomen der » Anziindung des Feuers« eine transzendentale Erfahrung
verborgen, die sich im Selbstgeburtsprozefl der Freiheit dem Menschen
schenkt. Bohme meint damit jene Erfahrung, die den Menschen radikal
verandert:
Im Blicke des Feuers und des Lichts ist die Scheidung. Der Geist scheidet sich iiber sich.
Er gehet aus dem Feuer-Schracke aus als ein neu Leben (...). Und das Ens der Liebe blei-
bet inmitten als ein Centrum des Geistes stehen (...) es ist das Ens der feurischen Liebe.

Aus diesem feurischen Ente der Liebe gehet mit dem Geiste, iiber sich in die Hohe aus,
die Tinktur als das Geist-Wisserlein, die Kraft vom Feuer und Lichte.”

Das Geist-Wisserlein meint die wahre Demut, die in der vierten Natur-
gestalt entsteht. Die Freiheit wird aus der Gefangenschaft ihrer Blindheit
und ihres aggressiven Zwanges befreit, der Mensch erlebt die Geburt der
Unter-Scheidung von Angst und Freude, das Unendliche steigt aus dem
Endlichen hervor und befestigt dieses. Der Durchbruch zur Freiheit fihrt
den Menschen in eine Art der geistigen Freude, die vorher verschiittet war.
Der alte Mensch stirbt und wird als ein anderer aus dem Geiste wiederge-
boren. Er erlebt ein Neugeburt, durch die er die Verwandlung seines Wol-
lens als eine Riickbeugung in das urspriingliche erste Wollen erfihrt, das
sich vom nur ichbezogenen Willen distanziert und den Weg zu Christus
dadurch initiiert. Nach Béhme muf jeder Christ diese mystische Erfah-
rung machen.®

5) Die fiinfte Naturgestalt ist die des Lichts und der Liebe. Das Liebe-Feu-
er scheidet sich im Licht aus dem peinlichen Feuer und durchdringt die-
ses. Im verwandelten Menschen erhebt sich die Liebe iiber den Zorn, das
Ja tber das Nein. Die Liebe erfihrt sich hier als stindiger Herabstieg in
die Finsternis, die sie fortwihrend zu bergen hat. Dadurch liebt sie alles.
Der Mensch hat jetzt den Auftrag, den Geist in grofler Demut vor Gott
zu bringen. Er soll nichts mehr wollen als Gottes Erbarmen. Dieses Wol-
len muff aber gelibt werden. Die fiinfte Naturgestalt enthilt auch alle Krif-
te der gottlichen Weisheit. Sie ist das Zentrum, in dem sich der Vater in sei-
nem Sohn durch das sprechende Wort als heilige Weisheit geistig-sinnli-
cher Art offenbart.

6) So ist die sechste Naturgestalt Schall, Hall und Wort. Die sich in der En-
ge entfaltende Liebe schligt in Begeisterung um und erméglicht die Be-
jahung. Dadurch ertént die Stimme des Ursprungs als Identitdt der Liebe,
die sich als das Eine in allem liebt. Sie wird zum Wort Gottes, zum Ein-
klang und Echo aller anderen Stimmen, die das Wort des Ganzen ausspre-
chen. Die Liebe erfihrt sich als ansprechendes Angesprochenwerden, als
Hallen, das auf je individuelle Weise die Ganzheit ausdriickt. Der Mensch
erkennt, dafl die Sinne zwei Zentren haben: Liebe und Zorn. In der Tem-
peratur (= Harmonie) sind sie gerecht, sobald sie jedoch herausfallen und
vom eigenen Willen und der eigenen Lust sprechen, ist die Liige geboren.
Die gottliche Genese hat ihre Vollendung erreicht. Gemeint ist Christus

7 Ebd., III. Kapitel, 21. Abschnitt.
¢ Jakob Bohme — Christosophia. Hg. G. Wehr, Freiburg 1976, 109.
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als die Identitit von Zeit und Ewigkeit. Die Inkarnation des Ungrundes
stellt die Identitit von allen Differenzen dar.

7) Die sicbte Naturgestalt ist Wesen und Gehduse. Hat sich die gottliche
Genese vollendet, dann hat sie ein Gehiuse geformt, den Leib des Geistes,
das ewige Wesen. In ihm tritt die gottliche Weisheit hervor, die sich in der
englischen Welt zeigt. Der gottlich Wiedergeborene ist in der Lage, den
gottlichen Selbstgeburtsprozef vor Augen zu sehen, denn dieser stellt sich
ihm im gottlichen Buche dar. Er ist hier zum letzten Wesen geworden,
zum Nichts des Ungrundes, zum Wesen der Wesenlosigkeit, die sein An-
Wesen ausmacht. In thm west die Liebe und die Freiheit in der Welt an,
welche die absolut bejahende Einheit von sowohl Ja als auch Nein ist. Die-
ses Freud und Leid erzeugende ewige Wesen ist das Liebe-Spiel, als wel-
ches das Leben geschieht.

b) Sein ist Werden

Nach seinem Verwandlungserlebnis denkt der mystischer Naturphilosoph
die Welt nicht mehr subjektiv, sondern aus der Mitte des Herzens und
sieht dadurch, dafl alles lebt. Es gibt keine tote Materie, wie die verkiirzte
Sicht der Naturwissenschaft uns lehren méchte. Das Sein ist eine Ganz-
heit, die organisch lebt. Organisches Leben stellt sich als Prozef§ einer
stindigen Neugeburt dar. Es ist das Geschehen einer unbewegliche Grofie,
die unaufhorlich wird. Nicht erst Nietzsche hat diese beiden Grundposi-
tionen des Seins in seiner Philosophie zusammengebracht, wie Heidegger
behauptet.” Jakob Bohme war es, der lange vor Nietzsche die Metaphysik
tiber sie hinaus gedacht hat.’® Uber die Metaphysik hinaus denken heifit
zunichst, zum Urproblem des Denkens, dem Phinomen der ontologi-
schen Differenz vorzustofien und dieses als Grenze des nur intellektuel-
len Denkens zu erfassen. Uber die Metaphysik hinaus denken heifit so-
dann, einen Sprung vom verkiirzenden und begrenzenden Intellekt hinein
in die Leiblichkeit der Mitte des Herzens zu wagen. Béhme bleibt also
nicht im Denken der Metaphysik hingen, sondern wagt den 6ffnenden
Durchbruch in diese organisch-ethische Leiblichkeit, wie auch andere
Mystiker vor und nach ihm, deren Bedeutung in der heutigen Philosophie
leider allzuoft als irrational verkannt wird.!! Der Durchbruch, der aber
weder rational noch irrational, sondern von sich aus erfolgt und daher die
Ortschaft der Ratio im Licht der Weisheit des Herzens ent-deckt, 6ffnet
Bohme die Tiefe.

% M. Heidegger, Nietzsche. Insbes. Band I, Pfullingen 1961, 463—466. Vgl. dazu R. Haas,
Philosophie leben und Philosophie lehren nach Plato. Miinchen 1993, 24.

1° Vgl. José Sinchez de Murillo, Der Geist der deutschen Romantik. Der Ubergang vom lo-
gischen zum dichterischen Denken und der Hervorgang der Tiefenphinomenologie.
Miinchen 1986.

1" Zu den Vertretern dieser fiir das wissenschaftliche Bewufitsein noch ungehobenen Ur-
philosophie gehéren u.a. Meister Eckhart, Johannes Tauler, Angelus Silesius, Johannes
vom Kreuz und Teresa von Avila.
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Der alles erzeugende und durchdringende Werdeprozef ist nicht Ende,
sondern Anfang und transzendentale Voraussetzung seiner Erorterungen.
Sein ist radikal ein genetisches Geschehen. Darin hat der Mensch eine dop-
pelte Lebensgeschichte, die als solche nachvollzogen werden muf, zum ei-
nen in ihrer unwiederholbaren Einmaligkeit und zum anderen als der Ge-
burtsprozefl des Wesens aller Wesen. In der Punktualitit seiner geschicht-
lichen Konkretion ist der Mensch nicht nur Spiegel, sondern auch Ver-
wirklichungsort des Ganzen. Der seinsgenetische Geburtsprozefl meint
Offnung zur kosmischen Menschwerdung, Heilung von der Krankheit
der Ich-Sucht und Entdeckung des Liebe-Spiels, welches das Ringen des
Lichts mit der Finsternis ist und dadurch die Offenbarung der Kraft der
unverginglichen Liebe hervorruft. Die Offnung erfolgt, wie angezeigt,
durch die immerwihrende Genese der sicben Naturgestalten.

¢) Die Natursprache

Genauso wie der Grund aller Griinde fiir BShme keinen ersten Anfang
oder letzten metaphysischen Urgrund darstellt, sondern das nur ontolo-
gisch zu sehende Geschehen des Ungrundes meint, so ist fiir den Na-
turmystiker das Wesen der Dinge auch keine bloff metaphysisch-unverin-
derliche Substanz. Es ist Mitteilung. Das Wesen wird zum Wort. Stimme,
Sprache und Hall sind fiir Bohme Ausdriicke, die weder Begriffe noch
Metaphern darstellen, sondern als Bildausdriicke die Dinge als Phinome-
ne erfassen. Die Dinge offenbaren ihre Innerlichkeit im Wort, die Schop-
fung wird zum Gesprichsgeschehen. Das Urwort hat einen urspriingli-
chen Sinn und Inhalt, der das Wesen der Dinge ausmacht. Es liegt vor den
gesprochenen Sprachen und ihren gesprochenen Worten. Das gesproche-
ne Wort ist das Medium, durch welches das Urwort des Dings sich aus-
driickt. Solche Worte sind dann Klinge der Natur-Sprache. Béhme bezieht
sich dabei auf den Bibelleitsatz: »Am Anfang war das Wort und das Wort
war bei Gott.«

Denn die Natur hat jedem Dinge seine Sprache nach seiner Essenz und Gestaltnis gege-

ben (...). Ein jedes Ding hat seinen Mund zur Offenbarung. Und das ist die Natur-Spra-

che, daraus jedes Ding aus seiner Eigenschaft redet und sich immer selber offenbaret und

darstellet, wozu es gut und niitz sei. Denn ein jedes Ding offenbaret seine Mutter, die
die Essenz und den Willen zur Gestaltnis also gibt."?

Beim Horen der Natursprache vernimmt der Hérende aus der Lebensge-
schichte des anderen nicht nur den ontischen Inhalt, sondern auch dasje-
nige, das als Ungesagtes aus der gesprochenen Geschichte hervorklingt. In
der Natursprache liegt immer ein Mehr an Gehalt als der bloe Begriff ei-
nes Wortes aussagt. Sie nennt das, was sich als Phinomen des »Zwischen-
den-Zeilen-Lesens« offenbart, etwas, das sich dem geistigen Ohr im ge-
sprochenen Worte zeigt, obwohl es nicht ausdriicklich und objektiv im

' De signatura rerum, 1, 16-17. Zitiert nach José Sinchez de Murillo (Hg.), Jakob Béhme.
Das Fiinklein Mensch. 76.
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Text vorhanden ist.”* Die Natursprache zu hren erfordert die Offnung im
Prozef der Selbstgeburt der Freiheit. Der Mensch wird in thr vom Liebe-
Feuer angeziindet und als neuer aus dem Geiste wiedergeboren. Dem
Neugeborenen ist die Natursprache gegeben. In seiner Muttersprache hort
er den Urlaut der Naturworte, durch die er die Mitteilung der Urphi-
nomene aufzunehmen vermag.'*

Bei der Entdeckung des zweiten Aspekts der eigenen Lebensgeschichte
geht es darum, den Urklang der Dinge zu wieder-holen. Die Wieder-Ho-
lung ist das, was die Griechen anamnesis nannten. Sie meint eine trans-
zendentale Erinnerung, die mit dem Verwandlungserlebnis im Blitz ein-
setzt und ontisch nicht verwechselt werden darf. Der sich verwandelnde
Mensch wird durch eine Erschiitterung (»Schrack«) bewegt und aus dem
gewohnten Lebenszusammenhang herausgerissen. Der Heraus-Rif§ weckt
auf. Der Erweckte beginnt, tiber die Dinge zu staunen und dadurch die
Mitteilung aus dem Sinn ihres Daseins erst eigentlich zu horen. Die anam-
nesis fihrt so zu einer erweiterten, verfeinerten Art der Wahrnehmung. Im
Staunen setzt die Wieder-Holung des urspriinglichen Hérens ein, durch
das der Mensch an den urspriinglichen Klang der Dinge erinnert wird. Er
erkennt in solcher Erinnerung, dafl er als endlicher Mensch in seiner Be-
urteilung anderer nicht befehlend und von oben herab sprechen darf, son-
dern sie in ihrem Wesen, das sich ihm jetzt mitteilt und dessen Klang er zu
hoéren beginnt, organisch férdern soll. Er setzt sich nicht »besserwissend«
tiber die Dinge hinweg, sondern beginnt durch die staunende Demut sei-
nen Dienst am Ganzen. Er wird zu einem Glied des Ganzen, dessen ein-
heitlichen Willen er nun vollzieht."® Die Natursprache eroffnet so erst das
wahrhaft Menschliche, das dort zum Vorschein kommt, wo die Lebendig-
keit des kosmischen Geschehens zum Gesetz wird.'®

Hoéren und Sehen des Urspriinglichen werden zum dichterischen Den-
ken. Damit ist eine Art des Denkens gemeint, die keineswegs, wie oft die
heutige Poesie, sich vom objektiven Denken abhebt, sondern als poiesis
das Geschehen der Schopfung fortwihrend hervorsingt. Sie beseelt so das
Objektive zwar, geht aber iiber dessen einseitige Selbstbehauptung hinaus
in den Urort seiner Entstehung, ins Mehr des unaussprechlichen Geheim-
nisses, das Subjekte und Objekte zugleich hervorbringt. Der Dichter ver-

13 Der neuzeitlichen bloff objektivierenden Wissenschaft ist die Fahigkeit, die Naturspra-
che zu horen, vollig abhanden gekommen. Die Erkenntnis des spiten Wittgenstein, der
die Versuche, Sprache eindeutig machen zu wollen, am Ende aufgab, weist auf dieses Ver-
lustphinomen hin. Im Logos verbirgt sich immer mehr als die bloffe auf Eindeutigkeit
begrenzte Logik, die die Welt exakt erfassen und begreifen méochte, denn die Welt ist
mehr, ist letztlich Geheimnis und nicht eindeutig reduzierbare Zuordnung. Die Natur-
sprache ist Ausdruck der mehrdimensionalen Vielfalt des Phinomens Welt.

* Vgl. dazu Paul Hankamer, Jakob Béhme. Gestalt und Gestaltung. Hildesheim 1960,
214-232. »Béhmes Biograph erzihlt, dafl er sich die hebriischen, lateinischen, griechi-
schen Namen von Pflanzen etwa nennen lieff und die Bezeichnungen als Ausdriicke ih-
res Wesens vor allem im hebriischen Wortlaut erhorte. Tauschungen habe er stets er-
kannt obgleich er keiner der Sprachen michtig gewesen sei« (ebd., 225).

% Vgl, Jakob Béhme, Von der Gnadenwahl. Kapitel IX, 28.-29.

¢ Ebd., vgl. Kapitel X, 43., 46. und 48. A,
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dichtet das ausgesprochene Wort. Dadurch wird es wesentlich. Der Klang
der Sprache offenbart die Mitte der Dinge und fiihrt wohltemperiert die
Mitteilung auf den gebdrenden Urton zuriick. Urspriingliche Dichtung
ist, obwohl sie durch den Menschen geschieht, kein menschliches Machen,
sondern harmonisches Selbsthervorbringungsgeschehen des Ganzen, das
sich durch den Dichter dem Menschen schenkt. Als »inwendiges
Horen«!” vernimmt sie die Grundbedeutung und 6ffnet so die Tiefe der
Phinomene. In diesem Sinne ist die Tiefdichtung buchstiblich gottlich.

3. Jakob Béhmes geschichtliche Nachwirkung
a) In der Romantik

Mit der geschichtlichen Wirkung Bshmeschen Denkens hat es seine eige-
ne Bewandtnis. Zu Bohmes Lebzeiten verboten, wurden seine Schriften in
geheimen Zirkeln von Freunden und Anhingern gelesen, danach nach
Holland gleichsam »vertrieben«. 1682 wurde die erste Gesamtausgabe des
Werkes in Amsterdam verdffentlicht. Von dort gelangte es nach Frank-
reich, wo es von Claude de Saint Martin entdeckt wurde. Der franzdsische
Theosoph lernte fiinfzigjahrig die deutsche Sprache, um Béhme im Origi-
nal lesen zu kénnen. Matthias Claudius iibersetzte 1782 die Martinsche
Schrift »Des Erreurs et de la Vérité«, Dadurch wurden sowohl der Teuto-
nicus wie auch Saint Martin Kleuker bekannt, der sich in seinem Buch
»Magikon oder das geheime System einer Gesellschaft unbekannter Phi-
losophen« (1784) mit Bohmes Schriften beschiftigt. Dieses Buch las im
Jahre 1792 Baader (1765-1841), der nach anfinglichem Widerstand im
Denken Bohmes voll aufging und es seit 1800 der deutschen Romantik,
insbesondere Schelling, vermittelte. Die Urspriinglichkeit des Bohme-
schen Denkens lifit sich jedoch nicht in eine bestimmte Richtung einord-
nen. Der Philosophus Teutonicus, der die Sichtweise des Parmenides (das
Sein) und die des Heraklit (das Werden) in einem Selbsthervorbringungs-
geschehen des Ungrundes vereint, gehort in die Stufe der vorbegrifflichen
Denker der Menschheitsgeschichte und stellt die »Vorsokratik« der deut-
schen Philosophie dar. So ist zu verstehen, dafl Hegel Bohmes Denkart
wegen ihrer »Tiefe, roh und barbarisch« und wegen der Selbstverstind-
lichkeit, »die Wirklichkeit als Begriff« zu nehmen, fiirchtete, die Frische
ihrer Urspriinglichkeit zugleich bewunderte und ihn den »ersten deut-
schen Philosophen« nannte.'®

7 Ebd., vgl. Kapitel XTI, 11. A.

** So war es moglich, dafl Bohme die wichtigste Epoche der deutschen Geistesgeschichte
und darin so verschiedenartige Dichter und Denker wie etwa Novalis, Schlegel, Tieck,
Schopenhauer, Hegel, den Physiker Ritter (1776-1810), den Naturphilosophen Sweden-
borg (1688-1772), den Theosophen Friedrich Christoph Oetinger (1702-1782) zu beein-
flussen vermochte. Nachgewiesen ist ebenso die eingehende Beschiftigung Newtons und
Kants mit dem Werk des Naturmystikers. Vgl. A. Koyré, La philosophie de Jacob Boh-
me. Paris 1929; Hans Grassl, Autbruch zur Romantik. Bayerns Beitrag zur deutschen
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Durch Baader wurde Bohme zum Wissenschaftsideal in der Romantik, die
das angezielte neue Seinsverstindnis im epochalen Wort »Zuriick zu den
Miittern« aussprach. Damit war die Erfahrung des weiblichen Seinsprinzips
gemeint, das vorher in der Philosophiegeschichte niemals ontologisch the-
matisiert worden war. In der Abhebung vom anderen, minnlichen Seinsprin-
zip wird es im Wort Liebe auszudriicken versucht. Zwar ist der Begriff Lie-
be gelegentlich in der Philosophiegeschichte (Plato, Empedokles, Thomas
von Aquin, Spinoza) grundsitzlich reflektiert, als Ontologikum jedoch erst
in der deutschen Romantik erblickt worden. Als Ontologikum meint Liebe
jenen vorbegrifflichen Ungrund (die »Nacht« des Seins), aus dem das alltig-
liche, begriffliche, wissenschaftliche Leben (der »Tag«) hervorgeht. Daraus
ergibt sich eine Form von Wissenschaft, deren Vollzugsform nicht das be-
greifende Denken, sondern das urspriingliche Fiihlen, Sehen und Héren ist.
Dieses driickt sich adiquat als Dichtung aus und stellt sich in Bildern dar, die
versuchen, die Seienden im Geburtsprozef} erscheinen zu lassen.

Diese Grundeinstellung wurde nicht nur philosophisch gedacht, son-
dern auch in Einzelwissenschaften (Mathematik, Physik, Chemie, Medi-
zin, Psychologie, Soziologie) gefordert und wirksam zu werden yersucht.
Dafl das romantische Unternchmen jedoch unterging, lag nicht am Ge-
danken, dessen Dringlichkeit erst nach dem Sieg des technologischen
Denkens aufzugehen beginnt, sondern daran, daf die Romantiker die Di-
mension der Liebe mit den Mitteln der be-greifenden Philosophie zu er-
fassen versuchten.

Die Frage, warum der romantische Erneuerungsversuch nicht im allge-
meinen Bewufitsein tragend wurde, diirfte keineswegs leicht zu beant-
worten sein. Angesichts der gegenwirtigen Gefihrdung der Menschheit
durch eine immer unkontrollierter verlaufende wissenschaftliche Ent-
wicklung liflt sich dennoch sagen, dafl die durch Denker wie Bohme re-
prisentierte Denkart nicht nur nicht untergegangen ist, sondern reflek-
tierter und verantwortungsbewufiter an entscheidenden Momenten der
wissenschaftlichen Entwicklung hervortritt. In diesem Sinne gilt unverin-
dert das Wort Schellings: »Man kann nicht umhin, von Jakob Béhme zu
sagen, er sei eine Wundererscheinung in der Geschichte der Menschheit,
und besonders in der Geschichte des deutschen Geistes. Kénnte man je
vergessen, welcher Schatz von natiirlicher Geistes- und Herzenstiefe in
der deutschen Natur liegt, so diirfte man sich nur an ihn erinnern, der tiber
die gemeinpsychologische Erklirung, die man von ihm versucht, in seiner
Art ebenso erhaben ist, wie es z.B. unméglich wire, die Mythologie aus
geheimer Psychologie zu erkliren. wie die Mythologie, so ist Jakob Béh-
me mit der Geburt Gottes, wie er sie uns beschreibt, allen wissenschaft-
lichen Systemen der neueren Philosophie vorausgegangen.«'?

Geistesgeschichte 1765-1785. Miinchen 1968; E. Benz, Les sources mystiques de la phi-
losophie romantique allemande. Paris 1968; A. Faivre, De Saint-Martin 3 Baader: Magi-
kon de Kleuker. In: Etudes germaniques 23 (1968) 161-190; A. Faivre und R.Ch. Zim-
mermann (Hg.), Epochen der Naturmystik. Hermetische Tradition im wissenschaftli-
chen Fortschritt. Stuttgart 1978.

19 Friedrich Wilhelm Joseph Schelling, Philosophie der Offenbarung. 1858. 7. Vorlesung.



190 Riidiger Haas

b) In der Gegenwart
— Tiefenpsychologie

Mit der Entdeckung des Unbewufiten stiefl Frexd in die Tiefe der Psy-
chologie vor. Das Unbewufite meint das, was die Romantiker als Nacht
bezeichneten: das Urspriingliche als der Grund, aus dem alles hervorgeht
und wieder zurticklauft. Nur von der »Nacht« her kann der »Tag« richtig
verstanden werden. Alles Verniinftige, Helle, Verstandliche geht aus einem
dunklen Grund hervor, wovon es stindig, obzwar ihm unmerklich, getra-
gen wird. Ohne dieses Dunkle gibe es kein Licht. Fiir Bohme ist das My-
sterium des Ungrunds ein unfafilicher Wille, der alles und zugleich nichts
ist. Er offenbart sich durch Selbstgeburt in Licht und Finsternis. Die
Grunddimension der Psychoanalyse legt einen Bereich des Lebens offen,
der in fritheren Entwicklungsphasen vorbestimmt und insgesamt von
dunklen Kriften bewegt wird. Aus der anamnesis wird die Anamnese, mit
deren Hilfe der Psychoanalytiker die in fritheren Phasen gemachten Er-
lebnisse wieder ins Gedachtnis ruft und damit wiederholt, um sie danach
therapieren zu kénnen. Obwohl klar herauszustellen ist, daf} die Bohme-
sche Wieder-Holung des Urspriinglichen nicht auf eine solche ontische
Entwicklung begrenzt bleibt, mufl die Entdeckung des Unbewufiten und
dessen Mechanismen als Offnung einer neuen, wichtigen Grunddimen-
sion betrachtet werden. C.G. Jung, der sich von Freud spiter lossagte, hat
diese Grunddimension tiefer erkannt und mit dem Begriff des kollektiven
UnbewnfSten versehen, das fiir ihn die in jeder individuellen Struktur wie-
dergeborene geistige Erbmasse der Menschheitsgeschichte nennt.? Das
kollektive Unbewufite besteht aus Inhalten, deren Niederschlag die Reak-
tionsweisen der ganzen Menschheit seit den Uranfingen darstellt, letztlich
aber nicht vollig bewuflt gemacht werden kann. Fiir Jung sind die Inhalte
des kollektiven Unbewufiten Motive und Symbole mythologischer Natur
oder allgemein-menschheitsgeschichtlicher Symbolik, die immer auf das
Beteiligtsein der tiefsten Schichten schlieflen lafit. Seit 1919 nannte C. G.
Jung diese Inhalte Archetypen. Der Archetyp hat die dynamisch-pro-
zefihafte Funktion der Differenzierung der Bewufitseinsfunktionen. Er ist
eine »ewige Prisenz«. Uber das Prinzip der Synchronizitit kann der
Mensch durch Introspektion zu den Inhalten des Unbewufiten als aprio-
risch psychisches Angeordnetsein vorstofien.?!

— Ontologische Phinomenologie

Martin Heidegger, der wie seinerzeit Schelling den Philosophus Teutoni-
cus nirgends anfiihrt, hat sich mit ihm eingehend beschiftigt und be-
kanntlich iiber thn Seminare abgehalten. Der Einflufl B6hmes ist schon in

# Vgl. dazu C.G. Jung, Gesammelte Werke VIIL. Die Dynamik des Unbewufiten. Olten
1967, 183 und J. Jacobi, Die Psychologie von C.G. Jung, Frankfurt/M. 1982, 17-43.
21 Vgl. J. Jacobi, a.a.0., 47-56.
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Sein und Zeit gegenwirtig.”? Wihrend jedoch Heidegger in seinem Erst-
lingswerk Grundphinomene wie Nichts, Tod, Angst, Sorge, die Jakob
Bohme ontologisch denkt, nur in deren anthropologischen (»daseins-
miafigen«) Erschelnungsform zu erblicken vermag, ist seine Nihe seit
Vom Wesen des Grundes uniibersehbar, spiter jedoch sogar terminolo-
gisch bestimmend.? Der in Unterwegs zur Sprache unternommene Ver-
such, das Sprechen der Sprache von sich her zu denken, ist von der Boh-
meschen Denk- und Sprechweise durchdrungen.?* Dort wendet sich Hei-
degger zu den Urspriingen der Sprache zuriick und stofit zur poiesis vor.
Im Kapitel »Die Sprache« beschreibt er, was es heifdt, Sprache zu erértern.
Dabei kann die gangige Meinung, Sprechen sei als Ausdriicken eine Titig-
keit des Menschen, nicht aufrechterhalten werden. Denn Sprache erértern
heifdt, sich an den Ort ithres Wesens begeben. Das Gesprochene mufl erst
gefunden werden. Das rein Gesprochene ist fiir Heidegger das Gedicht.
Aus der Interpretation des Gedichts von Trakl »Ein Winterabend« geht
hervor, daff durch Nennen, Herrufen und Heiflen die Dinge den Men-
schen angehen, der Mensch die Dinge wesentlich beriihrt. Im Heifen ist
das eigentlich Geheiflene der Unter-Schied. Die Sprache spricht, indem sie
das Geheifiene, Ding-Welt und Welt-Ding, in das Zwischen des Unter-
Schieds kommen lifit. Der Unter-Schied selber, den Heidegger auch als
Fuge des Risses bezeichnet, ist der Schmerz, der den Menschen in die Stil-
le fithrt, in der er die Dinge wesenhaft sprechen hort: »Die Sprache spricht
als das Geldut der Stille.« Diese Stille ist nichts Menschliches, denn der
Mensch entspricht nur dem, was sich in der Stille des Unter-Schieds, in
dessen Schmerz, zuriickhalt. In diesem Zuriickhalten liegt das eigentliche
Héren. Der von Heidegger kunstvoll konstruierte Unter-Schied liegt bei
Bohme tiefer. Er kommt aus einer anderen Dimension des Erfahrens. Dem
Naturmystiker offenbart sich der Unter-Schied im Un-Grund, in der se-
henden Unterscheidung von Licht und Finsternis. Er wurde aus dem
Schrecken, den der Anblick dieses vorzeitigen Urgeschehens hervorruft,
geboren. Darin geht aber das Licht auf, das Seiendes - trotz des katastro-
phalen Verlaufs der empirischen Geschichte — von innen erhellt und so ins
lebendige Geschehen der Urliebe stellt. Diese Dimension der Urliebe als

2 Vgl. Martin Heidegger, Sein und Zeit. 39-42, 50-52. Dazu Riidiger Haas, Uber das We-
sen des Todes, 54-69.

% Jakob Béhme war, wie auch Meister Eckart und andere Mystiker, in den phinomenolo-
gischen Kreisen um Husserl gut bekannt. Die Abhandlung »Vom Wesen des Grundes«
erschien zunichst 1929 als Beitrag zur Festschrift fiir Edmund Husser]l zum 70. Ge-
burtstag. Erginzungsband zum Jahrbuch fiir Philosophie und phinomenologische For-
schung. Max Niemeyer, Halle (Saale). Darin wurde auch ein Aufsatz Kyorés iiber Jakob
Béhme verdffentlicht.

* Bohmes Seinserfahrung ist im Wesen eine sprachliche. Was er im »giahlichen Anblick ei-
nes zinnern Gefifles (als des lieblich jovialischen Scheins)« sah, war, daff vom »innersten
Grunde« der Natur her alles spricht. Seiendes ist Wort, d.h. Niederschrift der Grund-
momente des kosmischen Gestaltungsprozesses. So stellt sein Werk das Sich-Erzihlen
des Geburtsprozesses des Seins dar. Vgl. insbesondere Jakob Bohme, De Signatura rerum
oder Von der Geburt und Bezeichnung aller Wesen.

» Vgl. Martin Heidegger, Unterwegs zur Sprache. Stuttgart 1993, 11-33.
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lichtende Grundkraft des Seins fehlt bei Heidegger vollig, selbst nach Ent-
deckung der ontologischen Herkunft der Sprache.

— Tiefenphinomenologie

Als Urphdnomen des Seins, mithin ausdriicklich als Wurzel einer vollig
neuen Ontologie, wird die Liebe erst in der Tiefenphinomenologie ent-
deckt.?® Dadurch wird das in Bohmes Werk Angesetzte und in der deut-
schen Romantik Angezielte erneut in Gang gesetzt und so der Grundab-
sicht der modernen Phinomenologie als Grundform des heutigen Philo-
sophierens endlich im Wesen entsprochen.?” Es geht dabei um Freilegung
eines Seinsprinzips (des »weiblichen«), das bislang geschichtlich eigens nie
wirksam, ja geradezu durchgehend unterdriickt worden ist.?® Die bisheri-
ge Geschichte stellt die Selbstentfaltung des einen Seinsprinzips — des
»mannlichen« — dar. Daraus geht jenes Selbst- und Weltverstindnis von
Philosophie und Wissenschaft hervor, in dessen Zentrum die Macht als
héchste Verwirklichungsform des menschlichen Daseins steht. Diese
Seinsweise wird die Dimension der Ober-Fliche genannt. Unter Tiefe
wird dagegen jene Dimension des Urlebens verstanden, in dem sich die
tragenden Urphinomene gestalten, die dem Tiefenphinomen Macht erst
Boden und Sinn verleihen. Insofern die Méglichkeit der Selbstgestaltung
in der gebirenden Urkraft liegt, meint Tiefe zundichst das »weiblichex,
empfangende, bergende Urprinzip des Seins. Dieses ist aber zugleich auf
das »minnliche«, gebende ontologisch und ontisch ausgerichtet. Die Tiefe
schliefit also die Ober-Fliche mit ein, wenngleich beide in der dufleren
Welt auseinandergehen miissen, damit die Vereinigung immer wieder
moglich und so Leben unaufhorlich aus der ekstatischen Freude hervor-
gehe. In der Dimension der Tiefe sind Sein (das »Starre«) und Werden (das
»Fliissige«) die zwei unzertrennlichen Seiten des Urlebens, folglich aller
Urphidnomene. Die Tiefenphinomenologie erblickt in Jakob Béhmes
Ungrund — Un-Grund: er bejaht, was er verneint — die im Unter-Schied

* Vgl. José Sinchez de Murillo, Der Geist der deutschen Romantik. Der Ubergang vom lo-
gischen zum dichterischen Denken und der Hervorgang der Tiefenphinomenologie.
Miinchen 1986.

*” Vgl. Ridiger Haas, Von der Phinomenologie zur Tiefenphinomenologie. In: Edith Stein
Jahrbuch 4 (1998) 313-326.

* Vgl. José Sinchez de Murillo, Vom Wesen des Weiblichen. In: Edith Stein Jahrbuch 2
(1996) 68-103. Darin wird im Ausgang vom empirischen Faktum der historischen Un-
terdriickung der Frau in allen Kulturen und zu allen Zeiten auf den ontologischen bzw.
tiefenphinomenologischen Grund dieser Entwicklung zuriickgegangen. Dabei wird ge-
zeigt, daff nur die ontologische Klirung der Problematik — d.h. die Erhellung der beiden
Seinsprinzipien in ihrer ontologischen Zusammengehéorigkeit — zur einer problemge-
rechten Fragestellung in den Einzelwissenschaften fithren kann. Die blof feministische
Auffassung, wonach die bisherige Machtpositon der Minner nunmehr von den Frauen,
die eben nicht weiblich, sondern wie die Manner sein wollen, zu tibernehmen sei, stellt
eine Zuspitzung des Identitdtsverlustes des Menschen dar. Ob diese Zuspitzung der
geist-geschlechtlichen Entfremdung nicht die Voraussetzung zum Durchbruch des Men-
schen zum weiblichen Ursprung seines Daseins darstellt, sei hier nur angedeuter,
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lebende Identitit beider und vereinigt im Selben philosophiegeschichtlich
Parmenides und Heraklit, weltgeschichtlich die morgenlindische und
abendlindische Denkform, wissenschaftlich Geist und Natur, ontologisch
das méinnliche und das weibliche Seinsprinzip. Das Selbe, worin die zwel
Seiten des Einen iibereinkommen, ist die Grundbewegung der Selbstof-
fenbarung des Seins, das in der unendlichen Mannigfaltigkeit seiner Er-
scheinungsformen als das Einzige lebt. Es geht also in der Tiefenphino-
menologie um absolute Seinsgenese, die nicht in der Zeit geschieht, son-
dern die Zeit gebiert, und nicht als Struktur erscheint, sondern die Welt
der Strukturen erméglicht und das sie alle tragende Identische ausmacht.

Die Entdeckung des Grundanliegens des anfinglichen Denkens in der
deutschen Vorsokratik besagt Aufbruch: Umbruch und Aufgang ineins.
Ende eines langen, unsiglich schmerzhaften Aufstiegs. Auf dem Hohe-
punkt eines ungeheueren Hervorgangs bricht eine nexe Vorsokratik, ein
neuer Wahrheitsquell durch. In der Zeit der Selbstentfaltung des Tiefen-
phinomens Macht hat der Mensch das Machen gelernt. Die Macht macht
gleich zu ungleich und erzeugt somit den eigenen Henker: die Gewalt.””

In der neuen Ara entdeckt der Mensch das Leben und liebt die Liebe.
Die Sprache, die dieses Ereignis ausspricht, kann nur die gottliche sein —
Dichtung, welche die Mythologie der Liebe als die Grundlage des kiinfti-
gen Seinsverstindnisses entwirft. »... bald sind wir Gesang, fliisterte die
Sehnsucht. Sie meinte die Sprache der Stille, in welcher der Mensch erst
den Namen des Seienden zu vernehmen vermag.*

2 Vgl. José Sinchez de Murillo, Tiefenphinomenologie der menschlichen Gewalt. In: Edith
Stein Jahrbuch 1 (1995) 79-100.
30 Vgl, José Sinchez de Murillo, Dein Name ist Liebe. Bergisch Gladbach 1998.
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Nacht-Erfahrung bei Therese von Lisieux
Michael Jakel
§

Im Zentrum der Spiritualitit des Karmel, dem Therese von Lisieux
(1873-1897) angehorte, steht die immerwihrende Kontemplation, gemif§
dem Grundsatz der Regel: Tag und Nacht im Angesicht Gottes zu ver-
weilen, das Gesetz des Herrn zu betrachten und im Gebet zu wachen. Das
besagt: Die Existenz wird ins Zeichen des Absoluten gestellt. Wer die Ent-
scheidung trifft, auf einem solchen Niveau und mit einer solchen Radika-
litit zu leben, wird immer wieder von entsprechenden Zweifeln, Krisen
und Tiefpunkten heimgesucht, die die dichterisch-mystische Tradition mit
dem Begriff »Nacht« des Glaubens erfafit hat. Erst im Gang durch den da-
mit gemeinten Purifikationsprozefl wird der Mensch von ichsiichtigen
Neigungen befreit, reift geistig heran und in seine Entscheidung hinein.
Zu den groflen Meistern dieser Tradition gehort der Mitbegriinder des re-
formierten Karmel, der spanische Mystiker und Dichter Johannes vom
Kreuz (1542-1591). Er hat das Phinomen Nacht zum Kernpunkt seiner
Mystik gemacht und die zweifelsohne tiefste und umfassendste Beschrei-
bung des mystischen Reifungsprozesses geliefert. In der kurzen Zeit ihres
Klosterlebens (1888—1897) hat Therese von Lisieux den schmerzhaften
Proze mit ungewohnlicher Intensitit durchlitten und dadurch die spiri-
tuelle Reife und die mystische Hohe erreicht, auf der der Mensch eins wird
mit Gott. Auf diesem Lebensweg war Johannes vom Kreuz ihr Lehrer.
Um die Eigenart der Nacht-Erfahrung bei Therese nachvollziehen zu
kénnen, wollen wir eingangs an die Grundziige der Lehre des Mystikers
erinnern.

L. Die Nacht des Glaubens bei Johannes vom Kreuz

Der spanische Mystiker hat sein Werk Die Dunkle Nacht im Jahre 1585/86
als Kommentar zu seinem Gedicht In einer dunklen Nacht (En una noche
oscura) geschrieben. Diese Schrift hingt gedanklich mit seinem zuvor ent-
standenen Buch Aufstieg zum Berg Karmel zusammen. Damit ist der
Grundgedanke schon ausgesprochen: Die Nacht meint einen Aufstiegs-
prozefl, der zur Spitze des Berges der Vollkommenbheit fithrt. Auf dieser
Hohe ereignet sich die reine Selbstliebe als Liebe zu Gott, zum Menschen
und zur Welt im Medium der Freiheit des Geistes, die der mystische Den-
ker in seinen weiteren Schriften Der geistliche Gesang und Die lebendige
Liebesflamme darstellt.! Es gilt, die Eigenart der Nacht-Erfahrung im Ho-
rizont dieses Gesamtverstindnisses zur Sprache kommen zu lassen.

! Zur Zitationsweise: Aufstieg = Johannes vom Kreuz, Empor den Karmelberg. Simtliche
Werke, Bd. I, 3. Aufl. Einsiedeln 1984; Dunkle Nacht = Die Dunkle Nacht. Vollstindi-
ge Neuiibersetzung. Herausgegeben und iibersetzt von Ulrich Dobhan OCD, Elisabeth
Hense, Elisabeth Peeters OCD, Freiburg/i.Br. 1995; Geistlicher Gesang = Das Lied der
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Die dunkle Nacht ist zum Schliisselsymbol seines Gesamtwerkes ge-
worden. Sie ist nach Johannes vom Kreuz nicht ein Weg zu Gott, sie ist
der Weg zu ihm. Johannes nennt seine ganze mystische Lehre »eine Leh-
re von der dunklen Nacht, durch die hindurch die Seele zu Gott gehen
mufS«.? Zu dieser Nacht gibt es also keine Alternative, jeder muf}, auf sei-
ne eigene Weise, durch die Dunkelheit hindurchgehen, wenn er zum Licht
gelangen will. Anders ausgedriickt: Um zum »Alles der Liebesvereini-
gung« mit dem unendlichen Gott gelangen zu konnen, mufl Gott den
Menschen den Weg durch das »Nichts« fithren. Sie ist auf das direkte Ein-
wirken Gottes zuriickzufithren und hat das Ziel, den Menschen von innen
her zu reinigen und zu vervollkommnen.

Das Symbol der Dunklen Nacht hat seine existentielle Wurzel in einer
personlichen Leiderfahrung des Mystikers: der neun Monate dauernden,
unmenschlichen Kerkerhaft im Karmelitenkloster von Toledo. Johannes
vom Kreuz hat uns keine Autobiographie hinterlassen. Er wollte nicht
sein Leben darlegen. Thm ging es darum, in den Ereignissen und durch die-
se hindurch Gott zu erfahren. Diese Erfahrung versetzte ithn in Ekstase.
So driickte er sein Erlebtes zunichst dichterisch aus. Seine Gedichte
gehoren zu den groflen Meisterwerken der spanischen Literatur. Es ging
thm aber auch darum, anderen Menschen zur mystischen Selbsterfahrung,
die in der Erfahrung der Identitit von Gott und Selbst besteht, zu verhel-
fen. Seine Gedichte kommentiert er daher in klarer Prosa, deren systema-
tische Ordnung auf seine an der Universitit von Salamanca erhaltene ari-
stotelisch-thomistische Ausbildung zuriickgeht.

Das Phinomen Nacht nennt die wiederholte Erfahrung des Zusam-
menbruchs, die den Weg des Glaubens begleitet. Es ist also nicht eine
punktuelle Erfahrung, sondern ein Prozef}, bei dem Johannes vom Kreuz
drei Phasen unterscheidet: 1. den Anfang am Abend, 2. die dunkelste Pha-
se der Nacht, die Mitternacht, und 3. das Ausklingen der Nacht in der
Morgendimmerung.

Diese drei Nacht-Phasen setzt er in Beziehung zu drei Begriindungs-
ebenen. Im Aufstieg zum Berg Karmel heifit es:

Dreifach 138t sich die Bezeichnung »Nacht« fiir den Ubergang der Seele zur Vereinigung
mit Gott begriinden: erstens vom Ausgangspunkt der Seele her. Sie muff ihre Neigung
von allen Dingen der Welt, die sie besafi, abwenden und sie verneinen. Dieses Verneinen
und Entbehren ist wie Nacht fiir alle Sinne des Menschen. (...) Die erste (Phase) gleicht
von den Sinnen her dem Anbruch der Nacht, wenn die wahrnehmbaren Dinge dem Blick
entschwinden.’

Liebe. Samtliche Werke, Bd. 3, 2. Aufl. Einsiedeln 1979; Die Lebendige Flamme, Simtli-

che Werke, Bd. 4, 2. Aufl. Einsiedeln 1981. Es wird nach Biichern, Kapiteln und num-
merierten Abschnitten zitiert. _
Aufstieg, Vorwort, 8. Vgl. Gemma Hinricher, Jesus und die Erfahrung der Dunkelheit
Gottes. Uberlegungen zu Johannes vom Kreuz (1542-1591) und Therese von Lisieux
(1873-1897). In: Gottes Nihe. Religiose Erfahrung in Mystik und Offenbarung. Fest-
schrift zum 65. Geburtstag von Josef Sudbrack. Hg. Paul Imhof S], Wiirzburg 1990, 179.
* 2 Aufstieg 2, 1.



Nacht-Erfahrung bei Therese von Lisieux 197

Hier werden beide Aspekte angesprochen: der aktive Anteil des Menschen
am Prozef} der »Liuterung der Sinne« und das passive Geschehenlassen
der »Nacht der Sinne«. Man kann von einer aszetisch-psychologischen
Seite der Nacht sprechen.

Die zweite Phase ist »vom Mittel oder Weg her« zu begriinden, »den die
Seele zu dieser Vereinigung gehen muf; dies ist der Glaube, der dem Ver-
stand so dunkel ist wie die Nacht«.* Die »Mitte der Nacht«, ihr tiefstes
Dunkel, wird also auf der theologischen Ebene angesiedelt. In dieser zwei-
ten Phase spricht der Mystiker auch von der Nacht des Geistes im Unter-
schied zur Nacht der Sinne in der ersten Phase.

Die dritte Phase ist schlieffilich »vom Ziel her (zu begriinden), dem sie
zustrebt, und dies ist Gott, der fiir die Seele in diesem Leben nicht mehr
und nicht weniger ist als dunkle Nacht«.> Man erfahrt aber nicht nur Gott
als dunkle Nacht, man sieht sogar »den Hohepunkt der Erfahrung von
Gott« im »nackten Glauben«, einem aufler sich selbst stehenden Hinge-
wendetsein auf den anderen: Jesus Christus und den Mitmenschen. In die-
ser Nacht teilt sich Gott selbst der Seele mit, so daf} der Vereinigung nichts
mehr im Wege steht.

Wie bei der Nacht der Sinne, so unterscheidet Johannes vom Kreuz
auch bei der Nacht des Geistes jeweils eine aktive und eine passive Nacht.

Die aktive Nacht des Geistes bedeutet »entwicklungspsychologisch ge-
sehen« ein Erwachsenwerden, mehr noch ein Entwohntwerden von der
Siifle des geistlichen Lebens. Gleich zu Beginn seiner Schrift Die Dunkle
Nacht vergleicht Johannes vom Kreuz Gott mit einer Mutter, die den
Menschen lange Zeit wie ein Kind auf ihren Armen trigt, ihn eines Tages
jedoch aus diesem Schutz entlassen mufl, soll er jemals zu einem im geist-
lichen Sinn erwachsenen Menschen werden; er mufl ihn den einzelnen
Phasen der Nacht des Geistes aussetzen.® Diese Entwéhnungsphasen der
Nacht des Geistes faflt Johannes vom Kreuz folgendermaflen zusammen:

In Armut, ungeschiitzt und ungestiitzt durch irgendwelche Wahrnehmungen meiner-

seits — das heiflt, mein Verstand (das entspricht dem menschlichen Erkenntnisvermégen)

war im Dunkeln, mein Wille (das entspricht dem Empfindungsvermégen bzw. der Sen-
sibilitdt des Menschen) war in Bedringnis und mein Gedédchtnis (das Erinnerungsver-
mogen, aber auch die Sehnsucht des Menschen) war in Triibsal und Angst —, tiberlief§ ich
mich dem Dunkel in purem Glauben, der fiir die erwihnten natlirlichen Seelenvermogen
dunkle Nacht ist. Nur in meinem Empfindungsvermogen war ich von Schmerz, Triibsal
und brennender Liebessehnsucht nach Gott beriihrt. So ging ich aus mir selbst heraus,
d.h. aus meiner unzulinglichen Weise zu verstehen, aus meiner lauen Art zu lieben und
aus meiner diirftigen und armseligen Weise, Gott zu schmecken, ohne dafl meine Sin-
nenwelt oder das Bose mich dabei stérten. Das bedeutete grofies Gliick und gutes Ge-
schick fiir mich, denn da meine Seelenvermégen und Leidenschaften, meine Bestrebun-
gen und Neigungen, womit ich Gott auf unzulingliche Weise spiirte und schmeckte, nun
endgiiltig zunichte geworden und beruhigt waren, trat ich aus meinem Umgang und
Wirken nach menschlicher Art heraus, hin zu einem Wirken und Umgang nach der Art

Gottes. Das bedeutet: Mein Erkenntnisvermégen trat aus sich heraus und wurde aus ei-
nem menschlich-natiirlichen zu einem gottlichen; denn da es sich Gott durch diesen Lau-

* 1 Aufstieg 2, 1.
> Ebd.
¢ Dunkle Nacht 1, 1, 2 (Dobhan).
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terungsprozef einte, versteht es nun nicht mehr dank der eigenen Lebenskraft und des
eigenen natiirlichen Lichtes, sondern dank der géttlichen Weisheit, mit der es geeint
wurde.

Auch mein Empfindungsvermogen trat aus sich heraus und wurde géttlich, denn geeint
mit der gottlichen Liebe liebt es nicht mehr auf laue Weise mit seiner natiirlichen Kraft,
sondern mit der Kraft und Lauterkeit des Heiligen Geistes. Das Empfindungsvermdgen
wirkt also in bezug auf Gott nicht mehr auf menschliche Weise; und nicht anders hat sich
mein Erinnerungsvermégen in ewige Wahrnehmung der Herrlichkeit gewandelt.

Schlieflich werden alle meine Krifte und Affekte durch diese Nacht und durch die Liu-
terung des alten Menschen in gottlichen Stimmungen und Wonnen erneuert.’

Gott senkt in die drei Seelenvermogen Verstand, Wille und Gedichtnis die
drei gottlichen Tugenden Glaube, Hoffnung und Liebe: in das Erkennt-
nisvermogen (»Verstand«) gibt er den Glauben, in das Erinnerungsvermo-
gen (»Gedichtnis«) die Hoffnung und in das Empfindungsvermogen
(»Wille«) die Liebe. Der Mensch soll mit diesen Kriften mitarbeiten, sich
den Impulsen, die von ihnen immer wieder ausgehen, 6ffnen und mit ih-
nen mitgehen. In dem Maf}, in dem der Mensch sich darauf einlifit, ist er
ein kontemplativer Mensch, ein Mensch der Nacht des Glaubens, und of-
fen fir die umwandelnde Kraft des Geistes.®

Bei dieser aktiven Nacht des Geistes handelt es sich noch nicht um den
vollen Ernst der Nachterfahrung. Erst mit »jener schauerlichen Nacht der
Beschauungs, in der simtliche aktiven Anstrengungen des Menschen auf-
horen und durch gottliche Einwirkungen tiberholt werden, ist er erreicht.
Die passive Nacht des Geistes wird daher als »eingegossene Kontemplati-
on« oder »mystische Theologie« bezeichnet. Die geistigen Finsternisse
sind schrecklich. Der Boden bricht zusammen, kein Halt ist vorhanden,
die Grenzen von Verstand und Vernunft werden iiberschritten, das geisti-
ge Verstehensvermogen des Menschen gesprengt. Der unendliche Schmerz
entsteht im Menschen deshalb, weil in ihm die zwei grofiten Gegensitze
aufeinanderprallen: das Géottliche und das Menschliche. Es bedeutet fiir
den Menschen ein Verstofensein in Finsternis, Gottverlassenheit, Armut
und Elend, »Entleerung und Verarmung der sinnlich-geistigen Substanz«,
eine »gewaltige Zerstorung bis in die Substanz hinein« und »dufierste Ent-
bléfung«. Es ist eine »sturmvolle, grauenhafte Nacht« bei der gilt: »]Je kla-
rer das gottliche Licht ist, um so mehr Finsternis wird in dem Menschen
erzeugt«.’

Die passive Nacht des Geistes kann »einige Jahre dauern«, allerdings
mit »Pausen der Erleichterung«. Er zieht dazu den mystischen Vergleich
eines vom Feuer vollig durchglithten Holzscheites heran, der anschaulich
zeigt, wie sehr es um die Entflammung der innersten Substanz des Men-
schen geht.!

Die Frucht dieser finstersten Nacht ist die Fihigkeit des Menschen,
»sich aller himmlischen und irdischen Dinge auf géttliche Art zu erfreuen

7 Dunkle Nacht 2, 4, 1-2 (Dobhan).

® Dunkle Nacht 1, 8, 1 (Dobhan).

* Dunkle Nacht 2, 5, 1; 2, 6, 5; 2, 6, 6; 2, 7, 3; 2, 8, 2 (Dobhan).
1 Dunkle Nacht 2, 10, 1 (Einsiedeln).
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und sie zu genieflen und so zu einer umfassenden Freiheit im Geist zu ge-
langen«.!" Auf diese Weise wird der Mensch selbst zu Gott durch Teilha-
be am unendlichen Wesen seines Schopfers.'? In dieser Vergottlichung be-
steht die letzte Bestimmung allen menschlichen Seins.

I1. Die Nacht-Erfabrung des Glaunbens bei Therese von Lisieux

Therese von Lisieux war keine Systematikerin wie Johannes vom Kreuz.
Sie schrieb spontan. Gegen Systematik empfand sie sogar einen gewissen
Widerwillen.”? Sie wollte vielmehr ihre Erfahrung unmittelbar vermitteln,
damit im Leser selbst Liebe geweckt wird.

Im Vergleich zu Johannes vom Kreuz ist bei Therese eine neue, ent-
scheidende Dimension festzustellen. Wihrend beim Mystiker der Prozef}
individuell zentriert bleibt und auf dessen Spitze die Vereinigung mit Gott
die Entdeckung der Goéttlichkeit der Natur miteinschliefit, spielt bei der
Karmelitin die Solidaritit mit den Mitmenschen von Anfang an eine zen-
trale Rolle. Sie war um die Verlassenheit gottloser Menschen besorgt. So
war der eigentliche Sinn ihrer Glaubenspriifung m.E. das Mit-Gehen mit
jenen, die nicht an den unsichtbaren Gott glauben.

Der psychologische Hintergrund ihrer groflen Glaubenspriifung von
1896/97 1afdt sich mit dem Begriff »Unsicherheit« erfassen. Sie hat ihre
Wurzel zum einen gewif§ in der Person Therese Martin, zum andern aber
auch in der damals vom Jansenismus geprigten Erziehungsmethode.
Man erzog seine Kinder dazu, sich den Himmel durch religiose Opferak-
te selbst zu verdienen, was man nicht nur fiir méglich hielt, sondern gera-
dezu fiir den einzig moglichen Weg, vorausgesetzt, man gab sich genug
Miihe. Es hing also sehr viel, wenn nicht sogar alles, vom Menschen selbst
ab. Die Frucht einer solchen Erziehungsmethode war entweder die Ge-
sinnung des stolzen Pharisiers, der ein »reines« Gewissen hat, oder die des
Skrupulanten, dem es einfach nicht gelingt, auch nur annihernd ohne Feh-

1

Ebd,, 2, 9, 1 (Einsiedeln).
12 Vel. Geistlicher Gesang 39, 6 und Worte der Liebe 28, in: Die lebendige Flamme, 192.
% So wollte Therese auch bewuflt die Regeln der Poesie nicht kennenlernen, da sie meinte,
das kénne sie in ihrem inneren Fluf} eher hemmen als férdern. Zu den im folgenden zi-
tierten Schriften: SS = Therese vom Kinde Jesu. Selbstbiographische Schriften. Authen-
tischer Text. 10. Aufl. Einsiedeln 1984; Briefe der heiligen Therese von Lisieux. 3. Aufl,
1983; M.A. = Nouvelle Edition du Centenaire, Sainte Thérése de P’Enfant Jésus et de la
Sainte-Face, Manuscrits autobiographiques. Paris 1992; PN = Nouvelle Edition du Cen-
tenaire, Sainte Thérése de I’Enfant Jésus et de la Sainte-Face. Poésies (...) numérotation
nouvelle. Paris 1992. Ferner: VT = Vie Thérésienne. Supplément Trimestriel aus Annales
de Sainte Thérese. Lisieux, Januar 1980, Nr. 77.
Der Jansenismus: Ein religidses Denken, dem zufolge nur eine geringe Zahl der Men-
schen von Gott gerettet werden kann, die iiberwiegende Mehrheit jedoch fiir den Him-
mel verloren ist. Die Geretteten werden vor allem mit den Ordensleuten identifiziert, da
sie ja im »Stand der Vollkommenheit« leben. Ihre Rettung verdanken diese vor allem
ihren eigenen religiésen Anstrengungen. Sie sehen sich auserwihlt, den Rest der Mensch-
heit, der in ihren Augen hoffnungslos in Siinden verstrickt ist, durch ihr Opferleben vor
dem Zorn Gottes zu bewahren.

vy
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ler zu sein. Therese zihlte zur zweiten Gruppe. 18 Monate lang litt sie —
»gerade 12 bzw. 13 Jahre alt« — unter der »schrecklichen Krankheit der
Skrupel«.”® In jeglicher Hinsicht stellt sie sich in Frage, ist in sich selbst
restlos verunsichert. Am Ende dieser eineinhalb Jahre andauernden Zeit
der Skrupel hort diese Unsicherheit jedoch nicht einfach auf. Sie sitzt zu
tief in ihr. Gerade was ihre Beziehung zu Gott betrifft, ist sie sich nie ganz
sicher, ob sie ihn nicht doch durch den einen oder anderen Fehler belei-
digt. Dies zeigen folgende zwei Ereignisse:

Zwei Monate nach ithrem Eintritt in den Karmel von Lisieux, also Ende
Mai des Jahres 1888, ist Therese unendlich erleichtert, wihrend der Beich-
te die folgenden »trostreichsten (Worte), die je an das Ohr meiner Seele
drangen« aus dem Mund des Jesuiten Pichon zu héren:

Im Angesichte Gottes, der seligsten Jungfrau Maria und aller Heiligen, ERKLARE ICH,
DASS SIE NIE EINE EINZIGE SCHWERE SUNDE BEGANGEN HABEN. 6

Diese in Groflbuchstaben geschriebene Erklirung richtet den Blick zum
einen auf Thereses Gliick, 7bren Gott nie durch eine Siinde beleidigt zu ha-
ben, also auf ihre persénliche Gottesbeziehung, zum anderen auf die da-
hinterstehende Unsicherheit der jungen Ordensfrau, die diese Worte fiir
die trostreichsten ihres ganzen Lebens hilt. Thereses Skrupelkrankheit
dauert offensichtlich noch an. Trotz der Zusicherung ihres Beichtvaters
zweifelt sie noch immer, ob ihr Gutsein dem guten Gott geniigt.

Knapp dreieinhalb Jahre spiter, im Oktober 1891, {iberfallen Therese
Zweifel an der Existenz eines Himmels."” Thren eigenen Worten zufolge
zweifelt sie nicht an der Existenz Gottes, aber an der Existenz eines Him-
mels. Therese glaubte zwar an den ewigen Gott, an Jesus, zeitweilig jedoch
nicht an das ewige Leben in Gemeinschaft mit ihm. Offensichtlich ist bei-
des fiir Therese nicht identisch. Haben diese Zweifel nicht ihren Grund
darin, daf§ sie befiirchtet, nicht selbst in den Himmel zu kommen, in dem
ihrer Uberzeugung nach nur die grofien Heiligen sind, mit denen sie sich
zwar immer wieder vergleicht'®, angesichts der vielen kleinen Alltagsfeh-
ler jedoch nicht messen kann? Zweifelt sie letztlich nicht an einem Him-
mel fiir sich selbst? Sie zweifelt nicht am Gutsein ihres Gottes, sie zweifel,
wie schon dreieinhalb Jahre zuvor, an ihrem eigenen Gut-genug-Sein, am
Zufriedensein ihres vollkommenen Gottes mit seiner unvollkommenen
Therese. Sie denkt zu diesem Zeitpunkt noch ganz von sich her. Sie sieht
in ihrem eigenen Unvermdgen das Hindernis, in den Himmel zu kommen.
Sie verdient ihn nicht, solange sie noch nicht frei von ihren Fehlern ist.

In dieser Situation begegnet sie dem Franziskanerpater Alexis Prou, der
Exerzitien im Kloster von Lisieux hilt. Als er ihr die Beichte abnimmt,
droht er Therese nicht etwa mit dem ewigen Verderben, wie es damals ty-
pisch gewesen wire, sondern wirft sie »... mit vollen Segeln auf die Fluten

12: 86782

16 88, 154,

788, 177. Vgl. Michael Schneider, Krisis. Zur theologischen Deutung von Glaubens- und
Lebenskrisen. Ein Beitrag zur theologischen Anthropologie. Frankfurt a. M. 1993.

18 SS, 214.
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des Vertrauens und der Liebe«. Er ermutigt sie, auf dem Weg des Vertrau-
ens und der Liebe zu gehen. Als Stellvertreter Gottes versichert er ihr, dafl
ihre alltiglichen kleinen Fehler Gott keinerlei Kummer bereiteten und der
liebe Gott sehr zufrieden mit ihr sei.”” Therese ist iibergliicklich. Sie
schreibt nichts davon, ob sie nach dieser Beichte noch immer Zweifel an
der Existenz des Himmels hat.

Viereinhalb Jahre spiter, im April des Jahres 1896. In der Nacht vom
Griindonnerstag auf Karfreitag erbricht Therese Blut, die ersten Anzei-
chen ihrer zum Tod fiihrenden Tuberkulose. In der Nacht vom Karfreitag
auf Karsamstag wiederholt sich das Zeichen. Wie ist Thereses Reaktion?
Sie 1st aufler sich vor Jubel. Der Grund fiir diese Freude ist ihr lebendiger,
auflerst klarer Glaube an die Existenz des Himmels. Dieser ist zu diesem
Zeitpunkt also nicht nur nicht in Frage gestellt, vielmehr machte »der Ge-
danke an den Himmel (ihr) ganzes Gliick aus«. Wieder geht es also um die
Existenz des Himmels, jetzt aber umgekehrt: Therese ist voller Hoffnung
und Vertrauen, bald dorthin zu kommen. Sie zweifelt nicht im geringsten,
dafl ihr Gott sie im Augenblick ihres Todes trotz ihrer Fehler, die sie im-
mer noch begeht, sofort in den ersehnten Himmel aufnehmen wird. Thre
Unsicherheit, ihre Zweifel von frither scheinen wie weggeblasen.

Wahrscheinlich nur zwei Tage spiter, am Ostersonntag, beginnt fiir
Therese jedoch das fir sie vollig Unerwartete: die Glaubenspriifung, die
bis zu ihrem Tod, 18 Monate spiter, wahren soll. Wie bereits im Jahre 1891
zweifelt sie auch wahrend dieser groffen Krise nicht an der Existenz ihres
Gottes, im Gegenteil: zuweilen ist sie so sehr in ihn verliebt, dafl man ge-
radezu von einem Liebesrausch reden kann.?® Gott, das ist fiir Therese ge-
rade in dieser schwierigen Zeit der leidende Gottesknecht aus Jesaja 53, al-
so der mit-leidende Jesus.?! An ihm hilt sie sich jetzt fest, mit ihm identi-
fiziert sie sich. Wie er will sie auch im Verborgenen leiden und verachtet
werden. Sie zweifelt also nicht an Gott, sondern — wie bereits vor fiinf Jah-
ren — an der Existenz des Himmels. Beide Priifungen, die von 1891 und
die von 1896/97, gleichen sich.

Therese leidet jetzt aber nicht nur unter ihrer Glaubenspriifung, sie er-
kennt in ihr auch das Gute. Sie nimmt ihr »... alles hinweg, was meinem
Verlangen nach dem Himmel noch an kb Befriedigung anhaften
kénnte ...«* (Die Krise hat fiir sie also wie die Dunkle Nacht von Johan-
nes vom Kreuz eine reinigende Wirkung.) Was heifit dies anderes, als daff
es Therese noch um ihren Himmel ging, den sie sich fiir sich selbst er-
sehnt? Deshalb die Frage: Wird ihr der Glaube an den Himmel nicht auch
deshalb genommen, damit sie die Angst um zhren Himmel » also um sich
selbst« ganz verliert?

' Ebd.

*® Vgl. Manuskript B, das sie fiinf Monate nach Beginn dieser Glaubenspriifung geschrie-
ben hat. Vgl. Jean Francois Six, Licht in der Nacht. Die (18) letzten Monate im Leben der
Therese von Lisieux. Wiirzburg 1997.

' Dieses Gottesbild hat sie seit der fiir sie unertriglichen Krankheit ihres Vaters 1889.

285,223,
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In der Nacht vom 10. Mai 1896, einen Monat nach Beginn der Glau-
benspriifung, hat Therese einen auffilligen Traum. Sie triumt von einer
Begegnung mit der Griinderin des Karmel in Frankreich, der seligen An-
na von Jesus, die einst die rechte Hand Teresas von Avila war. Therese
spricht mit ihr und stellt ihr die uns schon bekannte Frage: »Ist Er (ihr
Gott) mit mir zufrieden?« Auch hier wird ihr wiederum bestitigt, daf}
Gott von ihr nicht mehr will als sie fiir ihn tut und mit ihr sehr zufrieden
1St.

Diese Frage hat jetzt aus zwei Griinden noch mehr Gewicht als in den
fritheren Jahren: Therese stellt sie, obwohl sie selbst bereits seit Jahren aus
dem Vertrauen und der Liebe heraus lebt, und sie stellt sie in einem Traum,
in dem das Unbewufite zur Sprache kommt.

Therese geht es also selbst in der Endphase ihres Lebens noch »irgend-
wie« um die Frage nach dem »Bin ich denn fiir meinen guten Gott wirk-
lich gut genug«? Ist es von daher nicht naheliegend zu denken, daf sie in
diese letzten groflen Glaubenszweifel auch deshalb fillt, weil sie ihrer ei-
genen Person und ihres Gut-genug-Seins immer noch nicht ganz sicher
ist? Ist ihre fiir sie so typische Unsicherheit nicht auch hier, am Ende des
Lebens, ein wichtiger, ihr selbst nicht bewufter Grund fiir ihre Zweifel an
der Existenz des Himmels?

Die in ihr tief verwurzelte »Unsicherheit« spielt eine nicht zu unter-
schitzende Rolle. Das schliefit nicht aus, dafl die grofle Glaubenspriifung
von 1896/97 iibernatiirlich zu begriinden ist. Hat sie doch im Vergleich zu
der von 1891 eine ganz andere, weit umfassendere Qualitit. Was unter-
scheidet diese Krise von derjenigen von 1891?

Diese Priifung kommt tiber sie wie ein Blitz aus heiterem Himmel. The-
rese hat keine Vorahnung. Die Nacht bricht plotzlich herein. Therese fillt
von einem Extrem ins andere, aus héchsten Héhen eines iiberaus klaren
Glaubens in die tiefsten Finsternisse. Sie dringen in sie ein und lassen ihr
den sonst so lieben und angenehmen »Gedanken an den Himmel blof
noch [zu] einem Anlafl zu Kampf und Qual« werden. Diese Glaubens-
priifung bleibt, bis Therese am 30. September 1897 stirbt.

Das Entscheidende ist die Tatsache, dafl Therese die Glaubenspriifung
von allem Anfang an in einen direkten Zusammenhang mit den sogenann-
ten »Gottlosen« (les »impies«) bringt. Darauf méchte ich im folgenden
ausfiihrlicher eingehen.

Therese driickt ihre Zweifel mit Hilfe verschiedenster Bilder aus. Sie
schreibt von »dichtesten Finsternissen« oder auch von einem »dunklen
Tunnel«. Sie bewohnt ein Land, das — in dichten Nebel gehiillt - noch nie
von einem Sonnenstrahl beschienen wurde. In sie selbst dringen Finster-
nisse ein, die »die Stimmen der Stinder annehmen« und die ihr statt des er-
hofften schénen Landes das blanke Nichts vor Augen fiihren, das Thereses
ewige Bestimmung sein soll.?

Das vielleicht bekannteste Bild fiir ithre Qual ist das einer »bis zum
Himmel ragenden Mauer, die das gestirnte Firmament verdeckt ...«. Ihre

3 8§, 219 ff.
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Schwester Pauline berichtet davon, daf} sich Therese die Uberlegungen der
schlimmsten Materialisten aufdriangen, ohne daf} sie dagegen etwas tun
kénnte. Sie ist ihnen ganz und gar ausgeliefert.?

Was Therese mit diesen Bildern beschreibt, ist im Grunde nichts ande-
res als der innere Zustand eines jeden, dem der Glaube an alles, was tiber
das Sichtbare hinausgeht, verschlossen bleibt. Sie befindet sich im Zustand
eines A-Theisten. Sie steht existentiell auf der gleichen Stufe wie dieser;
sein Seelenleben und das ihre sind ein und dasselbe; sie sitzen beide am
gleichen Tisch.®

Dies ist jedoch nur die eine Seite. Die andere ist die des Immer-noch-
Glaubens: Therese ist ja keine Atheistin in dem Sinn geworden, dafl sie
Gott bekimpfen wiirde oder dafl er ihr vollig gleichgiiltig geworden wi-
re. Die Schwierigkeit in dieser schweren Zeit lag fiir sie im Aushalten der
Spannung des gleichzeitigen Nicht-glauben-Kénnens und des Glaubens-
trotz-allem. Sie hat teil an beiden Zustinden: dem des Nicht-Glaubenden
und dem des Glaubenden. Sie ist ausgespannt zwischen Erde und Himmel,
ein Bindeglied, das existentiell die Funktion eines Briickenbauers erfiillt,
eines Ponti-fex. So wie Jesus durch seine Menschwerdung das Bindeglied
zwischen Gott und Mensch wurde, so auch Therese als existentielle Nach-
folgerin Christi zwischen Nicht-Glaubenden und Glaubenden. Nur auf
der Basis dieser Spannung war es moglich, sich mit den A-Theisten so zu
solidarisieren, daff Therese thnen auch noch wirksam helfen konnte: Der
Kontakt zum Urheber der Hilfe durfte nicht abbrechen. Das heifit jedoch
nicht, dafl Therese ihren Gott gespiirt hitte (sie hat ihn nicht mehr ge-
fihlsmifig gespiirt!). Aber war die Beziehung nicht deshalb umso star-
ker? Alles hangt in diesen eineinhalb Jahren am »nackten Glauben« wie
bei Johannes vom Kreuz. Wie bei Jesus: Als er sich am Kreuz von seinem
Vater am verlassensten fiithlte, war er thm am nachsten. Therese schreibt,
sie habe in dieser Zeit mehr »Glaubensakte« erweckt als in ihrem ganzen
Leben.?® Unter diesen Glaubensakten versteht Therese nichts anderes als
ihre gesetzten Willensakte zugunsten der Welt des Glaubens, die ihr
gleichzeitig mehr und mehr verschlossen wird. So schreibt sie folgerichtig:
»... ich besinge ..., was ICH GLAUBEN WILL.«*

Die Krise wird also mit der Zeit nicht schwicher. Sie nimmt zu. Anfangs
sieht Therese in ihr noch Sinn. Sie schreibt den bereits zitierten Satz: »Jetzt
nimmt sie (die Priifung) alles hinweg, was meinem Verlangen nach dem
Himmel noch an natiirlicher Befriedigung anhaften konnte ...«.?* Doch der
Abbauprozef} setzt sich immer mehr fort. So sagt sie schlieflich zu ihrer
Schwester Céline: »Ich glaube nicht mehr an das ewige Leben: mir scheint,
dafl es nach diesem sterblichen Leben nichts mehr gibt, alles ist ver-
schwunden, es bleibt nur mehr die Liebe«.?’

M 88, 222 f. und 221 (wie Anm. 2).

% Ebd., 220.

6 Ebdi 222,

7 Ebd., 223.

2 Ebd.

?» Ida Friederike Gorres, Das Senfkorn von Lisieux. Freiburg i.Br. 1958, 470. Auf Grund
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Therese bleibt zuletzt nur noch die Liebe, die ihr nie genommen wird,
die zum eigentlichen Sinn ihres Lebens wird. Auf diese Weise erfiillt sich
existentiell thr Wunsch nach dem Absoluten, nach dem »Alles-Sein«, den
sie ein Jahr vor ihrem Tod im Manuskript B formuliert hat.® Jetzt ist es
nicht mehr blofie Theorie — sie selbst ist zu dieser alles umfassenden, uni-
versellen Liebe geworden, die jeden Menschen, gleich welchen Glaubens,
einschliefit.

Bei ihren ersten Zweifeln an der Existenz des Himmels im Jahre 1891
wird Therese die Ermutigung geschenkt, in Zukunft den Weg des Ver-
trauens und der Liebe zu gehen. Jetzt wird ihr etwas noch weit Kostbare-
res gegeben. Sie entdeckt ihre tiefste Identitit: Ihre Lebens-Berufung ist
die Liebe. Jetzt weif} sie, dafl sie, Therese Martin, dazu geschaffen ist, die
universale Liebe nicht nur zu verkiinden, sondern sie zu sein.?!

II1. Therese von Lisieux und Johannes vom Kreuz

Es mag nun deutlich geworden sein, daff Johannes vom Kreuz und The-
rese von Lisieux nur bedingt vergleichbar sind. Die Erfahrung des inneren
Dunkels und seine reinigende Wirkung, das Phinomen des reinen Glau-
bens ist bei beiden grundlegend. Entsprechend seiner psychischen Ver-
fafltheit und seines individuellen Lebenswegs versteht jeder die gemeinsa-
me Erfahrung anders. Dennoch besteht eine innere Bezichung zwischen
der Lehre von der geistlichen Kindschaft bei Therese und von der Dunk-
len Nacht bei Johannes vom Kreuz. An diese fundamentale Gemeinsam-
keit dachte auch der 1967 verstorbene franzésische Karmelit Marie-Euge-
ne Grialou, als er Therese von Lisieux »eine wahre Tochter (des Mysti-

dieser Aussage Thereses schreibt U. von Balthasar, daf} es sich bei ihr unméglich um ei-
ne dunkle Nacht des Geistes im Sinne eines heiligen Johannes vom Kreuz handeln kann,
denn: es bleibt fiir Therese ja noch die Liebe. »Wenn die Liebe bleibt und wenn Therese
weifl, dafl sie bleibt, so ist das (so Balthasar) nicht die dunkle Nacht der Seele« (Hans Urs
von Balthasar, Schwestern im Geist, Therese von Lisieux und Elisabeth von Dijon. Ein-
siedeln 1970, 330). Thereses Nacht ist nach Balthasar eine Art »Halbnacht«, Therese
schreibe selbst, daf8 sie nur durch einen unterirdischen Gang gehe, in dem sie noch ein
gedidmpfres Licht sehe, das den gesenkten Augen des Herrn entstréomt (Brief, Nr. 110),
sie sieht also nicht nichts. Diese These Balthasars von der »Halbnacht« Thereses muf}
meiner Ansicht nach kritisch hinterfragt werden, denn sie schreibt von dem unterirdi-
schen Gang und dem gedimpften Licht, das den gesenkten Augen des Herrn entstromt,
bereits im Jahre 1890, also sechs Jahre vor der tatsichlichen Glaubenspriifung. Als sie
dann tatsachlich in dieser Glaubenspriifung steht, gibt es bei ihr auch Aussagen wie: »...
die Nebel (...) dringen in meine Seele ein und umbhiillen sie derart, dafl ich in thr das lieb-
liche Bild meiner Heimat nicht mehr wiederzufinden vermag, alles ist entschwunden«
(SS, 221) oder: die »Nacht des Nichts« (ebd.), die ihr die Stimme der Finsternis einflii-
stert. Demnach gibt es fiir Therese wihrend ihrer grofien Glaubenspriifung zumindest
immer wieder Momente ginzlicher Finsternis, in denen sie tatsichlich gar nichts mehr
sicht. Paradoxerweise findet sie jedoch gerade in diesen iufersten Finsternissen ihre
hochste Freude (SS, 205).
20588201
318§, 201.
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kers) Johannes vom Kreuz« nannte.’”? Der von ihm beschriebene Weg ist
ein Entblofungsprozef}, in dem der Mensch alles Ichsiichtige ablegt und
in der Vereinigung mit Gott die Reinheit des Ursprungs erreicht. Nur von
dieser hoffenden und liebenden Armut her kann Thereses Lehre richtig
gedeutet werden.

Die verschiedenen Schriften ihres Ordensvaters sind fiir Therese nicht
alle gleich wichtig. Aufstieg zum Berg Karmel und Die Dunkle Nacht, in
denen der Mystiker die Stufen des asketischen Weges beschreibrt, fithrt sie
an keiner Stelle ihrer Schriften an. Das ist nicht iiberraschend. Ubt sie sich
doch darin von klein auf.?® Dagegen findet sie ihre Grunderfahrungen in
den rein mystischen Werken Geistlicher Gesang und Die lebendige Lie-
besflamme, die sie oft zitiert, vollstindig wieder.

Die Unterschiede zwischen Therese von Lisieux und Johannes vom
Kreuz sind epochal abhingig und duflern sich vor allem in der Begriff-
lichkeit, mit der sie jeweils thre Spiritualitit ausdriicken. Johannes vom
Kreuz spricht von »Leidenschaften«, von »Entblofung des Geistes«, von
»Liuterungsprozessen« von der »Nacht der Sinne« oder der »Nacht des
Geistes«, Therese von »Vertrauen«, »Hingabe«, »Liebe«. Der Sache nach
jedoch geht es beiden um das Gleiche, um das »Nur Gott«. Dieses »Nur
Gott«, das berithmte »Solo Dios basta«, das tibrigens sanjuanischen Ex-
perten zufolge nicht — wie bislang angenommen — auf Teresa von Avila,
sondern auf Johannes vom Kreuz zuriickgeht, entspricht dem »Jésus seul«
der kleinen Therese. Den Gedanken des »Nur Gott« bringt Johannes vom
Kreuz in seiner Lehre von »Nada«(»Nichts«) und »Todo«(»Alles«) zum
Ausdruck. Das besagt: An nichts hingen, um so das Absolute zu finden.
Therese lebt diese Lehre mit der ihr eigenen Radikalitit. Etwa vier Wo-
chen nach Beginn ihrer Glaubenspriifung schreibt sie zu Ehren ihres Or-
densvaters ein Gedicht, dessen Quintessenz exakt die angedeutete Lehre
vom »Nada« und »Todo« zusammenfafit: »Gestiitzt ohne jede Stiitze, oh-
ne Licht, inmitten meiner Finsternisse, will ich mich in Liebe verzehren.«*
Beide 6ffnen sich in absoluter Weise dem Leiden ohne jeglichen Trost, da
sie eben darin allein ihren leidenden Gott finden und in die alles umfas-
sende Liebe umgewandelt werden kénnen. Gott neigt sich seinen leiden-
den Geliebten zu und verwandelt ihr »Nichts« in das »Alles« des Feuers
seiner Liebe. Von daher erklirt sich auch die paradox scheinende Freude
Thereses inmitten ihres Leidens.” Beiden aber geht es letztlich nicht um
das Leiden als solches, sondern um die Liebe, die ihnen aus dem Leiden
erwichst. Fiir Therese ist deshalb Johannes vom Kreuz der Heilige der
Liebe par excellence.®®

Marie-Eugene Grialou, Ich will Gott schauen. Weg des Getauften mit den Meistern des

Karmel. Freiburg/i.Br., 999.

3 Schon im Alter von 14 Jahren konnte Therese die Worte des spanischen Mystikers »lei-
den und verachtet werden« mit innerer Uberzeugung sprechen! (M.A., 151 £

* Vgl. PN 30.

1585205,

% Siehe VT 77, 50.
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Schiufs

Unserer Zeit haben beide Gestalten viel zu sagen: Johannes durch seine
Uberzeugung der Notwendigkeit der Nacht-Erfahrung, die allein zum
Licht fihren kann, Therese durch ihre Solidaritit mit denjenigen, fiir die
der Glaube keine Alternative in ihrem konkreten Leben ist. Thr Weg vom
Glauben hin zur Liebe ist jedoch m.E. nicht nur fiir unsere Gegenwart von
Bedeutung, sondern auch fiir unsere Zukunft. Das 19., das 20. und viel-
leicht auch das 21. Jahrhundert kann geistesgeschichtlich als eine Epoche
gesehen werden, die in einer bisher nie dagewesenen Weise gottlos ist.
Geht der moderne bzw. postmoderne Mensch dieses Zeitalters nicht auch
wie Therese durch eine Art dunklen Tunnel? Ist das Ende dieses Tunnels
schon in Sicht oder stehen wir erst am Beginn? Wann hort er auf? Was
wird an seinem Ende sein? Therese wurde durch diesen Tunnel hindurch
zur universellen Liebe gefiihrt. Der Menschheit als ganzer kann dies wohl
kaum geschehen, aber immer wieder werden Menschen auf diesen Weg ge-
leitet werden. Das ist die Hoffnung, die uns Therese vermitteln will. Die
Voraussetzung dafiir ist die Offenheit, sich umgestalten zu lassen zu einem
Menschen, der im Bewufitsein der Gegenwart Gottes zu leben versucht.
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Der Christ Paul Claudel
Dominique Millet-Gerard®

Man kann der Wahbrbeit widerstehen. Aber man widersteht nicht der
Schonbeit, die die Unschuld in ihren Armen hilt.2

Der Titel dieses Beitrags will keine Anspielung auf den Titel Der Christ
Bernanos® von Hans Urs von Balthasar sein. Er soll nur darauf hinweisen,
dafl kein geringerer als der bekannte Theologe sich mit dem Roman-
schriftsteller und dem Dramatiker Paul Claudel (1868-1955) auseinander-
gesetzt hat — den einen zu erkliren, den andern zu tbersetzen.* Vor dem
Schweizer Jesuiten hatte thm bereits Robert Grosche ein Buch gewidmet,
dessen Kapitel »Heide oder Christ« hier besonders interessiert.” Bemer-
kenswert ist auch, daff Deutschland das erste Land war, das Claudel als
groflen christlichen Schriftsteller anerkannte — noch vor Frankreich und
trotz der geschichtlichen Umstinde.®

Claudel hat noch andere Biirgen. In seinem Journal aus dem Jahr 1949
hebt er mit Genugtuung hervor: »Der Papst hat Paul Lesourd gesagt: M.
Paul Claudel ist der grofite Schriftsteller im christlichen Frankreich.«’
Tatsichlich erlebte Claudel das seltene Privileg, dafl einige seiner Gedich-
te am 29. April 1950 im Vatikan in Anwesenheit von Papst Pius XII. gele-
sen wurden. Er steht also durchaus auf der Seite des offiziellen Katholi-
zismus, was ihm manchen Vorwurf eingetragen hat.

Claudels Katholizismus war tief und echt. Er war ihm eine Herzensan-

gelegenheit, die er zu Papier bringen muflte. Der moralische Wert des

! Aus dem Franzésischen tibersetzt von Andrea Engbarth-Hannon.

2 Paul Claudel, L’Evangile d’Isaie (Isaia-Evangelium). Paris 1951, zitiert aus (Euvres com-
pletes (Gesammelte Werke), Bd. XXXIV. Paris 1965, 379.

3 H.U. von Balthasar, Der Christ Bernanos. Kéln/Olten 1954. Man kénnte auch an das
Buch von Auguste Valensin S.J. denken, das im selben Jahr erschienen ist: Le Christia-
nisme de Dante. Aubier 1954.

* Paul Claudel, Der seidene Schuh. Salzburg 1939; Gedichte. Heidelberg 1963; beide tiber-
setzt von Hans Urs von Balthasar. In der Anmerkung heifit es: »Wenn die religiose
Asthetik (Claudels) sich auch ein wenig von der meinigen unterscheidet, so deshalb, weil
sie sich lange mit diesem enormen Unterbau des Christentums, der Natur in all ihren Di-
mensionen, beschiftigt. (...) Daher habe ich mich geweigert, erlauben Sie mir zum Schluff
diesen Witz, Bernanos zu iibersetzen, aber ich habe ein Buch iiber ihn geschrieben,
wihrend ich niemals miide geworden bin, Claudel zu tibersetzen. Ich hitte es jedoch nie
gewagt, liber ihn zu schreiben. Er tiberragt alles, was man tber ihn schreiben kénnte, so-
mit mufl man ihn reden lassen« (Hans Urs von Balthasar, »Petit mémoire sur Paul Clau-
del«, Bulletin de la Société Paul Claudel, n° 82. 1981, 3).

> R. Grosche, Paul Claudel. Hellerau 1918. Vgl. E.R. Curtius, Die Wegbereiter des neuen
Frankreich. Potsdam 1919.

¢ Man denke an die Theatererfahrungen von Hellerau (bei Dresden) und der Calderén-Ge-
sellschaft, gerade zu einer Zeit, als die Verfechter eines iibertriebenen Katholizismus in
Frankreich ihm vorwarfen, auch noch in deutscher Sprache zu schreiben. Vgl. Pierre La-
serre, »Paul Claudel«, L’Action frangaise, 7. Mai 1911; F. Lefévre, Une heure avec (Paul
Claudel). Paris 1925, 160.

7 Journal, Bd. 2, bibl. de la Pléiade 1969, 684 (Mai 1949).
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Christentums und sein geistiger und kiinstlerischer Reichtum waren thm
voll bewufit. Die Lobrede auf den Dichter und Maler in Der seidene Schub
fithrt uns dies vor Augen: Beide sind unentbehrlich, um vor Gott die ganze
Schonheit der Welt auszubreiten.®

Das folgende soll den Christen Paul Claudel nahebringen, und aufzei-
gen, daf} Christus der Kern seines Werkes und die Heilige Jungfrau dessen
poetischer Mittelpunkt ist.

Der Mensch des Credo

Der Christ mufl dasselbe Feingefiibl fiir die Rechtglinbigkeit seiner Uber-
zengungen haben wie eine Frau fiir ihre Ebre.’

»Die Bejahung der vollen und ganzen Wirklichkeit«'? ist, nach Auffassung
von R. Grosche, das grofite Anliegen Claudels. Seit seiner Bekehrung in
der Weihnachtsvesper 1886 in der Pariser Kathedrale Notre-Dame wird
ihm dies unerlailich:
In einem einzigen Augenblick wurde mein Herz ergriffen, und ich glaubte. Ich glaubte
aus einer solchen Uberzeugung heraus, aus einer solch inneren Erregung, einer so mich-
tigen Gewiftheit und einer solchen Sicherheit, die keiner Art von Zweifel mehr Platz lief,

und seither konnten alle Biicher, alle Uberlegungen, alle Zufille cines bewegten Lebens
meinen Glauben nicht erschiittern, ehrlich gesagt, ihn nicht einmal beriihren. "

Darauf beruht Claudels Bekehrungseifer, der sicher manchmal bei einigen
seiner Freunde, besonders bei André Gide, zu aufdringlich war und das
Gegenteil bewirkte. Aber Claudel dringt es, seinen Glauben weiterzuge-
ben. Er nimmt den missionarischen Aufruf des auferstandenen Christus
ernst. Er predigt das Evangelium, lidt diejenigen ein, die mit ihm in Brief-
wechsel stehen, geistliche Lektiire zu pflegen, an den Sakramenten teilzu-
nehmen, ihr Christentum zu leben. Kurzum, er ist das Gegenteil eines
Ideologen.

Man muf}, um seine Haltung richtig zu verstehen, die »Bekehrunge«
Claudels in ihren intellektuellen Kontext einordnen. Wie seine ganze Ge-
neration, war er von einer positivistischen Erziehung geprigt, die ithn un-
befriedigt lief. Die geistige Erleuchtung in Notre-Dame bleibt zwar nicht
seine einzige mystische Erfahrung. Sie ist aber der Ausgangspunkt eines
intellektuellen, von einer bestimmten Lektiire geleiteten Weges (Pascal,
Bossuet, Dante, Katharina Emmerich). Vier Jahre lang wird dieser Weg zu
einem heftigen inneren Kampf zwischen dem gewonnenen Glauben und
der sich widersetzenden Vernunft. Claudel konnte sich nicht mit dem sog.
»Kohlerglauben« begniigen. Er mufite auch die Grundlagen seines Den-
kens umwandeln, seine Bildung erneuern. Bei diesem Lernprozef sind,

%3 Ty

¢ Brief Claudels an Jacques Madaule vom 25. Juli 1935.

18 R. Grosche; a.a.0., 93.

1 ,Ma conversion« (Meine Bekehrung) (Revue de la Jeunesse, 10. Oktober 1913), (Euvres
en prose, bibl. de la Pléiade, 1973, 1010.



Der Christ Paul Claundel 211

aufler der schon erwihnten Lektiire, drei weitere »Meister« fiir ihn we-
sentlich: die Bibel, deren poetische Schonheit er zuerst tiber das »Das
grofle Buch der Kirche«'? entdeckt, die Liturgie®, fiir ihn der kleine Kate-
chismus, dem er immer treu bleiben wird, und nicht zuletzt der Katechis-
mus des Konzils von Trient. Dazu kommt die Summa Theologica des Tho-
mas von Aquin. Ein kluger, der thomistischen Erneuerung zugewandter
Beichtvater hatte ihm dazu geraten. Damit ist Claudel fiir das ganze Le-
ben gegen die Versuchung des Modernismus gewappnet, den er ohne Un-
terlaf} bekampft. Ernest Renan mit seinem Buch Leben Jesu ist fiir ihn ein
Betriiger, genauso wie fiir Edith Stein. — Meines Wissens haben sich die
beiden, Claudel und Stein, nie getroffen.'* Aber ihr Lebensweg ist sich
ahnlich und gleicht dem des frithen Maritain.'®

Claudel ist vom Charakter her ein Einzelginger. Er ist es durch seine
Tatigkeit als Diplomat, aber auch von Natur aus. Er schreibt folgendes an
F. Mauriac:

Sie wissen, dafl ich aus Neigung und durch die Umstinde immer schon ein verbannter
und einsamer Mensch gewesen bin. Durch meine Arbeit ganz in Anspruch genommen,
mufl ich zugeben, mich immer sehr wenig fiir die mich umgebenden Kunst- und Gei-
stesbewegungen interessiert zu haben. (...) Andererseits bin ich duferst streng katholisch.
Auflerhalb des Katholizismus kann ich weder atmen noch denken. Es fillt mir zur Zeit
sogar schwer, mich irgendwie geistig anzustrengen, um den entgegengesetzten Stand-
punkt wahrzunehmen. Das heifit soviel wie, daf} ich kein Bediirfnis verspiire, mich oh-
ne jeglichen Vorwand Verstandesmenschen anzuschliefien, die nicht Jesus Christus als
ihren einzigen Herrn anerkennen. Ich habe bereits Massis dariiber geschrieben: Ein
Christ hat keine Verbiindeten, er hat nur Briider.'s

Ist das Christentum Claudels wirklich so »unvermeidlich anachroni-
stisch«'’, wie es Grelot hinsichtlich seiner biblischen Exegese, auf die ich
noch zurlickkommen werde, behauptet? Ich glaube nicht. Schon deshalb,
weil er, den man den »katholischen Gorilla« nannte, keiner katholischen
Untergruppe seiner Epoche zugewiesen werden kann. Er geht seinen Weg
ganz alleine’®, gestirkt durch die tigliche Teilnahme an der Messe. Darauf
will er unter keinen Umstinden verzichten, da sie seine Gedanken und
sein Schreiben jeden Tag aufs neue erfillt. Hier ist die ewige Nahrung, die
es thm ermdéglicht, sich in seiner Zeit zurechtzufinden.

2 Ebd., 1012.

" Genannt werden insbesondere das Magnificat der Vesper, das dsterliche Exsultet, die
Prosopopoie der Weisheit (Spriiche VIII, 22 ff.), die Epistel der Unbefleckten Empfing-
nis, usw. Vgl. A. Vachon, Le Temps et I'espace dans I’ceuvre de Paul Claudel. Seuil 1965.

" Ma conversion (Meine Bekehrung), a.2.0., 1008-1009. E. Stein, Notizen iiber Dorothée
Quoniam, Karmeliterin im XIX. Jahrhundert, als Antwort auf den Skandal von La vie de
Jésu (Leben Jesu). Vgl. D. Quoniam, La Psychologie du Christ. Téqui 1996, précédé de
la notice d’E. Stein.

'* J. Maritain (1882-1973), frz. Philosoph des Neuthomismus, Schiiler v. Bergson, von dem
er sich abkehrte, um sich der christl. Philosophie zu widmen.

!¢ Brief an Mauriac vom 16. Juli 1935, La Vague et le Rocher, Correspondance Claudel-
Mauriac. Minard 1988, 87.

7 P. Grelot, Les commentaires bibliques de Claudel. Prolégoménes a une étude critique. In:
La pensée religieuse de Claudel. O.0. 1969, 103.

'8 Journal, Bd. 1, 999.
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Es liegt dem Rebellen Claudel besonders am Herzen, diese fiir ihn so
grundlegende Lehre in seinem Werk darzustellen.'” Er gibt sich nicht da-
mit zufrieden, den kleinen Text Abrif¥ der gesamten christlichen Lebre zu
verfassen, der dazu bestimmt ist, seinen Briefpartnern die christlichen
Grundwahrheiten zu lehren.?® In Form von vierzehn Artikeln und bereits
in dem fiir ihn typischen Stil, betont er die dem Christentum innewoh-
nende Bewegung: den Siindenfall, das Geheimnis vom Kreuz, die Vereini-
gung mit Christus und das Warten auf die ewige Freude. Das sind die
groflen Themen, die dann in seinem dramatischen Werk abgewandelt wer-
den: Drama und Leiden durch die Siinde in dem herrlichen »Canticus Me-
sa« aus dem Theaterstiick Mittagswende; der bedingungslose Einsatz fiir
Christus, auch mitten in der Heimsuchung, wo das priesterliche adsum
Sygne de Cofifontaine am Ende von Der Biirge anempfohlen wird; das
Wunder des auferstandenen Kindes in Marii Verkiindigung, das Wirken
der Gemeinschaft der Seelen und ihr gegenseitiger geistiger Einflufl in Der
seidene Schuh.?' Schlieflich verbringt Claudel die langen Jahre seines Ru-
hestandes damit, die Heilige Schrift auszulegen. Darunter ist auch eine
tiefsinnige Betrachtung der Absitze des Credo. Beginnend mit halb ern-
sten, halb humoristischen Ausfiihrungen iiber das etymologische Wort-
paar »Kredit — Kredo« in Das Buch des Christoph Columbus beschreibt
Claudel das Verhiltnis zwischen Mensch und Gott als eine groflartige An-
gelegenheit der gegenseitigen Verpflichtung und des Vertrauens. Es han-
delt sich gleichzeitig um eine in Bildern entwickelte Theologie, in der stin-
dig die zwolf Absitze des Credo dargestellt werden. Dazu gehéren auch
eine Betrachtung zur Passion (Ein Dichter betrachtet das Kreuz), eine
Uberlegung zum Verhiltnis von Altem und Neuem Testament (/sazas-
Evangelium) und ein lyrisches Nachdenken iiber die marianische From-
migkeit (Das Schwert und der Spiegel).

Claudel ist nicht nur ein apologetischer, sondern auch ein polemischer
Schriftsteller. Indem er die Glaubenslehre in seinem Werk darstellt, ver-
teidigt er sie gleichzeitig gegen diejenigen, die sie offen oder hinterhiltig
verleumden. Als ergebener Diener der Ewigen Kirche zeigt er sich auch
als aufrechter und gewappneter Verfechter der Christenheit. So gesehen

19 Giehe Brief an André Suarés vom 22. September 1905: » Aber Gott hat mir ein weitaus
groferes Wunder (als das der Eselin von Balaam) bereitet: Es ist das des hartherzigen,
heftigen, wenig freundlichen, wenig liebevollen, zutiefst heidnischen und nach Lust und
Vergniigen verriickten Menschen, der Thnen heute sagt, daff die Wahrheit nur in der Ver-
leugnung dessen, was man liebt, liegt. Es ist ein Literat, der cine Religion, deren Haupt-
idee die Selbstverleugnung ist, anerkennt. Es ist ein schrecklich beschmutzter Mensch,
dessen Innerstes noch vom schwirzesten Gift brennt, der Thnen von jungfriaulicher
Hochzeit und von diesem Schweigen, das iiber dem Wort steht, spricht.« Correspon-
dance Claudel-Suares, Paris 1951, 48.

2 Der Text ist zu finden in der Korrespondenz mit Suards, ebd., 204-205, und auch in der

Anthologie mit dem bezeichnenden Titel: Je crois en Dieu. Paris 1961, zusammengestellt

von Schwester Agnes de Jésus, auch Agnes du Sarment genannt, bekehrt von dem, der

auch ihr Pate wurde.

Vgl. Dominique Millet-Gérard, Formes baroques dans le Soulier de Satin. Champion

1997,

2
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gibt es in Der seidene Schub, dessen erster Akt in der Sammlung »Roseau
d’or« von Maritain erschienen ist, den Aspekt der modernen »Wiederer-
oberung«. Diese war dazu bestimmt, eine intellektuelle und kiinstlerische
Erneuerung mitten im Christentum zu schaffen. Der Einzelginger Clau-
del zeigt sich gegeniiber dem Geist und den Modeerscheinungen seines
Jahrhunderts skeptisch. Den Erklirungen des Konzils von Trient treu und
auf die gottliche Eingebung der Schriften vertrauend, ist er uiber die sich
abzeichnenden Umwilzungen seiner Zeit beunruhigt.”? Als Dichter und
verhinderter Priester liest er fleiffig das Brevier und somit auch die schon-
sten Stellen der Kirchenviter. Claudel protestiert in einem kirchlichen An-
spruch auf Wissenschaftlichkeit heftig gegen alles, was den Glauben an die
Lehre und das sich in ithrem Herzen befindende Geheimnis vermindern
kann. So greift er auch die Benediktiner von Maredsous an, die den Jo-
hannesvers der »drei Zeugen« gestrichen haben und somit dem Leser ei-
nen Text vorenthalten, der »die heiligsten und tiefsten Glaubensgeheim-
nisse beriithrt: die Dreieinigkeit, die Worte Christi vom Heiligen Geist und
die Sakramente!«?* Die Bibel ist in seinen Augen ein grofles Gedicht, das
besonders schon und bedeutungsvoll ist. Durch den Klang der Sprache er-
klirt es sich selbst und erhellt sich in Verbindung mit der Liturgie. Beim
Lesen ist Claudel demiitig und tiefgriindig: »Laft uns die Vulgata lesen!
Lesen wir sie, wie es sich gebiithrt: auf den Knien.«** Da er die Heilige
Schrift mit der Eucharistie vergleicht, kann er nicht zulassen, daff man sie
unberechtigt antastet und den Text wie einen gewdhnlichen handhabt.
Claudel ist ehrerbietig, er ist kein Gelehrter oder »Spezialist«, sondern ein
frommer Mann, der meditative Betrachtung und Lektiire miteinander ver-
bindet. Er versucht zu verstehen und seinen Verstand nicht von den Sin-
nen beirren zu lassen. Sein mit Zitaten aus der Schrift und den alten Exe-
geten reich beschriebenes Journal zeugt davon, dafl sie Claudel als wich-
tigste Hilfe fiir ein echtes spirituelles Leben begriff. Aus diesem Grund hat
er seinen Zeitgenossen tatsichlich etwas zu sagen. In einer verweltlichten
Gesellschaft, in der die Religion immer mehr auf ithren kulturellen Aspekt
beschrinkt wird, kann er ihnen ein Beispiel sein. Claudels Christentum
war kein »Getue«, wie es bose Zungen darstellten. Es war wirklich sein
tigliches Brot, der Ort der gréfiten Priifung®, aber auch des grofiten Tro-
stes. Es ist dieses unschitzbare Gut, sein »Schatz«, wie es auch das Evan-
gelium bezeichnet, mit seinem ganzen geistigen und kunstlerischen Reich-
tum, den er ohne Unterlaf} teilen wollte.

2 Der letzte Text, den er geschrieben hat (es gibt auch zuvor zahlreiche Uberlegungen in
seinem Journal, die in dieselbe Richtung gehen), ist eine Kritik der zum Volk hin gelese-
nen Messe (»La messe a I'envers«, Le Figaro littéraire, 28. Januar 1955, Supplément aux
ceuvres completes, Bd. 1, L’Age d’homme, 1990, 294-295).

2 »Saint Jean 3 Maredsous« (Mercure de France, 1. November 1950), (Buvres completes,
Bd. XXVIII Paris 1978, 386. Es handelt sich hier um 1 Joh 5,7.

* »L’Ecriture Sainte« (LaVie intellectuelle, Mai 1948), (Euvres compleétes, Bd. XXI. O.O.
1963, 391.

% Siehe Journal, 14. Februar 1905: »Die schrecklichen Wege Gottes. Wenn du thn um et-
was bittest, fiirchte dich davor, denn du konntest erhort werden.«
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Anwesenbeit Christi

Principium qui et loquor vobis. (...) Hier liegt der Schliissel. Der Tiir-
schliissel und der Schliissel dieser Ziffer, von der Pascal spricht.

Das Christentum Claudels ist in erster Linie stolze und freudige Be-
jahung (quantum potes, tantum aude) der Stirke und der Schonheit der
christlichen Religion sowie seiner groflen Wiirde durch die erlésende An-
wesenheit des Mensch gewordenen Gottes. Sie ist das Wesen seiner Asthe-
tik, fiir die die Perikope von den Emausjiingern (Lk 24, 13-15), — die Le-
sung am Abend seiner Bekehrung — richtungweisend war. Christus, das
Wort Gottes, ist der Schliissel zum wahren Sinn der Schriften. Diese feste
Uberzeugung hat Claudel aus den Schriften Pascals und durch das Studi-
um des Augustinus im Brevier gewonnen. Sie wird spiter in seinen eige-
nen exegetischen Biichern entwickelt und weitergefiihrt. Dieser Christus
ist sein »einziger Konig, fiir den (er) kimpft, den (er) herausfordert, den
(er) verteidigen und verherrlichen will, wihrend (er) immer wieder mit
dem erschiitternden Schrei des alten Tertullian seinen blinden Feinden zu-
ruft: »Parce unicae spei totius generis humani!««?” Es ist Christus, dessen
absolute Schénheit er auf dem Turiner Schweifituch — speciosus forma -
bewundert und dem Immanentismus Mauriacs in seinem Leben Jesu ent-
gegenhilt.?® Claudel erinnert in einem wichtigen Text, einem Vorwort zu
einer von ihm initiierten Neuauflage eines vergessenen Werkes, daran, dafl
Christus das Herz und der Angelpunkt der Schrift ist und das Alte Testa-
ment seinen Sinn erhilt, wenn zu seiner wortlichen Bedeutung der geisti-
ge Gehalt der Allegorie kommt. Im Alten Testament lauft alles auf Chri-
stus zu. Die Opfer aus dem Leviticus sagen das Opfer am Kreuz voraus,
und David verkorpert die »zeitliche Person des verfolgten und siegenden
Christus«.?? Claudels Auslegung der Schrift besteht darin, hinter den ihn
faszinierenden Bildern, den Rarititen und Absonderlichkeiten des bibli-
schen Stils die verschliisselte Botschaft zu entdecken, die Gott uns tiber
sich selbst und seinen Erlosungsplan mitteilt:

Das Alte Testament verkiindigt Jesus Christus nicht nur durch Worte, sondern auch

durch die Anpassung der ganzen erzihlten Geschichte, die wir bereits zusammengefafit

haben: Das heifit durch den Zusammenhang der aufeinanderfolgenden Ereignisse und

Episoden sowie Verzierungen zugleich, aus denen diese Verkettung gestaltet ist und die

man mit dem opus plumarii auf dem Vorhang des Tabernakels vergleichen kann. (...) Das

Alte Testament, Geschichte, lyrische und gottesfiirchtige Poesie, ethische und rituelle

Vorschriften, ist ohne diese unsichtbare und zukiinftige Anwesenheit Christi unver-
stindlich. Diese gibt ihm bis in die letzten Feinheiten, bis zu den dumpfesten Tonen, die

% »Du sens figuré de I’Ecriture« (Vorwort zur Neuauflage von L’Introduction au livre de

Ruth von Pater Tardif de Moidrey, Desclée de Brouwer, 1838), (Euvres Complétes, Bd.
XXI. 17 und 19; Joh 8,25. Pascal, Pensées N° 260 et 678.

¥ Brief an Suares vom 10. Februar 1911, Correspondance, 2.2.0., 160. Zitat von Tertullian
leicht verdndert (Parce unicae spei totius orbi!), De carne Christi, Kap.V, gegen Marci-
on, der die Kreuzigung und den Tod Christi leugnet. Ebenfalls zu finden im Journal, No-
vember 1905.

28 Brief an Mauriac vom 6. Marz 1936, La Vague et le Rocher, 2.2.0., 98-99, Zitat des Ps 44,3.

# »Du sens figuré ..., 2.2.0., 34.
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Richtung und schafft um sich herum eine Art prophetisches Feld. Das Alte Testament
ist ohne das Neue, das alles erfiillt, rechtfertigt und erklirt, unverstandlich. (...) Das Wort
ist Fleisch geworden, ob es handelt oder predigt. Wahrend der drei letzten Jahre seiner
Sendung hat es gesprochen, ist es den Augen sowie den Seelen erschienen und ist selbst
an die Stelle des Symboles getreten.*

Somit stimmt Claudel mit den grofiten Meistern der allegorischen Schrift-
deutung wie Origenes, Augustinus, Gregor der Grofe, die er gelesen hat,
iiberein, aber auch mit den modernen wie Pater de Lubac, der seine Schrif-
ten bewundert und ihn sogar in seinem groflen Werk der mittelalterlichen
Bibelauslegung Les quatre Sens de IEcriture (Die vier Bedeutungen der
HI. Schrift) zitiert.

Aus der Schriftauslegung selbst leitet sich eine Rechtfertigung des bild-
haften Schreibens ab.?! Claudel setzt diese symbolische Schreibart in die
Praxis um, indem er ihr noch seine eigenen Bilder hinzufiigt. Seine Ausle-
gung stellt also eine groflartige Bildverdoppelung dar, mit deren Hilfe er
die Allegorien des gottlichen Schriftstellers entfaltet. Ich wihle unter den
vielen moglichen Beispielen einen Abschnitt des besonders schénen Kom-
mentars zum Hobelied. Nach Art der alten Kirchenviter wird mit Para-
phrase und poetischer Steigerung, ausgehend von einer Verszeile species
ejus ut Libani (HId 5,15), ein geographisch-spiritueller Weg gezeichnet,
wobei die zwei Bedeutungen des Wortes »Libanon«, die semantische
(=Berg) und die etymologische (=Weifl), das dramatische Zusammentref-
fen der Materie und des Geistes beschworen. Er endet so:

Gott hat uns aus Lehm gemacht, und jetzt hat er die Mdglichkeit, uns mit Schnee neu zu

erschaffen! Nicht nur einen Gipfel, sondern ein ganzes Gebilde. Seht um uns herum die-

se chaotische Fiille, das ist der Libanon, dieses gespannte Tuch, diese weile Weite, wenn
sie sich in der Abendsonne mit dem Segen des geschlachteten Gottes bekleidet.”

In dieser einzigartigen Landschaftsbeschreibung erscheint die Doppelna-
tur des Geliebten, der Christus-Sonne, und des »geschlachteten Gottes«,
der durch sein Kreuz die Erde »segnet« und sie rein wie »Schnee« werden
lafie.

Mancher mag Claudel diesen Uberflufl an Bildern, dieses Verwurzelt-
sein mit dem sinnlichsten Aspekt der Sprache vorwerfen. Fiir ihn ist es je-
doch ein Mittel, seinen tiefen Glauben an die Menschwerdung Gottes zu
bezeugen. Er glaubt nicht an das intellektuelle Trugbild eines gnostischen
Symbolismus. Er betont immer wieder »Et Verbum caro factum est«. In
seinem Verstindnis vollendet es durch das Versprechen von Erlosung die
Heiligung der ganzen Natur. Indem er sich der — besonders in Frankreich
starken — jansenistischen Tradition widersetzt, rehabilitiert er die Natur
und die sichtbare Welt. Das geschieht natiirlich nicht im Sinne Rousseaus,
das heifdt in einer von der Erbsiinde befreiten Natur, sondern in einer Na-
tur, die von der Schopfung zeugt und die géttliche Weisheit widerspiegelt.

3 Ebd., 63-65.

31 Siche zu diesem Thema meine Dissertation: Anima et la Sagesse. Pour une poétique com-
parée de I'exégese claudélienne. Paris 1990.

2 Paul Claudel interroge le Cantique des Cantiques (Egloff 1948), (Euvres complétes, Bd.
XXII. 224,
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Claudel ist alles andere als ein Gnostiker. Fiir ihn war die materielle Welt
von Gott gewollt und geschaffen. Zwischen Natur und Ubernatur
schwebt die Gnade, die der Mensch, aus freier und richtiger Entscheidung,
fassen und fruchtbar machen kann. So ist die sichtbare Welt nicht nur Hin-
dernis und Versuchung, sondern eine wirksame Hilfe zur Gotteserkennt-
118.

Die unsichtbare Welt gibt uns den Schliissel zum Sichtbaren und die Schrift den Schliis-
sel zu den geschriebenen Dingen. Threrseits quillt die sichtbare Welt iiber von dieser
Weisheit, die sie geschaffen hat, sie zusammenhilt und anregt, und erleuchtet, was sich
in uns angesammelt hat: niichterne Tatsachen, komplexe Gedanken und abstrakte Vor-
schriften. All das erfiillt und gestaltet sie mit Farben, stellt es bildhaft dar und beweist
es. (...) Hier ist die allererste theologische Lehre, die man den Kindern und den Einfa-
chen im Geist beibringen miiite, bevor man iiberhaupt die Mysterien erklirt. Wenn dein
Blick rein ist (...), doch Gott kiimmert sich selbst darum, uns das reine Schauen zu leh-
ren. In Wirklichkeit hat er nie aufgehort, sich uns gegeniiber wie im Paradies zu verhal-
ten. Allein schon die Natur, wenn wir ihr nur vertrauen, lehrt uns auf herrliche, mafige-
bende und doch einfache Weise diese uns umgebende Quelle der Metaphysik und
Ethik.*

Hier ist die sichtbare Welt in ihrer Ganzheit (und die Bilder des Dichters
gehoren dazu) durch die Menschwerdung in dieses grofie Epos der Be-
deutung mithineingenommen, das die Natur und insbesondere den Men-
schen zur Heiligkeit befahigt.

Es gibt in der Tat eine Dynamik in der Heilsgeschichte, die Claudel
wichtig erscheint. In ithrem Zentrum befindet sich Christus, das Herz und
der Schliissel aller seiner Figuren; somit ist er auch der Ausgangspunkt des
menschlichen Wortes. Jedes Wort ist ein Analogon zum fleischgeworde-
nen Wort.** Aber diese paradox erscheinende Bewegung klart sich auf,
wenn man die Bibel umgekehrt liest, also mit der Apokalypse beginnt. Ge-
nauso handelt Claudel in seinem exegetischen Werk. Hier verkehrt sich
jegliche Linearitit vor der metaphysischen Prioritit des letzten Grundes:

Fiir mich steht die Erlésung, die Erlosung durch das Blut, an erster Stelle. Die Mensch-

werdung hat nur stattgefunden, um sie zu ermdglichen. Sine sanguinis effusione non fit

remissio. In den Gedanken Gottes gibt es nichts Zusammengeflicktes. Alles ist aus einem
Stiick.*

Im Plan Gottes, der »alles auf einmal betrachtet<*, ist der strahlende
Punkt das Kreuz des Auferstandenen, die »machina Christi«, um einen
Ausdruck des Ignatius von Antiochien zu verwenden, den man auch bet
Anna-Katherina Emmerich wiederfindet, »dieses Kreuz, von dem ge-
schrieben steht, daf} es durch seine Erhdhung alles an sich zieht«.*® Es ist

3 »Du sens figuré ...«, 2.2.0., 43 und 57.

3 Claudel ist von diesem Standpunkt aus gezwungenermaflen uneinig mit dem jiidischen
Gedanken von E. Lévinas, der folgende Meinung vertritt: »Das Wort bleibt Wort und
wird nicht Fleisch (...) das Wort in seiner Wiirde als Wort« (Une Voix sur Israél, Evi-
dences April 1951), aufgenommen in Cahier Paul Claudel N° 7, Paris 1968, 345.

5 L’Evangile d’Isaie, a.2.0., (Euvres completes, Bd. XXIV, 356; lat. Zitat nach dem He-
brierbrief 9,22.

* Ebd.

¥ Eph 9,1.

¢ L’Evangile d’Isaie, a.a.0., 373. Frei zitiert nach Joh 12,32.

-

w
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der Hebel der Welt und somit auch das Gewissen der Christenheit. Die-
ses Kreuz, Zeichen von Opfer und Sieg, ist daher — um auf das Theater und
die »Theodramatik« von Claudel zuriickzukommen — die Antriebskraft
seines Werkes, wie er es so groflartig in einem Text iiber das katholische
Theater erklirt: Das Kreuz ist das »Prinzip des Widerspruchs«, das die Fi-
guren »in ein klar umschriebenes Drama mit Ausgang und Sinngebung
hineinzieht«. Dies spielt sich ab »unter den Augen einer hoheren Wirk-
lichkeit, dem groflen Drama der Erschaffung und des Heils. Es dient als
Hintergrund, und das Theater ist eine besondere Art des Kommentars, das
gleichzeitig zu einer handelnden Parabel wird«.”” Alle groflen Figuren
Claudels kennen diese »Unruhe des Christen«*, die sie in Gegensatz zum
Quietismus bringt, und mit ihrem durch die Gnade gestirkten Willen iiber
sich hinausgehen lafit.

Mariens Anwesenhbeit und das poetische Christentum
Denn der Tag der Vollendung Jesu Christi ist der der Erfiillung Mariens.*

Claudel ist der groffen marianischen Tradition der Kirchenviter iiber den
liturgischen Katholizismus treu und Maria gegentiber — auf Grund seiner
Bekehrung in der Kathedrale von Notre-Dame wihrend des Magnifikats
— besonders ehrfiirchtig. Da er darum bemiiht ist, diese Frommigkeit zu
bewahren und Maria zu dienen, teilt er ihr eine wichtige Rolle innerhalb
seines poetischen Katholizismus zu. Sie ist fiir ihn, wie fiir viele Theolo-
gen des Mittelalters, die magistra disciplinae®?, die durch die Rolle, die ihr
im Plan der Menschwerdung zugewiesen ist, eine spezielle Verbindung
zwischen der menschlichen Natur und der Transzendenz herstellt. Es ist
eine Verbindung der zirtlichen Liebe, des sanften Gehorsams und des
Vorbildes. In einem umfangreichen Werk mit dem Titel Assumpta est Ma-
ria, das aber leider unvollendet blieb, verfiigt Claudel iiber erstaunliche
Bilder, um Maria zu charakterisieren. Sie ist der Nihrboden aller gottli-
chen Wissenschaft, weshalb sie auch in der Liturgie mit der Weisheit ver-
glichen wird. So wie im Alten Testament Christus verborgen ist, so tragt
Maria ihn in ithrem Leib:
Unsere Mutter Maria kann auf dem Kalvarienberg nicht nur weinen. Sie muf§ im Namen
der ganzen Kirche, die in diesem Moment in ihr eingesetzt wird, thren Religionsunter-
richt empfangen. (...) Jene, die seit langer Zeit alle Dinge in ihrem Herzen bewahrte, kann
jetzt sagen: Ich bin da, ecce adsum! Der Ubergang hat stattgefunden! Hier ist also die
umgeblitterte Seite, die alles erklart, wie das grofie bebilderte Blatt im Mefibuch, das die
Priester kennen, wenn sie den Kanon zu lesen beginnen. Denn steht da nicht am Anfang

des ganzen Buches: Ist iiber mich geschrieben? (Ps 39,8). Hier ist diese grofie Seite strah-
lend und rot gemalt, die beide Testamente trennt! Alles, was Maria auf dem Schofl von

% »D’un théatre catholique« (1914), Théatre, Bibl. de la Pléiade, Bd. 2, 1414.

* Grosche, 2.2.0., 87.

1 L’Epée et le Miroir (Das Schwert u. der Spiegel). (Buvres completes, Bd. XX, [Paris] 72.

2 H. de Lubac, Les Quatre sens de PEcriture (Die vier Bedeutungen der Hl. Schrift), Bd.
1, 49.
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Anna erfahren hat, alle Schriftrollen von Mose und den Propheten, die in ithrem Ge-
dichtnis geordnet sind (...), all das unter den Leben spendenden Strahlen der Gnade in
ihrem Herzen hat begonnen zu atmen, zu schauen und zu verstehen!*

So ist Maria das lebendige Buch, und es ist nicht erstaunlich, daff Claudel
1952 sein Isaias-Evangelium Unserer lieben Frau von Lourdes und der
jungfriulichen Empfingnis widmet. Dieses Buch umreifit das grofie gott-
liche Drama, genauso wie der Dichter es in seinen Bibelkommentaren dar-
gestellt hat:

Gott hat alles zur gleichen Zeit geschaffen, sagt uns das Buch der Weisheit (Jesus Sirach
18,1). Maria verdankt ihre unbefleckte Empfingnis dem Opfer von Golgota, aber es ist
die Zustimmung Mariens, die die Substanz dazu geliefert hat: damit will ich sagen, die-
ses Blut, ohne das es keine Erlosung gegeben hitte. Aber der Text im Buch der Sprich-
worter (8,22 ff., Epistel von der unbefleckten Empfingnis), den ich eben zitiert habe, ver-
anlaflt uns, den vollstindigen Hintergrund zu erfassen. Gott hat die Welt nur geschaf-
fen, um sich dieses tiberragende Wesen zu schépfen, das Ihm durch die Menschwerdung
das Mittel der universellen Erlésung bietet. Denn es gibt kein Geschopf, so sagt Paulus,
auch wenn es von der Eitelkeit verfiihrt ist, das nicht zu seinem Schépfer in Hoffnung
seufzt (Rom 8,22). Der Aufstand der Engel hat in dem Schépfungsplan eine Situation der
Unordnung und des Ungleichgewichts geschaffen. Eine Minderheit hat sich der Auto-
ritit des hochsten Herrn entzogen und sich hinter einer hochmiitigen Herausforderung
verschanzt. Die ganze Schopfung, gezeichnet von Leiden und Tod, trug das Bild dieser
Auflehnung in sich. Es ist das heldenhafte Ja eines von der Erbsiinde befreiten Ge-
schopfes, das die restauratio in integrum der anfinglichen Ordnung erméglicht hat.
Christus ist geboren, sagt Paulus nach den Worten von Jesaja, und vor seinem Namen,
den er von seiner Mutter geerbt hat, beugt sich alles im Himmel, auf der Erde und in der
Haélle. Das Leiden, die Siinde und die Hélle haben ihren Sinn. Sie stehen im Dienste Got-
tes, und er dient ihnen. Sie sind von dem Siihnewerk am Kalvarienberg, das sich bei den
Heiligen bis zum Ende der Welt fortsetzt, wie verschlungen. Jesus macht Satan nicht zu-
nichte. Er sagt ihm: Folge mir, Vade post me, gehe hinter mir her. Hier ist derjenige, der,
egal was er tut, im Dienste Gottes steht und ihm zugleich dient. Da Jesus im wahrsten
Sinne des Wortes Diener ist, so ist auch Maria Dienerin. Sie dient sowohl Gotr als auch
uns, und sie gibt die Méglichkeit, Gott bis zum Ende zu dienen.*

Man kann darin eine Art christlicher Charta von Claudel entdecken. Es
sind poetische Betrachtungen, ausgehend von Teilen der Schrift, die ihm
besonders vertraut sind, da sie in die groflen Ereignisse der Liturgie ein-
gegliedert sind: die Epistel der unbefleckten Empfingnis, die Lesungen
aus Jesaia im Advent, die Epistel vom Palmsonntag (Phil 2,10), das 6ster-
liche Exsultet, die Verkiindigung. Aber man wird dort auch zwischen den
Zeilen romanhafte Elemente einer durch Erfahrungen hervorgerufenen
spirituellen Verinderung finden: von der Auflehnung in Mirtagswende bis
zur restauratio in integrum in Der seidene Schuh, iiber das »heroische Ja«
der inneren Disziplin, der geistlichen Ubungen und des Gehorsams ge-
gentber dem gottlichen Plan.

Die Heilige Jungfrau ist mehr als nur ein Vorbild. Der Beginn dieses
Textes zeigt, dafl sie eine Gestalt der Kirche ist:

Aber im Glaubensvokabular ist die Kirche auch die Heilige Jungfrau Maria, und von ei-
nem Ende der Schrift zum anderen gibt es zwischen den beiden Geschépfen eine Ver-

4 1’Epée et le Miroir, a.a.0., 62-63; Zitate nach Lk 2,19, Hebr 10,7.
# L’Institution de Lourdes (1953), (Euvres complétes, Bd. XXV. 533.
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bindung in Person und Aufgabe. Jede lifit dem anderen unablissig diesen Gott, den die
Liebe gefangenhilt, zukommen. Ist es nicht sie, die Er nicht miide wird anzuschauen?
Was Maria jetzt im Himmel vollbringt, mufl eine andere Maria, die aus ihr hervorkommt
und an ihr teilhat, auf Erden erfiillen. (...) Maria vollbringt das Werk der Natur und da-
mit das Werk der Gnade.®

Die Verherrlichung des Weiblichen im Werk Claudels mufl man in dieser
liturgischen und marianischen Perspektive sehen, um sie zu begreifen. Ei-
nige Kritiker, auch H.U. von Balthasar, haben sich hier zuriickgehalten.
Doch sie ist gewifl keine Selbstgefilligkeit, sondern das Ergebnis einer lan-
gen, iiberlegten, in Worte gefaiten Askese. Das Christentum Claudels,
weit davon entfernt, eine Ideologie zu sein, stellt geradezu die Substanz
seines Lebens dar. Daher kommt bei ihm — der von Natur aus tempera-
mentvoll und von auflerordentlicher Intelligenz war — das Bediirfnis, Leh-
re und Erfahrung in einem weiten Bedeutungszusammenhang zu vereinen.
Erst hier findet der Mensch den ihm von Gott zugedachten Platz und
nimmt ihn an. Bezeichnenderweise iibersetzt Claudel electa kyria am An-
fang des zweiten Johannesbriefes mit »Erwihlte Frau«.* Diese ist die Kir-
che mit ihren zwei Gesichtern: Das eine ist das der Jungfrau des Magnifi-
kats und das andere das ihrer menschlichen Konkretisierung. Diese Dop-
pelgesichtigkeit hat ihn in sein grofies geistiges Abenteuer gesttirzt und in
ihm das erstaunliche Streben nach Liuterung, nach kontinuierlicher Be-
kehrung ausgeldst und ein ernstes Verstindnis der christlichen Forderun-
gen geweckt. Sein ganzes Werk legt davon Zeugnis ab.

® %

Die Schonheit des Christentums in Claudels Werk liegt vielleicht zualler-
erst in seinem intellektuellen Anspruch. Claudel will vor allem sein eige-
nes Leben verstehen, aber nicht durch Selbstbeobachtung, aus subjektiver
Befriedigung (ihm war evident, dafl dies einer der groflen modernen Irr-
tiimer ist), sondern um den Reichtum einer jahrhundertealten christlichen
Kultur auszuschopfen. Claudel ist tief mit den verschiedenen Texten, die
er gelesen hat, verbunden; denn er ist ein Mann der Biicher und baut sich
somit auch seine eigene Reihe aus Bibel, Kirchenvitern, Theologie und
Spiritualitit auf. Er ist stets darum bemiiht, diese Texte nicht als tote Ma-
terie zu betrachten, sondern sie als Bereicherung fiir sein eigenes geistiges
Leben zu sehen. In seinem Theater und seiner Poesie, aber auch in seinen
biblischen Betrachtungen, die in einer wundervollen Sprache das Konzen-
trat der lateinisch-christlichen Tradition enthalten, hat er uns eine wert-
volle Botschaft hinterlassen. Auch wenn viele Texte wenig bekannt und
vielleicht auch schwierig zu verstehen sind, so wird doch die Anstrengung
des anspruchsvollen Lesers reich belohnt.”” Diese Schriften warten nur

% »La Liturgie, I'Eglise et la Sainte Vierge«(Die Liturgie, die Kirche und die Heilige Jung-
frau). (Vorwort zu Bernadet, Les plus beaux textes de la Liturgie. Paris 1947), (Euvres
complétes, Bd. XXV. 542.

# L’Evangile d’ Isaie, 2.a.0., 360.

¢ Hingewiesen sei auf die vor kurzem erfolgte Veréffentlichung einer Neu-Auflage mit Er-
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darauf, iibersetzt und einem interessierten Publikum vorgestellt zu wer-
den. Claudel lag dies besonders am Herzen, und er war gliicklich, Zeug-
nisse der Ergriffenheit, sogar von Bekehrungen seiner Leser zu erhalten.
Er sah darin den Hohepunkt seines Schaffens, seine letzte Erklirung, sei-
ne Rechtfertigung gegeniiber dem Kreuz, das »der geizigen und niedrigen
Erde die Fihigkeit der Einsicht entreifft«.*®

liuterungen von M. Malicet, X. Tilliette S.J. und D. Millet-Gérard: Le Potte et la Bible,
Paris 1998,

# 1’Evangile d’ Isaie, a.a.0., 373,
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Mystische Poesie im Islam und im Christentum

Thomas Ogger

Wer heute von »Liebe« spricht, meint im allgemeinen die Liebe zu dem
oder der Geliebten. Oder auch die Liebe zu Mitmenschen, zu Tieren, zu
Gegenstinden, die ihm besonders am Herzen liegen. Vielleicht aber méch-
te er einfach nur geliebt werden. So widerspriichlich dies auch klingen
mag, so handelt es sich bei alldem um Aspekte der Liebe.

Weitere Definitionen von »Liebe« bietet Erich Fromm in seiner Ab-
handlung iiber »Die Kunst des Liebens«, wonach »Liebe« eine Kunst ist,
die vom einzelnen Menschen verlangt, dafl er sich einerseits anderen Men-
schen 6ffnet, indem er auf sie zugeht, andererseits fiir solche Menschen of-
fen ist, die sich aus irgendwelchen Griinden an ihn wenden oder ihm ein-
fach nur Zuneigung erweisen wollen. Dies will erkannt und erlernt sein.

In einer Zeit, in der im Begriff »Selbstverwirklichung« die zunehmen-
de Egomanie zur Ideologie erhoben wird, mit deren Hilfe ichbezogene
Besitzstinde ingstlich und sogar zunehmend offensiv verteidigt werden,
ist es schwer geworden, Liebe uneigenniitzig aktiv oder passiv zu auflern.
Nicht zuletzt ist damit auch die Freiheit des Willens verkniipft, wie sie uns
vom Schopfer geschenkt wurde.

Der Begriff »Freiheit« unterliegt recht unterschiedlichen Definitionen,
die zu unterschiedlichen Ergebnissen fithren. So ist derzeit zu beobachten,
wie sich ein Grofiteil der Menschen Freiheiten nimmt, einerseits zur »ar-
melaufgekrempelten« Durchsetzung des Egos, andererseits zur Selbstzer-
storung im Alkoholismus, in der Drogensucht oder auch im sog. »Work-
aholismus«, der Arbeitssucht.

Wie kommt es zu diesen Erscheinungen und zu den zunehmenden Er-
krankungen der Psyche in den westlichen Lindern, die doch grundsitz-
lich an der Spitze des materiellen Reichtums dieser Welt stehen? Die Be-
antwortung dieser scheinbaren Widerspriichlichkeit mufl entsprechend
komplex ausfallen. Ein Hauptpunkt diirfte sicher Mangel an Sinngebung
und damit verkniipfter geistiger Qualitit des derzeitigen Lebensstils sein.
Er hindert einen grofien Teil der Menschheit daran, dieses Leben sinnvoll
und geistig inhaltsreich zu gestalten. Dafl viele Menschen das Defizit
spiiren und auf der Suche nach Sinn sind, ist allenthalben festzustellen.
Doch gibt es zu wenig fundierte Orientierungshilfen, um nicht auf den ei-
nen oder anderen »Guru« hereinzufallen.

Die bisherigen Vorbilder sind vom Sockel gefallen und zerbrochen. Ei-
ner der Griinde dafiir mag, zumindest in Deutschland, im Miflbrauch der
Vorbildfunktion wihrend der nationalsozialistischen Schreckensherr-
schaft gelegen haben. Doch auch heute, im ausgehenden 20. Jahrhundert,
scheinen sich beispielsweise im ehemaligen Jugoslawien oder in Afrika
vergleichbare Ereignisse — sogar unter den Augen der Weltoffentlichkeit —
zu wiederholen, allerdings mit leicht geinderten Vorzeichen. Aber auch in
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der Demokratie westlicher Prigung sind Vorbilder rar, und so bleiben nur
die Kirchen, die vielleicht geistig-geistliche Vorbilder liefern konnten.
Doch auch hier sieht es nicht gut aus.

Dies diirfte daher rithren, daf} alle Organisationen von Menschen ge-
staltet werden, die nicht nur ihre Stirken, sondern auch ihre Fehler und
Schwichen haben. Es gilt, diese in Bescheidenheit und Freiheit, das heifit
in Loslésung von hindernden Bindungen der Selbstverliebtheit und
Selbstgerechtigkeit, zu erkennen. In den 60er Jahren unseres Jahrhunderts,
der Zeit der »Blumenkinder«, schrieb der bedeutende amerikanische
Dichtersinger Bob Dylan: »Wenn du nichts besitzt, hast du auch nichts zu
verlieren.« Damit meinte er gewif} weltliche Reichtiimer, doch fand damals
auch in spiritueller Hinsicht ein Aufbruch statt, von dem jetzt in den 90er
Jahren nur noch Relikte vorhanden zu sein scheinen.

Und so soll dieser Bob-Dylan-Vers zu den Mystikerinnen und Mysti-
kern iiberleiten, die im islamischen Osten und christlichen Westen in ei-
ner Zeit lebten, die aus heutiger, »aufgeklarter« Sicht als »unaufgeklirt«
bezeichnet wird.

Diese Menschen und ihre Ideen entstammten einer spirituellen Umwelt,
in der — ebenso wie jetzt — nach Antworten zum Sinn des Lebens gesucht
wurde. Sie duflerten sich in einer Poesie, die auch heute noch zu den
Hohepunkten der Weltliteratur zahlt. Hier wird etwas in Worte gefafit,
das rational nicht auszudriicken ist, in Worte, die Ausfluff inneren Erle-
bens sind. Sie werden subjektiv vermittelt und konnen daher auch nur
subjektiv erfaflt werden. Zeit und Raum sind aufgehoben, Dialektik und
menschliche Ratio iiberschritten, als wiren Fesseln gesprengt. Die Aussa-
ge von Weisen, die menschliche Philosophie hore da auf, wo die gottliche
Weisheit beginne, ist einer der Versuche, dieses Phinomen zu erkliren.
Solchen Menschen war die Fahigkeit geschenkt worden, die alle Dimen-
sionen unendlich tibersteigende Grofle Gottes zu ahnen.

Das beriihmte islamische Glaubenbekenntnis Allahu akbar driickt
gleich einer Formel diese Vorstellung aus, denn sie bedeutet nichts weiter
als »Gott ist grofler«; denn was immer der Mensch zu sehen, zu denken
und zu erfassen trachtet: Gott ist groffer. Und so kreisen auch die Gedan-
ken der Mystiker um dieses Zentrum allen Seins. Thre Poesie geht von den
vielfiltigsten Richtungen und Wegen auf diesen Mittelpunkt zu.

Wer waren - und sind! — diese Mystiker? Es sind Menschen, die sich von
irdischen Bindungen gelost haben, um frei zu sein fiir den Glanz und die
unermefiliche und unaussprechliche Grofle Gottes.

In diesem Wort »unaussprechlich« ist bereits die Bedeutung des Begriffs
»Mystik« enthalten, die »Schliefen« von Augen und Mund heifit, um sich
nach innen wenden zu konnen. Im Innern des Menschen ist der Mikro-
kosmos, in dem sich der Makrokosmos des Auflen spiegelt. Wird der Ma-
krokosmos mit Gott gleichgesetzt, wie dies die altgriechischen Weisen ta-
ten, ist demgemifl Gott in unserm Innern.

Weil Mystiker wie alle Menschen soziale Wesen sind, ist es ihnen ein Be-
diirfnis, sich mitzuteilen. Wie kann Unaussprechliches mitgeteilt werden?
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Zum einen in einer Sprachsymbolik, also in Bildern, die Assoziationen
freisetzen, zum andern in threm Handeln.

Das Wirken der meisten Mystiker ging auf die nachfolgenden Genera-
tionen und Epochen tiber. Sie leben weiter in iiberlieferten Erzihlungen
oder in der beseelten Leidenschaft ihrer Eingebungen, die sie in einer »ver-
borgenen, das heifit verschliisselten Sprache der Nachwelt weitergaben.

In ihrem Bestreben, zur Unio mystica, d.h. zur mystischen Vereinigung
mit Gott zu gelangen, lielen sie bis ins letzte alle irdischen Wiinsche und
Begehren, wie Eitelkeit, Ichsucht und die mit beiden verkniipfte Macht-
gier hinter sich. Es ist die Liebe an sich, die sie in sich stromen fithlten und
die sie selbstvergessen werden liefS.

Eine der frithesten islamischen Mystikerinnen war Rabia‘al-‘Adawiya
aus Basra im heutigen Irak, die etwa von 717 bis 801 lebte. Sie beschrieb
ithre Unio mystica mit folgenden Worten: »... ich habe zu existieren aufge-
hért und mein Selbst verlassen; ich existiere in Gott und gehore Thm ganz
L

Leider ist von ihr kaum etwas iiberliefert, aufler Erzdhlungen und Be-
richte iiber sie, wie beispielsweise folgende:

Man sah sie in den Straflen von Basra, mit einem Eimer in der einen Hand und einer

Fackel in der anderen. Gefragt, was das bedeute, antwortete sie: »Ich will Wasser in die

Holle gieflen und Feuer ans Paradies legen, damit diese beiden Schleier verschwinden

und niemand mehr Gott nur aus Furcht vor der Hélle oder in Hoffnung aufs Paradies

anbete, sondern nur noch um Seiner ewigen Schonheit willen.«?

Ein halbes Jahrhundert spiter, etwa um 858, wurde einer der konsequen-
testen Mystiker in der stidiranischen Provinz Fars geboren. Sein Name
war Mansir al-Hallag, und in seiner Person vereinten sich alle soeben an-
gefuhrten Stromungen. Seine Auﬁerungen sind auch heute noch fiir Ge-
lehrte der Theologie und sich auf sie stiitzende Machthaber eine einzige
Provokation und Blasphemie, denn er stellt gewisse Gebote und Verbote,
die aus dem von ihm nie in Frage gestellten Koran hergeleitet werden, zu
grofien Teilen fundamental in Frage. Zum Beispiel lehnt er das Gebot ab,
nach Mekka zu pilgern, da man auch in Gedanken Gott nahe sein konne.
Und schliefllich bezeugt sein beriihmt gewordener Ausspruch Ana’l-
Hagqq, »Ich bin die Wahrheit Gottes«, den Hohepunkt seines Daseins und
leitet zugleich das Ende seiner irdischen Existenz ein.

Im Verein mit seltsamen Geschichten iber seinen Lebensstil und seine
als blasphemisch denunzierten Auferungen wurde er schlieilich ange-
klagt und 922 in Baghdad aufs grausamste hingerichtet. Von seiner Hin-
richtung gibt es mehrere Berichte, welche die sich vollziehende Unio my-
stica des Hallag erkennen lassen. Yon ihm selbst ist folgendes Gedicht
tiberliefert:

Tétet mich, o meine Freunde,
Denn im Tod nur ist mein Leben!

! Eleonore Bock, Die Mystik in den Religionen der Welt. Miinchen 1993, 282.
2 Annemarie Schimmel, Girten der Erkenntnis. Diisseldorf/Kéln 1982, 21.
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Ja, im Leben ist mir Tod nur,

Und im Sterben liegt mein Leben.
Wahrlich, hochste Gnade ist es,
Selbst verldschend zu entschweben,
Und als Schlechtestes erkenn’ ich,
Fest an diesem Leib zu kleben.
Uberdriissig ist die Seele,

Hier noch im Verfall zu leben.
Totet mich, ja, und verbrennt mich,
Dessen Glieder elend beben!

Geht dann an dem Rest voriiber,
An den Griiften, leer von Leben:
Meines Freunds Geheimnis sollt ihr
Aus der Erben Innerm heben.

Seht, ich, einer von den Alten,

Die nach héchsten Ringen streben,
Bin jetzund ein Kind geworden,
Nur der Mutterbrust ergeben,
Ruhend in der salz’gen Erde

Und in tiefsten dunklen Griben!
Laflt die Dienerinnen giefien,
Brunnen drehend Wasser heben!
Seht, nach sieben Tagen wird sich
Draus ein edler Strauch erheben!

Dann wurde al-Hallag gefragt, was Mystik sei. Und er antwortete: »Was
du hier siehst, ist die niedrigste Stufe. Zur hochsten Stufe hast du keinen
Zugang, aber morgen wirst du es sehen, denn es ist im Verborgenen, was
ich gesehen habe, und so ist es dir verborgen.« Am nichsten Morgen wur-
de ihm der Kopf abgeschlagen. Doch wie kam al-Hallag zu dem Aus-
spruch, daf} er die Wahrheit, also Gott, sei? — Es war das Gefiihl der v6l-
ligen Ausléschung seiner Seele im Einswerden mit Gott, was er in die fol-
genden Worte fafite:

Ich bin der, den ich lieb’; Er, den ich liebe,

Ist ich — zwei Geister, doch in einem Leibe.

Und wenn du mich siehst, hast du Thn gesehen,

Und wenn du Ihn siehst, siehest du uns beide!

Dein Geist hat sich gemischt mit dem meinen

Wie Moschus mit dem Ambra, duftend reinen.

Was Dich bertihrt, mufl mich sogleich bertihren.
So bist Du ich — ein ungetrennt’ Vereinen!?

Al-Hallags Wirken ist als Hohepunkt und Leitstern in der Kette der My-
stiker zu betrachten, der auf alle nachfolgenden Mystiker ausstrahlte. So
trigt sein Beispiel zu einem besseren Verstindnis aller weiteren, darunter
vieler christlicher Mystiker bei.

Wihrend jedoch al-Hallag durch sein Tun wirkte, wirkten andere My-
stiker durch thr Wort. Dieses gossen sie in eine poetische Form, die dem
inneren Erleben der Gottesschau oder auch der Urio mystica entsprlcht
und so zu einer Sprache fiihrt, die ihr tiefes Erleben denjenigen mitzutei-
len in der Lage ist, deren Herz dafiir geoftnet ist. Der persische Dichter
Hafiz (14. Jahrhundert) nennt sie die »verborgene Sprache«.

* Ebd., 42 ft.
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Im folgenden wird eine Kette ausgewihlter Mystikerdichter und My-
stikerdichterinnen vorgestellt, die im Osten beginnt und im Westen ab-
schliefit. Allen Gliedern dieser Kette gemeinsam ist eine Gottesliebe und
die Suche danach, Gottes Glanz zu schauen, und dafir irdischen Bindun-
gen und Sehnsiichten zu entsagen. Thre poetische Sprache ist voll ver-
schliisselter Symbolik, die sich nur Eingeweihten oder zumindest Men-
schen, die sich damit auseinandergesetzt haben, enthillt. Und da die
menschliche Ratio auer Kraft tritt, ist es die emotio als Ausdruck der le-
bendigen Seele, die diese Sprache fiir sich deutet. So haben wir es demzu-
folge bei einigen Gedichten mit den verschiedenartigsten Interpretationen
zu tun, wovon jede ein Weg von vielen Moglichkeiten ist zu dem in seiner
Vielfalt unendlichen Géttlichen. Dies gilt fir jede mystische Poesie, sei sie
islamisch oder sei sie christlich orientiert. Allerdings mag sich die Symbo-
lik im einen oder anderen Fall auf Grund religionsgebundener, spezifisch
theologischer Zusammenhinge unterscheiden. Bei beiden gleich ist die Su-
che nach dem Glanz und der Herrlichkeit Gottes.

Die erste der ausgewihlten Perlen jener Kette ist ein Dichter, in dessen
zarter und volkstiimlich einfach erscheinenden Sprache Gott als Freund
und Geliebter bezeichnet wird, Gottesbezeichnungen, die in allen — auch
christlichen — Dichtungen, immer wiederkehren, da sie den wesentlichen
Bestandteil mystischen Erlebens zum Ausdruck bringen, nidmlich die
Sehnsucht nach der Vereinigung mit dem Gattlichen.

Baba Tahir-i ‘Uryan aus Hamadan, im heutigen Westpersien, starb um
1019 n. Chr. Er wird in seiner schlichten Wortwahl und seiner Bevorzu-
gung der vor allem auch beim einfachen Volk beliebten Gedichtform des
Vierzeilers als besonders inniger Dichtermystiker geschitzt, dessen Spra-
che die des Herzens — also der Essenz menschlichen Seins — ist. Und Gott
wiederum ist die Essenz des Herzens oder — wie Baba Tahir es ausdriickt
— das »Verbrannte des Herzens«, also die Substanz, die iibrigbleibt und
sich nicht mehr verbrennen lifit. Dies Wort besagt, dafl die lodernde Flam-
me der Sehnsucht nach dem himmlischen Geliebten mit der mystischen
Liebe gleichgesetzt wird, so wie es das bertihmte Bild islamischer Mysti-
ker von dem Falter als Liebendem und der Kerzenflamme als Geliebter
zeigt: Der Liebende wird von der Geliebten angezogen und verbrennt
schlieflich in ihr.

Doch zugleich ist der Begriff »Herz« bei Baba Tahir auch Synonym fir
das »Selbst« des Menschen, das damit zum Tempel Gottes wird. Dies er-
innert an die Worte des Paulus in seinem ersten Korintherbrief (3,16-17):
»Wisset ihr nicht, daf} ihr Gottes Tempel seid und der Geist Gottes in euch
wohnt? Wenn jemand den Tempel Gottes verdirbt, den wird Gott verder-
ben, denn der Tempel Gottes ist heilig — und der seid ihr.«

Und so wird Gott von Baba Tahir mit verschiedenen Worten eines Ge-
liebten bedacht, wie — wortlich iibersetzt — »Triger des Herzens«, »den
die Seele liebhat« (auch »Geliebter der Seele«) und nicht zuletzt »Freund«.
Der Begriff »Freund« bezeichnet im Persischen sowohl den Blutsfreund
als auch den Geliebten. Baba Tahir spricht die Unio mystica in der Vermi-
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schung von Liebendem, der das Herz ist, und Geliebtem, der das Herz
tragt, an:
Wenn das Herz der Triger des Herzens ist, welcher davon ist dann der Triger
des Herzens?
Und wenn der Triger des Herzens das Herz ist, wie ist dann der Name des Herzens?

Ich sehe das Herz und den Triger des Herzens miteinander vermischt,
Und so weifl ich nicht: Wer ist das Herz und welcher ist der Triger des Herzens.*

Im nichsten Vierzeiler wird die Freundestreue zu Gott, gleichsam als ei-
ne etwas niederere Stufe der Gottesliebe, dargestellt:

Maége mir auch Leid oder Linderung zugefiigt sein vom Freund,

Mabge ich mich auch vereinen mit ihm oder mich trennen vom Freund,

Selbst, wenn der Schlichter mir die Haut vom Leibe zieht,
Mége niemals meine Seele getrennt sein vom Freund.

Wie etwas spiter Franz von Assisi sicht auch Baba Tahir die letzte Ursa-
che allen Seins in Gott. Dazu gehort das materiell Sichtbare, zum Beispiel
Formen der Natur, oder auch ein Gefiihlsausdruck beim Menschen, der,
wenn er nicht vom Herzen, dem Sitz Gottes herkommt, inhaltsleer und
triigerisch ist. Er fafit dies so zusammen:

Ohne Dich, o Herr, bliiht keine Rose im Garten,

Und falls sie doch bliiht, duftet sie niemandem.

Ohne Dich, o Herr, mag einer die Lippen zum Licheln 6ffnen,
Doch wird niemals sein Herzblut darinnen sein.

Das letzte hier vorgestellte Gedicht des Baba Tahir-1 ‘Uryan zeigt seine re-
ligions- und dogmeniibergreifende Gottessicht. Fiir denjenigen, der um
Gott weifl, sind alle herkdmmlichen menschlichen Denk- und Verhaltens-
schemata bedeutungslos und die scheinbaren Gesetzmifligkeiten der ma-
teriellen Welt werden aufgehoben, denn »Gott ist grofier«, da Er der Herr-
scher iiber alle Dimensionen ist. Und so ist Er iiberall da, wo Menschen
Ihn in ihrem Herzen tragen und physische Zusammenhinge und Bindun-
gen keine Rolle mehr spielen:

O gliicklich diejenigen, die vom Fuf§ aus den Kopf nicht erkennen,

Die inmitten der Flamme trocken und Nisse nicht kennen,

Die, sei es Synagoge, Ka‘ba, Tempel oder Kloster,
Einen Ort frei von Gott nicht kennen.

Eine dhnliche Innigkeit wie Baba Tahir-i ‘Uryan aus Hamadan, der die zar-
te Sprache des Herzens zu der seinen gemacht hat, weist die Sprache des
Yunus Emre aus Anatolien auf, der um 1300 lebte. Er gilt als einer der er-
sten Dichter, die sich der tiirkischen Volkssprache bedienten, und zwar zu
einer Zeit, in der ausschlieflich Arabisch und Persisch die Sprachen von
Philosophie, Gelehrsamkeit und Poesie waren. Demgegeniiber galt das
Tiirkische als Sprache der einfachen Leute, und so ist es Yunus zuzu-
schreiben, daf} er diese Sprache auf das spirituelle Niveau des Arabischen
und Persischen anhob. Seine Bilder erscheinen zwar nicht so abstrakt wie
die anderer Mystiker, doch seine konkreter wirkende Bildsprache zeigt auf

+ Ubersetzung von Thomas Ogger, auch der folgenden Verse von Baba Tahir.
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andere Art und Weise seine demiitige Gottesliebe. Mit den Bildern aus
dem Alten und Neuen Testament, die er in dem folgenden Gedicht zitiert,
bekundet er, dafl er mit der gesamten Geisteswelt seiner Zeit vertraut ist.

Mit Bergen mit Steinen
Dich rufe ich, Herr,

Mit Végeln im Friihlicht
Dich rufe ich, Herr.

Mit Fischen am Bachgrund,
Gazellen der Steppe,

In Einfalt stammelnd

Dich rufe ich, Herr.

Mit Jesus im Himmel,

Mit Moses am Dornbusch,
Den Stab in Hinden

Dich rufe ich, Herr.

Mit Hiobs Leiden,

Mit Jakobs Tranen,
Mit Mohammeds Liebe
Dich rufe ich, Herr.
Da liegt sie, die Welt,
Ich lief§ ihre Triimmer.
Nacktfiilig, barhiuptig
Dich rufe ich, Herr.

Mit Yunus’ Stimme,
Mit Nachtigallzungen,
Mit allen Getreuen
Dich rufe ich, Herr.?

Man erzihlt von Yunus Emre, dafl er vierzig Jahre tagtiglich fiir das Klo-
ster seines Scheichs — seines Lehrmeisters — Brennholz sammelte. Doch
brachte er nur gerades Holz, denn krumme Scheite oder Aste mochte er
dem Scheich nicht zumuten.® Er sah diesen Dienst als Gottesdienst an, da
er ihn an die Demut vor Gott gemahnte. Im Gleichnis vom sich immer-
wihrend drehenden und dchzenden Wasserrad wird deutlich, wie sich der
Mystiker in seiner Sehnsucht nach Gott verzehrt, aber es liflt auch das
damit verkniipfte Werden und Vergehen des Daseins in der Ewigkeit er-
ahnen:

Warum seufzst du, Wasserrad?

Weil ich leide, muf ich seufzen.

Hab begonnen, Gott zu lieben,
Darum, darum muf} ich seufzen.

Und ich heifle Rad der Schmerzen,
Meine Wasser rinnen, rinnen,
Denn so hat es Gott befohlen.
Weil ich leide, muf ich seufzen.

Fanden sie mich im Gebirge,
Rissen Zweig und Fligel aus,

5 Gisela Kraft (Hg. u. Ubers.), Mit Bergen mit Steinen. Berlin 1981, 2. Auflage 1984, 5.
¢ Ebd., 5, Randtext.
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Machten mich zum Wasserrad.
Weil ich leide, muf ich seufzen.

Bin ich doch vom Holz des Bergbaums,
Bin nicht siiff und bin nicht bitter,

Bin ein Beter nur vor Gott.

Weil ich leide, mufd ich seufzen.

Ach, sie stutzten mir die Aste,
Wie ward die Gestalt verindert!
Bin ein nimmermiider Singer:
Weil ich leide, muf ich seufzen.

Zimmerleute schnitten zu,
Pafiten alle Teile ein.

Dieses Seufzen schuf mir Gott.
Weil ich leide, muf ich seufzen.

Unten schaufle ich das Wasser,
Schiebe es im Dreh’n nach oben.
Was ich alles trage, schaut!

Weil ich leide, muf ich seufzen.

Yunus kam, er kann nicht lachen;
Keiner ging den Weg zu Ende,
Keiner bleibt auf dieser Welt.
Weil ich leide, muff ich seufzen.’

Das nichste Gedicht erinnert an den Sonnengesang des Franz von Assisi,
denn Yunus sieht alle dufleren und inneren Erscheinungen dazu geschaf-
fen, Gott zu loben:

Im Paradies die Fliisse all,

Sie fliefen mit dem Ruf Allh.®
Und dort auch jede Nachtigall,
Sie singt und singt Allah Allah.

Des Tubabaumes Zweige dicht,
Die Zunge, die Koranwort spricht,
Des Paradieses Rosen licht,

Sie duften nur Allah Allah.

Die Stimme sind aus Gold so klar,
Aus Silber ist der Blitter Schar.
Die Zweige, die entsprossen gar,
Sie sprossen mit dem Ruf Allzh.

Die Jungfrau’n an dem hohen Or,
Sie strahlen mehr als Mondlicht dort,
Und Moschus, Ambra ist ihr Wort —
Sie wandeln mit dem Ruf Allah.

Die je von Herzen heiff geminnt,
Von deren Aug’ die Tréne rinnt,

Bis ganz und gar von Licht sie sind —
Sie sagen immer nur Allh.

Was du begehrst, von Gott begehr’,
Lafl fithren dich zum Wege her,

7 “Bbds7:
8 Allah = ,der Gott®.
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Die Nachtigall liebt Rosen sehr —
Sie singt und singt Allah Allih.

Die Himmelstiir ward aufgetan,
Erbarmen fiillt nun alles an.
Das Tor der Paradiesesbahn
Tut auf sich mit dem Ruf Allzh

Du, Yunus, sollst zum Freunde gehn!
Laf nicht das Heut bis morgen stehn!
Denn morgen will zu Gott ich gehn,
Will wandern mit dem Ruf Allah!®

Yunus Emre war ein jlingerer Zeitgenosse eines Dichters, der nach Ansicht
heutiger Literaturwissenschaftler die mystische Poesie weltweit zu hoch-
sten Gipfeln gefiihrt hat: Galal ad-Din-1 Riimi, der aus Balch im heutigen
Nord-Afghanistan, einer der iltesten Stidte der Welt, stammt. Er muf3te
vor den Mongolen fliechen und fand schliefflich beim seldschukischen Sul-
tan in Konya gastliche Aufnahme, wo er 1273 auch starb. Hier griindete
er den Mevleviye-Orden, der im Westen unter dem Namen »Tanzende
Derwische« bekannt ist, denn die Derwische drehten sich dort beim Gott-
gedenken, einem zentralen Ritual aller islamischen Mystikerorden, nach
den Klingen der Schilfrohrflote Ney. Rumi glaubte, dafl durch dieses In-
strument der Hauch Gottes horbar und somit die Gegenwart Gottes kon-
kret erfahrbar wiirde.

Als sein bedeutsamstes Erbe gilt jedoch sein dichterisches Werk, das
insgesamt mehr als 60.000 Verse umfaft. Darin bringt er alle moglichen
Aspekte des diesseitigen und jenseitigen Universums zum Ausdruck. Da-
bei ist seine Sprache zum Teil sehr konkret, zum Teil aber auch voller Ver-
schliusselungen, die Sinnbild fiir das Ritsel und Geheimnis Gottes sind.

Es heifit, ein grofler Teil dieses gewaltigen Werkes sei in wirbelndem
Tanz entstanden.'” Im folgenden Ausschnitt aus einem langen Gedicht be-
schreibt Rimi den Reigen des Universums um dessen gottlichen Mittel-
punkt aus allen moglichen Blickwinkeln. Die Worte »Allah hii« bedeuten
»Er ist der Gott« und haben hier auch die Funktion des rhythmischen
Sich-in-Trance-Versetzens, was bei dem Gottgedenken allgemein sehr
haufig angewandt wird:

Schall, o Trommel! Hall, o Fléte — Allih ha!

Wall’ im Tanze, Morgenrote — Allah ha!

Lichtseel’ im Planetenwirbel, Sonne, vom

Herrn im Mittelpunkt erhohte — Allah ha!

Herzen! Welten! Eure Tinze stockten, wenn

Lieb’ im Zentrum nicht gebéte: Allih hi!

Seele, willst, ein Stern, dich schwingen, um dich selbst,
Wirf von dir des Lebens Noéte — Allah ha!

Wer die Kraft des Reigens kennet, lebt in Gott,
Denn er weifl, wie Liebe totet — Allah ha!!!

® Annemarie Schimmel, Girten der Erkenntnis. Wie Anm. 2, 175 f.

10 Ebd., 145.

I Annemarie Schimmel, Rumi — Ich bin Wind und du bist Feuer. Miinchen 1978, 7. Auf-
lage 1991, 210.
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Das Werk Riamis zu zitieren, wiirde den Rahmen dieser Betrachtung bei
weitem sprengen, und so steht die abschlieflende Ghasele, eine typische
Gedichtform, fiir die mannigfaltigen Dimensionen, die nur ein kleiner Teil
der Unendlichkeit Gottes sind. Darin benutzt er viele biblische, korani-
sche und andere mythische Namen, die symbolhafte Bedeutung haben,
wobei der Name »‘Ali« besonders betont wird.

‘Ali war der Vetter und engste Freund Mohammads und spiter auch
sein Nachfolger. Er gilt als besonders verehrungswiirdig, was durchaus
mit seinem Namen zusammenhingen konnte, denn »‘Ali« kann unter an-
derem als »der Erhabene« oder »der Erhohte« — beides Beinamen Gottes
— verstanden werden.

Aus diesen Versen wird erkennbar, welch untergeordnete Rolle die
menschliche Ratio zu spielen scheint:

Jener Herrscher des Wissens und des Glaubens war ‘Al

Von Engeln angebetet, anbetend auf die Knie fallend - es war ‘AlL
)

Jenes reine Licht in all seinen Erscheinungsformen

In Moses, Jesus und Hiid — es war ‘AllL

lf)';ﬁ die Welt Gestalt und vereint war — es war ‘AlL

Dafl Erde und Zeit geformt war — es war “Alf

&)

Adam und auch Seth, Hiob und auch Idris,

Joseph und auch Jonas und Hiid — es war ‘Al

Anfang und auch Ende, sichtbar und auch unsichtbar,
Anbetend, der Ort der Anbetung und angebetet — es war “AlfL
£.4

Wie ich auch nachsann und blickte zur Wahrheit -

Das Antlitz gottlicher GewifSheit auf allem was ist, war ‘AlL
Der Siegelring vom Finger Salomos Prophet geworden,

mit gottlichem Glanz darauf leuchtend, war ‘Ali

Das Geheimnis vom Diesseits und Jenseits, der Strahl Gottes Glanzes
Stieg vom Himmel zur Erde herab, zu leuchten — es war ‘Ali.
Mége diese Gottlosigkeit nicht sein noch Gottesldsterung —
Ist sie es, ist’s ‘All, war sie es —es war ‘All.

()

Diese ein, zwel, drei Verse, die ich sagte im Ritsel —

O Gott, mein Streben und Ziel immer — war ‘AlL."?

Es gibt Hinweise, dafl Galal ad-Din-i Riimi Beriihrungspunkte, vielleicht
sogar eine Begegnung, mit einem weiteren groflen Mystiker hatte, und
zwar mit Muhi ad-Din ibn al-*Arabi, der aus dem damals noch islamischen
Murcia in Spanien stammte und um 1240 in Damaskus starb. Dieser
schrieb wegweisende philosophische und religiose Abhandlungen und
vertritt die neuplatonische Emanationslehre, die besagt, daff alle Dinge aus
dem gottlichen Einen hervorgehen und dafl somit alle diese Dinge ein Teil
dieses gottlichen Einen sind, eine Form des Pantheismus, der weltweit die
Achtung und Ehrfurcht vor der Schopfung begriindet.

2 Ubersetzung von Thomas Ogger.



Mystische Poesie im Islam und im Christentum 231

Da Ibn al-‘Arabi seine philosphischen Grundlagen in einer Kultur er-
worben hat, in der islamisches, jiidisches und christliches Ideengut neben-
einander existierten, sich aber zugleich durchdrangen — die Kultur des is-
lamischen Andalusien —, soll sein Name zu Gefilden tiberleiten, die dem
abendlindischen Christen wieder vertraut sind.

Die erste Station ist das soeben von den Mauren zuriickeroberte Ma-
llorca des Mystikers, Troubadours und Dichters Raimundus Lullus, der
dort um 1232 geboren wurde und um 1316, nachdem er im Zuge seiner
Missionstitigkeit im heutigen Algerien todlich verwundet wurde, in der
Franziskanerkirche zu Palma de Mallorca auch seine letzte Ruhestitte
fand. Auf seinem Sarkophag stehen die Worte »Hier ruht der Freund. Er
starb fiir den Geliebten und aus Liebe«, die das Motto seines Lebens und
Wirkens waren. Und so verbindet er — auch als entschiedener Christ — al-
le geistigen Strémungen seiner Zeit, vor allem die Impulse, die aus der is-
lamischen Mystik kommen.

In seinem Werk »Libre de Amic e Amat«, zu deutsch »Buch vom
Freunde und Geliebten«, kommt dies besonders deutlich zum Ausdruck.

Wie bereits erwihnt, werden in der mystischen Poesie die Begriffe
»Freund« und »Geliebter« auf Gott angewandt. Hier setzt sich jedoch
Raimundus Lullus von seinen islamischen Vorbildern ab, indem fiir ihn
der Freund der Liebende ist — also der Christ oder christliche Mystiker,
der Gott liebt —, wihrend Gott der Geliebte ist.

In metaphorischer Weise wird Gott im Dialog auch mit einem mensch-
lichen Geliebten verglichen, der sogar selbst Fragen stellt. Es sind jedoch
Fragen, in denen die Antworten bereits enthalten sind und so der Lieben-
de jeweils weitere Stufen der Liebe erklimmt.

Zwar wird auch bei Raimundus Lullus die Sehnsucht nach der Vereini-
gung mit dem Géttlichen deutlich, in der sich die Subjekt-Objekt-Bezie-
hung zwischen dem Liebenden und Geliebten letztlich auflést: Denn der
Liebende konnte nicht lieben, wenn nicht vom géttlichen Geliebten die
Kraft der Liebe ausstromen wiirde; doch ist diese Unio mystica fiir ihn ein
Mittel, um die Kraft zum Apostolat, also zum Wirken und Missionieren
in der Nachfolge Christi, zu erlangen.

Diese Tatsache 1afit sich auf zweierlei Weise deuten: Es bleibt ihm - im
Gegensatz zu den islamischen Gottsuchern, die in der Vereinigung mit
Gott ihr héchstes Ziel sehen — immer noch ein kleiner Abstand, der ihn als
Subjekt auf dieser Erde wirken lilt. Oder die Unio mystica bleibt weiter-
hin das hochste Ziel, und weil Gott auf diese Weise Teil des Mystikers ge-
worden ist, schenkt er ihm so die Kraft zum Apostolat. In folgenden Ver-
sen kommt diese Ambivalenz sehr subtil zum Ausdruck.

Sag, Freund - sprach der Geliebte —,

wirst du Geduld haben,

wenn ich dein Sehnen verdopple? —

Gewifl, wenn du mir auch mein Lieben verdoppelst!
9

g))er Freund fragte seinen Geliebten,

ob seiner Liebe noch etwas zu lieben fehle.
Da antwortete der Geliebte,
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er miisse noch lernen zu lieben,

was Liebe vermehrt.

(1)

Der Freund war krank,

und der Geliebte sorgte fiir ihn:

Er gab ihm Verdienste zur Speise

und Liebe als Trank,

er bettete ihn in Geduld

und bekleidete thn mit Demut.

Und durch Wahrheit heilte er thn.

(23)

Der Freund wurde schlifrig, ermiidet
vom leidvollen Suchen nach dem Geliebten.
Doch der Gedanke, den Geliebten zu vergessen,
erfiillte ihn mit Schrecken.

Und er weinte, damit ihn der Schlaf

nicht iibermanne und der Geliebte

nicht aus seinem Gedenken schwinde.

(28)

Der Freund sprach zum Geliebten:

Der Du die Sonne mit Glanz erfiillst —
erfiille mein Herz mit Liebe!

Da antwortete der Geliebte:

Wire es nicht schon liebeerfiillt,

so stiinden in deinen Augen keine Trinen,
und wirest du nicht hierher gekommen,
um den dich Liebenden zu sehen.!

(6)

Wihrend der vorletzte Vers die Geschichte aus dem Lukas-Evangelium in
Erinnerung ruft, als die Jiinger Jesu, wihrend dieser im Garten Gethse-
mane in seiner Not den Vater anrief, vor Traurigkeit eingeschlummert wa-
ren (Lk. 22,45-46), verweist der zuletzt zitierte Vers des Raimundus Lul-
lus auf sein grofles, wegweisendes Vorbild, den hl. Franz von Assisi
(1182-1226), der mit seinem »Sonnengesang« einen der schonsten abend-
lindischen Lobgesinge verfafit hat. Diesen »Sonnengesang« schrieb er in
den zwanziger Jahren des 13. Jahrhunderts gegen Ende seines Lebens,
nachdem er, der aus einer edlen Familie stammte, das Elend der Welt ge-
schaut hatte. Er beschreibt darin Gottes Schonheit, die er als Liebender
metaphorisch in der Natur erschaut hat.

Haéchster, allmichtiger, guter Herr,

Dein ist das Lob, der Ruhm, die Ehre

und alle Benedeiung:

Dir, Hochster, nur gebiihren sie,

und kein Mensch ist wiirdig zu nennen Dich.

Gelobt seist Du, mein Herr,

mit allen Deinen Geschépfen:

vornehmlich mit der edlen Herrin Schwester Sonne,
die uns den Tag schenkt durch ihr Licht.

Und schon ist sie und strahlend in groflem Glanze:
Dein Sinnbild, Hochster.

1* Ramon Lull/Erika Lorenz (Hg. u. Ubers.), Das Buch vom Freunde und vom Geliebten.
Freiburg/Br. 1992, 37 ff.
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Gelobt seist Du, mein Herr,

durch Bruder Mond und die Sterne;
am Himmel schufest Du sie,
leuchtend und kostbar und schén.

Gelobt seist Du, mein Herr,

durch Bruder Wind und die Luft,

durch wolkig und heiter und jegliches Wetter,
durch das Du Deinen Geschépfen Gedeihen gibst.

Gelobt seist Du, mein Herr,

durch Schwester Quelle;

gar niitzlich ist sie

und demiitig und késtlich und keusch.

Gelobt seist Du, mein Herr,

durch Bruder Feuer,

durch den Du die Nacht uns erleuchtest.
Und schon ist er

und frohlich und gewaltig und stark.

Gelobt seist Du, mein Herr,

durch unsere Schwester Mutter Erde,
die uns ernihrt und erhalt,

vielfiltige Frucht uns trigt

und bunte Blumen und Kriuter.

Gelobt seist Du, mein Herr,

durch jene, die aus Liebe zu Dir vergeben
und Schwiche tragen und Triibsal.

Selig, die harren in Frieden,

Du, Héchster, wirst sie einst kronen.

Gelobt seist Du, mein Herr,

fiir unseren Bruder, den leiblichen Tod;

thm kann kein Mensch lebendig entrinnen.

Weh denen, die in Siinde sterben!

Doch selig, die er findet in Deinem heiligsten Willen;
der zweite Tod tut ihnen kein Leides.

Lobet und preiset meinen Herrn,
und danket und dienet Thm in tiefer Demut.'*

Ein leuchtendes Glied in der Kette der groffen Mystikerdichter und -dich-
terinnen ist die groffe Seherin, Dichterin, Komponistin und Heilkundige
Hildegard von Bingen (1098-1179).

Thre Visionen, die sie zeit ihres Lebens hatte, erinnern in ithrer Groflar-
tigkeit an die Bilder der Offenbarung des Johannes. Wihrend jedoch die
Visionen anderer Mystiker in einer verschliisselten und alle rationalen Di-
mensionen sprengenden Sprache mitgeteilt werden, geht sie in der Be-
schreibung ihrer Schauungen ebenfalls zwar bis an die Grenzen des ratio-
nal Erfafbaren und oft dariiber hinaus, doch deutet sie diese Gesichte
selbst und bringt sie sehr rational mit der damals herrschenden Ideenwelt
in Einklang.

 Paolo Brenni (Hg. u. Ubers.), Der Sonnengesang des heiligen Franz von Assisi. Lu-
zern/Stuttgart 1980.
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Wie schon die israelitischen Propheten vor ihr, mischte sie sich in die
politischen Auseinandersetzungen ihrer Zeit ein, vor allem auch in die
zwischen Kaiser und Papst, um zu mahnen und zu vermitteln.

Doch in ihren Hymnen, die sie fiir sich und ithre Mitschwestern fiir den
liturgischen Gebrauch niederschrieb, scheint immer wieder ihre Sehn-
sucht nach der Vereinigung mit ihrem himmlischen Brautigam durch, zum
andern nimmt sie, wie Franz von Assisi oder auch Baba Tahir-i ‘Uryan, al-
le Erscheinungen als Ausdruck der Schonheit Gottes wahr, den sie im Hei-
ligen Geist und in der Heiligen Jungfrau wirken sieht. Die erste der bei-
den folgenden Hymnen ist an den Heiligen Geist und die zweite an die
Heilige Jungfrau gerichtet:

Alles durchdringst Du,

die Hohen, die Tiefen und jeglichen Abgrund.
Du bauest und bindest alles.

Durch Dich triufeln die Wolken,

regt ihre Schwingen die Luft.

Durch Dich birgt Wasser das harte Gestein,
rinnen die Bichlein und

quillt aus der Erde das frische Griin.

Du auch fiihrest den Geist,

der Deine Lehre trinkt, ins Weite.

Wehest Weisheit in ihn

und mit der Weisheit die Freude.

O lichte Mutter der heiligen Heilkunst,

durch deinen heiligen Sohn hast Salbél du gegossen
in Wund und Wehe des Todes,

das Eva hat gebracht zum Schmerz der Seelen.

Den Tod hast du vernichtet

und aufgebaut das Leben.

Bitt’ deinen Sohn fiir uns,

du Meeresstern, Maria.

Mittlerin des Lebens und Freude voll Glanz,
Kostlichkeit jeglicher Wonnen, die allzeit dir eigen!
Bitt” deinen Sohn fiir uns,

du Meeresstern, Maria!

Dem Vater sei die Ehre, dem Sohn und Heiligen Geist!
Bitt’ deinen Sohn fiir uns,

du Meeresstern, Maria!

Mit einigen Versen des Angelus Silesius, durch die ebenfalls der Zauber
der Gottesliebe leuchtet, soll die Kette ausgewihlter Mystikerdichterin-
nen und -dichter abschlieflen.

Johannes Scheffler, 1624 als Sprof einer protestantischen Familie in
Breslau geboren, konvertierte zum Katholizismus, nachdem er die Offen-
barungen der hll. Mechthild und Gertrud gelesen hatte, und nahm den Na-
men Angelus Silesius® an. Er unternahm etliche Studienreisen, die ihn un-
ter anderem nach Padua fiihrten. Dort entdeckte er, daf} die »Welt ein
schones Nichts« sei.

Aus seinen Versen konnen wir ersehen, daf} bei ihm die mystischen Er-
lebnisse zu demselben Ergebnis fithren, wie schon bei Baba Tahir, Rtimi

15 Angelus Silesius = der schlesische Engel.
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oder Yunus Emre. Es ist dieselbe Sprache, allerdings mit biblisch-christli-
cher Begrifflichkeit, die Unaussprechliches auszusprechen versucht.

Weg, weg, ihr Seraphim, ihr konnt mich nicht erquicken,
Weg, weg, ihr Engel all, und was an euch tut blicken;

Ich will nun eurer nicht! Ich werfe mich allein

Ins ungeschaffne Meer der bloflen Gottheit ein.

(L,3)

Soll ich mein letztes End” und ersten Anfang finden,

So mufl ich mich in Gott und Gott in mir ergriinden
Und werden das, was Er: Ich muf} ein Schein im Schein,
Ich mufl ein Wort im Wort, ein Gott in Gotte sein.

(1,6)

Ich bin so grof} als Gott, Er ist als ich so klein;

Er kann nicht iiber mich, ich unter Thm nicht sein.

(1,10)

Was man von Gott gesagt, das gentiget mir noch nicht:
Die Uber-Gottheit ist mein Leben und mein Licht.

(L,15)

Die Seel’ ist ein Kristall, die Gottheit ist ihr Schein;

Der Leib, in dem du lebst, ist ihrer beider Schrein.

(1,60)

Ich bin nicht Ich noch Du; Du bist wohl Ich in mir;
Drum geb’ ich Dir, mein Gott, allein die Ehrgebiihr.

(11, 180)

Was Gott ist, weify man nicht: Er ist nicht Licht, nicht Geist,
Nicht Wonnigkeit, nicht Eins, nicht was man Gottheit heifit;
Nicht Weisheit, nicht Verstand, nicht Liebe, Wille, Giite;
Kein Ding, kein Unding auch, kein Wesen, kein Gemiite;
Er ist, was ich und du und keine Kreatur,

Eh’ wir geworden sind was Er ist, nie erfuhr.

(v,21)

O Wesen, dem nichts gleich! Gott ist ganz aufler mir
Und inner mir auch ganz, ganz dort und ganz auch hier.
(IV,154)

Wenn du denkst, Gott zu schaun, bild’ dir nichts Sinnlich’ ein:
Das Schaun wird inner uns, nicht auflerhalb uns sein.
(V,24)

Man kann den héchsten Gott mit allen Namen nennen;
Man kann Thm wiederum nicht einen zuerkennen.

(V,196)

Gott, der ist nichts und alls ohn’ alle Deutelei:

Dann nenn’ das, was Er ist? — auch was, das Er nicht sei?
(V,197)

Die Schénheit kommt von Lieb’; auch Gottes Angesicht
Hat seine Lieblichkeit von ihr: sonst glinzt es nicht.
(V,292)'6

Abschlieffend ist zu bemerken, dafl alle diese Gedichte beinahe austausch-
bar sind, denn es handelt sich um ein und dasselbe Ziel, nimlich Gott und
die Liebe zu Ihm. Laflt man diese Poesie in seiner Seele nachschwingen,
wird vielleicht spiirbar, welch groflartiges Universum in einzelnen Men-
schen zum Ausdruck gebracht wurde, und wie daraus deutlich wird, dafl
Gott iiber allem steht und alle Wege zu Ihm fithren — auch wenn es Um-

' Angelus Silesius, Cherubinischer Wandersmann. Stuttgart 1984.



236 Thomas Ogger

wege sind. Was bei all diesen Gedichten immer wieder geduflert wird, ist
die Uberwindung von Dogmen, welche die innere Freiheit Gott gegen-
{iber einzuengen vermogen, die andererseits jedoch als Stiitzen fiir andere
Menschen durchaus legitim sind. Wie Gott auch immer genannt werden
mag — in der mystischen Dichtung wird der Ahnung Ausdruck verlichen,
dafl die Anzahl der Namen Gottes unendlich ist -, so ist alles Teil von Thm
und Er ist Teil von allem. Nach dieser Lesart ist auch der Wille des Men-
schen, sich fiir diesen oder jenen Weg zu entscheiden, diese oder jene Rich-
tung einzuschlagen, letztendlich Gottes Willen.
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Der kindhafte Gott

Uberlegungen zu Allmacht und Liebe Gottes
Erbard Meier

Der Mensch als Kind vor Gott und als Kind Gottes — dies ist eine grofie
und in der Geschichte der Religionen weit verbreitete Schauung. Konnte
es umgekehrt ebenso sein, dafl Gott selbst, der im christlichen Bekenntnis
als Allmichtiger geglaubt wird, zugleich als kindhafter Gott glaubbar ist?
Im Zusammenhang mit dem absurden Leiden und der Theodizee-Frage ist
in der Philosophie hiufig gedacht worden, Gott spiele mit der Schopfung
als Kind, und das bedeute ohne Gerechtigkeits-Sinn, quasi chaotisch,
auferhalb der Kategorien von Gut und Bose. Spitestens seit Therese vom
Kinde Jesus mufl man diesen Gedanken modifiziert wieder aufnehmen:
Mochte er, Gott, als Kind, von uns Menschen geliebt werden wie ein
Kind? Und ist von hierher, in der Dimension der dialogischen Liebe zwi-
schen Gott und Mensch, der Allmachtsgedanke untauglich geworden, da
Gott als verletzbares, Liebe heischendes und schenkendes Kind geglaubt
werden kann? So wire die Dimension der Liebe zentral und bestimmend
fiir das Sein Gottes, nicht die Alternative von gerecht und kindhaft-unge-
recht. Die Dimension der Liebe wire als Absolutes zu denken, so daf§ vor
ihr die menschlich gebundene Denkweise des Alternierens zwischen Cha-
os und Ordnung, gerecht und ungerecht ganzlich untauglich wire. In wel-
cher Weise kann dies gedacht und geglaubt werden?

Von daher ist der Mensch und zugleich Gott moglicherweise erst ei-
gentlich zu begreifen: der Mensch ist Kind (soll Kind werden), weil Gott
Kind ist, um alle Wunder gemeinsam zu gestalten, quasi im Sinne zweier
spielender Kinder. In einem solchen Spiel findet Absolutheit statt, weil
darin nicht das berechnende »do ut des«, die gleichwertige Vergeltung,
stattfindet, sondern das ginzlich ungebundene, freie Spielen. Von der Ta-
lions-Gerechtigkeit sagt Jesus in der Bergpredigt, dafl diese Handlungen
auch den Bosen eigen seien. Thr Menschen aber, so sagt er, handelt anders:
gebt da, wo euch nichts zuriickgegeben wird. Das ist Absolutheit, Bedin-
gungslosigkeit, Naivitit und Torheit in den Augen der Welt; das ist Spiel
und nicht Lebens-Ernst — so wird menschlicherseits gedacht. Sieht sich der
Mensch aber je mit Gott und als Kind mit dem Kind-Gortt, heiligt er alles
Geschopfliche, gemifl Rém 8,18 ff., denn dann denkt und handelt er aus
dem Absoluten, Unbedingten heraus, und die Dinge und die Geschopfe
erhalten Anteil an dieser absoluten Handlung, die jenseits von Berechnung
und Verzweckung stattfindet. Und in diesem freien Spiel findet Zuwen-
dung statt, Liebe, denn das Spiel ist Ort der freien, unverzweckten, somit
lauteren Kommunikation. Wo ein Kind Liebe erfihrt, schenkt es freud-
voll, gliicklich, friedvoll sein Da-Sein, und dieses ist den liebenden Eltern
mehr Geschenk als sonst etwas. Das Schenken des Daseins ist absolut, un-
bedingt, inhaltsfrei, nicht gebunden an das Dies-oder-Das. Allein daff das
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Kind da ist, ist Geschenk genug fiir die Eltern. Gott schenkt sein Da-Sein
in Jesus, der auch als Kind gelebt hat, nicht allein als Erwachsener, als 30-
jahriger Jesus.

Nicht allein ist es der Mensch, er als Kind, der sich der liebenden Zu-
wendung Gottes gewif} sein darf und diese, da meistens noch nicht ange-
nommen, ersehnt; umgekehrt ebenso ist es Gott, der sich nach der Liebe
von seiten des Menschen sehnt, und zwar so, wie ein Kind sich danach
sehnt.

Wenn es unteilbar gilt im christlichen Glauben, daf8 das Wort Fleisch
geworden ist, dann ist dieses Fleisch nicht nur jener Jesus zwischen seinem
30. und 33. Lebensjahr, da er mutmaf8lich nach auflen gewirkt hat, sondern
dann ist auch das Kind Jesus, in der Krippe liegend und dann bis zu sei-
nem Erwachsenenalter, uneingeschrinkt Wort Gottes. Zu diesem Thema
gibt es zahlreiche Ansatzpunkte in der Dogmatik, an denen die Glaubens-
Schau, dafl Gott ein Kind ist, mitgehen kann: Die Offenbarung Gottes,
d.h. das Wort Gottes geschaut als umfassendes Christus-Ereignis, das die
Propheten, dann die Person Jesu, bis hin zur Fille der Zeiten in Omega
umfaflt, und somit auch das Kindsein Jesu als Kindsein Gottes begreifen
lafde.

Die dogmatische Darlegung von der Relevanz des umfassenden Chri-
stus-Ereignisses miindet in die Rede von Gott als dem Freund der Men-
schen, der Wohlwollen ohne Vorbedingung entgegenbringt und somit ein
verlafllicher Freund ist (ausgehend vom antiken Philosophieren iiber wah-
re Freundschaft), der alles Vertrauen verdient.! Auf dieser Grundlage ist
m.E. das Kindsein Gottes denkbar, denn das Wohlwollen in Wahrhaftig-
keit schlieffit mit ein, dafl es seinerseits eine freie Zuwendung ersehnt. Der
wahrhaft gute Freund ersehnt die angemessene Antwort von demjenigen,
den er liebt, und die angemessene Antwort kann nur Gegenliebe sein; al-
les andere wiire geteilt und unwahrhaftig. Auch wire der Freund seiner-
seits geschwicht in seinen Moglichkeiten, wenn er eine angemessene Ge-
genliebe nicht erhielte. So wie ein Kind schwach ist und angewiesen auf
die Liebe der Eltern, und, wenn es diese erfihrt — z.B. schon zuvor bei sei-
nem Heranreifen im Mutterleib — erstarkt und Liebe zuriickschenken
kann, so erdffnet Gott Méglichkeiten des Sich-Schenkens, wenn ithm Lie-
be entgegengebracht wird. Mache Gott zu deinem Freund, so wird dir al-
les zum Guten gereichen, sagt Juan de la Cruz in diesem Zusammenhang.
Aber es bedarf noch weiterer Uberlegungen dariiber, ob und warum Gott
als Kind geglaubt und geliebt werden will.

Das grofle Nicht, in das hinein der Mensch all sein Denken und For-
schen verabgriinden mufl, um Gott im Verborgenen, im Schweigen zu su-
chen, d.h. iiberall da, wo der Mensch mit all seinen Méglichkeiten nicht
mehr anzutreffen ist, ist jedoch kein schlichtweg privatives Nicht, keine
blofle Abwesenheit von irgendetwas, sondern lediglich die Abwesenheit
dessen, was der Mensch zentrierend um sein vorfindliches Ego denkt. An-

! Vgl. P. Hiinermann, Gottes Wort in der Zeit. Eine systematische Christologie. Miinster
1994.
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thropozentrisch ist alles Denken, Glauben, Meinen des Menschen, das
sich festhilt an irgendetwas, und sei es am Glauben selbst. Die groflen
Glaubenslehrer der christlichen wie der nichtchristlichen, z.B. buddhisti-
schen Tradition lehren hier, daff eigentlich die Leere oder das Nichts aller
und nochmals aller Dinge gelebt, vollzogen werden miisse, um das Wirk-
liche schlichthin zu verwirklichen, in einem Vollzug des Entwerdens, des
Sich-Losens und somit Befreitseins von allen und nochmals allen mensch-
lichen Vorgaben und Setzungen. Das Jesus-Wort von der Notwendigkeit,
ein Kind zu werden, um in das Himmelreich zu gelangen, weist daraut hin.
Warum soll der Mensch Kind sein? Ein Kind lebt ausschliefflich bezie-
hungshaft, bezogen auf die Eltern usw., im Raum eines alles durchdrin-
genden DU, es lebt nicht zentriert um sich selbst. Es lebt somit ledig sei-
ner selbst, abgeschieden, wie Meister Eckhart von Hochheim sagt. Das
Kind halt sich nichts zugute, es wird je und je beschenkt und lebt ganz aus
dem Beschenktwerden, lebt zugleich aus dem Schenken seiner liebens-
werten Zuwendung zu den Schenkenden. Die Umarmung eines Kindes ist
Geschenk, und fiir das Kind ist die Umarmung alles, mehr bedarf es nicht.
Das heifit, in der Verwirklichung der Wiiste, in der der Mensch sich spa-
ter mithsam l6st von allem Eigen-Sein, erfahrt der zuvor durch menschli-
che Bedingtheiten verbogene, abgelenkte, auf sich zentrierte und somit
unerfiillt sich vorfindende erwachsene Mensch nunmehr in der Wiiste,
d.h. im groflen Nicht aller Dinge, hochste Begegnung in Liebe. Das Kind
braucht diese Miithen nicht zu unternehmen, denn es ist ein Geschopf der
Wiiste, da es aus dem Nichts kommt und sich ganzlich aus dem Be-
schenktwerden und Schenken definiert, nichts besitzt, auch nicht Fihig-
keiten, die es sein eigen nennen koénnte.

Wenn der Mensch als Kind-Gewordener Gott begegnet — und nur so ist
es die angemessene, wahrheitsgemifle Weise der Begegnung ~ mag es
denkbar sein, daff Gott auch seinerseits Kind ist, d.h. Offenheit-par-ex-
cellence, Weite, Unbenennbarkeit, Nicht-dies-nicht-Das, »Ich-weifi-
nicht-Was«.? Es ist das »nichtwissende Wissen«.> Ein Kind gewinnt die El-
tern fiir sich, weil es Kind ist, und nur deswegen; keine sonstigen Lei-
stungen sind vonnéten. Welches Geheimnis liegt hier zugrunde?

Ein Kind schafft Wirklichkeiten, spielt mit ihnen, andert sie, ist in ih-
nen nach einem absichtslosen Plan, ohne Warum und Wozu. Wo es Liebe
erfihrt, schenkt es Liebe. Es ist lauterer, reiner Geist, dessen Sprechen
Wahrheit ist, d.h. es lebt ungeteilt, ungetrennt von irgendetwas, in Lau-
terkeit. Lauterkeit ist ungebunden und unbindbar, ist ohne ein Was, ohne
Wozu, ohne Wie. Und es ist vorstellbar, dafl, wenn der endzeitliche Chri-
stus spricht: »Seht, ich mache alles neu!« — dann ist alles neu; denn das We-
sen des lauteren Kindes vermag im Raum der Wahrheit zu reden und so-
mit Wirklichkeiten — nicht zu »schaffen«, sondern die auszusprechen, die
da sind. Lauterkeit ist Wahrheit, und in der Dimension der Wahrheit Ge-

2 Angelus Silesius, Der cherubinische Wandersmann. Ziirich 1979, 13: Ich bitte meinen
Gott um weder dies noch das, /als blofl um Gott. Was ist dann Gott? Ich weiff nicht was.
3 Johannes vom Kreuz, Die dunkle Nacht. Die Gedichte. Einsiedeln 1978, 189.
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sprochenes ist, hat Wirklichkeit, Wirkung, Sein. Die Lauterkeit rechnet
nicht wie ein Handler, sondern sagt: »Wer durstig ist, der komme und trin-
ke umsonst aus der Quelle, aus der das Wasser des Lebens stromt« (Apk
22). Auch ein Kind handelt so: nicht rechnend, ohne Bedingung, frei,
wahrhaftig, lauter, rein. Wenn der Mensch solches erfihrt, erfihrt er Heil.
War nicht der 30-jihrige Jesus eigentlich ein Kind, da er so sehr der Wahr-
heit seines Vaters gemaf lebte? Wire er erwachsen gewesen, hitte er mehr
opportun gelebt, hitte sich einfangen lassen von menschlich-gesellschaft-
lichen Strukturen, hitte sich letztlich noch irgendwie gerettet vor dem
Grauen des solchermaflen Sterbens — so aber war er frei, unendlich frei,
weil unendlich wahr, so wie eigentlich nur ein Kind sein kann, frei dazu,
den schmihlichen Tod zu durchleiden. Nun ist dieses Leiden per se nicht
kindgemiB, jedoch korrespondiert eine solche Freiheit mit der eines Kind-
seins, bildet eine Aufgipfelung jener kindhaften Freiheit.

Weil Gott ein Kind ist, ist die Erlésung des Menschen und seine Loslo-
sung und dadurch Freiheit absolut. Die Absolutheit der Erlosung des
Menschen erweist sich dadurch, daf Gott als Kind erscheint und sich
ganzlich in das Wohlwollen, in das Lieben des Menschen — zunichst das
Lieben seiner leiblichen Mutter und seines Vaters Josef — hineinbegibt.
Absolut, bedingungslos kann nur ein Kind sein. Es macht sich uneinge-
schrankt, ohne Bedingung, angewiesen auf diese Liebe. Eltern lieben ein
Kind auch dann, wenn es Fehler macht. Die Fehler zahlen dann nichts ge-
geniiber dem Kindsein des Kindes allein. Jesus wird als Kind gelieb, voll-
kommen und ungeteilt, d.h. ungebrochen, ohne jede duffere Bedingtheit,
Vorbedingung. Man darf annehmen, dafl die Liebe der Eltern Jesu unge-
teilt und wahrhaftig war, ungebrochen, so dafl der Mensch Jesus zu dem
werden konnte, der er wurde, ein Liebender, ein um Wahrheit Ringender,
ein Wahrheit Liebender und Wahrheit ganz und gar Lebender. So etwas
vermag kein Mensch, dessen Eltern eine gebrochene, zerrissene, geteilte
Liebe gewihrt haben. So aber wurde alles gut, und es wurde — mit furcht-
baren Einbriichen durch den Foltertod, aber doch letztendlich! — alles gut
bis zur Auferstehung und Himmelfahrt und wird dereinst gut — wenn man
es aus der zeitlichen Sicht des Menschen sieht — in Omega, in der Fiille der
Zeiten, die Christus Jesus ist. Und wie vollzieht sich dies alles? Nicht al-
lein durch das unendliche Vertrauen, das Gott den Menschen schenkt, und
das durch das Kreuz zutiefst enttiuscht wird, sondern dariiberhinaus da-
durch, daf Gott, als Kind, die liebende Zuwendung des Menschen sucht.
Warum begibt sich Gott vertrauend in die Arme menschlicher Eltern, de-
ren es fraglos viele gibt, die es mit ihren Kindern nicht ganz schatfen, bei
allem guten — bisweilen auch nicht gutem — Willen? Er sucht vertrauend
nach der ganzen, ungeteilten Liebe des Menschen zu ihm, zu Gott, der
sich als Kind in der Menschen Arme wirft. Denn Gott selbst ist ungeteilt,
ungetrennt in je und je vollkommener Wahrheit, und somit kann die
Woahrheit des Kindseins Gottes keine geteilte Wahrheit neben anderen
Wahrheiten sein. Der grundlegende Glaubenssatz von Chalkedon von
dem ungetrennten, unvermischten Gottsein und Menschsein Jesu be-
leuchtet auch die ebenso bedeutsame und wahre Ungetrenntheit und Un-
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gemischtheit Jesu Christi hinsichtlich seiner irdisch-leiblichen Lebenswei-
se: Er ist ebenso ganz und gar Kind und als solcher ganz und gar Gott wie
er es als erwachsener Mensch ist. Gott ist Kind — nicht mehr, nicht weni-
ger. Dafl er auch Erwachsener ist, liegt nicht in einem Nebeneinander, son-
dern jeweils ist Gott ungeteilt und ganz Kind wie ebenso erwachsener
Mensch. Ein Kind ist ohnmichtig und in gewissen Hinsichten dennoch
michtig. Es [}t sich beschenken und schenkt wiederum, schenkt sein Da-
Sein als dasjenige Sein, das lauter, ehrlich, wahrhaftig und somit heiligend
und heilmachend ist. Das ist seine Macht: sich ganz schenken zu kénnen
und somit Freude und Gliick seines bloflen Seins zu verschenken. Seine
Macht ist die des Schenkens. Umgekehrt wird ein Kind unzuganglich, wo
seine Existenz durch Liebes-Entzug gebrochen und seinerseits leidvoll ist.
Wendet sich der Mensch vom Kind ab, um seinen eigenen, berechnenden
Plinen zu folgen, bleibt auch das Kind untitig, und der Mensch kann in
Sackgassen und Leiden geraten.

Gott sehnt sich danach, wie ein Kind geliebt zu werden. Daf! Gott als
Mensch zu den Menschen kommt, um dadurch seine ungeteilte Liebe und
Zuwendung zu erweisen, mufl zusammen mit der Tatsache geschaut wer-
den, daf§ er gerade und unglaublicherweise als hilfloses Kind kam, das auf
die Liebe der Eltern und weiterer Menschen angewiesen war, sich ange-
wiesen machte auf Liebe und innige Zuwendung. Warum kommt er als
Kind? Weil er ein Kind ist: Ist Gott »nur deshalb« als Kind geboren, weil
es nicht anders geht, wenn denn ein Mensch auf die Erde kommen will?
Ist das Kindsein Gottes in den ersten 12 Lebensjahren »nur« eine not-
wendige Voranschaltung dessen, was spiter der zwolfjihrige Jesus im
Tempel und dann ab Beginn seines »offiziellen« messianischen Wirkens als
Gottes ungeteilter Zuwendung und Liebe erkannt wird? Die sogenannten
»dunklen Jahre« Jesu vor dem 12. Lebensjahr (Auftritt im Tempel mit den
Schriftgelehrten) und zwischen dem 12. und 30. Lebensjahr sind zweifel-
los vollzihlige Lebenszeit des Menschen Jesus aus Nazareth und nicht et-
wa nur Fiill-Jahre, die es auch geben muff, wenn man von einer menschli-
chen Biographie spricht, die aber leer, unbedeutend wiren. Es sind Jahre
vollkommen gleichwertiger Qualitit, auch wenn ihr Inhalt nicht bekannt
ist. Die Gleichwertigkeit dieser Jahre erschliefit sich vom Ende her, nim-
lich von der Auferweckung, die ein Erwachen von wesenhafter, von der
Absolutheit Gottes her allein verstehbarer Qualitat ist. Ist sie wesenhaft
und absolut von Gott her, dann ist der Auferweckung die uneinge-
schrinkte, gesamte Lebenszeit Jesu vorangegangen und wird vom Erwa-
chen her absolut durchlichtet und definiert; dann ist jeder Tag des Lebens
jenes Jesus Tag Gottes und seines Heils, nicht mehr und nicht weniger.
Auch die dunklen Jahre Jesu, somit auch die seiner Kindheit, sind ganz
und gar erfullt vom Licht des Heils Gottes, das von Ostern und von Him-
melfahrt her alles durchlichtet, auch das, was uns sinnlich orientierten
Menschen, die wir tiber das Kindsein Jesu nichts wissen (oder wenig, wenn
man apokryphe, legendarische Erzihlungen mit bedenken will) und die
sich allzu eingeschrinkt auf die offenthche Wirksamkeit Jesu fokussieren,
verborgen bleibt.
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Es ist ein Defizit des menschlichen Wahrnehmens, das Nicht-Wahrge-
nommene als solches nicht zu beachten, iiber es hinwegzusehen, es als un-
bedeutend beiseite zu lassen. Fiir eine erweiterte Bewufitheit von Sein und
Leben wire es notig, sich iiber die Existenz unzihliger Fakten klar zu sein,
die nicht wahrgenommen werden, die dem sinnlichen oder reflektierenden
Zugriff entzogen sind. Zahllose Gedanken, die zu denken méglich wiren,
werden im einzelnen dennoch nicht gedacht, Erkenntnisse nicht vollzo-
gen, die potentiell greifbar wiren, weite Bereiche eines menschlichen We-
sens werden nicht verifiziert, weil man sich zweckgerichtet auf ein Seg-
ment des Daseins des je anderen konzentriert. So ist es auch mit der Per-
son und Biographie Jesu. Mindestens die Tatsache, dafl der kindliche Jesus
ebenso Jesus ist wie der erwachsene, ist zu bedenken. Dariiberhinaus gilt
die Uberlegung der Unvermischt- und Ungetrenntheit des Offenbarungs-
ereignisses des Jesus Christus, somit Bedeutsamkeit des Kindseins Jesu
und Gottes.

Wird der Mensch nicht erst dann wahrhaft und eigentlich Mensch,
wenn er Kind wird — nicht biographisch-physiologisch, nicht als Bestand-
teil einer Aufeinanderfolge von Lebens-Phasen, sondern wesenhaft in dem
Sinne, wie Jesus es spiter forderte, dafl der Mensch werden miisse wie ein
Kind, und daf den Kindern das Himmelreich gehore? Deshalb ist der Satz
»>Menschwerdung heifit Kindwerdung«, der von dem Jesus-Wort ableitbar
ist, in einem sehr tiefen und wahrhaftigen Sinn wahr. Wenn also Gott in
Wahrheit Mensch werden wollte, mufite er Kind werden, nicht deshalb,
weil darin eine gegebene, sachliche, biologische Notwendigkeit besteht
(und warum sollte er nicht sogleich als 30-jahriger Mensch auf Erden ge-
kommen sein? Man sieht sofort, wie wenig hilfreich die Frage allein schon
ist, weil der Gedanke, den sie aufruft, in sich véllig unstimmig ist), son-
dern deshalb, weil er als Kind und nur so wahrhaft Mensch sein konnte,
und weil umgekehrt das Kindsein und dann Kindwerden des Menschen
von Gott geheiligt ist. Und wahrhaft Mensch wollte er sein, nicht nur teil-
weise oder scheinbar, und zwar ein Menschenkind, das angewiesen ist auf
die liebende Zuwendung durch Menschen. Darin erweist sich sein wahres
Menschsein und zugleich sein wahres Gott-Sein: sich angewiesen machen
auf unsere, der Menschen Liebe, und zwar so, wie ein Kind — jedes Kind
— darauf angewiesen ist und auf Liebe wartet und sich danach sehnt. Dar-
aus lafdt sich nun aber auch in uneingeschrinkter Weise folgern, dafl Gott
ausdriicklich und nicht nur nebenbei als Kind geschaut werden darf und
auch muf}, wenn man sein Heil, sein Wesen verstehen will — und das heifit
dann ihn lieben. Freilich kann damit die Gottheit Gottes insgesamt nicht
geschaut werden, die letztlich immer im Verborgenen bleibt, aber jene
Gottheit Gottes, die er dem Menschen offenbart durch sein Heils-Han-
deln. Es kann aber auch sein, dafl es ein »Verstehen« Gottes auflerhalb des
Liebens iiberhaupt nicht gibt, dafl das Lieben solcherart ist, daf} in ihm al-
les und nochmals alles enthalten und umgriffen ist. Wenn Jesus sagt: »An
jenem Tage werdet ihr mich nichts mehr fragen«, so ist damit weder ge-
meint, dafl Geheimnisse nicht preisgegeben wiirden, noch daff Geheim-
nisse »gewuflt« wiirden in dem Sinne, wie man irdisch lebend Wissen er-
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langt und ergreift. Das Nicht-Fragen kénnte meinen, dafl eine Klarheit
von vollig anderer, bisher nie erfahrener Qualitit vorliegt, die eben keine
kognitive noch sonstwie intellektuale Klarheit ist, sondern ein Lieben, das
alles und alles umgreift und enthilt #nd dariiberhinaus Unendlichkeiten
und wiederum Unendlichkeiten erschliefit, Wunder ohne Ende, so wie ein
Kind in Wundern zu leben vermag, zwei Kinder in Wunderwelten leben
kénnen. Deshalb werden wir nichts fragen.

Es ist also das Wesen Gottes — soweit es offenbart ist — sich nach Liebe
zu sehnen wie ein Kind. Er wire ein geteilter Gott, wenn er, als génneri-
scher, allmichtiger, quasi absoluter Herrscher den Schlufl gefafit hitte, er
wolle nun einmal — obwohl er es aufgrund seiner Glorie nicht brauchte -
den Menschen als liebenswertes Kind erscheinen, allein um Entziicken
und Freude hervorzurufen, als Idee eines von oben herab gerichteten
Wohlwollens und Gonnens, quasi mit herrschaftlichem Gestus. Dann wi-
re die Wahrheit Gottes eine geteilte, nimlich die des omnipotenten, auf
nichts angewiesenen Herrschers nach dem Muster eines unbewegten Be-
wegers oder Absolut-Herrschers einerseits, und die des sich gonnerisch
hingebenden, wie einem unmiindigen Kind die Hand reichenden, unnah-
baren, Liebe und alles Gute gewihrenden, gutmeinenden Vaters und
Herrn.

Es scheint so, dafl um der Wahrhaftigkeit Gottes willen geglaubt wer-
den muf}, dafl Gott hilflos und Liebe heischend ist wie ein Kind, ein Kind,
das hilflos ohne Liebe, aber michtig mit Liebe ist, und daf§ darin sein We-
sen begriindet liegt: nicht allmichtig zu sein wie ein vom Menschen aus
gedachter Herrscher, nicht ein ver-menschter Herrscher zu sein, nicht all-
lenkend in diesem Sinn, nicht all-ordnend und fiigend und vorhersehend
in einem vom Menschen her gedachten Sinn — sondern kindhaft-chaotisch,
Liebe heischend, Hilfe suchend, schwach und in gewissen Hinsichten
stark zugleich, sich sehnend nach Zuwendung, nach Partnerschaft in
Wahrhaftigkeit, Lauterkeit, Reinheit, in wesenhafter, alles zentrierender
Weise im Raum eines durch und durch lauteren Kindes-Herzens, und
zwar des Herzens Gottes und des Menschen zugleich, der der Christus Je-
sus ist.

Wie kann man hier iber Gottes Hilflosigkeit und Kindsein denken, oh-
ne das Bediirfnis des Menschen, in Gott einen allmichtigen Herrscher zu
sehen, als untauglich hinzustellen? Denn es gibt dieses Bediirfnis, weil es
die Furcht vor dem Unverfiigbaren der Naturgewalten gibt. Diese Furcht
ist durch die Erfahrung der Menschheit berechtigt. Es ist klar, dafl ange-
sichts der Gewalten der Natur, des Staunens tiber die Schépfung in ihrer
unauslotbaren Vielfalt und Wunderbarkeit, in ihrer Schrecklichkeit auch,
von einer Allmacht gesprochen werden kann, insofern der Mensch keine
letztgiiltige Verfiigungsgewalt hat iber diese erhabenen und zugleich
machtvoll zerstérerischen Krifte. Denn der Mensch sieht sich Kriften
ausgesetzt, die ihn praktisch unendlich iibertreffen, und die er nicht be-
einflussen kann, die er keineswegs selbst geschaffen hat, denen gegeniiber
seine Bemiihungen und Fihigkeiten verginglich sind und somit eigentlich



244 Erbard Meier

nichts bedeuten. In dieser Hinsicht mag man zurecht von einer Allmacht
reden.

Doch ist auch ein Blick auf die Evangelien-Erzihlung zu werfen, in der
Jesus den Seesturm beruhigt und anschliefend die Jinger tadelt wegen ith-
res Kleinglaubens. Die Erzihlung weist darauf hin, dafi der wahrhaft
Glaubende, der wie Jesus in Wahrheit alles auf eine Karte, nimlich auf
Gott den Vater setzt, Sturm und andere Naturgewalten nicht zu fiirchten
braucht. Der einfiltige, lautere, kindhafte, vertrauende Geist, der Gott al-
les zutraut, ist furchtlos, und das bedeutet, daf} die Naturgewalten zwar
drohen kénnen, aber nicht wirklich Macht haben iiber den, der glaubt.

Aber auch gegenteilige Erfahrungen gibt es mit Gott, daf} er sich als
auferst zart, subtil, minimalistisch offenbart, nimlich z.B. im Horeb-Er-
lebnis des Propheten Elija: Gott erscheint ihm gerade nicht im Sturm, im
Erdbeben, im Feuer, sondern in einem »sanften, leisen Sduseln« (1 Kon 19,
12). Das heifit, bei Elija — prophetisch erfahren und in Jesus Christus um-
fassend offenbart — ist Gott héchste Subtilitat, das Geringe, Niedrige,
Kleine, Stille, das Ubersehene, auf das der Mensch geradezu tritt, das ithm
unbedeutend erscheint. Im Unbedeutenden, so lehren die groflen Erfahre-
nen des Glaubens, z.B. die Viter der Sketis-Wiiste in den Apophtegmata
Patrum, wird Gott erfahren, gerade nicht im Erhabenen, Grofien, Gewal-
tigen, Michtigen. Das Kleine besiegt das Grofle: Das Kind, das Geringe,
das Nichts besiegt den Eigen-Diinkel und das Denken im Groflen, das
letztlich sich als Illusion und Tand erweist.

Ein weiterer Aspekt der Offenbarung des Wesens Gottes ist das Leiden.
Es ist ebenfalls mit dem Kindsein Gottes zusammen zu verstehen. Das
Leiden ist das diametrale Gegenteil von Macht, Grofie, Erhabenheit. Jesus
Christus, indem er unsigliche leibliche und seelische Qualen erlitt, zeigt
uns Gott treffender, ist Gott wie er wesenhaft ist: ein Leidender, und als
solcher ein Argernis fiir alle duflere, legalistische, berechnende, verniinf-
telnde Religiositit einerseits und eine Torheit fiir den intellektual orien-
tierten Menschen andererseits. Die vielen sogenannten »Narren um Chri-
sti willen« wie Symeon von Emesa, Andreas Salés, Xenia von St. Peters-
burg u.a. lebten die Heiligkeit des Widerspriichlichen konsequent wie Je-
sus. Es gibt eine konsequente Linie in der Gottes-Offenbarung: das Sub-
tile, Geringe, Kleine, Unbedeutende, Schwache, das Leiden, die Finsternis,
das Nichts. Das Kindsein Gottes hat Anteil an diesem allen, insofern es
schwach ist, leidend an der Ungerechtigkeit und Hirte, indem es die Ver-
lassenheit, die Leere als Abwesenheit von Zuwendung und damit das
Nichts kennt und erleidet. Wesenhaft ist das Kind dem Narren sehr nahe,
dem Bunten, Ungerasterten, Phantastischen, Uberraschenden, Nicht-Vor-
hersehbaren, dem Unvermittelten, dem freien Hiipfen, ja dem Schweben
und Fliegen; denn ein Kind kann sich zum fliegenden Vogel verwandeln
ohne Miihe.

Wie steht es mit der Frage nach dem Ritsel des Leidens auf der Welt an-
gesichts des Christus-Glaubens?

Es ist heute nicht mehr dienlich, nicht mehr angemessen fiir das Verste-
hen des Glaubens und seiner Schauungen, sich gedanklich auf die Frage zu
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fixieren, ob Gott angesichts des absurden Leidens auf der Welt allmichtig
sein konne. Zwar kann man hierzu einiges denken, z.B. daf} das Leiden ei-
ne Wirklichkeit ist, die von Gott nicht gewollt ist, die der Mensch aber als
Méglichkeit annehmen mufl und die dadurch erméglicht wird, daff der
Mensch durch sein Dasein hinausgreift in das Geschehen von Welt und so-
mit verletzlich und je verletzt ist. Diese Verletzbarkeit ist der Preis dafiir,
dafl der Mensch andererseits hichste Begliickung zu erfahren in der Lage
ist, allein dadurch, daf} er in-der-Welt ist und héchstes Staunen und Sich-
Wundern erfahren kann.

Ein anderer Ansatz, das Ritsel des absurden Leidens anzuschauen (oh-
ne es damit zu 16sen), besteht darin, daf der Mensch einen anderen Wil-
len hat als Gott, das heifit, dafl er ein Exilant, ein Vertriebener aus dem Pa-
radies ist und insofern, verhaftet mit seinem Eigen-Willen, nicht unbe-
dingt das Heil will. Er vermag auch das Unheil zu wollen und zu tun.

So gibt es Griinde, von einer Allmacht Gottes zu reden und sie bald da-
nach mit legitimem Recht zu bezweifeln, im oben angedeutetén Natur-Er-
leben einerseits und angesichts des absurden Leidens in der Welt anderer-
seits. Dennoch bleibt der Allmachts-Glaube eine Grundkonstante des
Glaubens, steht jedoch in der Gefahr, naiv zu bleiben. Er bleibt eine Sack-
gasse fiir den Glauben, der irgendwann, auf dieser Ebene, nicht weiter aus-
greifen kann. Die Mystiker lehren dagegen, sehr viel weiter zu schauen als
innerhalb eines engen Allmachts-Denkens, wenn dieser Gedanke nicht
zum Inhalt des Glaubens wird, sondern den oben angesprochenen von der
Subtilitat Gottes. Das fithrt wiederum zur Schauung, dafl Gott ein Kind
18E:

Denkt man daran, Gott als Kind zu glauben und geistig zu schauen, vor
allem ihn zu lieben, dann zeigt sich noch eine weitere Dimension. Das
spielende Kind baut bekanntlich auf, liebt, pflegt sowie es auch zerstort —
und zwar aufgrund eines von Erwachsenen nicht durchschaubaren Wil-
lens und einer ebenso wenig durchschaubaren Motivation. Es handelt und
lebt quasi chaotisch. Aber dann ist auch zu bedenken, da das Kind, wenn
es Zuwendung und Liebe erfihrt, ebenso Liebe und Zuwendung zuriick-
gibt, und zwar durchaus nicht im Schema »do ut des«, d.h. nicht im Sinne
einer buchhalterischen Bilanzierung (ich gebe dir, damit du mir gibst),
sondern in Freiheit des Handelns oder auch zeitweiligen Nicht-Handelns.
Das Kind ist frei in seinen Handlungen und Entscheidungen. Aus der
Sicht des auf Ordnung und auf ein Ziel hin orientierten Erwachsenen han-
delt das Kind chaotisch und frei, ungebunden, ent-fesselt, und zwar im
Raum scheinbar wechselnder Launen und Stimmungen. Von diesen ist es
aber nicht abhingig oder bestimmt, wie ein Siichtiger von seinen Siichten
abhingig ist, sondern die Handlungen des Kindes fliefen in Freiheit von
einer zur anderen Handlung, springend, hiipfend, so wie es sich auch ger-
ne fortbewegt. Anstatt gleichmiflig, homogen, linear zu schreiten wie ein
Erwachsener, bewegt es sich hiipfend, frei, nicht bestimmt noch bedingt
durch duflere Vorgaben. Nur die geschenkte Liebe kann das Chaos des
Spiels wenden und durch Liebe bestimmt sein lassen. Lernte der Mensch,
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Gott zu lieben, gibe es kein Leiden mehr, sondern nur noch Liebe, und es
wire die Fiille der Zeiten und Fille schlichthin.

Die hinduistische Shiva-Spiritualitit spricht vom kosmischen Spiel, das
der Gott Shiva spiele, und das die gesamte Schépfung charakterisiere. Lau-
nisch wie ein Kind, baue er mal auf, mal zerstore er und schaffe damit
Gliick oder Leiden bei den Menschen und Tieren. Hierin kann sich jedoch
das Kindsein Gottes nicht erschopfend erkliren lassen, noch auch ist von
hierher das unverstindliche Leiden auf der Welt erklirbar; denn die hochst
emotionale, unvermittelbare Dimension von Schmerz aller Art kann nicht
einfachhin mit Worten und niichternen Gedanken »erklirt« werden. Wer
dies versuchte, tite dem Leidenden mehr Leiden an, da es durch Erkliren
gerade nicht verstanden, nicht miterfahren, nicht mitgefiihlt wird. Dem
Leiden kann nur begegnet werden im Mitfithlen und nicht im »Verste-
hen«. So wire die Liebe Gottes zu seiner Schépfung denkbar und glaub-
bar: Gottes Antwort auf das Leiden ist das Mitleiden, Mitfihlen in Chri-
stus Jesus. Gerade ein Kind vermag viel eher Mitgefithl und Mitleid zu
empfinden als ein auf Zwecke und Ziele hin orientierter Erwachsener.
Auch hierin ist Gott Kind, als unmittelbar und in Lauterkeit liebender
Mitfithlender.

Auch vom Spiel her ist das Phinomen des Leidens erschlieffbar. Ein
Kind liebt sein Spielen und sein Spiel. Das eigentliche Spielen geschieht
ohne Regeln, ohne Ziel, ohne Zweck, denn es wird gespielt um des Spie-
lens willen, um der immer neuen ErschlieBung von Wirklichkeiten und
Méglichkeiten willen. Das Spiel, das einen Gewinn, einen Erfolg her-
beifiihren soll, das also zweck- und zielorientiert ist, ist von Erwachsenen
entworfen. Das Spiel-par-excellence ist das Tarot, jenes mantische, aus der
alchymischen Tradition kommende Kartenspiel. Der »Bateleur« (eine Art
Joker, zugleich Magier) im Tarot spielt mit scheinbar nutzlosen Gegen-
standen, die vor ihm auf einem Tisch liegen. Er trigt einen Hut, dessen
Krempe das liegende Unendlichkeits-Zeichen bildet. Er trigt einen Stab in
der Hand. Es ist das Bild des freien Spiels der Méglichkeiten und Wirk-
lichkeiten. Wirklichkeiten sind nicht festgeschrieben, sondern fiigen sich
und schaffen sich je und je wie in einem zweckfreien Spiel, sind Spiel.

Spielt ein Mensch oder das Kollektiv der Menschen dieses Spiel des
Kindes, Gottes, nicht mit und entwirft eigene Regeln und Grenzen auf-
grund von Eigensucht und fixierten Interessen, die nicht die Interessen des
Gesamten sind, dann gerit er/es — so konnte man denken — in Kollision
mit dem Haupt-Spieler, mit Gott, und so nimmt das Spiel Schaden und das
konnte die Ursache des Leidens sein. Spielt ein Erwachsener mit einem
Kind in einem freien Spiel, konnte er deshalb scheitern und keine Kom-
munikation mit dem Kind finden, weil er eigene Interessen und Regeln
verfolgt — schwingt er sich aber ein in das freie Spielen des Kindes, kommt
es zu einer Kommunikation in Offenheit, zum freien Lachen, zum Ver-
stehen dessen, was nicht verstehbar ist, d.h. zu einer geistinnigsten Begeg-
nung, zu einem freien, wahrhaftigen Austausch, zur absoluten, ungeteil-

ten Kommunikation, zum Liebes-Austausch; denn Verstehen-in-Wahrheit
heifdt lieben.
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Ist heute nicht die Zeit, neuerlich die Bedeutsamkeit der Liebe zwischen
Mensch und Gott, besonders von seiten des Menschen zu Gott, zu be-
denken, sie neu zu suchen und zu erfahren? Daf unsere europdisch-ame-
rikanische Weltsicht sikular geworden ist, ist bekannt. Der Grund dafiir
konnte auch darin liegen, daf} die Religionen allzusehr einen Gott hervor-
gehoben haben, der souverin ist, anstatt auf jenen hinzuweisen, der nach
der Liebe des Menschen Ausschau hilt. In einer Erzihlung der Chassidim
beobachtet ein Rabbi spielende Kinder, die das Such-mich-Spiel spielen.
Dabei wird eines der Kinder vergessen, es wird nicht weiter nach ihm ge-
sucht. Es kommt schliefllich aus seinem Versteck und weint. Da hat der
Rabbi eine Erleuchtung: So sei es mit Gott, der sich verstecke, und die
Menschen hitten vergessen, ihn zu suchen. So kommt es nicht zu einer Be-
gegnung zwischen Mensch und Gott.

Das freie Schwingen des Spiels von Kindern, die begreifen, wie wesen-
haft das Suchen und die damit neuerliche Begegnung sind. Das je und je
Neue erscheint dann, wenn man es sucht, und es ist neue Begegnung. Es
kommt zu einer spontanen Freude, zu einem spontanen Lachen.

Die daoistische Weisheit des Flielens und Schwingens der Wirklichkei-
ten, in die sich der Weise einschwingt und somit heil und ganz wird, konn-
te hier einen Blick zulassen auf jenes Spielen Gottes, das letztlich in ein
unendliches, absolutes Verstehen und Lieben hineinmiindet.

Beide Weisen des Liebens, die des Kindes zu den Eltern und die des Lie-
benden (Gottes) zur Seele (des Menschen) sind zusammen zu sehen, diir-
fen nicht um anthropologischer Elemente willen, die hier nicht ver-
gleichstihig sind, gegeneinander abgehoben werden, genauso wenig wie es
etwas anderes ist, wenn man von Gott als dem »Kaufmann« in Sachen Lie-
be redet: »Gott treibet Kaufmannschaft: Er biet’ den Himmel feil. Fiir
wieviel gibt er ihn? Um einen Liebespfeil.« (Angelus Silesius)

Hier wird klar, daf die Liebesbeziehung absolut gedacht werden muf}
und nicht direkt analog zur Liebe im Bereich des Menschlichen, sofern es
nur-menschlich ist — eher umgekehrt scheint die ungetrennte, unver-
mischte, ungeteilte Liebe Gottes gerade das Menschliche durchdringen zu
wollen und somit den Menschen erst erneuern und neuerlich zu einem
Menschen machen zu wollen. Der Mensch, der Kind geworden ist, um-
armt Gott, der seinerseits Kind ist. Das Kind versteht das Kind, ohne
Worte, allein durch das Kindsein beider.

Wer einmal gesehen hat, wie ein reinkarnierter buddhistischer Heiliger,
ein Bodhisattva und somit religionsphinomenologisch gesehen eine Gott-
heit, als Kind einem anderen Kind den Segen erteilt, mag gesplrt haben,
daf es mit dem Kindsein ein heiliges, gottliches Geheimnis ist.

Dal} Gott geliebt werden will, ist aus der Bibel erschliefbar:

Denn Frommigkeit ist mir lieber als Schlachtopfer, Erkenntnis Gottes licber als Brand-

opfer! (Hos 6,6)

Du sollst den Herrn, deinen Gott, aus ganzem Herzen, aus ganzer Seele und mit all dei-

ner Kraft lieben. (5 Mos 6,5)

Er antwortete ihm: »Du sollst den Herrn, deinen Gott, lieben aus deinem ganzen Her-
zen, deiner ganzen Seele und deinem ganzen Denken«. (Matth 22,37)
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Ich nehme den Jungstier aus deinem Stall nicht an, nicht Bécke aus deinen Hiirden. Mir
gehort ja alles Wild des Waldes, die Tausende von Tieren auf meinen Bergen. Ich kenne
alle Vigel des Himmels; was sich regt auf der Flur, ist mein eigen. Hitte ich Hunger, ich
miite es dir nicht sagen; mir gehdrt ja die Erde und was sie erfiillt. Esse ich etwa das
Fleisch von Stieren, oder trinke ich das Blut der Bécke? Bringe Gott Dank als Opfer dar
und entrichte dem Hochsten deine Geliibde! Rufe mich an am Tag der Not! Ich werde
dich erretten, und du sollst mich ehren! (Psalm 50,9-15)

Nichts anderes schuldet der Mensch Gott als die Zuwendung zu thm. Bei
Hosea ist Frommigkeit gleich Erkenntnis Gottes. Zusammen mit den an-
deren Stellen gesehen, besonders aber in der Verbindung mit dem zentra-
len Christus-Ereignis, d.h. auch mit der Geburt Jesu und mit dem Leben
Jesu als Kind — und zusammenschauend ist die Bibel zu lesen - ist somit
Erkennen gleich Lieben. Gott ist nicht derjenige, der vom Menschen et-
was fordert — er kann ihm nichts geben, was er nicht schon hitte. Das ein-
zige, was Gott sich vom Menschen ersehnt, ist seine innigste und freie,
ehrliche Liebe und Hingabe an ihn. Vollzieht der Mensch diese innigste,
chrliche, freimiitige Hingabe an Gott in Liebe, dann teilt sich Gott sei-
nerseits in unendlicher Weise mit. Es geschieht das, wovon Jesus im Blick
auf die Fiille der Zeiten sagt, es gebe keine Fragen mehr: »Und an jenem
Tage werdet ihr mich nach nichts mehr fragen. Wahrlich, wahrlich, ich sa-
ge euch: Um was ihr den Vater bitten werdet, das wird er euch geben in
meinem Namen.« (Joh 16,23) Nicht der Mensch leistet etwas, um Heil in
Gott zu erlangen, sondern Gott gibt sich dem Menschen in unendlicher
Liebe hin und wartet auf gleichlautende Antwort von seiten des Men-
schen. Diese Antwort kann nur wechselseitige Liebe sein. Das ist die Bot-
schaft der Bibel, die in der berithmten Trinitits-Ikone des A. Rubljov
ihren unnachahmlich starken Ausdruck findet: Der Mensch wird eingela-
den, teilzunchmen an jenem Liebesmahl zwischen Vater, Sohn und HL
Geist, und zwar als gleichwertiger Teilnehmer. Die Ikone hat das Gegen-
teil einer Perspektive. Nicht der Betrachter wird hineingenommen, hin-
eingesogen in das Bild, wie es in der Perspektive seit der Renaissance der
Fall ist, sondern das Geschehen des Bildes tritt heraus aus sich selbst und
nimmt den Betrachter hinein in sein Geschehen, hier in das Liebesmahl
des unendlichen Verstehens, der unendlichen gegenseitigen Hinwendung.

Wieso kénnte eine absolute Liebe das Héchste sein, das jedes Denken
{iberschreitet? Der Religionsphilosoph B. Welte hat ein Sinn-Postulat ent-
wickelt, das in die absolute Liebe hineinmiindet: Alles Leben und Tun zielt
ab auf Sinngehalte, die in ihrer Vielzahl ihrerseits auf einen letzten, hoch-
sten Sinn abzielen. Es besteht ein allgemeiner Wunsch, eingestanden oder
nicht, daf alles Leben einen héchsten Sinn habe. Dieser Wunsch besteht
auch dann, wenn man sagte, das Leben habe an sich keinen Sinn — der
Wunsch danach bleibt dennoch bestehen. Daraus folgert B. Welte, daf} es
tatsichlich einen solchen letzten Sinn gibt, denn andernfalls sei der
Wunsch nach diesem nicht ein derart starker Grundtenor allen Lebens und
allen Tuns des Menschen. Hieraus kann man weiterdenken: Alle Lebewe-
sen, Menschen wie Tiere, haben Sehnsucht nach einer unendlichen, unein-
geschrinkten Liebe, die absolut ist und unabhingig von Verhaltensweisen
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jedweder Art, unabhingig vom Wohlverhalten. Deshalb, so kann man
denken, gibt es diese absolute Liebe. Gibe es sie nicht, konnte sie nicht im
Grunde einer tiefen Sehnsucht eines jeden Menschen existieren. So aber
sehnt sich jeder Mensch im tiefsten seines Herzens nach einer Liebe ohne
Warum und Wozu, und infolgedessen gibt es sie.*

Es geht dann nicht mehr um ein rechtes Tun, womit ein Mensch Gott
gegeniiber gentigen soll, sondern um einen innigsten Liebes-Austausch,
um ein Sein in Liebe, nicht mehr, nicht weniger. Sie verzehrt die Seele wie
Feuer, und das helﬁt in diesem Bllcl dafy die Liebe Gottes den Menschen
umformt und umgestaltet in seine Liebe hinein, so daff der Mensch un-
mittelbarer Teilhaber an der Géttlichkeit Gottes wird durch Umformung.
Der Beginn einer solchen Umformung ist die innigste Sehnsucht, das
Brennen nach der absoluten Wahrheit, die Lauterkeit, das Ohne-Warum,
die Einfalt Gottes. Es ist das »Werden wie ein Kind«.

Wahrheit ist nicht einfach ein Gedanke oder der Gedanke der Liebe,
sondern ist Identitit von Sein und Wahrheit, wie sie in Jesus erfahrbar ist,
ist Jesus selbst, als Mensch und Gott und unendlich liebender Gott. Als
solcher wohnt er in jedem Herzen und will erfragt, will liebend angeschaut
und hineingenommen werden in die Mitte des Herzens wie ein Kind. Und
diese Wahrheit Christi erkennt alles, was an menschlichem Tun Tand und
Ablenkung ist, auch religiose Auflerlichkeit jedweder Art kann fern sein
von Wahrheitsliebe. Wahrheitsliebe heifdt, abzusehen von allen vielen
Wahrheiten und auf die eine zu schauen. »Wer die Wahrheit sucht, sucht
Gott, ob es ihm klar ist oder nicht,« sagt die Philosophin und Mystikerin
Edith Stein. Und J.H. Newman schreibt in seinem Buch Leben als Ringen
um die Wahrheit, daff alle Wahrheitssuche, wenn sie ehrlich und kompro-
miflos ist, in die Gottesfrage und in Gottes Liebe miindet. M. Gandhi hat
formuliert, daff Gott die absolute Wahrheit sein misse. »Satyagraha«, das
Ergreifen der Wahrheit sei ein Gott angemessenes Handeln und Leben.
Wahrsein und Lieben gehoren wohl zusammen, denn was wire wahrer als
das Lieben, und was wire etwas Wahres ohne das absolute Ergriffensein
von Wahrem, d.h. die uneingeschrinkte Hingabe als Liebes-Akt, als um-
armendes Sich-Verstehen ohne Worte, ohne Inhalt, ohne Dies-oder-Das?

Gott ist ein Kind. Daf es sich dabei nicht um ein Kindsein im anthro-
pologischen, psychologischen, padagogischen Sinn handeln kann, sondern
um ein wesenhaftes Kind-Sein, das man in einer grundlegenden Struktur
des Seins findet, ist klar geworden. Auch in nichtchristlichen Religionen
taucht dieses Bild auf: Verechrung des Buddha als Kind, das durch sein
Schreiten iiber den Erdboden jeweils an der Stelle, an der es seinen Fuf§
aufsetzt, eine Lotusbliite hervorbringt; d.h. als Kind schon bringt es Heil
hervor, lilt Heil erkennen. Ferner das Kindsein des Buddha-Jingers in
seinem Verhiltnis zum Buddha: der Jiinger ist ein Sohn Buddhas. In man-
chen chinesischen Darstellungen krabbeln kleine Kinder auf dem tippigen,
halb liegenden Leib des Buddha umher, der ein Lachen auf dem Antlitz

* Vgl. hierzu José Sinchez de Murillo, Uber die Selbsterkenntnis des Menschen. Ein Dia-
log. Miinchen 1986.
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hat, ja dessen Antlitz eigentlich ein reines Lachen darstellt. Ausgehend
von der kirchlichen Dogmatik, die besagt, dafl in Offenbarungen und
Schauungen auch der nichtchristlichen Religionen Wahrheit und Heilig-
keit erkannt wird, darf das Bild des Kindseins des Buddha wie das des
Buddha-Jiingers vergleichswiirdig angesehen werden (auch unter dem
Vorzeichen, dafl Buddha dogmatisch gesehen kein Gott ist) mit dem Kind-
sein Gottes wie des Menschen, darf als fundamentale Schauung von Heils-
Wahrheiten gelten.’ Dieses Gott-Kind Jesus also kann man nur verstehen,
und man kann sein Heil nur dann erfahren, wenn man selbst Kind ist, d.h.
wenn man sich nichts und nochmals nichts als Eigenes zugute hilt — nicht
aus Griinden duflerer asketischer Empfehlungen, sondern allein innerhalb
der Sphire des Liebens — wenn man alles von Gott erwartet, auch das
Grofite und Hochste, ja das scheinbar Unmégliche, das Paradoxe ebenso
wie das Dunkle und Nichtige, und wenn man sich zuvor in allem be-
schenkt erfihrt, eben wie ein Kind, das nichts leistet im Sinne einer Lei-
stungsgesellschaft.

Gott als Kind kann jedoch, im Gegensatz zum Menschen, kraft seines
Kleinseins und seiner Liebe Unendliches bewirken, auch ohne das Zutun
des Menschen. Denn wie es im Wesen des Menschenkindes eine Art Wun-
derland gibt, eine andere Welt und andere Wirklichkeit gibt, so in viel-
leicht aufgegipfelter, freilich mit nichts beschreibbarer Form bei Gott, in-
sofern er Kind ist. Kénnte nicht das uniiberschaubare kosmische Theater
mit den je entstehenden und vergehenden Sonnen und Galaxien, mit den
Pulsaren, Quasaren, weilen Zwergen, blauen Sonnen und schwarzen
Léchern, ferner das uniiberschaubare Geheimnis der Natur und deren Ge-
setze auf Erden, die Wiisten und iiberbordenden Dschungel, das ewige Eis
der Pole mit ihren noch ungeklirten Geheimnissen, die praktisch unaus-
lotbaren Tiefen der Ozeane mit ihren weiten unbekannten Lebensraumen
— konnte dies alles nicht ein Wunderland einer kindlichen Gottheit sein,
ein kosmisches und unendliches Spiel kindhaft-géttlicher Gedanken und
Phantasien, mit dem alleinigen Zweck, nach Liebe zu suchen und nach ei-
nem Spielkameraden? Der Mensch kénnte, in Liebe, dieser Spielkamerad
sein, und gemeinsam mit Gott konnte es, so deuten m.E. die biblischen
Schriften darauf hin, ein unendlich wunderbares Erbe geben.

Gott ist Kind, das Wunder hervorbringt. Je und je flieflen die Wirklich-
keiten so, daf} sie genausogut auch anders flieflen kénnten, aber sie flielen
eben so. Je und je findet Wunder statt. Jeder Moment taucht im Grunde
aus dem Nichts auf, da es keine erkennbare Notwendigkeit gibt, dafl es
nicht auch ganz anders sein kénnte, wie es eben jeweils 1st. Jeder Mensch
erlebt einmal Verdichtungen von Unwigbarkeiten: etwas verlduft véllig
anders als er es sich zuvor gedacht hatte, iberraschend und unvorherseh-
bar, unverfiigbar. Wer konnte uns versichern, dafl nicht jeder Moment, je-
weils jetzt, genauso erstaunlich ist wie das unvorhergesehene, staunens-
werte, besondere Ereignis, von dem man als etwas Besonderes spricht? Je-

5 Siehe I1. Vatikanisches Konzil, »Nostra aetate«.
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der Moment ist staunenswerte Wirklichkeit, weil er einmalig und weil er
so ist und nicht anders, was jeweils ebenso moglich wire.

Die Naturwissenschaft spricht heute davon, wie erstaunlich es ist, dafl
es iiberhaupt Welt und Leben gibt. Somit ist Gott nicht hilfloses Kind,
sondern in dieser Art durchaus starkes, wundersames, mit den Wirklich-
keiten frei und ungebunden spielendes Kind, dabei durch und durch ver-
letzliches und auch verletztes Kind, das sich verletzen lifit vom Unrecht
der Menschen. Wiederum dort, wo Menschen sich hinabbeugen zu ihm,
indem sie selbst klein werden, schenkt er grofiziigige Gaben des Geistes,
die unendlich viel mehr wert sind als alles, was Menschen sich an suBerli-
chen Gaben wiinschen konnen. Vor einem Kind beugt man sich, weil es so
klein ist, und vor Gott, weil er so grof§ ist, ist formuliert worden. Ist bei-
des nicht vielleicht eines?

Die Hingabe an Gott und die Gottes an die Menschen ist kindhaft-ein-
faltig und zutiefst inbrinstig, weil wahrhaftig. Wenn Liebe in Wahrheit er-
kannt wird, umgreifen ihre Dimensionen alle Trennungen, alle Schranken,
es gibt nicht mehr das Hier und Dort, das Dies und Das, das Ich und Du
als Getrenntes, wohl aber als gegenseitig Verschenktes iid ganzlich unge-
teilt Erfiilltes. Ungeteilt ist sie nicht gebunden an Zeit und Raum. Deshalb
gibt es nichts wahrhaft Trennendes, keinen Tod als Beendigung des Lie-
besgeschehens-in-Wahrheit aus dem Blick des kindhaften Gottes, Darum
das absolute Geborgensein des Lebens wie des Sterbens in Gott.

Das Geheimnis der Liebe Gottes besteht darin, dafl Gott geliebt wer-
den mochte von uns Menschen. Damit erweist sich aller Glaube, der sich
engfiihrend auf die Allmacht Gottes richtete, als bedingt tauglich und vor-
dergriindig, nicht in die Weite Gottes fithrend, nicht die Wahrheit Gottes
erschlieffend. Gott als Kind und nach Liebe Suchender ist verletzlich und
verletzt und ist insofern im Menschen und ihm gleich, als auch dieser
durch Gleiches charakterisiert ist: Verletzlichkeit und faktische Verletzt-
heit je und je. Erst wenn der Mensch diese Wahrheit ergreift, ist er bei Gott
in einer hochst vertrauten Weise, von Freund zu Freund, von Kind zu
Kind, in einer Liebes-Gemeinschaft, die sich gegenseitig alles und
nochmals alles schenkt: Wahrheit, Liebe, Licht, Klarheit, Umarmung und
darin trinitarisch, — denn das gegenseitige Sich-Schenken in Absolutheit ist
als Schenken nochmals ein eigenes Geschehen, eine eigene Grofle, iden-
tisch mit den Sich-Schenkenden — in einer Welt der Wunder, des Staunens,
der Freude, des Lachens. Miihsal und Trinen sind nicht mehr. Alles ist
neu.
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Ein Gesprich mit Edith Stein

Rose Staudt

Rose: Im Buch Sirach 3, 21-23 steht geschrieben: »Such’ nicht zu ergriin-
den, was dir zu wunderbar ist, untersuch’ nicht , was dir verhiillt ist. Was
dir zugewiesen ist, magst du durchforschen, doch das Verborgene hast du
nicht nétig. Such’ nicht hartnickig zu erfahren, was deine Kraft iibersteigt.
Es ist schon zu viel, was du sehen darfst.« Was ist damit gemeint?

Edith: Der Mensch muf} die Art und die Grenzen seines Daseins ak-
zeptieren und lieben, fiir das Geschenk des Lebens dankbar sein, vor dem
Geheimnis des Seins still sein Haupt beugen.

Rose: Dein Name, Edith-Teresia Benedicta a Cruce, vereint die beiden
groflen spanischen Mystiker Teresia von Avila und Johannes vom Kreuz.
Bedeutet das, daff du dich in ihrem Sinne als Mystikerin betrachtest, ob-
wohl du wiederholt geschrieben hast, daff das innere Seelenleben verbor-
gen bleibt?

Edith: Mystik bedeutet geistige Sammlung. Mystiker ist ein Mensch,
der gesammelt und konzentriert auf das Wesentliche hin lebt.

Rose: Was ist das Wesentliche?

Edith: Das Wesentliche ist, den eigenen Weg zu finden, im kleinen per-
sonlichen Weg den grofien gottlichen Weg zu verwirklichen. Diese Uber-
einkunft von individuellem und kosmischem Leben nennen die Mystiker
die Vereinigung des Menschen mit Gott.

Rose: Wie geschieht diese Vereinigung?

Edith: Sie geschieht in einem schmerzhaften Prozef, in dem die vom
Ganzen trennende Selbstbezogenheit gebrochen, die negativen Neigungen
der Egoitit gereinigt und positiv verwandelt und so die Spitze der Selbst-
verwirklichung erreicht wird. Erst auf dieser Hohe ist der Mensch bewufit
eins mit dem Ganzen. Da offenbart sich der einzige Sinn: die Identitit der
Selbstliebe und der Liebe zum Absoluten. Das Absolute, das die Sprache
der Menschen Gott nennt, ist das einzige Eine, das sich in der Vielfalt von
Seienden offenbart. Es ist daher iiberall wirklich anwesend, aber nirgends
als solches anzutreffen. Der Mystiker erblickt die Identitit in dieser Dif-
ferenz und erfihrt Liebe und Zorn des Wesens aller Wesen. Alles ist Gu-
tes und Béses, Feuer und Kailte, Leben und Tod. Diese Doppelsinnigkeit
als Wesen des Seins wird durch den Menschen Wort und Tat. Der Mensch:
Offenbarung des abgriindigen Geheimnisses des Seins. Mystiker ist der
Mensch, der dieses sieht. In der Ekstase dieser Offenbarung driicken sich
Schreck und Freude iiber den Sinn des Phinomens Mensch im kosmischen
Prozef aus.

Rose: Das ist wunderbar. Aber kann der Mensch ein so tiberwiltigendes
Ereignis verstehen?

Edith: Das Wort Sirachs »Such’ nicht zu ergriinden, was dir zu wun-
derbar ist« gilt besonders hier. Was sich in der individuellen Verwirkli-
chung des groflen géttlichen Verwandlungsprozesses ereignet — die
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Schmerzen der Erfahrung der Brechung der Egoitit sowie die Wonne der
ekstatischen Selbsterfahrung als Ganzheitserfahrung — kann weder be-
griindet noch erklirt noch eigens mitgeteilt werden. Es ist das Geheimnis
schlechthin, vor dem sich der Mensch ehrfurchtsvoll beugen mufl. In die-
sem Sinne habe ich geschrieben, daff das innere Seelenleben verborgen
bleibt. Doch stellt die ekstatische Vereinigung mit Gott, dem grofien Ei-
nen, die menschliche Erfahrung schlechthin dar, das Ziel des Phanomens
Mensch auf Erden, das Natur und Welt erhellen soll. So strahlt der geldu-
terte Mensch Licht und Reinheit aus, die andere Mitmenschen zu beriih-
ren, zu erwecken und anzuspornen vermégen. Dergestalt offenbart sich
das Verborgene, zeigt sich durch den Menschen das Géttliche.

Rose: Stationen deines Lebensweges: geboren in einer jiidischen Fami-
lie, die den Glauben der Uberlieferung pflegte, gliubige Jidin, spiter reli-
giose Indifferenz, schliefllich wissenschaftlicher Atheismus, dann ein wei-
ter Weg tiber eine rational-philosophische Grundhaltung zum christlichen
Glauben, zum Karmel, zur mystischen Erfahrung. Inwiefern haben diese
Lebenserfahrungen zur Gestaltung deiner Personlichkeit, deines Denkens
und deiner Mystik beigetragen?

Edith: ...

Rose: Ist die Phinomenologie nicht letztendlich eine blofle Denkme-
thode, ein Werkzeug ohne Inhalte und als solches mit der christlichen Phi-
losophie unvereinbar? Fiihrt die Phanomenologie als areligiose Interpre-
tationsmethode nicht eher vom Christlichen weg?

Edith: Als Lehre von den Erscheinungen wird die Phanomenologie oft
nur negativ als blofle Beschreibung mifiverstanden, welche die entschei-
dende Frage iibergehe, was das Seiende in seinem Wesen und Sein sei. So
gesehen wire Phinomenologie der absolute Gegensatz zur Ontologie, die
nicht nur das Erscheinen des Seienden fiir den Menschen beschreibt, son-
dern das Seiende im Hinblick auf das Sein betrachtet. Die negative Auf-
fassung entspricht nicht der Husserlschen Absicht. Wenn Husserl so ober-
flichlich gewesen wire, wiren Denkerinnen und Denker wie Conrad-
Martius, Reinach, Max Scheler, Ingarden und Heidegger nicht zu thm ge-
gangen. Wir alle wiren nicht zu ihm gegangen. Aber um den Meister bil-
dete sich eine grofie Gruppe von begeisterten Schiilern aus allen Wissen-
schaftszweigen, die in der neuen Denkform die Zukunft der Philosophie
im Dienste der Menschheit witterte. Im Gegensatz zu einer blofl speku-
lierenden Philosophie wollte die Phinomenologie eine Arbeitsphilosophie
sein. Sie vermeidet unbegriindete Konstruktionen und leere Spekulationen
dadurch, daf sie sich an das hilt, was sich zeigt, das heifit an die Erfah-
rung. Von daher erhellt sie Wesen, Sein und Sinn des Seienden. So it sich
eine fundierte Ontologie des Wirklichen entwerfen. Dazu gehoren alle Er-
scheinungen der Natur und des Lebens des Menschen. Zu den wichtigsten
Dimensionen des menschlichen Lebens gehort natiirlich die religiose. Die
Phinomenologie kann dem Verstindnis der gottlichen Gestalt Jesu und
tiberhaupt der christlichen Offenbarung sehr entgegenkommen. Sie kann
auch fiir die Erhellung der mystischen Lebenswelt von Bedeutung sein.
Aber auch umgekehrt: Die Phinomenologie kann von der Mystik viel ler-
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nen. Von Anfang an lauerte bei den Phinomenologen die grofie Gefahr, in
blofle Worte, Kategorien und Ideen zu verfallen und so genau das zu wie-
derholen, wogegen die Phinomenologie aufstand. Sogar der Meister erlag
ziemlich friih dieser idealistischen Gefahr. Ich sagte es ihm. Husserl niher-
te sich spiter der Mystik, er las u.a. Meister Eckart mit groffem Interesse.
Es tat ihm personlich gut, aber fiir seine wissenschaftliche Philosophie
konnte er die neuen Erfahrungen nicht mehr verwenden.

Rose: Was konnte die Phinomenologie heute von der Mystik lernen?

Edith: Vieles und Entscheidendes. Zundchst einmal die Grundbaltung.
Mystik nennt eine geistig gesammelte, durch Ernst und Konzentration ge-
kennzeichnete Daseinsform, die von der inneren Tiefe her lebt. Der My-
stiker hat einen Blick fiir die Innenseite der Phinomene. Er erblickt in de-
ren duflerer Erscheinungsform das Wesen. Er schaut in den Dingen die
Seele und findet darum tberall Gott. Viel reden, wenig denken und kaum
arbeiten entspricht nicht dem phinomenologischen Geist. Husserl wollte
nicht, dafl man nur iber seine Phinomenologie redet. Phinomenologie
sollte nicht nur Husserl-Philologie sein. In dieser Form verfillt sie, wird
dogmatisch. Bei seinen Schiilern wiinschte der Meister vielmehr eine sol-
che innere Grundhaltung, die den Ernst des Lebens und die Wiirde der
Philosophie in sich vereint und erwartete von ihnen kreative Arbeit.
Wichtig war ihm die Ernsthaftigkeit der Forschung und die verantwor-
tungsbewufite Zusammenarbeit mit den Wissenschaften. Gerne nannte er
den Phinomenologen »Arbeiter des Geistes im Dienste einer philosophia
perennis zum Wohle der Menschheit«. Dann sollte sich die Phinomeno-
logie bei der Wahl ihres Themas von der Mystik fithren lassen. Wenn die
Phinomenologie in den Erscheinungen und durch sie das reine Wesen
sucht und diese Klarungsarbeit als einen Dienst an den Menschen versteht,
dann ist es duflerst wichtig, sich an die richtigen Erscheinungen zu wen-
den. Dem Menschen muf§ ein Spiegel seines Wesens vorgehalten werden,
in dem er seine Entfaltungsméglichkeiten sehen kann. Die reinsten und
héchsten Selbstverwirklichungsformen des Menschseins sind aber in der
Mystik enthalten, wo die Identitit von Individuum und Ganzem erreicht
wird. Wahre Wesensschau ist nur mystisch moglich. So mufl man sagen,
dafl die Phinomenologie nur durch die Mystik ihr Ziel erreichen kann.

Rose: Geschieht echte Phinomenologie nicht dann vielleicht meistens
auflerhalb der Fachphinomenologie?

Edith: Oft ist es so.

Rose: Kann Mystik auch auf8erhalb der Religionen geschehen?

Edith: Ja. Gott ist tiberall. Die Existenz solcher gotterfiillter Menschen
in allen Kulturen und zu allen Zeiten rechtfertigt die sonst katastrophal
verlaufende Geschichte.

Rose: Mystisches Erleben »entriickt« vielleicht zeitweilig die Seele so-
wie den Verstand, aber im Nachhinein wird die mystische Schau denkend
nachvollzogen.

Edith: Zum Kern der Mystik gehoren nicht primir die aulergewohnli-
chen ekstatischen Phinomene, welche die Menschen so sehr faszinieren.
Ganz im Gegenteil. Johannes vom Kreuz war ein scharfer Kritiker solcher
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leiblicher Ekstasen, die oft Selbstbetrug sind. Mystik nennt primir eine se-
hende und liebende Grundhaltung. Doch die Liebe ist manchmal so grofi,
dafl sie den leiblichen Rahmen sprengen kann. Uber die Echtheit dieser
Ekstasen entscheidet die Authentizitit des Lebens.

Rose: Der Psalmist sagt in Psalm 63, 2: »Gott, du mein Gott, dich suche
ich, meine Seele durstet nach dir.« Was ist damit gemeint?

Edith: Das Wesen des Menschen ist Sehnsucht nach dem Unendlichen.
Dabher riihrt seine grundsitzliche Unzufriedenheit. Kaum hat er etwas er-
reicht, wird er wieder vom Drang nach mehr und anderem erfafit. Alles er-
weist sich ihm als zu wenig. Alles langweilt ihn schliefllich. Es ist die ab-
griindige Sehnsucht nach grofler, unverginglicher Liebe, die sich so
auflert. Moge eines Tages Friede auf Erden sein, damit sich dem Menschen
die Augen des Herzens 6ffnen. Dann kénnte er entdecken, dafl tiberall in
der Endlichkeit das Unendliche anwest. Gott war, ist und bleibt immer-
wihrend derselbe — in Zeit und Ewigkeit, im Himmel wie auf Erden. Im
Himmel wird er gesehen, auf Erden nur geglaubt, gehofft und oft auch ig-
noriert.

Rose: Edith, ist Gott eine Person? Ist der Glaube an einen personlichen
Gott richtig? Ist Er als personales Gegentiber in der mystischen Erfahrung
fihlbar?

Edith: Was Gott nennt, kann mit menschlichen Worten, Begriffen und
Bildern nicht erreicht werden. Mit dem Namen Gott ist Ursprung, Ge-
schichte, Sinn und Ziel der Wirklichkeit gemeint. Die Wiege des Seins. Die
Mitte eines jeden Seienden. Der tiefste Kern der menschlichen Seele. Das
Unendliche, das iiberall ist, aber uns stindig entgeht. Gott ist weder zeit-
lich noch ewig, sondern die Identitat beider und der Sinn der Trennung.
Gott ist weder Person noch Wesen, sondern das Personliche der Person
und das Wesenhafte des Wesens. Gott ist weder minnlich noch weiblich,
sondern die Einheit beider, der Sinn des Unterschiedes, die Notwendig-
keit der Trennung und die Ekstase der Wiederkunft. Der Himmel ist nicht
oben und die Erde nicht unten. Der Himmel ist auch unten und die Erde
auch oben. Gott ist die Mitte, die Hohe und Tiefe verbindet. Gott ist das
Sein und das Nichts, folglich das Herz des Werdens und der letzte Sinn
des geschichtlichen Geschehens. Gott ist der Grund von allem, unfafilich
an sich, doch iiberall anwesend.

Rose: Auch in Auschwitz?

Edith: Auch dort. Als das Geheimnis des Schreckens, der Abgrund des
Bésen und der sinnlosen Vernichtung. Das Licht gibe es nicht ohne die
Finsternis, und ohne die Kalte auch nicht die Warme. Aber der schreckli-
che Gott, Deus terribilis, ist in seiner innersten Mitte Liebe, die das Sein
aus dem Nichts unaufhérlich schafft, Leben spendet, bestraft, annimmt
und vergibt. Den Gott, der dich grenzenlos liebt und deine Riickkehr aus
der Zerstreuung stets erwartet, kannst du in deinem Herzen und aufien in
der Natur und auf der Welt erfahren. Denn er ist tiberall.

Rose: Im Buch der Weisheit steht geschrieben: »... denn Gott liebt nur
den, der mit der Weisheit zusammenwohnt.« Kénnte man schliefllich die-
sen Gedanken fiir dein letztes Engagement in der Vermittlerrolle zwischen



Ein Gesprich mit Edith Stein 257

Philosophie und Glaubensweg durch die Kreuzeswissenschaft annehmen?

Edith: Gott liebt alles, da Er alles ist. Alles stammt von ihm und alles
kehrt zu ithm zurtick. Gott lebt im Leben, leidet im Leiden, liebt in der
Liebe und stirbt in jedem Tod. In den Konzentrationslagern starb Gott
millionenfach. Millionenfach stirbt er weiterhin unter dem Schwert der
menschlichen Gewalt. Aber das Leben geht weiter. Gott ist das Kreuz und
die Auferstehung, die Grausamkeit des Karfreitags und die Freude der
Wiedergeburt. Das Geheimnis der Geschichte und die Helle des Alltags.
Nach einem langen Leidensweg durfte ich in der Abgeschiedenheit des
Karmel Frieden finden. In der Stille und in der Vorahnung des kommen-
den Schreckens schrieb ich im Anschluf an Johannes vom Kreuz die
Grundziige des mystischen Weges phinomenologisch nieder. Ja, meine
Absicht war auch, die Philosophie mit dem Leben zu verséhnen und der
Wissenschaft ein Urphidnomen zu zeigen, das sie verdringt: Zur Substanz
des Lebens gehort das Leiden. Keine Philosophie, keine Theologie, keine
Wissenschaft, keine Literatur, keine Kunst und keine Politik, die thre Auf-
gabe ernst nimmt, darf am Leiden des Menschen und der Natur weder
vorbeidenken noch vorbeireden noch vorbeihandeln.

Rose: Nach langer Zeit der Ablehnung fangen jetzt Philosophen, Theo-
logen und Wissenschaftler an, auf dich zu horen. Vielleicht verstehen sie
endlich, worum es im Leben geht und werfen das Steuer herum.

Edith: Auf Erden hat die Unkultur des Lirms und der Hektik, der
Hemmungslosigkeit, des Opportunismus, der Kommerzialisierung und
der Korruption ihren Hohepunkt erreicht. Dieser Ungeist hat auch Phi-
losophie, Theologie und die Wissenschaften erfafit. Doch im Medium der
Unreinheit kann der Mensch nicht leben. So ist jetzt der Beginn einer
Riickkehr zur Sauberkeit in der Lebensfihrung, zur Ernsthaftigkeit und
Verantwortung in der Forschung und zur Tiefe des Denkens in der Philo-
sophie festzustellen. Philosophen, Theologen und Wissenschaftler haben
in letzter Zeit viel geredet, doch wenig gesagt. Sie haben sich von der Un-
ruhe des Leistungsdrucks vereinnahmen und von der Last der Ruhmsucht
erdriicken lassen. Die Menschen miissen und wollen auch das Schweigen
und die Bescheidenheit lernen. So konnte endlich eine Kultur der Stille,
der Zuriickgezogenheit, der Zuriickhaltung aufgehen und der Liebe und
dem Frieden zur Wiege werden.

Rose: Zu deiner Zeit hat es gleichzeitig mehrere echte Philosophen ge-
geben, die, da sie das Konnen besaflen, fachlich verantwortungsbewufit
waren. Sie haben auch ein entsprechend wertvolles Werk hinterlassen.
Doch sie waren von der Ruhmsucht und anderen Dingen getrieben und
innerlich unruhig. Max Scheler z. B. starb frith, Heidegger lebte lang. Aber
zerrissen waren sie beide gleichermaflen.

Edith: Menschsein ist auf Erden zu allen Zeiten schwierig. Und Philo-
sophen sind auch nur Menschen.

Rose: Auf die Frage deiner Mitphilosophin und Freundin Hedwig Con-
rad-Martius nach etwaigen mystischen Erfahrungen hast du geantwortet:
»Mein Geheimnis gehort mir.« Was hast du damit gemeint?

Edith: ...
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Rose: Am 11. Oktober 1998 wurdest du in Rom heilig gesprochen. Du
wirst der ganzen Welt und der Geschichte als Vorbild, Mahnung und Hin-
weis vorgestellt. Dadurch wird dein Einfluff noch gréfler werden, ja mit
der Zeit enorm sein. Deiner Person und deinem Werk, deinem Denken
und deinen Schriften, deiner Gestalt wird epochale und interkulturelle Be-
deutung zukommen. Vielleicht konntest du eines Tages in der ganzen Welt
das bewirken, was Thomas von Aquin im Abendland geschaffen hat: die
Einheit des Denkens. Eine Frau als fithrende Philosophin! Eine weibliche
Epoche, das Zeitalter der Liebe geht auf mitten in der technischen Zivili-
sation. Wire das nicht groflartig? Wie verstehst du nach der Heiligspre-
chung deine Rolle in der Geschichte? Wie siehst du die Zukunft der Welt?

Ediths'..
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Zur Entwicklung der Phinomenologie in Italien
(1986—1995)/

Mauro Mocchit

Die Lebenskraft der Philosophie Edmund Husserls findet in der grofien
Vielfalt von phinomenologischen Studien, die in den letzten zehn Jahren
in Italien entstanden sind, erneute Bestitigung. Es gibt kaum mehr einen
Bereich, in dem sich der Einflufl des Husserlschen Werkes nicht bemerk-
bar macht. Die Fiille der Beitrige verteilt sich auf verschiedene Richtun-
gen, vom kritischen Rationalismus bis zur philosophia perennis, von der
Hermeneutik bis zur Analytik, von den normativen Disziplinen bis zu den
Humanwissenschaften. Die Vielseitigkeit des Husserlschen Gedankengu-
tes wird auch von einer Vielzahl phanomenologischer Studien belegt. Ver-
glichen mit der Vergangenheit zeigt sich im italienischen Sprachraum eine
groflere Homogenitit bei der Ubernahme und Interpretation einiger
grundlegender Ziige des phinomenologischen Denkmodells. Ziel ist eine
Methode fiir eine Sinnbildung, die der Erfahrungsdichte angemessen ist,
das eigene rationale Handwerkszeug immer wieder {iberpriift und jede
Ideologie einer ernsthaften Kritik unterzogen werden kann.

Die erneute Ausrichtung auf die Wurzeln der Dinge selbst fiihrt dazu,
die kontroversen Aspekte des Husserlschen Vorhabens herauszustellen.
Verinderte Ausgangspositionen sollen zu einer vollstindigeren Umset-
zung verhelfen. Italiens Philosophen sind sich einig, daf} dabei das Haupt-
anliegen der Phinomenologie, die urspriingliche Aussageabsicht der Phi-
losophie, herausgestellt werden mufl. Heute wird keine »neue« Theorie
tiber die Wahrheit und keine »reine« Wissenspraxis anerkannt, auf die
nicht der Terminus »Phinomeno-Logie« angewendet werden kann, die
Lehre von den Phinomenen, die auf den Phinomen Logos zuriickgeht.
Mit der Dringlichkeit dieser Frage beschaftigen sich heute in Italien viele
Untersuchungen, die sich mit dem Sinn unserer Kultur auseinandersetzen.

%% %

Seit Mitte der 80er Jahre ist Husserls philosophisches Werk nach und nach
weiter libersetzt und kommentiert worden. Anlisse dazu bildeten die Fei-
ern zu seinem 50. Todestag 1988, aber auch die Eigenart der philosophi-
schen Auseinandersetzung heute. In kritischen Augenblicken ist die Ver-
breitung bestimmter Werke mehr gefordert als die anderer. In den letzten
Jahren kamen z.B. in Italien folgende Titel heraus: Erste Philosophie. Er-
ster Teil (ibersetzt von Giovanni Piana und Claudio La Roca), Phdanome-
nologische Psychologie (iibersetzt von Paolo Polizzi und Renato Cristin),
Analysen zur passiven Synthesis (ibersetzt von Vincenzo Costa). Ein
grofler Teil der in diesen Werken vorherrschenden Motive, entsprechend

! Aus dem Italienischen {ibersetzt von Ulrich Dobhan.
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aufgeschliisselt, erscheinen auch in vielen der in letzter Zeit verdffentlich-
ten Studien: von der Auseinandersetzung mit der Tradition des Wissens
zum Thema der philosophia perennis, von den Differenzen zwischen
Husserl und Heidegger zur Krise des Subjekts, vom Problem des Entste-
hens zum komplexen Aufbau des Korperhaften und der Psyche. Da es
nicht moglich ist, jeden einzelnen spekulativen Gedankengang zu beriick-
sichtigen, beschrinken wir uns auf diejenigen, die die Haupttendenzen der
phinomenologischen Forschung in Italien am besten reprisentieren.

Die Rezeption des Husserlschen Gedankenguts in Italien vollzog sich
von Anfang an in einem kulturellen Umfeld, in dem der historisch-exi-
stentiellen Dimension mit ihrer Beziehung zwischen Mensch und Welt
immer grofle Aufmerksamkeit gewidmet wurde (vgl. 9003). Den Sinn in
der Tradition zu verwurzeln, der man angehort, bildet die Basis fur die
neueren Forschungen, die Angela Ales Bello der Phinomenologie des
menschlichen Seins widmete (vgl. 9202). Das Problem der Einheit bzw.
Verschiedenheit der Menschen, das in dieser Studie auf der historischen
und intersubjektiven Ebene der Gemeinschaft am Denken Edith Steins,
Hedwig Conrad-Martius’ und Gerda Walthers abgehandelt wird, bildet
den Schliissel zum Verstindnis dessen, wie die Frau konkret das Philoso-
phieren praktiziert.

Angela Ales Bello setzt in dieser Untersuchung alternative Denkansat-
ze zur intellektualistischen und subjektzentrierten Mentalitit des westli-
chen Menschen an. Der Philosophie des Weiblichen folgen wichtige For-
schungen tiber die Weltanschauung der Urvolker (vgl. 9101 und 9201) und
die ihr ganzes Werk durchziehenden Reflexionen tiber Wesen und Tiefe
der religiosen Erfahrung.

Giuseppe Semerari bringt die Selbstverantwortung des westlichen Men-
schen fiir seine historische Existenz in den Dialog ein, den er seit tiber
dreiffig Jahren mit der Husserlschen Fragestellung fiihrt. Die Verkntip-
fung von Geschichte, Ratio und Subjektivitat wird aus einer Perspektive
gesehen, die auf eine Definition einer antiskeptischen Absicherung als der
spezifischen Aufgabe einer phinomenologisch ausgerichteten Philosophie
abzielt. Semerari setzt dabei auf die Beziehung zwischen Krise der Wis-
senschaft, Kritik der Vernunft und Krise der Vernunft. Damit wird der
Mensch als »historische Idee« auf dem Weg zur Selbstverwirklichung ver-
standen. Um dabei der Skepsis wirksam zu widerstehen, muf} die Vollen-
dung auf der intersubjektiven Ebene der transzendentalen Menschheit ge-
funden werden (vgl. 8904 und 9101). Giuseppe Semeraris Lehre hat dank
der wertvollen Mitarbeit von Feruccio De Natale eine lange Reihe phino-
menologischer Studien inspiriert, deren neueste Ergebnisse im Sammel-
band La cosa stessa. Seminari fenomenologici zusammengetragen sind (vgl.
9501).

Zum Thema der kritischen Philosophie Husserls verdient eine Mono-
graphie von Stefano Catucci erwahnt zu werden, einem jungen Autor aus
dem Kreis um Angela Ales Bello. Hier wird die Dialektik zwischen isthe-
tischer, praktischer und theoretischer Vernunft als Wesensmerkmal der ge-
samten Spekulation Husserls herausgestellt (vgl. 9503). In den Kontext des
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historischen Erkenntnisproblems gehoren auch die Arbeiten von Rocco
Donnici, Luigia Di Pinto und Bianca Maria D’Ippolito, die beim Vergleich
des Husserlschen Werks mit dem von Hume, Kant und Dilthey die Phi-
nomenologie im Kontext des modernen, zeitgendssischen westlichen
Denkens neu aufzeigen.

Die nicht riickfithrbare Eigenart der existentiellen Geschichtlichkeit ist
die Grundlage des in Italien zwischen der Phinomenologie Husserls und
der Hermeneutik Heideggers gefithrten Dialogs. Lange Zeit standen sich
hier zwei Meinungen gegeniiber. Die eine sah in diesem Wesensmerkmal
eine Kontinuitit, die andere einen Bruch zwischen beiden Perspektiven,
d.h., die eine sah in der Geschichtlichkeit eine legitime Vertiefung der
transzendentalen Bedingung, die andere ihr endgiiltiges Verschwinden. In
letzter Zeit neigen immer mehr Forscher der ersten Gruppe zu, besonders
nach der Veréffentlichung der Marburger Vorlesungen Heideggers und
vieler Handschriften Husserls aus den 30er Jahren, in denen die enge Ver-
flechtung zwischen der Problemstellung von Phinomenologie und Her-
meneutik aufscheint.

Carlo Sini hat in der Verkniipfung von Phinomen und Logos, Ereignis
und Bedeutung die eigentliche Aufgabe der Philosophie erkannt und dar-
aus einen originellen theoretischen Ansatz entwickelt, der zum Begriff der
»Phinomeno-graphie« fithrt: Bevor das Phinomen benannt wird (vor der
Phinomeno-logie), wird es in seinem Ursprung erst einmal geschrieben
(hermeneuein). Diese »Welt- Schrelbung« ist genau das, was immer wieder
das Anliegen des Philosophen sein muf3: sie von neuem zu schreiben, oder
wie Platon sagt, sie sich vorzustellen. Analoge Gedankenginge bringt der
Ansatz von Pier Aldo Rovatti (vgl. 8702 und 9204). Die Vertiefung der
epoché als Eintiben der Aufmerksambkeit, als Verhaltenshabitus des der
Erfahrung innewohnenden Subjekts, fithrt in erster Linie zu seinem
grundsitzlichen Heraustreten aus der Mitte oder wie Rovatti sagt, zu sei-
ner »Schwachheit«. Der nachweisende und totalisierende Logos kann in
der nicht riickfiihrbaren Undurchsichtigkeit der Erfahrung, in ihrer be-
sonderen »Streuung« nicht ansetzen. Deshalb erweist sich der narrative
Logos, das metaphorische Sprechen oder vielmehr die Ubung des Schwei-
gens, das in jedem subjektiven Augenblick die immanente Leere auszu-
driicken vermag, als hilfreich. (Uber den passiven Horizont des Subjekts
siche auch die schéne Studie von Emiliano Bazzanella [vgl. 9503], einem
Schiiler Rovattis.)

Mit der Husserlschen Logik sind Studien verbunden, die in Italien nie
an Interesse und Kontinuitat verloren haben. In den letzten Jahren wur-
den Abhandlungen, Reflexionen und Beitrage eingebracht, die besonders
die in den Jugendwerken Husserls angerissene Thematik untersuchen und
vertiefen, angefangen von der Philosophie der Arithmetik bis hin zu den
Logischen Untersuchungen. Bei Enzo Melandri (vgl. 9002), besonders aber
bei Michele Lenoci (vgl. 8603) wird das Grundmotiv der logischen Spe-
kulation Husserls sichtbar: Sie sollte begriinden und nicht rein formal
sein. Lenoci zeigt, wie vom Erfolg dieses Projektes die Geschicke der
ganzen Phinomenologie abhingen und wie die verschiedenen Formen, die
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sie im Verlauf ihrer Entwicklung annimmt (von der Wissenschaftslehre
zur Wissenschaft der Lebenswelt), die begriindende Urabsicht Wirklich-
keit werden lassen. Liliana Albertazzi sieht die Phinomenologie als eine
»Philosophie der Erfahrungsschichten«. Die synthetische und passive
Ebene der Objektgenese entwickelt sich dynamisch zur eidetischen und
aktiven Ebene der reinen Formen (vgl. 8901). Die analytischen und de-
skriptiven Leistungspotentiale der Husserlschen Methode sind aufler in
der originellen und anschaulichen Darstellung von Roberto Miraglia (vgl.
8805) auch in den jiingsten Arbeiten von Alberto Peruzzi (vgl. 8805) und
Roberta Lanfredini (vgl. 9402) Gegenstand der Betrachtung. Der Proble-
matik des Noema? als Angelpunkt fiir eine mogliche »Geometrie der Ver-
nunft« und einer »inhaltlichen« Theorie der Intentionalitit widmeten sie
tiefschiirfende Analysen.

Im Rahmen der Husserlschen Studien sollen die Reflexionen von Ma-
rio Sancipriano (8806) erwahnt werden, die sich mit der Sozialethik als der
Zwischendimension zwischen dem »politischen« Bereich der Intersubjek-
tivitat (mit der sich Antonio Ponsetto vielfach auseinandergesetzt hat, vgl.
8601) und dem religiésen Bereich des Gottlichen, der letzten Rechtferti-
gung und dem notwendigen Endpunkt jedes teleologischen Prozesses be-
fassen.

Dieser kurze Uberblick wire ohne einen Blick auf die gegliickten An-
wendungen der Phinomenologie im Bereich der Studien zur Asthetik,
Psychiatrie, Pidagogik und Rechtsphilosophie in Italien nicht vollstindig.
Gabriele Scaramuzza verdanken wir die vollstindigste historisch-kritische
Untersuchung der logischen Asthetik (8903). Elio Franzini mifit der Phi-
nomenologie bei der Klirung des Verhiltnisses zwischen der dsthetischen
Dimension der Erfahrung, der Symbolik des Kunstwerks und dem geisti-
gen Universum des Menschen grofle Bedeutung zu. Die Interpretation
muf} im Werk selbst verwurzelt sein, dem Ort, an dem sich die Kenntnis
des Méglichen bereichern kann, ohne deshalb die notwendige Strenge zu
verlieren (vgl. 9001 und 9401).

Die phinomenologische Psychopathologie blickt in Italien auf eine lan-
ge Reihe von Untersuchungen zurtick, die sich in der konkreten Anwen-
dung in Therapie und Analyse bewihrt haben. Hier ist auf die Bemiihun-
gen von Maurizio De Negri im Bereich der Kinderpsychiatrie zu verwei-
sen, deren abweichende Ablidufe zu den von Husserl in Erfabrung und Ur-
teil beschriebenen Vorgingen in Beziehung gesetzt worden sind. Aber
auch an die lange klinische Erfahrung von Eugenio Borgna soll erinnert
werden, der seine Treue zum phidnomenologischen Vorbild dadurch be-
weist, daf} er eine »Psychiatrie des Zuhorens« praktiziert. Damit ist das
gesamte Lebensumfeld des kranken Menschen in der konkreten Einheit
seines Tuns und Wollens gemeint (vgl. Nr. 8803).

Auf dem Gebiet der Padagogik darf das bedeutende Unternehmen der
von Piero Bertolini betreuten En/cyclo/paideia, die sich die Férderung

? Noema = in der Phinomenologie Inhalt eines Gedankens im Unterschied zum Denk-
vorgang.
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einer kritischen und streng wissenschaftlichen Erziehungskunst vorge-
nommen hat (vgl. 8802), nicht unerwihnt bleiben. In der Rechtsphiloso-
phie sind die Untersuchungen von Interesse, die Giuliana Stella der inter-
subjektiven Konstitution des Rechts als eines ichbezogenen Phinomens
transzendenter Art gewidmet hat (vgl. 9004).
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Konfessionsverbindende Ehen

Bernhard Hiring

Die radikale Wende zum Okumenismus in den christlichen Groflkirchen
laflt fast alle Bereiche der Theologie und Pastoral in einem ganz neuen
Licht sehen. Der Paradigmenwechsel wird ganz besonders deutlich in der
Frage der Mischehe, oder wie man heute sagt, der konfessionsgemischten
Ehe. Sie steht in einem ganz anderen Kontext und einer total verschiede-
nen Dynamik. Welch Klimawechsel von der verfemten Mischehe zur be-
tont konfessionsverbindenden Ehe! Die Umwertung setzt sich freilich
mancherorts nur langsam und nicht ohne Schwierigkeiten durch.

Ich wage zu sagen: Sowohl die theoretische wie praktische Einstellung
zur konfessionsverbindenden Ehe ist eine Art Schibboleth! fiir die Echt-
heit und den Tiefgang der 6kumenischen Wende. Sie verlangt einen aus-
gesprochenen Tiefgang des Umdenkens und eine konsequente Akribie in
der Anwendung.

Wie stand es um die Mischehe?

Die theoretische und praktische Einstellung war ein bezeichnender Grad-
messer fiir die Zerstrittenheit der Christenheit. Man fragte mehr nach der
bloflen Konfessionszugehérigkeit als nach der Echtheit und Tiefe der
Glaubenseinstellung. Wir Alten haben die Misere um die Mischehe noch
hautnah erfahren. Die junge Generation kann sich das kaum mehr vor-
stellen. Fast alle von uns kannten »Fille« in der Verwandtschaft und im
nichsten Bekanntenkreis, stritten entweder mit oder litten mit den Paaren.

Ich kannte jedoch einige Fille, in denen sowohl die unmittelbar Betrof-
fenen wie auch die beiderseitige Verwandtschaft und ihre Seelsorger ihrer
Zeit meilenweit voraus waren. Ich denke z.B. an die Ehe meines Bruders
Martin. Als ich zwischen den Zeilen eines Briefes herauslas, dafl seine
Braut evangelisch sei, sagte ich — ich war damals noch ein junger Student
- zu meinem Vater: »Ist es dir klar, daff die Braut von Martin evangelisch
ist? Am besten mischt ihr euch da gar nicht ein. Dankt Gott, wenn er ei-
ne gute Frau gefunden hat.« Nach einer ersten erstaunten Reaktion sagte
mir der Vater: »Bernhard, du hast wohl recht. Warum sollen wir uns da
unnotig in Streit stlirzen?« Martin kam aus Amerika mit seiner Braut Eli-
sabeth zu Besuch. Spiter erzihlte er mir, daf§ er vor der Abreise mit der
Mutter allein sprach und sein Erstaunen aussprach, dafl man iiber diese
Frage kein Wort verloren habe. Die Mutter erklirte ihm das kurz und biin-
dig: »Martin, du wirst dich sehr anstrengen miissen, um dieser groflartigen
Frau wiirdig zu sein. Was aber die Konfession anbelangt, so frage ich ein-
fach: Hat Gott dich oder Elisabeth etwa gefragt, ob ihr von einer katholi-

! Schibboleth (hebr.): Erkennungszeichen, Merkmal. (Anm. d. Red.)
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schen oder evangelischen Mutter geboren werden wolltet?« Damit war die
ganze Frage abgetan. Martin wurde durch seine evangelische Frau zwei-
fellos ein besserer Christ. Doch das war damals eher ein Ausnahmefall,
wenngleich sicher nicht einmalig.

Wie oft gab es erbitterte Streitigkeiten in den beiden Verwandtschaften.
Und nicht selten mischten sich von beiden Seiten die Seelsorger ein. Man
dringte entweder auf »Konversion« (man bedenke, dafl das Wort »Bekeh-
rung« bedeutet!) oder bestand auf beiden Seiten auf dem Versprechen der
katholischen bzw. evangelischen Kindererziehung. Nicht selten konnte
man horen: »Nur wenn sie (er) konvertiert«, oft ohne sich die entschei-
dende Frage zu stellen, ob dies aus ehrlicher Uberzeugung und guten Ge-
wissens geschehen kénne. Nicht selten blieb dann ein Argwohn, ob es ehr-
lich geschehen sei und ob die Versprechen gehalten wiirden. Bei der Tau-
fe der Kinder vertiefte oder verewigte sich die Entfremdung. Gar nicht zu
reden von taktlosen Versuchen von Seelsorgern der einen oder der ande-
ren oder beider Konfessionen, um entsprechend oder gegen das Verspre-
chen die Taufe in der einen oder anderen Konfession einzufordern. Das
katholische Kirchenrecht war diesbeziiglich auf der ganzen Linie hart.
Man dachte vom Recht her, vom konfessionellen Standpunkt her, ohne auf
das Gewissen der Betroffenen zu achten. Ich kenne Fille, in denen man
die katholische Taufe erzwang, obwohl der katholische Partner kaum
praktizierte, wahrend der evangelische Teil gliubig und fromm war. Mit
einem Wort, das eisige Klima zwischen den Kirchen schlug hart zurtick
auf die so oder so verfemte »Mischehe«.

Der schwierige Ubergang

Der Entwurf zur Frage Mischehe der Vorbereitungskommission fiir das
Zweite Vatikanische Konzil, der am 10.5.1962 der Zentralkommission
vorgelegt wurde, besagte noch: »Die Kirche verbietet streng die Ehe zwi-
schen zwei getauften Christen, von denen der eine Teil nichtkatholisch ist;
und falls daraus Gefahr fiir den Glauben des katholischen Partners er-
wichst, ist die Heirat durch gottliches Gesetz verboten.« Die Subkom-
mission, der die Revision aufgetragen war, priifte das Schema am 16.7.1962
(also kurz vor Konzilsbeginn). Die Verbesserungen waren minimal. In be-
zug auf das Verbot der Mischehe hieff es nun nicht mehr »severissimex,
sondern nur mehr »severe« (streng). Statt »absterrere« (abschrecken) hief§
es nun »arcere« (abhalten).?

Auch das »Votum iiber das Sakrament der Ehe«, das im November 1964
den Konzilsvitern zur Begutachtung vorgelegt wurde und um das wir lan-
ge gerungen hatten, zeigt noch sehr deutlich die Spuren alten Denkens
bzw. das Zwielicht des Ubergangs. Positiv ist der Satz: »Was die Misch-
ehen anbelangt, sollen die kirchlichen Gesetze, unbeschadet der Forde-
rungen des gottlichen Gesetzes, in besserer Weise bedacht sein, die Situa-

2 Vgl. Lexikon f. Theologie und Kirche. Bd. III, 698.
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tion der betroffenen Menschen zu erleichtern.«* Ebenso ist der Text tiber
katholische Kindererziehung und Taufe entschieden nuancierter. Es wird
diesbeziiglich zwar das »aufrichtige Versprechen« verlangt, jedoch mit der
Einschrinkung: »soweit es ihm (ithr) moglich ist«. Es wird verlangt, daf§
der nichtkatholische Partner rechtzeitig informiert werden muf}, ein Ver-
sprechen wird von ihm nicht verlangt. Es heifit nur, es miisse feststehen,
»daf} er sich nicht widersetzt«.

Man spiirt an diesem Text, der der strengeren Richtung nur sehr miih-
sam abgerungen wurde, noch nichts von der tiefer liegenden Problematik
der zahllosen »rein katholischen Ehens, in denen der eine Partner dem
Glauben entfremdet ist, obwohl er nicht formell aus der Kirche ausgetre-
ten ist. Man hat sich nicht einmal gefragt, ob das nicht in viel ernsterem
Sinn eine »Mischehe« ist, vor allem im Vergleich zu jener konfessionsver-
schiedenen Ehe, in der beide tiefgliubige und fromme Christen sind. Man
darf wohl vermuten, daff dabei die Sorge um den »Konfessionsbestand«
grofler war als die Sorge um Glauben und Gewissen an sich. Ein beachtli-
cher Fortschritt besteht immerhin darin, daff verlangt wird, die bisherige
Regelung, wonach Trauung vor dem nichtkatholischen Geistlichen mit
Exkommunikation geahndet wurde, restlos zu beseitigen.

Seit dem Konzil schreitet die 6kumenische Haltung in bezug auf kon-
fessionsgemischte Ehen in sehr ungleichem Tempo und mit mehr oder we-
niger starken Hindernissen voran. Mir scheint, dafl dieses Tempo und die
dabei sichtbaren Schwierigkeiten ein bedeutsamer Gradmesser 6kumeni-
schen Denkens und Handelns sind.

Das Neue am Modell der konfessionsverbindenden Ehe

Das neue Modell der konfessionsverbindenden Ehe und ihr besonderer
Wert mufl auf dem Hintergrund des enormen Zunehmens von »Misch-
ehen« in ausgeprigtester Form gesehen werden. Wie viele Ehen werden in
den verschiedenen Kirchen feierlich eingesegnet, bei denen einer der bei-
den Kontrahenten nur mehr nominell der Kirche angehort, sich selbst je-
doch kaum mehr als Christen ansieht. Die Uberginge sind natiirlich
fliefend. 3

Im Zeitalter des ausgeprigten Okumenismus muf8 die ckumenische
Einstellung einen hervorragenden Stellenwert einnehmen. Wir alle kennen
Ehen, in denen zwar beide der gleichen Konfession angehoren, der eine
jedoch 6kumenisch-katholisch bzw. ausgepragt 6kumenisch-evangelisch
eingestellt ist, wihrend der andere noch mehr oder weniger geprigt ist
vom ausgrenzenden Konfessionalismus und einer fundamentalistischen
Geisteshaltung.

Konfessionsverbindend nenne ich solche Ehen, in denen beide Teile
durch und durch 6kumenisch eingestellt sind, so daf} es viel weniger in die
Waagschale fillt, daff der eine im romisch-katholischen Taufregister steht,

> Votum iiber das Sakrament der Ehe. Nr. 5.
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der andere aber im lutherischen oder reformierten. Ihr Eifer und ihre
ganze Denkart sind geprigt vom Herrentestament: »Auf daff alle eins
sind«. Sie gehoren in bezug auf den Inhalt und die Dynamik der 6ku-
menischen Dialogbemiihungen zur Vorhut. Thre christliche Ehe ist sowohl
von einer 6kumenischen Denkart wie einer ausgepragten Dialogfahigkeit
gepragt.

Die beiden Gatten bringen, immer im 6kumenischen Spiegel, das Beste
aus den beiden Kirchen mit in ihre Ehe ein. Sie helfen sich gegenseitig, in
ihrem ganzen Denken und in ihrer Frommigkeitshaltung, alte Engfiihrun-
gen mit einer gewissen Selbstverstindlichkeit abzustreifen. Der eine Teil
ist nicht vordergriindig rémisch-katholisch in traditionalistischer Art,
sondern 6kumenisch-katholisch, wie der andere Teil 6kumenisch-refor-
miert oder 6kumenisch-evangelisch ist. Dabei kann es durchaus sein, daff
beide in ihrer gesamten Haltung und Denkart zur Vorhut ihrer beiden
Kirchen gehoren. Sie kénnen sehr wohl beide auf ihre Art in ihrer Ur-
sprungskirche beheimatet sein, doch sie sind es im Blick auf die Bewegung
zur Versohnung und Einheit. Sie sind keinem konfessionalistischen Den-
ken verhaftet, sondern denken beide dialogisch, frei, iiber alte Abgren-
zungen hinweg.

Begreifen und ergreifen wir diesbeziiglich die »Zeichen der Zeit«, so
sind die konfessionsverbindenden Ehen eine tiberaus wertvolle Vorhut.
Sie werden zu einem prophetischen Zeichen der Ereignisse, die ihre Ge-
burtswehen haben.

Sie sind beide beheimatet und unterwegs in der christlichen Pilgerkir-
che, in der sich Christen der verschiedenen Konfessionen und Traditionen
umso enger und fruchtbarer verbunden fiihlen, als sie das Modell der »Pil-
gerkirche«, des wandernden Gottesvolkes darstellen und sich bemiihen, es
immer besser und fruchtbarer darzustellen. Wie viel besser sind sie daran
und wie viel besser dienen sie der Sache Christi gemeinsam als jenes ka-
tholische Paar, dessen einer Partner zur Vorhut, der andere aber zur zih
am Alten hingenden Nachhut gehort.

Ich kann mir persénlich die gegenseitige Bereicherung in konfessions-
verbindenden Ehen sehr wohl vorstellen, da ich jahrelang eine dhnliche
Erfahrung machte, als ich nach dem Konzil jeweils ein Semester in Rom
an unserer sehr kumenisch eingestellten Academia Alfonsiana dozierte,
das andere Semester an einer ebenso sehr 6kumenisch eingestellten evan-
gelischen Fakultit in den USA. Mit Selbstverstindlichkeit bildeten sich
okumenische Gesprichs- und Gebetskreise. Wie nah wir uns waren und
wie fruchtbar unsere Verschiedenheit sein konnte, wurde mir deutlich
klar, als ich an der Yale Divinity School (an der Yale University) die Dank-
ansprache des Sprechers der Studenten hérte. Ich sagte nach einem eben-
so innigen Dankwort: »Es bleibt mir doch noch ein kleiner Zweifel ange-
sichts der fiir mich erstaunlichen Tatsache, daf} ithr mir gar nie widerspro-
chen habt, was doch auch unter den besten Freunden kaum vorkommt.«
Die Antwort des Sprechers fand starken Beifall: »Wir waren uns doch so
sehr einig im Suchen nach mehr Licht.«
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Zu meinen schénsten Erlebnissen gehoren die Exerzitienkurse fiir die
Mitglieder der »Church of the Saviour« in Maryland USA und vor den
fihrenden Mitgliedern der Church of Scotland nach dem Konzil. Noch
selten habe ich in rein rémisch-katholischen Gruppen eine solche religic-
se Warme und Offenheit gefunden. Die Bereicherung war stets gegensei-
tig. Das gleiche haben mir 6fter Freunde gesagt, die aktiv am 6kumeni-
schen Dialog beteiligt sind.

In diesem Licht gesehen, wire es eine Verarmung fiir die Christenheit,
wenn wir konfessionsgemischte Ehen zwischen 6kumenisch gesinnten
Gatten aus verschiedenen Konfessionen bloff »dulden« wollten. Auf die-
sem Hintergrund mufl das Gesamtproblem der »Mischehen« ganz neu
durchdacht und geordnet werden.

Ich zdgere nicht zu behaupten, dafl gemessen an den eifrigen konfessi-
onsverbindenden Ehepaaren ein Grofiteil der Ehen sowohl innerhalb der
katholischen Kirche wie innerhalb der anderen Kirchen doch ganz eigent-
lich als belastete »Mischehen« anzusehen sind. Die blofle Zugehérigkeit
zur gleichen Kirche bedeutet wenig, wenn der eine Partner praktisch dem
christlichen Glauben véllig entfremdet ist.

Ja es mufl konsequent weiter gefolgert werden, dafl im Vergleich zur
vorbildhaften »konfessionsverbindenden Ehe« die Ehe zwischen zwei Ka-
tholiken, von denen der eine 6kumenisch, der andere jedoch eng konfes-
sionalistisch eingestellt ist, eine Art »Mischehe« darstellt, gar nicht zu re-
den von den zahlreichen Fallen, in denen trotz gleicher statistischer Zu-
gehorigkeit zu einer Kirche nur mehr der eine christlich denkt und zu han-
deln versucht.

Es war fiir mich ein Gliick und ein wahres Glaubenserlebnis, in Kon-
takt zu kommen mit Familienkreisen, die sich hauptsichlich aus stark
okumenisch eingestellten konfessionsgemischten Ehen rekrutierten.

Alle 6kumenisch bewegten Kirchen tun gut daran, diesen Vorhuten
dankbare Aufmerksamkeit zu schenken, sie zu bejahen und zu bestirken.
Mehr noch, es gilt von ihnen zu lernen. Sie sind unersetzliche Vorhuten ei-
ner der Einheit in der Vielfalt zustrebenden Christenheit.

Sollte nicht von dieser Erfahrung und Sicht her das Gesamtproblem der
vielgestaltigen »Mischehe« neu durchdacht werden? Wie grof} die Vielge-
staltigkeit ist, sei an einem Beispiel illustriert: Bei einer Fliichtlingsmissi-
on in der Diaspora von Coburg (bald nach dem zweiten Weltkrieg) nahm
anfinglich nur ein einziger Mann Anteil. IThm verdankte ich es, daf§
schliefllich das Eis gebrochen wurde. Ich erfuhr von seiner Frau, daf} sie
sich als Madchen mit dem Gedanken des Klosterberufes getragen hatte.
Als sie sich von diesem sympathischen, jedoch der Kirche total fernste-
henden Mann geliebt wufite, fragte sie ihren Beichtvater: »Was ist besser,
ins Kloster zu gehen oder einen guten Mann fiir den Glauben zu gewin-
nen?« Ja, sie gewann ihn fiir den Glauben, und durch ihn gewann sie an-
dere fiir die Kirche.

Fazit: Wir diirfen nicht nur von den Gefahren her denken, sondern auch
von den vielfiltigen Chancen her.

Wie weit das tief verstandene Ideal der konfessionsverbindenden Ehen
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ausstrahlen kann, habe ich sowohl bei Trauungen wie bei Taufen erlebt,
wenn ganze Gemeinden und Verwandtschaften die prophetische Dynamik
der konfessionsverbindenden Ehen zu begreifen anfangen.
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Die Mystik der Computergraphik
Neue Wege der Eckhart-Interpretation

Eckard Wolz-Gottwald

Die mystische Schaw und der Blick zwischen die Pixel'

Wenn heute eine Diskussion um die Rebabilitation des Bildes in der Phi-
losophie gefithrt werden mufi, weist dies nicht nur auf den geringen Stel-
lenwert hin, der der Arbeit mit Bildern in der Philosophie lange Zeit bei-
gemessen wurde.? Es mag hiermit der Hinweis auf einen Grundzug wis-
senschaftlichen Denkens von der Antike tiber die Scholastik bis zur Mo-
derne gegeben sein, die begriffliche Formulierung der bildhaften Darstel-
lung vorzuziehen, ja den Begriff schlechthin gegentiber dem Bild als
hoherwertig zu beurteilen. Wihrend die sinnliche Anschauung der
Mensch mit dem Tier gemeinsam hat, so sind es gerade die Begriffe der
Vernunft, die den Menschen tiber die unter ihm stehenden Lebewesen er-
heben. Die unprizise Offenheit der Bilder scheint durch die Vernunft zur
Prizision der Begriffe weitergefithrt. Realitit wird erfalbar. Wirklichkeit
vermag auf den Begriff gebracht zu werden.

Gegeniiber diesem Hauptstrom abendlindischen Denkens mag nun der
philosophischen Mystik, wie sie ausgehend von der platonisch/neuplato-
nischen Tradition im christlichen Hochmittelalter zu ihrer Bliite findet,
nur eine Auflenseiterrolle zugestanden werden. Hier wurde schon immer
den Begriffen der Vernunft ein gewisses Mifitrauen entgegengebracht,
wenn man auch nie auf sie verzichten wollte. In Absetzung zur gelehrten
Wissenschaft der Lesemeister betonten Tauler oder Eckhart so den Lebe-
meister.’ Der Lebemeister der Mystik hat nicht nur den Begriff der Wahr-
heit. Er versteht dariiber hinaus auch Wahrheit zu leben. Durch thn wird
die verniinftige Wahrheit der Begriffe auch zur lebendigen Wahrheit sei-
nes Lebens.*

Diese lebendige Wabrbeit kommt zunichst durch das unmittelbar kon-
krete Leben zum Ausdruck. Die philosophische oder auch theologische

! Ein Pixel (engl. picture element = Bildelement) reprisentiert einen einzelnen Bildpunkt
in einem rechtwinkligen Gitter tausender gleichartiger Punkte. Auf dem Computerbild-
schirm werden verschiedene Bilder aus einer Vielzahl einzelner Bildpunkte zusammen-
gesetzt. Je mehr Bildpunkte an dem Aufbau eines Bildes beteiligt sind, desto schirfer wird
die Auflosung des Bildes.

? Siche hierzu den Forschungsbericht von Klaus Sachs-Hombach, Die Rehabilitation des
Bildes in der Philosophie. Die Debatte um den Stellenwert mentaler Bilder. In: Informa-
tion Philosophie 5 (1997), 18-27.

* Siehe Meister Eckhart, Deutscher Mystiker des 14. Jhs., Bd. II, hg. v. Franz Pfeiffer (im

folgenden Pf), hier 599.19 f. und Johannes Tauler, Die Pred1gten Taulers, hg. v. Ferdinand

Vetter, Berlin 1910, 196.28-30.

Siehe hierzu insbesondere die Unterscheidung zwischen verniinftiger worbeit und der le-

benden worheit bei Johannes Tauler, 2.2.0., 200.10-11.
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Mystik macht es sich dann zur Aufgabe, aus dieser lebendigen Wahbrheit
heraus zu reflektieren, zu ihr hinzufiithren und sie kritisch-fordernd zu be-
gleiten. Hierzu sind natiirlich wieder Begriffe notwendig. Interessanter-
weise werden dann, wie zum Beispiel mit visio oder contemplatio, durch-
aus auch Termini aus dem sinnlichen Bereich gewihlt. Natiirlich war man
darum bemiiht sicherzustellen, dafl mit solchem Seben und Schauen kein
sinnlich-bildhaftes Erkennen gemeint sein durfte. So betonte Richard von
St. Viktor, dafl Gott zwar durch den Glauben gesehen (videtur) und durch
die ratio erkannt (cognoscitur) werde. In der intendierten Perspektive der
contemplatio gehe es dagegen weder um sinnlich/vorstellendes Sehen
noch um rationale Erkenntnis. In der Schau der contemplatio werde Gott
in einer neuen Dimension der Unmittelbarkeit scharf gesehen (cernitur).’
Die Dimension einer sowohl tibersinnlichen als auch tiberrationalen Schau
ist erschlossen, die zwar nichts Sinnliches meint, die jedoch, gerade wegen
ihrer unmittelbaren Erkenntnisform, durch Begriffe aus dem sinnlichen
Bereich in besonderer Weise zum Ausdruck kommen kann.

In dieser Tradition steht auch der Philosoph und Theologe Meister
Eckhart, der im frithen 14. Jahrhundert als der wohl radikalste Stiirmer der
Begriffe in die Geschichte der philosophischen Mystik des Abendlandes
eingegangen ist. Wenn er die hochsten Moglichkeiten der menschlichen
Vernunft in der Schau Gottes und dessen Betrachtung (visione divina et ei-
us contemplatione) ortet® oder von der Schau der Vernunft (schouwunge
der vernunftikeit)’ spricht, scheint auch fiir ihn der Uberstieg rational-dis-
kursiven Erkennens gerade im Riickgriff auf die Sprache des Sehens und
der Schau gewihrleistet. Wenn die Vernunft Gott in mystischer Weise er-
kennt, dann erkennt sie nicht in distanziert reflektierender, sondern in un-
mittelbar schauender Weise.

Die grundlegende Problematik bleibt, wie das adiquat zum Ausdruck
kommen kann, wortiber viel besser geschwiegen als geredet werden soll-
te®, wovon der Meister aber gleichzeitig zu sagen weif§, daf} er selbst dann
dariiber sprechen miufite, auch wenn es niemand verstehen oder niemand
zuhdren wiirde.” Um dieses Unsagbare, aber doch notwendig zu Sagende
zum Ausdruck zu bringen, sind bei Meister Eckhart keine Zeichnungen
und Bilder zu finden, wie sie die Werke seines Schiilers Heinrich Seuse
oder einer Hildegard von Bingen kennzeichnen. Sein Medium waren ne-
ben seinem eigenen Lebenszeugnis vor allem das Wort und die Sprache in
lateinischen Abhandlungen und Auslegungen, in deutschen Traktaten und

> Siehe Richard v. St. Viktor, Benjamin Minor. PL 196, 53C.

¢ Meister Eckhart, Die deutschen und lateinischen Werke, hg. im Auftrag der Deutschen
Forschungsgemeinschaft; Die deutschen Werke (im folgenden DW), hg. v. Josef Quint;
Die lateinischen Werke (im folgenden LW), hg. v. Ernst Benz et al., Stuttgart 1936 ff. Hier
ein Zitat nach Augustinus, Detrinitate, PL 42, 864. In: LW 1,592-594.

Meister Eckhart, Pf 214.25. Eckhart spricht auch an anderer Stelle in ganz paralleler Wei-
se: »Vernunft diu bliket in unde durbrichet alle die winkel der gotheit.« Pf, 144.32-33.

¥ Meister Eckhart, DW II, 204.4f.: »Dar umbe ist ez vil mé: swigen von gote dan sprechenc.
Vgl. auch DW II, 571.13 f. u. DW II1, 4424 f.

Siehe hierzu insbesondere dic bekannte Stelle in: Meister Eckehart, Deutsche Predigten
und Traktate, hg. v. Josef Quint, Miinchen 1955, 273. 29-31.
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Predigten oder im Gedicht." Eckhart war jedoch immer auf der Suche
nach neuen Moglichkeiten, nach dem Ungewohnten, das den Geist mehr
reizen konne, als die bekannten Denkbahnen.!! Dies mag Mut machen,
auch heute neue Wege der Eckhart-Interpretation zu wagen, wie sie zum
Beispiel mit den Méglichkeiten der Computergraphik gegeben sind.

Es mag nicht sogleich ins Auge springen, was die Welt der Bits und
Bytes mit der philosophischen Mystik zu tun haben kénnte. Die Bilder
der Computergraphik erscheinen einfach, vielleicht sogar simpel. Einem
Finwand, daf§ hier vorschnell etwas verstanden werden konnte, was so
schnell gar nicht zu verstehen ist, mag ein wohl elitires Grundverstindnis
von Mystik zugrunde liegen. Im Gegenteil: In der Unmittelbarkeit von
Bild und Graphik mag nicht nur ein didaktisches Potential liegen, das auch
fiir die Interpretation mystischer Literatur voll ausgeschépft werden soll-
te.!? Eckhart betont immer wieder, dafl die Tiefe mystischen Erkennens
nicht durch ein Weitertreiben des rationalen Diskurses, sondern gerade
durch den einfachen Geist zu erreichen ist. Dartiber hinaus mag in dem
Ungewohnten der Interpretation mystischer Texte mit Computergraphi-
ken durchaus die Chance liegen, bestehende Konzepte zu hinterfragen.
Der »Blick zwischen die Pixel«" kann tatsachlich den Geist reizen und auf
neue Denkbahnen weisen, wie dies fiir ein addquates Verstindnis der phi-
losophischen Mystik Meister Eckharts immer als notwendig erscheint.

Das Wagnis einer in diesem Sinn neuen Interpretation mystischer Tex-
te soll hier am Beispiel von Eckharts iltestem uns heute bekannten deut-
schen Werk, den Reden der Unterweisung eingegangen werden. Der Trak-
tat wurde von Eckhart in seiner Aufgabe als Prior des Klosters von Erfurt
in den 90er Jahren des 13. Jahrhunderts verfafit. In diesen eher praktisch
orientierten, an seine Mitbriider des Dominikanerordens gerichteten Tex-
ten, entwirft Eckhart die Grundziige seiner mystischen Philosophie und
Theologie, wie sie dann sein ganzes Lebenswerk bestimmen sollten.

Die Interpretation richtet ihren Fokus auf das Zentrum des mystischen
Weges, die transformatio mystica. Die aus einzelnen kleineren Stiicken
eher zwanglos zusammengestellten Gedanken sollen hier in einer nach
drei Schritten geordneten Systematik erscheinen. Es wird zunichst um die
Transformation des Menschen gehen, dann um die Transformation der
Ubung, die den Weg des Menschen begleitet und férdert, zuletzt aber auch
um die Transformation Gottes, wie sie als hierauf folgende, notwendige
Konsequenz erscheint. Die Interpretation wird in der Terminologie der
philosophischen Mystik auf der Ebene des oculus carnis (Computergra-
phik) sowie auf der des oculus rationis (rationale Analyse) erfolgen.

Beide erfiillen dann jedoch nicht schon ihren Sinn in sich. Sie weisen auf

' Siche hierzu das Gedicht Granum sinapis, wie es von Kurt Ruh entdeckt wurde (Kurt
Ruh, Meister Eckhart. Theologe, Prediger, Mystiker. Miinchen 1985, 47-49.

1 Siche hierzu z.B. Meister Eckhart, LW I, 148,13-149,2.

12 Siehe z.B. Bernd Weidenmann, Lernen mit Bildmedien. Psychologische und didaktische
Grundlagen. Weinheim 21994.

" Siehe Thomas u. Christine Stothotte, Seeing between the Pixels. Pictures in Interactive
Systems. Berlin/Heidelberg 1995.
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den transformativen Weg der Mystik, der fiir die Schau des im oculus con-
templationis gegriindeten Lebens 6ffnet.

I. Die Transformation des Menschen

Philosophische Mystik im Sinne Meister Eckharts meint Weg, Weg der
Transformation. Dieser Weg des transformativen Wandels beginnt
zunichst beim Menschen selbst:

Es ist aber fiir einen ungetibten Menschen ein ungewohnliches Unterfangen, es dahin zu
bringen, daf ihn keine Menge und kein Werk behindere ...

Der Weg beginnt beim ungeiibten Menschen.” Sein Denken und Wollen
ist auf die Dinge der Welt ausgerichtet. Die Tiefen seiner Existenz sind
verdunkelt. Wenn er in der Menge der Dinge in der Welt handelt, so meint
er vielleicht selbstbestimmt oder als religioser Mensch gottbestimmt zu
handeln. In Wirklichkeit sind Denken und Wollen an die Dinge gebunden.

Er ist durch diese Bindung behindert. Der Mensch ist daran gehindert,
aus seinem innersten Grund zu leben. Dieser innerste Grund bleibt ver-
dunkelt und erreicht sein Denken, Wollen und Handeln nicht.

Der Weg der Mystik beginnt fir thn nun mit einem ungewohnlichen
Unterfangen. Der Weg meint Transformation zunichst als Weg nach in-
nen, die diametrale Umkehr des Bewufitseins, die Abwendung von den
Dingen und die Ausrichtung auf das Gottliche im Menschen:

In ihm glanzt Gott allzeit, in ihm vollzieht sich eine loslésende Abkehr und eine Ein-

prigung seines geliebten, gegenwiirtigen Gottes. (...) So auch soll der Mensch von gott-

licher Gegenwart durchdrungen und mit der Form seines geliebten Gottes durchformt

und in ihm verwesentlicht sein (...) denn, wo das Herz Gottes voll ist, da kénnen die
Kreaturen keine Statte haben noch finden.'®

Der Weg besteht in einer loslosenden Abkehr von den Dingen der Welt in
das Géttliche der Tiefen menschlicher Existenz. Der Mensch ergreift je-
doch Gott mit seinem Denken und Wollen nicht. Es gilt eher das genau
Umgekehrte: Die Ausrichtung auf das Innen fiithrt zu einem Klar- und Be-
wufltwerden, zu einem Kommenlassen Gottes. Das Herz geht ihm auf, er
wird Gottes voll, alle Seelenkrifte werden von ihm durchdrungen, die
ganze Existenz von Gott durchformt.

Der Weg der Transformation des Menschen bleibt dann bei dem Weg
nach innen jedoch nicht stehen:

" Meister Eckhart, DW V, 275.10-276.1: »Daz ist aber einem ungeiiecbeten menschen un-
gewonlich ze tuonne, daz ez der mensche dar zuo bringe, daz in kein menige noch kein
werk enhinder...«

Die Rede von ungeiibten Menschen findet dann spiter vor allem wieder in der bekannten

Predigt iiber Maria und Martha Anwendung, in der Martha im Gegensatz zu Maria als

noch ungedibt beschrieben wird.

'* DW V, 205.12-206.1; 208.11-209.1; 209.9 {.: »In im blicket got alle zit, in im ist ein abe-
gescheiden abekéren und ein inbilden sines geminneten gegenwertigen gotes. (...) Als sol
der mensche mit gotlicher gegenwerticheit durchgangen sin und mit der forme sines ge-
minneten gotes durchformet sin un in im gewesent sin (...) wan, swi daz herze vol gotes
ist, dd enmugen die creitiire niht stat gehaben noch vinden.«
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Da nun aber der Mensch in diesem Leben nicht ohne Titigkeit sein kann, die nun ein-
mal zum Menschsein gehort und deren es vielerlei gibt, darum lerne der Mensch, seinen
Gott in allen Dingen zu haben und unbehindert zu bleiben in allen Werken und an allen
Stétten.

Jedoch die duBeren Erscheinungsformen sind den geiibten Menschen nichts Auflerliches,
denn alle Dinge haben fiir die innerlichen Menschen eine inwendige gottliche Seinswei-
se.

... und nimmer soll der Mensch darin zu Ende kommen ...

Solange der Mensch hier in dieser Welt lebt, besitzt er einen materiellen
Kérper und muff handeln. Selbst die Einkehr in vollkommene Innerlich-
keit bedeutet Handeln. Der Weg der durchformenden Loslosung hat somit
weiter zu gehen. Nicht nur Denken und Wollen, sondern auch alle Werke,
alle Dinge der Welt sind in dieser Weise zu durchformen. Dieser innerli-
che Mensch ist jetzt nicht mehr von der Welt abgekehrt. Er trigt sein gote-
liches Innen mitten in die Welt, in der er nun unbehindert, das heifit ohne
Gebundenheit an die Dinge leben kann. Aber selbst wenn der Mensch nun
als geiibt gilt, so kommt er hiermit doch nicht an ein Ende. Der Weg der
Transformation bedeutet einen Weg der immer tiefer und immer neu ver-
standenen Loslosung und Durchformung. So klar und deutlich dieser Weg
beschrieben ist, so unsicher und gefihrlich muf§ er jedoch angesehen wer-
den:

Das sticht recht in die Augen, wie Innigkeit und Andacht und Jubilieren, und ist den-
noch allwegs das beste nicht. Denn es stammt mitunter gar nicht von der Liebe her, son-
dern es kommt bisweilen aus der Natur, dal man solches Wohlgefiihl und siiffes Emp-
finden hat, oder es mag des Himmels Einflufl oder auch durch die Sinne eingetragen sein.
Dies kann der Mensch nicht durch Flichen lernen, indem er vor den Dingen fliichtet und
sich duflerlich in die Einsamkeit kehrt; er mufl vielmehr eine innere Einsamkeit lernen,
wo und bei wem er auch sei. Er muf lernen, die Dinge zu durchbrechen und seinen Gott
darin zu ergreifen und den kraftvoll in einer wesenhaften Weise in sich hineinbilden zu
konnen.!

Wenn der Weg nach Innen zu auflergewohnlichen und spektakuliren Er-
fahrungen fithren kann, so meint dies doch nicht schon Mystik im Sinne
Eckharts. Im Jubilus mag ein Feuerwerk von becindruckenden Visionen
und Gliickserfahrungen den Ubenden auf dem richtigen Weg wihnen.
Diese pseudo-mystischen Erfahrungen bedeuten genausowenig Transfor-
mation im echten Sinne wie die Flucht vor den Dingen in eine nur dufler-

7 DW V, 211.8-10: »Wan nd der mensche niht in disem lebene mac gesin ane werk, diu
menschlich sint, der vil ist, dar umbe 56 lerne der mensche sinen got haben in allen din-
gen und ungehindert bliben in allen werken und steten.« DW V, 277.1-3: »Aber diu
tizercheit der bilde einsint den geiiebeten menschen niht tizerlich, wan alliu sint den in-
wendigen menschen ein inwendigiu gétlichiu wise.« DW V, 209.13-14: »... und niemer
ensol der mensche hier ane ze ende komen...«.

' DW V, 219.10-220.4: »Daz schinet sére als innicheit und andaht und jubilieren und enist
alwege daz beste niht; wan ez enist etwenne von minne niht, sunder ez kumet von nati-
re etwenne, daz man solchen smak und siiezicheit hit, oder ez mac des himels indruk sin,
oder ez mac sinnelich ingetragen sin.« DW V, 207.5-9: »Diz enmac der mensche niht ge-
lernen mit vliehenne, daz er diu dinc vliuhet und sich an die eincede kéret von tzwen-
dicheit; sunder er muoz ein innerlich eincede lernen, swi oder bi swem er ist. Er muoz
lernen diu dinc durchbrechen und sinen got dar inne nemen und den krefticliche in sich
kiinnen erbilden in einer wesenlichen wise.«
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lich verstandene Einsamkeit. Transformation bedeutet die echte, innere
Loslosung, die zu Klarheit und Bewuftsein fiihrt. Nicht die Dinge werden
verneint, sondern die Gebundenheit an sie, die es zu durchbrechen gilt. In
dem Durchbrechen der Dinge ist Gott in wesenbafter Weise in sie hinein-
gebildet.

Beschrieben wurde so die Transformation des Menschen vom ungeiib-
ten zum gesibten oder innerlichen Menschen. Dieser Weg der Transfor-
mation wird begleitet und geférdert durch einen Ubungsweg, den Weg des
Exercitium spirituale, eines inneren Ubens.

1. Die Transformation des Exercitinms

Wie der Mensch, so wandelt sich auch sein Uben im Laufe des Transfor-
mationsprozesses:

Vergleichsweise so wie einer, der schreiben lernen will. Fiirwahr, soll er die Kunst be-
herrschen, so muf er sich viel und oft in dieser Titigkeit iiben, wie sauer und schwer es
ihm auch werde und wie unméglich es ihn diinke: will er’s nur fleifig iiben und oft, so
lernt er’s doch und eignet sich die Kunst fiirwahr an. Firwahr, zuerst muf er seine Ge-
danken auf jeden einzelnen Buchstaben richten und sich den sehr fest einprigen. Spiter-
hin, wenn er dann die Kunst beherrscht, so bedarf er der Bildvorstellung und der Uber-
legung gar nicht mehr, und dann schreibt er unbefangen und frei ...""

Die Ubung ist zu Beginn schwer und verlangt den ganzen Eifer und Fleifs,
wie auch das Schreibenlernen dem Anfinger viel Miihe bereitet. So wichtig
das miihevolle Uben zu Beginn jedoch sein mag, so wird jemand doch nie
das Schreiben beherrschen, der dies noch mit Miihe tut. Nur der hat die
Kunst erlernt, der frei und unbefangen schreibt, gleichsam ohne selbst et-
was hinzuzutun. So hat sich auch die spirituelle Ubung zu wandeln, vom
miihevollen Fleifl zum unbefangenen und freien Geschehenlassen:

... das eine, daf§ sich der Mensch innetlich wohl verschlossen halte, auf daf} sein Gemiit
geschiitzt sei vor den Bildern, die draufien stehen, damit sie aufRerhalb seiner bleiben und
nicht in ungemifler Weise mit ihm wandeln und umgehen und keine Stitte in ihm fin-
den. Das andere, daf} sich der Mensch weder in seine inneren Bilder, seien es nun Vor-
stellungen oder ein Erhobensein des Gemiites, noch in duflere Bilder oder was es auch
sein mag, was dem Menschen (gerade) gegenwirtig ist, zerlasse noch zerstreue noch sich
an das Vielerlei verduflere. Daran soll der Mensch alle seine Krifte gewohnen und dar-
auf hinwenden und sich sein Inneres gegenwirtig halten.?

* DW V, 207.9-208.6: »Glicher wis als einer, der di wil schriben lernen: triuwen, sol er die
kunst kiinnen, er muoz sich vil und dicke an den werken iieben, swie siir und sware ez
im doch werde und swie unmiigelichen ez in diinket; wil er ez vliziclichen iieben und
dicke, er lernet ez und gewinnet die kunst. Triuwen, ze dem érsten muoz er haben ein
anedenken cines ieglichen buochstaben und den in sich verbilden vil vaste. Dar nich, s6
er ni die kunst hit, s6 wirt er des bildes zemale ledic und des anedenkennes; s schribet
er lediclichen und vrilichen...«.

DW V, 276.4-12: »...daz ein, daz sich der mensche wol verslozzen habe inwedic, daz sin
gemiiete si gewarnet vor den bildern, diu izwendic stint, daz sie izwendic im bliben und
in keiner vremden wise mit im wandeln und umbegan und keine stat in im vinen. Daz an-
der, daz sich sin inwendigen bilde, ob ez bilde sin oder ein erhabenheit des gemiietes, oder
tzwendic bilde oder swaz daz si, daz der mensche gegenwertic hit, daz er sich in den iht

20
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Ubung meint zunichst den dufleren Riickzug in die Klosterzelle oder
Kirche, um sich dann auf sein Inneres zu sammeln. Das Gemiir ist nicht
mehr auf die Dinge der Welt gerichtet, sondern hilt sich innerlich ver-
schlossen und gesammelt. Innere Sammlung ist jedoch nicht genug: Der
Weg nach innen meint nicht die Wendung von den dufleren Bildern zu den
inneren Bildern, seien sie auch noch so erhabener und wertvoller Art.
Wichtig ist, sich auch in das Denken und Vorstellen nicht zu zerstrenen
und zu verdufSern. Von der Bindung an das Denken und die Vorstellungen
gilt es loszulassen und frei zu werden, um sich so sein Inneres ganz ge-
genwdrtig zu halten. >

Neben dieser gegenstandslosen Ubung des Loslassens von allen dufle-
ren und inneren Bildern und Vorstellungen zur Wachheit fiir das Innen ist
dann an anderer Stelle auch ein spezifisch religiéses Uben beschrieben:

Denn dieses wahrhafte Haben Gottes liegt am Gemiit und an einem innigen, geistigen

Sich-Hinwenden und Streben zu Gott, nicht (dagegen) an einem bestindigen, gleich-
mifligen Darandenken...?!

Die Loslésung mag dann auch als geistiges Sich-Hinwenden zu Gott ver-
standen werden, das wie ein rein gegenstandsloses Uben keinesfalls im
Denken an Gott stehenbleiben darf. Nicht ein Denken an Gott, sondern
die existentielle Hingabe, eine Gelassenheit in Gott ist gefragt.

Dieses Uben der Wachheit fiir das géttliche Innen ist in einem letzten
Schritt jedoch wieder nach auflen zu tragen:

Achte darauf, wie du deinem Gott zugekehrt bist, wenn du in der Kirche bist oder in der

Zelle: diese selbe Gestimmtheit behalte und trage sie unter die Menge und in die Unru-
he und in die Ungleichheit.”?

Auch die Wendung in die Menge und Unrube gehort zur Ubung. Die
Klarheit der Ruhe des Innen ist auch in der Unrube des Auflen zu tragen.
So mag erst die wahre Loslosung von den Dingen zu realisieren sein, wenn
diese Loslosung mitten im Alltag gelebt werden kann. Mit der Transfor-
mation der Ubung wurde der Mensch in seinem Wesensgrund transfor-
miert. Die philosophische Mystik zeichnet jedoch aus, dafl hiermit not-
wendigerweise auch die Transformation Gottes verbunden sein muf3.

I11. Die Transformation Gottes

Der ungeiibte Mensch nimmt in seinem gegenstindlichen Glauben Gott
von draufSen:

zerlize noch zerstéuwe und veriuzer in der menige. Der mensche sol alle sine krefte dar

zuo wenen und kéren und gegenwertic haben sine inwendicheit.«

DW V, 205.2-4: »Diz werliche haben gotes liget an dem gemiiuete und an einem in-

niclichen verniinftigen zuokérenne und meinenne gotes, niht an einem stzten anegeden-

kenne in einer glichen wise...«.

 DW V, 203.3-5: »Merke, wie dii dinen got meinest, s6 df bist in der kirchen oder in der
zellen: daz selbe gemiiete behalt und trac daz under die menige und in die unruowe und
in die unglicheit.«

2
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Wem aber Gott nicht so wahrhaft innewohnt, sondern wer Gott bestindig von draufien
her nehmen muf} in diesem und in jenem, und wer Gott in ungleicher Weise sucht, sei’s
in Werken oder unter den Leuten oder an Stitten, der hat Gott nicht.?

Gott von draufien her nehmen heiflt, ihn durch gute Werke erreichen zu
wollen, ihn in einer religiésen Gemeinschaft oder an einem heiligen Ort
zu finden suchen. Wer so Gott nimmt, der hat Gott nicht. Er hat Gott
nicht im eigentlichen Sinne. Gleiches gilt allerdings dann auch fiir den
Theologen oder Philosophen:

Der Mensch soll sich nicht gentigen lassen an einem gedachten Gott; denn wenn der Ge-
danke vergeht, so vergeht auch der Gott.*

Auch der Theologe oder Philosoph, der Gott in seinem Denken ergriin-
den kann, beschiftigt sich letztlich doch nur mit seinem gedachten Gott.
Jeweilig bleibt Gott als existentieller Grund des eigenen Seins verdunkelt.
Durch die Transformation des Menschen wandelt sich auch sein Gottes-
bild. Es wandelt sich Gott:

Man soll vielmehr einen wesenhaften Gott haben, der weit erhaben ist iiber die Gedan-
ken des Menschen und aller Kreatur. 2

Gott wird dann erst zu einem wesenhaften Gott, wenn er im Menschen

selbst lebendig wird. Wenn der Gedanke, wie er bisher entfaltet wurde,

konsequent weitergedacht ist, kann jedoch selbst dies nicht ausreichen:
Wer Gott so, (d.h.) im Sein hat, der nimmt Gott gérttlich, und dem leuchtet er in allen

Dingen; denn alle Dinge schmecken ihm nach Gott, und Gottes Bild wird ihm aus allen
Dingen sichtbar.?

Gott im wesenhaften Sinn meint nicht nur ein Durchformtwerden des
Menschen durch ein Leben aus Gott, sondern ein Durchbrechen der Din-
ge, so dafl Gott in den Dingen selbst hervorzuleuchten vermag. Nicht nur
das religise, sondern auch das weltliche Werk, nicht nur der religiése Ort,
sondern auch der weltliche Ort, nicht nur in der religiosen Gemeinschaft,
sondern auch in der weltlichen Gemeinschaft und nicht nur im religiésen
Wort, sondern auch im weltlichen Wort soll Gott in gleicher, wesenhafter
Weise hervortreten.

Eckhart zeigt somit den Weg vom ungeiibten zum geiibten und inneren
Menschen, der die Gebundenheit an die Dinge der Welt durchbricht und
im Auflen die inwendige, gottliche Seinsweise erkennt. Dieser Weg wird
gefordert durch die innere Ubung, wie sie mit dem miihevollen Riickzug
in die Stille und Sammlung der Klosterzelle beginnt, um dann zu einer
tatigen Ubung des Nicht-Machens im unbefangenen und freien Gesche-

2 DW V, 203.13-204.2: »aber, wem als6 in der wahrheit got niht innen enist, sunder alles

got von fizwendic muoz nemen in dem und in dem, und wenne er in unglicher wise got

suochet, ez si werk oder liute oder stete, s6 enhit er got niht.«

DW V, 205.5-7: »Der mensche ensol niht haben noch im lizen geniiegen mit einem ge-

dahten gote, wan, swenne der gedank vergat, s6 vergit ouch der got.«

DW V, 205.7-9: »Mér: man sol haben cinen gewesenden got, der verre ist obe den ge-

denken des menschen und aller créatiire.«

* DW V, 205.10-12: »Der got als6 in wesenne hit, der nimet got gétlichen, und dem liuh-
tet er in allen dingen; wan alliu dinc smeckent im gotlichen, und got erbildet sich im fiz
allen dingen.«

2

i)

2

>
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henlassen zu fithren. Dieser Weg impliziert drittens auch eine Transfor-
mation Gottes, der nicht mehr von drauflen genommen, sondern zu einem
wesenhaften Gott wird, der innen und auflen sowie Himmel und Erde
transzendiert.

Die mystische Paradoxie der transformatio mystica ist somit schon in
dieser frithen Schrift Eckharts voll entfaltet. Es erscheint jedoch — wie ge-
zeigt — moglich, sie anhand der Computergraphiken in einer klaren Struk-
tur zur Darstellung zu bringen. Der Blick zwischen die Pixel gibt den
Blick frei fiir eine mystische Philosophie, die nicht in der Wahrheit der
Vernunft, sondern in einer Wahrheit des Lebens ihr Fundament findet. Mit
sprachlicher und denkerischer Radikalitit treibt Eckhart in seinem spite-
ren Schaffen diese Paradoxie bis an die Grenzen des fiir seine Zeitgenos-
sen Zumutbaren voran, vielleicht sogar dariiber hinaus. Ob hier noch ei-
ne graphische Interpretation moglich ist, dies herauszufinden muf} einem
zukiinftigen Experiment iiberlassen bleiben.
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Die katholische Soziallehre in Lateinamerika

Margit Eckholt’

Seit dem 2. Vatikanischen Konzil hat die katholische Soziallehre in La-
teinamerika erheblich an Bedeutung gewonnen. Entscheidend waren die
Bemiihungen des lateinamerikanischen Episkopats, die Leitideen des Va-
tikanums — eine neue Offnung zur Welt — zu vollziehen. Dadurch konn-
ten die Entwicklungen von Wirtschaft, Gesellschaft und Politik als Zei-
chen der Zeit verstanden und die Botschaft des Evangeliums neu verkiin-
det werden. Die Generalversammlungen des lateinamerikanischen Epi-
skopats von Medellin (1968), Puebla (1979) und Santo Domingo (1992)
sind Marksteine, deren Umsetzung sich auf nationaler Ebene in Hirten-
schreiben einzelner Bischofskonferenzen sowie in der pastoralen Arbeit
»vor Ort« widerspiegelt. Genuiner Charakter der lateinamerikanischen
Entwicklung ist die Hinwendung zur konfliktreichen Realitit des Konti-
nents, die »Option fiir die Armens, der vertiefte Praxisbezug der Kirche,
den die lateinamerikanische Theologie wesentlich gestaltet hat. Die Theo-
logie der Befreiung und ihre Methode einer »kritischen Reflexion der hi-
storischen Praxis« (G. Gutiérrez), das Evangelium von der »Kehrseite der
Geschichte« her neu zu lesen, hat sich dabei an den methodischen Drei-
schritt des »Sehens, Urteilens und Handelns« der europiischen Sozialleh-
re angelehnt und damit Ansté8e fiir eine Entfaltung auf dem lateinameri-
kanischen Kontinent gegeben.” Die Betonung von Gemeinschaft, Solida-
ritit und Partizipation ist nicht ohne Auswirkung auf die Sozial- und
Wirtschaftsordnung in den noch immer von erheblicher Armut betroffe-
nen einzelnen Staaten Lateinamerikas geblieben. Immer mehr wird aber
auch die Notwendigkeit einer stirkeren Differenzierung des Begriffes der
»Option fiir die Armen« deutlich. Santo Domingo mit seinem Impuls zu
einer vertieften Wahrnehmung der unterschiedlichen Kulturen in Lateina-
merika ist hier beispielhaft. Armut und Strategien der Armutsbekimpfung
richten sich nach sozialem Milieu und kultureller Prigung. Das Gesicht
der Armut ist je anders in den Gruppen der »indigenas, auf dem Land
oder in den Randzonen der Stadte.

Genau hier gewinnt die geschlechtsspezifische Perspektive an Bedeu-
tung.’ In den letzten Jahren wird immer mehr von einer »Feminisierung«

' Der Beitrag liegt in spanischer Fassung vor: M. Eckholt, El lugar de la mujer en la socie-

dad (post)-moderna. Impulsos para el desarrollo de la DSI en AL de la perspectiva de la
mujer. In: Testimonio 51 (1995) 27-32.

Vgl. in diesem Zusammenhang die Ergebnisse des lateinamerikanisch-deutschen Dialog-
programmes zur katholischen Soziallehre: P. Hiinermann/J.-C. Scannone (Hg.), Latein-
amerika und die katholische Soziallehre. Bde. 1-3, Mainz/Miinchen 19921993,

Die »gender-theory« hat auch in den sozio-anthropologischen Diskussionen in Latein-
amerika Einzug gehalten. Dabei geht es nicht so sehr darum, die »Differenz« der Frau zu
betonen, sondern zu einem neuen Miteinander von Mann und Frau zu finden.
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der Armut gesprochen. Defizite fiir Frauen im Gesundheitssektor, im Bil-
dungsbereich, bei der Besetzung von Arbeitsplitzen werden benannt.
Nirgends gibt es Gleichberechtigung der Frauen im politischen oder wirt-
schaftlichen Bereich. Ein Blick in die Texte des lateinamerikanischen Epi-
skopats (z.B. Puebla oder Santo Domingo) kann die »Option« der Bischo-
fe »fiir die Frau« deutlich machen: Es wird jeweils von der fundamentalen
Gleichheit von Mann und Frau in der Schopfungsordnung ausgegangen,
gleichzeitig aber auch deren Mangel in der konkreten Realitit von Ge-
schichte und Gesellschaft festgestellt: »... es fehlen konkretere Schritte in
Richtung auf die wirkliche Gleichheit und die Entdeckung, daf} beide (d.h.
Mann und Frau) sich in der Aufeinanderbezogenheit verwirklichen.«* In-
sofern ist der Anstoff von Santo Domingo Verpflichtung fiir die Zukunft:

(Die Frauen) sind jahrhundertelang »der Schutzengel der christlichen Seele des Konti-
nents« gewesen. Diese Erkenntnis stofit sich in skandaldser Weise an der Realitit ihrer
Marginalisierung, den Gefahren, denen ihre Wiirde ausgesetzt ist, der Gewalt, deren Ob-
jekt sie oftmals ist. Thr, die Leben gibt und dieses verteidigt, wird ein wiirdiges Leben
verweigert. Die Kirche sieht sich dazu berufen, auf der Seite des Lebens zu stehen und
dieses in der Frau zu verteidigen.®

Dieses Wort der Bischofe, fiir die Frau und damit fiir das Leben zu votie-
ren, stellt einen wichtigen Impuls dar, die katholische Soziallehre zu ent-
falten. Dies ist in einer erneuten Reflexion der einzelnen Themen unter
Beriicksichtigung der konkreten Realitit der Frauen, aber auch durch die
Frauen selbst méglich. Hier 6ffnet sich ein neues und spannendes Ar-
beitsfeld. Die klassische Sicht der Soziallehre wird erweitert, und zwar im
Dienst der »Zivilisation der Liebe«.®

Wertvolle Impulse hat in diesem Zusammenhang die 4. Weltfrauenkon-
ferenz, die vom 7. bis 15.9.1995 in Peking tagte, den Vereinten Nationen
fir die Férderung der Frau gegeben. Neben den Regierungsvertretern
nahmen auch Delegationen anderer Oganisationen teil, darunter katholi-
sche Verbindeund viele der katholischen Kirche nahestehende Gruppen.
Der am 29. Juni 1995 veroffentlichte Brief von Papst Johannes Paul I1. an
die Frauen — aus Anlafl der Konferenz in Peking abgefafit — stellt den Bei-
trag, den Frauen zur katholischen Soziallehre leisten kénnen, heraus. War

* Santo Domingo, SD 106/1961.

> SD 106/1961; vgl. hier auch den Beitrag auf dem Soziallehre-Kongref in Santiago de Chi-
le: Vicky Colbert De Arboleda, La nifiez y la mujer en la Iglesia y en la sociedad latino-
americana. In: Doctrina social de la Iglesia en América Latina. Memorias del 1er Con-
greso Latinoamericano de doctrina social de la Iglesia, Santiago de Chile, octubre 14-19
de 1991, CELAM, Santafé de Bogotd, 1992, 491-507.

¢ Vgl. den Brief Papst Johannes Pauls II. an die Frauen, 29. Juni 1995, hg. vom Sekretariat
der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 1995, Nr. 4: »Fiir alle diese Bereiche wird sich
eine stirkere soziale Prisenz der Frau als wertvoll erweisen, denn sie wird dazu beitra-
gen, die Widerspriiche einer Gesellschaft herauszustellen, die auf bloflen Kriterien der
Leistung und Produktivitdt aufgebaut ist, und sie wird auf eine Neufassung der Systeme
dringen zum groflen Vorteil der Humanisierungsprozesse, in denen sich der Rahmen fiir
die »Zivilisation der Liebe« abzeichnet.« Ein Blick in die lateinamerikanische Literatur
zur Soziallehre zeigt eine zunehmende »Sensibilisierung« fiir das Thema der Frau, eine
vertiefende Entfaltung steht aber noch aus. Vgl. hier: Tony Mifsud, Propuestas éticas
hacia el siglo XXI. Santiago de Chile 1993, Kap. XX Mujer y étira, 217-224.



Die Fraw in der (post-)modernen Gesellschaft 289

die Enzyklika »Mulieris dignitatem« eher eine theologische Meditation
tiber die Frau, die sich am biblischen Leitbild Marias orientiert, so kniipft
Johannes Paul II. nun an seine eigenen sozialethischen Impulse an, die er
u.a. mit »Laborem exercens«, »Sollicitudo rei socialis« und »Centesimus
annus« gegeben hat.”

1. Frauenrechte — Menschenrechte — Entwicklung: die entscheidende
Forderung der Weltfrauenkonferenz in Peking

Auf der Weltfrauenkonfernz in Peking wurden Aktivititen unterschied-
lichster Frauenorganisationen mit internationaler und interdisziplinirer
Zielstellung gebiindelt. Als Hauptthema in der letzten Frauendekade stan-
den die Note der Frauen in der Dritten Welt — 70% der Armen und 2/3
der Analphabeten sind Frauen — und die Wichtigkeit einer bestindigen
Nord-Siid-Zusammenarbeit im Vordergrund. Das Bemiihen um eine akti-
ve Beteiligung der Frauen an Entscheidungsprozessen wird deutlich, der
Zusammenhang von Entwicklung und dem Menschenrecht der Gleichheit
herausgestellt.®

Die Aktionsplattform versteht sich als eine »Agenda« zur »Ermichti-
gung« — »empowerment« — der Frauen. Gefordert werden aktive Teilnah-
me der Frauen auf allen Gebieten des privaten und offentlichen Lebens
und voller und gleichberechtigter Anteil an den wirtschaftlichen, sozialen,
kulturellen und politischen Entscheidungsfindungen. In seiner Stellung-
nahme zu dieser Zielsetzung hat der deutsche Frauenrat betont, daff
Gleichberechtigung zwischen Frauen und Minnern ein Menschenrecht sei
und damit eine notwendige und fundamentale Vorbedingung fiir soziale
Gerechtigkeit, fiir Entwicklung und Frieden. Das »empowerment« der
Frauen, das in den Uberlegungen der Vereinten Nationen in den letzten
Jahren eine immer wichtigere Rolle spielt, ist also nicht allein ein spezifi-
sches Frauenrecht. Von der Anerkennung und der aktiven Teilnahme der
Frauen am gesellschaftlichen, politischen und wirtschaftlichen Leben hin-

7 Vgl. in diesem Zusammenhang auch den »Rapport du Saint-Siége en vue de la IVe Con-
férence mondiale sur les femmes«. In: Documentation catholique Nr. 2119 (2.7.1995)
645-650.

Der einleitende Text der Aktionsplattform lautet: »The Platform for Action is an agen-
da for women’s empowerment. It aims to accelerate the implementation of the Nairobi
Forward-looking Strategies for the Advancement of Women and the removal of all
obstacles to women’s active participation in all spheres of public and private life through
a full and equal share in economic, social, cultural and political decision-making. This
means also establishing the principle of shared power and responsibility between women
and men at home, in the workplace, and in the wider national and international commu-
nities. Equality between women and men is a matter of human rights and condition for
social justice and is also a necessary and fundamental prerequisite for equality, develop-
ment and peace. A transformed partnership based on equality between women and men
is a condition for people-centres sustainable development. A sustained and long-term
commitment is essential so that women and men can work together for themselves, for
their children and for society to meet the challenges of the next century.« Vgl. Text fiir
die Draft Platform for action, Kap. 1,1.
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gen die positive Entwicklung der Weltgesellschaft, die allgemeine Ent-
wicklung und der Frieden ab. Der deutsche Frauenrat formuliert so:

Um Armut auszurotten und nachhaltige Entwicklung zu erreichen, miissen Frauen und
Minner voll und gleichberechtigt an der Formulierung makro-6konomischer und sozia-
ler Politiken und Strategien beteiligt werden. Armut kann nicht allein durch Armutsbe-
seitigungsprogramme ausgeldscht werden; gefordert werden vielmehr eine demokrati-
sche Beteiligung und Verinderungen in den wirtschaftlichen Strukturen, damit allen
Frauen der Zugang zu Ressourcen, Méglichkeiten und 6ffentlichen Diensten offensteht.’

Die Frauenfrage wird also in der Konferenz von Peking an die Men-
schenrechtsfrage gekniipft. Sie steht in Verbindung mit den Programmen
zur Armutsbekimpfung, ist Teil der neuen sozialen Frage, die sich mit den
Globalisierungsprozessen weltweit in verschirfter Weise stellt:
Bis heute sind die Interessen und Bedtrfnisse der Frauen in den Entwicklungslandern in
die Entwicklungsplanung und in den Entwicklungsprozef trotz aller Beteuerungen nur
unzureichend eingeflossen. Zu stark werden Frauen immer noch als Objekte der Ent-
wicklung anstatt zu handelnden Akteurinnen bestimmt. Deswegen sind die Verinde-
rungen in den patriarchalischen Entscheidungsstrukturen von entscheidender Bedeu-
tung — im Siiden und im Norden. Kapitalismus und Patriarchat sind im Siiden eine ge-
lungene Verbindung eingegangen und Frauen zu Ausbeutungsobjekten bestimmt. (...) In
den Stidten konzentrieren sie sich auf den informellen Sektor, arbeiten unversichert und
beuten sich als Hindlerin, Dienstbotin, Wischerin, Fabrikarbeiterin oder Prostituierte
aus. Sie leiden unter fatalen Verhiltnissen — gesundheitlich, psychisch, aber auch unter
direkter korperlicher Gewalt, ihrer Unwissenheit, ihrer Ausgrenzung, dem Zerbrechen
der Familien. Immer mehr Frauen sind Alleinerziehende. Zwei Drittel der Fliichtlinge
sind Frauen."”

2. Auf dem Weg zu einer Entfaltung der katholischen Soziallebre
aus der Perspektive der Fran

Die Weltfrauenkonferenz kann auf eine langjihrige Arbeit zuriickgreifen.
Das Thema »Frau« ist in den letzten Jahren in Europa und Nordamerika
immer mehr in den Vordergrund geriickt. Politische Debatten sind ohne
den Beitrag von Frauen nicht mehr vorstellbar. Frauen sind auf gesamtge-
sellschaftlicher Ebene »sichtbar« geworden und stoflen - zwar langsam -
auch in politische, wirtschaftliche und akademische Schliisselpositionen
vor. Die Frauenbewegung kann dies sicher als eines der wichtigsten Re-
sultate thres unermudlichen Einsatzes verzeichnen. Die jahrhundertelan-
ge Unterdriickung der Frau, ihr Ausschlufl aus einer aktiven Gestaltung
der Geschichte und ihre Rollenfixierung auf den privaten Bereich des
»Hauses« ist in das kulturelle Bewufltsein geriickt. Die Konsequenz dar-
aus ist eine notwendige »Befreiung« und eine neue Sicht des Beitrages der
Frauen in Gesellschaft und Kirche. Die Frauen konnen von den Errun-
genschaften der europdischen Aufklirung und den durch die franzosische

? Deutscher Frauenrat, Stellungnahme zur Aktionsplattform der Weltfrauenkonferenz,
Nr. 49.

' Christa Randzio-Plath, In Peking Berge versetzen. Meilensteine der Frauenpolitik — von
Nairobi nach Peking. In: Frauenthemen 16/Mai 1995, hg. von der Arbeitsgemeinschaft
Sozialdemokratischer Frauen (ASF), Bonn, 21-23, hier: 23.
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Revolution gewonnenen Menschenrechten nicht mehr ausgeschlossen
werden. Auch die Kirchen stehen im Sog dieser kulturellen Entwicklung.
Frauenkommissionen werden auf diézesaner oder tiberregionaler Ebene
eingerichtet. Die katholisch-theologischen Fakultiten stellen Lehrstiihle
zur Frauenforschung bereit. Die katholische Laienbewegung mifit dem
Thema Frau neues Gewicht zu. Die feministischen Theorien, die Diskus-
sion um Gleichheit, Differenz und die Debatte um die »gender«-Theorie
und Geschlechterdifferenz im »Neo-« bzw. »Postfeminismus« beginnen,
die theologische Sprache der Frauen umzugestalten und das kulturelle Be-
wufltsein der Christinnen und Christen zu pragen.

Diese Entwicklungen wirken sich auch in den Lindern der sudlichen
Hemisphire aus. Wenn eine sozialethische Reflexion der Frauen in La-
teinamerika, eine Ausgestaltung der Soziallehre unter Einbeziehung der
Frauen in Lateinamerika gelingen soll, so kann sie auf diese Entwicklun-
gen zuriickgreifen, sie gleichzeitig aber auch auf dem Hintergrund der je-
weiligen eigenen »Zeichen der Zeit« entfalten. Thr stirkster Akzent wird
sicher — ausgehend von der Option fiir die Armen, der Option fiir die ar-
me Frau — eine »Option fiir das Leben« sein. In der lateinamerikanischen
Gesellschaft, in einer Realitit von Armut und Gewalt, wird die Ange-
fochtenheit der Frauen in ihrer Menschenwiirde lebensbedrohlich: Die
Alltagserfahrungen von Armut, sozio-kultureller, politischer und wirt-
schaftlicher Unterdriickung in einer immer noch prigenden Kultur des
Machismus fithren zur Zerstérung von Identititsentwiirfen.

2.1 Die entwicklungspolitische Dimension: die Entwicklungsprogramme
von CEPAL und FLACSO"

Die Weltfrauenkonferenz in Peking hat auch in Lateinamerika bewirkt, auf
politischer Ebene mehr die Lage der Frau im Entwicklungsprozef§ der Re-
gion zu bedenken. Die Expertenkommissionen von CEPAL (Wirtschafts-
kommission fiir Lateinamerika und die Karibik) und FLACSO (Lateiname-
rikanische Fakultit fiir Sozialwissenschaften in Santiago de Chile) bearbei-
ten z.B. dieses Thema. Gefordert wird eine »wirkliche Integration« in die la-
teinamerikanische Gesellschaft als wesentlicher Bestandteil eines » Entwick-
lungsprozesses in Gleichheit und Gerechtigkeit«.!? Der Modernisierungs-
prozef in den lateinamerikanischen Gesellschaften, der zwar auch mit einer
stirkeren Eingliederung der Frauen in das Wirtschaftsleben verbunden ist,
wird in seiner Ambivalenz kritisch beleuchtet. Die Kosten der wirtschaftli-
chen Anpassungsprogramme werden zum grofien Teil auf den Schultern der
Frauen ausgetragen. Die Eingliederung in den Arbeitsmarke ist durch die
Verarmung und die Suche nach Uberlebensstrategien bestimmt. Von den ak-

1 Vel. zu den folgenden Uberlegungen: M. Eckholt, Prisenz des Weiblichen. Die Rolle der
Frau in Kultur und Theologie Lateinamerikas. In: Herder-Korrespondenz 3 (1995)
141-146.

2 Vgl. das Vorbereitungspapier der CEPAL fiir den sozialen Gipfel der Vereinten Natio-
nen in Kopenhagen, Februar 1995.
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tiven Frauen (Chile 1992 33,4%; auf gesamtlateinamerikanischer Ebene zwi-
schen 20 und 40%) sind die meisten im informellen Sektor beschiftigt und
sind dadurch weder sozial noch politisch abgesichert. Es besteht keine
Lohngerechtigkeit. Im Durchschnitt verdienen Frauen bei gleicher Arbeit
40% weniger als ihre minnlichen Kollegen.” Auflerdem fallen den Frauen
immer mehr Last und Verantwortung eines Haushaltsvorstandes zu. 1992
wurden in Chile 25,3% aller Haushalte von Frauen geleitet, darunter ein
Grofiteil davon in extremer Armut. Eine von vier Frauen ist in threm Haus
der Gewalt ausgeliefert. Die Zahl der illegitimen Kinder (Chile 1990
34,28%) und der Geburten von minderjihrigen Frauen (38%) steigt. Auf
drei Schwangerschaften fillt eine Abtreibung.'* Die Zahlen verdeutlichen,
daf z.B. in Chile jede dritte Familie nicht den staatlichen oder kirchlichen
Normen von Familie (zwei Elternteile) entspricht. Beriicksichtigt wird die-
se De-facto-Realitit bislang aber noch nicht.

In den Analysen von CEPAL und FLACSO wird in den letzten Jahren
immer mehr der kulturelle Faktor des Entwicklungsprozesses in den Mit-
telpunkt gestellt. Rechtliche Ungleichheit der Frau und Behinderung bei
der Entwicklung ihrer Fihigkeiten sind an Kulturmuster gekoppelt, die
»die Diskriminierung unterstreichen«. In Anlehnung an die »gender«-
Theorie wird der soziale, wirtschaftliche, kulturelle, rassische Faktor der
De-facto-Geschlechterungleichheit in den Entwicklungsprozefl einge-
bracht. Das »gender«-System versteht sich als »System der Macht, das die
kulturellen Wertesysteme der Gesellschaft bestimmt. Eine wirkliche Ein-
gliederung der Frau in den Entwicklungsprozef unter Einbeziehung ihrer
Differenz — und dieser Aspekt wird in den jiingsten Diskussionen beson-
ders herausgestellt — kann den Machismo, der die lateinamerikanischen Ge-
sellschaften bis heute prigt, aufbrechen. Wird der private Bereich — das
Reich der alltiglichen Notwendigkeiten — nicht mehr als ein dem &ffentli-
chen Sektor untergeordneter Bereich verstanden, kann die an einem ab-
strakten Freiheitsdiskurs angelehnte Entwicklungsdiskussion eine humane-
re Dimension erhalten. Besonders die Werte, die die Alltiglichkeit der Frau-
en bestimmen — das »no man’s land«'® — wird als ein sinn- und lebensstif-
tender Bereich verstanden. Die kulturellen Werte, die im Raum des »Hau-
ses« verborgen sind, konnen — werden sie sichtbar gemacht — verdeutlichen,
dafl Entwicklungsprozesse nicht einlinig, sondern aus vielen kleinen Schrit-
ten zusammengesetzt sind. Die Momente von Differenz und Pluralitit kon-
nen die Entwicklungsdiskussion im positiven Sinn verindern. Die Bedeu-
tung von interpersonalen Beziehungen, von Subjektivitit, von Offenheit fiir
Pluralitit, fiir Perspektivitit, fiir Fragmentaritat und Zerbrechlichkeit des

B Vgl. Mujeres: ciudadanfa, cultura y desarrollo en el Chile de los noventa. Documento
preliminar, Beijing 1995, Santiago de Chile 1994 (SERNAM).

4 Vgl. fiir die Situation in Chile: Mayra Buvinic, The vulnerability of households headed
by women: policy questions and options for Latin America and the Caribbean (CEPAL,
Serie Mujer y Desarrollo Nr. 8). Santiago de Chile 1991.

15 Vgl. CEPAL, Social Development Division, Women and development unit. Integration
of the feminine into Latin american culture: in search of a new social paradigm (Serie Mu-
jer y desarrollo Nr. 9). Santiago de Chile 1992.
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Lebens, die Bedeutung einer die soziale Struktur der Gesellschaft tragenden
»demanda de comunidad« (Norbert Lechner) wird in den an die Lebenswelt
der Frauen gekniipften Werten ausgedriickt. Gerade hier, im Bereich des
Alltaglichen, werden die »grofien Debatten« ausgetragen.
Das Heroische besteht genau darin, zu leben, Triume und Wiinsche mit der Praxis des All-
tiglichen zu verbinden. Dieses Heroische ist nicht »schén«; es besteht genau darin, die

Verbindung des Schénen mit dem Héfllichen zu akzeptieren, die Ambiguititen und Wi-
derspriichlichkeiten zu erkennen und im Ausgang von dieser Spannung kreativ zu sein.'®

Als Ziel der Entwicklungsprogramme der Zukunft geben die Experten-
kommissionen von CEPAL und FLACSO - und dies fliefit auch in das
Aktionsforum von Peking ein — vor allem das Recht zur freien Ausiibung
der »ciudadania« von seiten der Frauen an. »Empowerment« der Frauen
im privaten und 6ffentlichen Leben, ihre véllige Eingliederung in den Ent-
wicklungsprozefl werden gefordert, wobei Entwicklung mit sozialer Ge-
rechtigkeit und Demokratie einhergehen mufl. Als weitere Themen nennt
das »regionale Aktionsprogramm 1995-2000 fiir die Frauen in Lateiname-
rika und der Karibik«: Zugang zu Erziehung, Gesundheit, Wohnung; eine
gerechtere Einkommensverteilung; das Thema der Gewalt in der Familie,
Abtreibung, Empfingnisverhtitung; Familie und Frauenarbeit."”

2.2 Die geschichtliche und kulturanthropologische Dimension

Vorbereitet wurden diese Forderungen vor allem durch das Engagement
der Frauen in den Jahren der Militirdiktaturen in den einzelnen latein-
amerikanischen Staaten. Seit den 60er Jahren versteht sich die lateinameri-
kanische Frauenbewegung als Befreiungsbewegung. Sie arbeitete vor al-
lem mit dem Konzept des Patriarchats. Thr Ziel war eine Ausgestaltung al-
ternativer politischer Theorie und Praxis. Wihrend der Zeit der Militdr-
diktaturen bildeten die Frauen einen Grofiteil der Mitglieder der »orga-
nizaciones econdémicas populares«, der »Juntas de vecinos«. Sie organi-
sierten sich in vielen Selbsthilfegruppen. Frauenhduser wurden gegriindet.
War die Sprache der Frauen zunichst an den Diskursen der Befreiungsbe-
wegungen orientiert, so wird seit Mitte/Ende der 70er Jahre das Moment
der Differenz — in Anlehnung an feministische Theorien der Geschlech-
terdifferenz (»gender«-Theorie) — in den Mittelpunkt gestellt. Der rasche
Wandel der Identititen in der Gegenwart in kulturell geprigte primoder-
ne Strukturen lindlicher Regionen wird aufgearbeitet. Durch Migrationen
vom Land in die Stadt verschieben sich die Biographien der Frauen. My-
then und moderne Sikularitat stoflen aufeinander. Die traditionellen Rol-
len der Frauen miissen neu definiert werden.'®

¢ Teresa Valdés/Marisa Weinstein, Mujeres que sueian: Las organizaciones de pobladoras
1973-1989 Flacso). Santiago de Chile 1994, 14.

7 CEPAL/Vereinte Nationen, November 1994.

¥ Vgl. die Geschichte der »Maria Marimacha«, die Untersuchung der Identitit von Frauen
in den »pueblos j6venes« von Lima, Comas: Cecilia Rivera, Maria Marimacha. Los ca-
minos de la identidad femenina. Lima 1993.
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Hier kommt der Darstellung der Geschichte aus der Perspektive der
Frauen besondere Bedeutung zu. Kulturgeschichtliche und anthropologi-
sche Arbeiten legen durch eine kritische Betrachtung des lateinamerikani-
schen »Marianismus« die Bedeutung des femininen Elementes frei, das die
einzelnen kulturellen Lebensformen in Lateinamerika gestaltet hat.'"” Damit
wird zugleich die Suche nach einer lateinamerikanischen Identitit vorange-
bracht. Der Frau kommt iiber die einzelnen geschichtlichen Epochen und
deren Diskrepanz hinweg die Kraft einer Identititsstiftung zu. Thre un-
sichtbare Prisenz, die die Geschichte und das kulturelle Ethos pragte, wird
in den jlingsten kulturanthropologischen Arbeiten aus feministischer Sicht
»ins Wort geholt«. Im Durchbrechen der Tabus werden Schein und Maske
der Mestizenkultur aufgedeckt, in der 6ffentlichen Debatte iiber Abtrei-
bung, Scheidung und innerfamilidre Gewalt die doppelte Moral sichtbar ge-
macht. Die »Vergewaltigung des geltenden Gesetzeswortes« (Sonia Monte-
cino, Milagros Palma) kann die Gesellschaft aus ihrer Liige befreien. So
wird der Weg zu einer wirklich »neuen Welt«, einer erwachsenen Gesell-
schaft bereitet. Erste Schritte dieses neuen Selbstbewufitseins zeigen sich in
den vielfiltigen Frauenbewegungen. Die »Mutter« wagt den Schritt in die
Offentlichkeit. Thr Wort, ihre wirkliche Gegenwart — dem »Ké&rper« kommt
in allen Diskussionen besondere Bedeutung zu - stellt die Kultur des
Scheins symbolisch in Frage. Die Frau tanzt die »cueca«, den Tanz der Be-
frelungsbewegungen in Chile, und baut die »madre-patria« wieder auf.

Die Verlebendigung der lateinamerikanischen Geschichte aus der Per-
spektive der Frau liffit zum Kern des kulturellen Erlebens und des Ethos’
vorstofien. Die Prisenz des Weiblichen wird als ein Diskurs voller Wider-
spriiche in der Gleichzeitigkeit von Ungleichzeitigkeiten ausgewiesen.
Dabei wird deutlich, daf§ sich in der Kultur der Unterdriickung der Frau
eine Kultur der Emanzipation herausgebildet hat. Ein kulturschaffender
Diskurs der Befreiung und der Affirmation des Lebens entsteht. Er riickt
die Denunziation einer Kultur der Gewalt und des Todes langsam ins Be-
wufltsein. Dafiir stehen in der Geschichte Frauen wie Sor Juana Inés de la
Cruz (Mexiko) und Sor Ursula Sudrez (Chile), dafiir stehen die Miitter der
Plaza de Mayo in Buenos Aires und die Frauen in Chile, die die Verlet-
zung der Menschenrechte in den Jahren der Militirdiktaturen eingeklagt
haben, dafiir steht Rigoberta Menchud (Guatemala) und der Kampf der in-
dianischen Frauen um ein menschenwiirdiges Leben, dafiir steht die Ar-
beit von Ordensfrauen und Laien in den kirchlichen Basisorganisationen.

2.3. Die theologische Dimension: »Option fiir das Leben«
als Charakteristikum theologischer Arbeit der Frauen in Lateinamerika

Von dieser Basis aus besteht die Moglichkeit, theologische und ekklesiale
Sprache im positiven Sinn zu veriandern. Eine theologische Sprache, die

' Vgl. u.a. Sonia Montecino, Madres y huachos. Alegorias del mestizaje chileno. Santiago
de Chile 21993; Milagros Palma, La mujer es puro cuento. Simbélica mitico-religiosa de
la feminidad aborigen y mestiza. Quito 1992.
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das weibliche Element in der Kultur ernstnimmt, gewinnt einen »euchari-
stischen« Charakter. Sie ist Ausdruck der Konsekration des Lebens, Aus-
druck einer Lebenskultur, die jede Gewalt und Prisenz des Todes im Na-
men Gottes, denunziert. Sie ist eine Sprache, die Ausdruck des Geistes
Gottes, der Schopfung und der Fruchtbarkeit ist. In ihrer Authentizitit
kann die theologische Sprache eine grofiere Lebensdichte erhalten, eine
neue Nihe zum Menschen und zu Gott finden. Gott ist der verzeihende
Vater und die zértliche Mutter zugleich. Seine Gnade wird in der Schén-
heit von Leben und Schopfung erkannt. Die theologische Reflexion der
Frauen kennzeichnet eine tiefe Spiritualitit und Nihe zum Evangelium.
Dazu kommt ein tiefer Lebensrealismus, der die inkarnatorische Dimen-
sion des Glaubens ernstnimmt. So kann die theologische Reflexion »aus
der Perspektive der Frau« als »weisheitliche Theologie und Feier des Le-
bens« bezeichnet werden.?® Die theologische Arbeit der Frauen in Latein-
amerika zeichnet sich aus durch ihre Lebensnihe, durch die Einbindung
in Basisbewegungen, Frauengruppen, durch pastorale und soziale Arbeit
in den Randzonen der grofien Stidte. Die Theologie aus der Perspektive
der Frau in Lateinamerika ist eine Theologie, die zum grofien Teil unge-
schrieben, aber sehr lebendig ist. Sie wird von kleineren theologischen
Zentren gefordert. Sie ist eine Theologie der Katechetinnen, der Ordens-
frauen, die in den Basisgemeinden arbeiten und in aller Lebenskonsequenz
die Option fiir die arme Frau getroffen haben. Sie ist eine Theologie, die —
wie die mittelalterlichen Frauenbewegungen — aus der Bibellektiire die
Kraft ihres evangelischen Aufbruchs schopft. Gott wird als der in seinem
Volk gegenwirtige, treue Gott erlebt, als ein Gott des Lebens, der den
Armen nahe ist, der sie befreit. Die Theologie der Frauen entsteht aus dem
Leben und ist auf das Leben bezogen. Darin ist sie »weisheitlich«, entfal-
tet sie doch ihren »logos« aus dieser als Gabe Gottes verstandenen »Op-
tion fir das Leben«.

Gerade in der bestindigen Konfrontation mit dem lebendigen Wort
Gottes selbst, in der Bibelarbeit ist die Theologie der Frauen Lateiname-
rikas ein kreativer Beitrag zum Prozef§ der Neuschépfung der theologi-
schen Tradition. In ihr spricht sich die Erfahrung des Heiligen in der All-
taglichkeit aus.

Wenn wir auf das Gesamt der Geschichte der Armen Lateinamerikas schauen, insbe-

sondere der letzten Jahre, kénnen wir uns fragen, wie es moglich ist, von einer neuen Zu-

kunft zu sprechen, wenn in den meisten Lindern die Zahl der Armen zugenommen hat,

Armut und Angst sich vervielfaltigt haben und Ungerechtigkeiten jeglicher Art tigliches

Brot der Armen sind. Wie ist es moglich, die Hoffnung auf Gerechtigkeit, die Sehnsucht

nach Liebe in ihrem Exil zu besingen? Wir haben mehr Griinde zu weinen als aus wah-

rer und tiefer Freude zu lachen! Und doch — wir Frauen hoffen auf eine neue Zukunft,

und diese Hoffnung ist im Herzen unseres Lebens wie ein lebendiger Hauch verwurzelt,
der dem Leben seine Richtung, seinen Sinn und seine Dichte gibt. (Ivone Gebara)

So kann der Beitrag der Frauen in Lateinamerika ein Impuls fiir eine wirk-
lich inkarnatorische Theologie sein, eine Theologie der Auferstehung in

** Vgl. Margit Eckholt, Option fiir das Leben. Theologie aus der Perspektive der Frau in
Lateinamerika. In: Herder-Korrespondenz 49 (1995) 367-372.
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den konkreten Formen des Alltags, die sich dem »verheiflenen Land« ver-
pflichtet weiff und nicht die Hoffnung angesichts des verlorenen Paradie-
ses aufgibt. Mit dieser Hoffnung kann dem Paradox der Geschichte, ihrer
Ambiguitit, Zerbrechlichkeit, ihren Konflikten standgehalten werden. So
ist sie von der Kraft des Geistes geprigt, der aus Unfreiem befreit und den
neuen Menschen, Mann und Frau, schaffen kann.

3. Impulse fiir eine katholische Soziallehre aus der Perspektive der Fran

Auf diesem theologisch-spirituellen Hintergrund, vom konkreten Ort der
Reflexion ausgehend kann eine genuine sozialethische Retlexion der Frau-
en erwachsen, die der Soziallehre neue Impulse geben kann. Sie wird im
Kontext der prophetischen Aufgabe der Kirche stehen. IThr Bemithen um
soziale Gerechtigkeit gibt davon Zeugnis. Auf dem Soziallehre-Kongref§
in Santiago de Chile (Oktober 1991) anlifllich des Gedenkens von »Re-
rum novarums« wurde im Blick auf die Frauen formuliert:
Jegliche Investition im Blick auf die Férderung der Frau in »Humankapitals, in Arbeit,
Unterstiitzung, in das Angebot von Infrastrukturen (...) bedeutet, in die Quelle des Le-
bens zu investieren, in die Vermittlerin der Prinzipien, Werte und Glaubensanschauun-
gen, die den Menschen wihrend seines Lebens begleiten werden. Es bedeutet (...) den

Einsatz fiir eine bessere Gesellschaft und damit auch fiir den Aufbau der Kirche der Zu-
kunft.

Die Frau soll nicht »Thema« neben anderen sein, damit nicht eine tradi-
tionelle Sicht der Soziallehre weitergeschrieben wird, die den wirklichen
Herausforderungen gesamtgesellschaftlicher Art nicht gerecht werden
kann.?? Nur eine gleichberechtigte Teilnahme der Frau kann bei der Ent-
wicklung des privaten und 6ffentlichen Zusammenlebens neue Akzente
setzen. Eine neue Beschreibung desselben bahnt sich an, ein Gesell-
schaftsmodell wird entworfen, das die biirgerlichen Strukturen ablost, die
sich seit Mitte des letzten Jahrhunderts durchgesetzt haben. Eine wichti-
ge Aufgabe der Frauen wird sein, an konkreten Zukunftsperspektiven zu
arbeiten, die der »Option fiir das Leben« verpflichtet sind. So kann eine
Gerechtigkeit fiir die »Kleinen« und »Schwachen« nach dem Evangelium
entstehen. Diese Arbeit wird nicht ohne Riickwirkungen auf die Kirche
und ihre Lebensformen bleiben. Sich dem Thema »Frau« zu 6ffnen heifit
tir die Kirche, ein positives Verhiltnis zur Moderne und ihrem Freiheits-
ethos zu gewinnen sowie zur Pluralitit, auch im Raum der Kirche. Wie die
Wege, die Frauen in Lateinamerika gehen, bekunden, zeigt sich hier das
Wirken von Gottes Geist.

2 Vicky Colbert, a.2.0., 506.

2 Ein Blick in klassische europidische Werke zur Soziallehre zeigt: Das Thema der Frau
wird — wenn tiberhaupt — allein im Kontext von Familie und Sexualitit behandelt (vgl. so
bei Nikolaus Monzel, Katholische Soziallehre, Kéln 1965-1967; Joseph Héffner, Christ-
liche Gesellschaftslehre, Kevelaer #1983). A. Fridolin Utz (Sozialethik, Heidelberg/Leu-
ven 1958-1963) und Franz Kliiber (Katholische Gesellschaftslehre, Osnabriick 1968) ge-
hen iiberhaupt nicht auf das Thema ein.
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‘Die Vorbildwirksamkeit in der Erziehung

[ Reflexionen im Anschluff an Edith Stein

Bruno H. Reifenrath

Alle reden tiber »Erziehung«, doch keiner weify genau auf den Begriff zu
bringen, was damit eigentlich gemeint ist. Dies ist insofern verwunderlich
als nach Friedrich Schleiermacher das, »was man im allgemeinen unter Er-
ziehung versteht, (...) als bekannt vorauszusetzen« ist. (Vorlesung aus dem
Jahre 1826) Eine immer wieder abgedruckte — scheinbar griffige Formel —
lautet: »Als Erziehung werden soziale Handlungen bezeichnet, durch die
Menschen versuchen, das Getiige der psychischen Dispositionen anderer
Menschen in irgendeiner Hinsicht dauerhaft zu verbessern und seine als
wertvoll beurteilten Komponenten zu erhalten.«' Es fillt zunichst einmal
auf, dafl diese Formel, die von Wolfgang Brezinka stammt, einen sehr ho-
hen Allgemeinheitsgrad aufweist, der zum einen mit einem Sinnverlust er-
kauft wurde, aber zum andern fitealls moglichen Sinndeutungen von »Er-
ziehung« offen ist. Es lifit sich mit dieser Formel sowohl ein Erziehungs-
verstindnis begreifen, dem es darauf ankommt, »das Unbiologische, das
dem germanischen Willen Widerstrebende, auszuscheiden«?, als auch eine
pidagogische Verfahrensweise, die darauf abzielt, »allseitig harmonisch
entwickelte sozialistische Personlichkeiten« hervorzubringen.® Denn was
unter »wertvoll beurteilten Komponenten« zu verstehen ist, wird von
Brezinka nicht prizisiert bzw. niher ausgefiihrt. Freilich gibt Brezinka die
Problematik einer Formel von solchem Allgemeinheitsgrad selbst zu,
wenn er eingesteht, »daff danach auch die Férderung der Fihigkeit zum
Taschendiebstahl in einer Subkultur, wie bei Charles Dickens im >Oliver
Twist« geschildert, ein Fall von Erziehung sei«.* Kurzum: Was hier unter
»Erziehungsziel« verstanden wird, ist fiir alle Weltanschauungen offen
und 6ffnet damit dem Relativismus Tiir und Tor. Was ferner auffillt, ist
der Tatbestand, daf} mit dieser Formel der Vorgang der Erziehung techno-
logisch interpretiert wird, denn der Aspekt einer »pidagogische(n) Effizi-
enz, wie er bei Brezinka mit der Formulierung von der Verbesserung des
Geftige(s) der psychischen Dispositionen anderer Menschen« zum Aus-
druck kommt, setzt das »Modell (einer) technischen Einwirkung auf den

Zigling voraus.«® Schon gar nicht ist, wie im herkommlichen Sinne iiblich,
! Wolfgang Brezinka, Von der Pidagogik zur Erziehungswissenschaft. Weinheim/Basel
(Berlin) *1975, 33.

Alfred Rosenberg, Von der Auffassung tiber nationalsozialistische Erziehung, In: Hans-
Jochen Gamm, Fiihrung und Verfiihrung. Pidagogik des Nationalsozialismus. Miinchen
31990, 72.

Akademie der padagogischen Wissenschaften der UdSSR/Akademie der pidagogischen
Wissenschaften der DDR (Hg.), Pidagogik. Berlin (DDR) 1987, 19.

* Zitiert nach Herbert Gudjons, Pidagogisches Grundwissen. Bad Heilbrunn 21994, 174,
Josef Derbolav, Grundrif einer Gesamtpidagogik. Hg. Bruno H. Reifenrath. Frankfurt
a.M. 1987, 126.

2
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von »Erzieher« und »Zogling« die Rede, die im Rahmen der Erziehung in
ein Umgangsverhalten eintreten. Es sind irgendwelche »Menschen, die
nach diesem Verstindnis aufeinander einwirken, so daff man mit dem na-
tionalsozialistischen Pidagogen Ernst Krieck zu der Feststellung kommen
konnte: »Alle erziehen alle jederzeit.« Solche »Erzieher« sind dann frei-
lich auch aller Verantwortung enthoben, was etwa auch in jenen ideolo-
gisch motivierten »Thesen des Schulamtes fiir den Rhein-Sieg-Kreis vom
24.11.1982«, die mir jungst in die Hinde kamen, zum Ausdruck kommt
und in denen es ausdriicklich heifit, dafl die »Renaissance einer nur per-
sonbezogenen Vorbildpidagogik verhindert werden« miisse! Wie hatte
dagegen der Philosoph Max Scheler in einem bemerkenswerten padagogi-
schen Traktat gesagt: »Nichts gibt es auf Erden gleichzeitig, was so ur-
springlich und so unmittelbar und was so notwendig eine Person selbst
gut werden ldf}t, wie die einsichtige und adiquate blofie Anschauung einer
guten Person in ihrer Giite. Dieses Verhiltnis ist in puncto méglichen
Gutwerdens jeglichem anderen moglichen Verhiltnis, aus dem solches
entspringend gedacht werden kann, absolut iiberlegen.<® Ich wage die
These aufzustellen, dafl die zunehmende Gewalt an unseren Schulen, iiber
die allenthalben geklagt wird, und die zunehmende moralische Haltlosig-
keit unserer Schiilerinnen und Schiiler wenigstens zum Teil darauf zuriick-
zufiihren sind, daff dort kaum noch sittliche Erziehung stattfindet und
dies, weil wir zwar gentigend »Unterrichtsingenieure« in unseren Schulen
haben, aber kaum noch Lehrer, die bereit wiren, sich so zu verhalten, daf§
sie ihren Schiilerinnen und Schiilern als mogliche Vorbilder dienen kénn-
ten. Ohne sittliches Leben keine sittliche Erzichung, ohne sittliche Erzie-
hung kein sittliches Leben!

Die Substantialitit des Erziehungs- und Bildungsvorgangs wird deut-
lich, wenn man ihn (I.) unter der Kategorie des pidagogischen Aktes zu
begreifen sucht, woraus sich konsequenterweise (I1.) wichtige Schlufifol-
gerungen fiir das Erzieher- und Lehrerverhalten, also eine padagogische
Ethik, ziehen lassen. Dies zu verdeutlichen, ist die Absicht der folgenden
Uberlegungen die sich sehr wesentlich am Denken der Philosophin und
Pidagogin Edith Stein orientieren.

1

Mit dem Begriff des pidagogischen Aktes bezeichnet man strukturell be-
trachtet die wechselseitige Dynamik von Erzieber, Zogling und Sache (re-
sp. Aufgabe oder Bildungsinhalt).” Wer den Begriff erstmals geprigt hat,
ist nicht mehr exakt auszumachen. Wohl ist festzustellen, dafl er im
Sprachgebrauch der paedagogia perennis, jener Pidagogik also beheimatet

ist, die sich in der Orientierung an der philosophia perennis® ihrer Kon-
¢ Max Scheler, Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik. Hg. Maria
Scheler, Miinchen 31966, 560.

Vgl. hierzu und zum folgenden: Bruno H. Reifenrath, Erzichung im Lichte des Ewigen.
Die Padagogik Edith Steins. Frankfurt a.M. 1985, 172 {.

Darunter versteht man eine Philosophie, die am Neuthomismus ausgerichtet ist.

7

8
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zeption nach einer christlich-normativen Erziehungslehre verpflichtet
weifl. Bereits Otto Willmann hebt sinngemafl die drei bereits erwahnten
Momente (Erzieher-Zogling-Sache) des pidagogischen Aktes hervor, in-
dem er betont, daff sich der »Erwerb der Bildung durch das Individuum
unter Mitarbeit anderer Individuen« vollziehe, wobei aller »Bildungser-
werb« grundsitzlich »von einem Inhalte« ausgehe.’ Joseph Gattler, zu Be-
ginn unseres Jahrhunderts Professor fiir Pidagogik und Katechetik an der
Universitit Miinchen, begreift in dezidierter Form den Vorgang der »Er-
ziehung« als » Akt bzw. langgestrecktes Aktgefiige zur Forderung der see-
lischen Hoherentwicklung des Zoglings (einzeln oder kollektiv) als Ob-
jekt (richtiger als Adressat oder objectum cui) durch den Erzieher als Sub-
jekt (einzeln oder korporativ auftretend)«. Dariiber hinaus sei »die Erzie-
hung die Vermittlung eines bildenden >Stoffes< im besonderen durch den
(erziehlichen) Unterricht: Erziehung als Bildung i.e.S.«!° Bei dieser Defi-
nition »stolpert« man freilich tiber die Formulierung, mit der der Zogling
als »Objekt« bezeichnet wird. Solche Bezeichnung widerstreitet unserer
gegenwartigen Auffassung von der Erziehungspraxis, die wir als ein Miz-
einanderhandeln verstehen, bei dem Erzieher und Zégling als Koopera-
tionspartner auftreten; denn letztlich ist der Zogling ja nur iiber seine Mo-
tivation zu erreichen. Sinavoller ist.es deshalb, den Zégling mit dem Be-
griff »Bildungssubjekt« zu belegen, da er von seiner frithen Kindheit an an
sich ein Wesen der Selbstbestimmung ist, das er im Laufe des Erziehungs-
und Bildungsprozesses auch fiir sich werden soll.

Franz Xaver Eggersdorfer, wie Gottler Pidagoge und Theologe, defi-
niert Erziehung als einen »pidagogischen Grundakt«, im besonderen als
einen »Akt geistiger Liebe«, zu einem »geistig armen, ungefestlgten Men-
schen«. Von diesem Umgangsverhalten zwischen »Erzieher und Zégling«
mochte Eggersdorfer den Vorgang der Bildung abheben, in dem ein »Drit-
tes in den pidagogischen Aktablauf« eingebracht werde: das »Bildungs-
gut«.!! Anzumerken wire, daff dieses »Dritte« auch als Moment im Erzie-
hungsprozef§ auftritt; denn Erziehung ist in jedem Falle ein Umgangsver-
halten, bei dem der Zogling unter einen Anspruch gestellt wird.

Im Unterschied zu Géttler und Eggersdorfer bringt Georg Kerschen-
stemner — wohl unter dem Einfluf§ Schelers — den Werraspekt ins Spiel. Er
mochte nimlich Bildung als eine »Wiederverlebendigung von Werten« be-
greifen, an der »drei Faktoren« beteiligt sind: Ein »Vermittler« muf »die
geistige Welt irgendwie, planlos oder planvoll, der Erlebnisfahigkeit des
Werdens« aufschlieffen. »Dem padagogischen Objekt tritt immer ein
pidagogisches Subjekt mit seinen lauten oder stillen Forderungen gegenii-
ber, der Erzieher, der Lehrer, die Eltern, die Religionsgemeinschaft, die
Volksgemeinschaft usw. usw.«, und dieser Prozefl der Bildung »gelingt«

? Otto Willmann, Didaktik als Bildungslehre. Bd. 2, Braunschweig 1903, 204 f.

' Joseph Gottler, System der Padagogik (1915). Neu bearbeitet u. erweitert v. Johann B.
Westermayer, Munchen 11961, 29.

! Franz Xaver Eggersdorfer, Jugendbildung. Allgemeine Theorie des Schulunterrichts.
Miinchen 21929, 9 u. 10.
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nur »mit Hilfe der Giiter des objektiven Geistes, der dinglichen wie der
persénlichen Giiter«.!?

In der Gegenwart greift Josef Derbolav im Rahmen seiner »Gesamt-
pidagogik« den Begriff des »pidagogischen Aktes« wieder auf. Er versteht
darunter »die kleinste Zelle pidagogischer Wirklichkeit und Wirksamkeit,
in der alle wesentlichen Elemente des Pidagogischen bereits prisent sind.
Er stellt die Begegnung (oder das Miteinanderhandeln) zweier durch Rei-
fe- oder Kompetenzgefille gekennzeichneten Partner dar, in der der iiber-
legenere dem andern mit der Absicht der Férderung entgegentritt. Er stellt
im Rahmen seines Erziehungs- und Bildungsprogramms Aufgaben, aus
denen gefiihrter, aber vom Educanden selbst zu leistender Bewiltigung
Lerngewinn entspringt. Dieser Lerngewinn kann sich auf die unterschied-
lichen wissenschaftlichen Sinnbereiche bezichen, d.h. theoretisch-kogniti-
ver Art sein oder den Erwerb neuer Handgriffe und Verfahren, Beweg-
griinde und Motive betreffen, also technisch-praktischer Art sein, er kann
aber auch den Rahmen der dsthetischen oder religiosen Erfahrung erwei-
tern und strukturieren.« Von allen Akten blofier Sozialhilfe unterscheidet
sich nach Derbolav der pidagogische Akt dadurch, daf es dabei um »die
Vermittlung einer Aufgabe« geht, »die beim Educanden neue Leistungs-
moglichkeiten provoziert«.!?

In den frilhen pidagogischen Vortrigen und Schriften Edith Steins
sucht man den Begriff des pidagogischen Aktes vergebens.'* Wenn der Be-
griff bei Edith Stein erstmals in der Anthropologie-Vorlesung im Winter-
semester 1932/33 auftaucht, dann mag dies auf den Einflul Max Ertlingers
zuriickzufithren sein, der bis zum Jahre 1929 Direktor des Deutschen In-
stituts fiir wissenschaftliche Pidagogik war und 1928 einen Aufsatz mit
dem Titel »Das Wesen der Erziehungswissenschaft« publizierte, in dem
der Begriff des pidagogischen Aktes zur Systematisierung der pidagogi-
schen Wissenschaft herangezogen wird.!®

An den Anfang ihrer anthropologischen Uberlegungen stellt Edith
Stein eine Erorterung der zu ihrer Zeit wirksamen Menschenbilder: das
Menschenbild des Deutschen Idealismus (Humanititsideal), das tiefen-
psychologische Bild vom Menschen, die existenzphilosophische Auffas-
sung vom Menschen und das Menschenbild der christlichen Metaphysik.
Diese Aufzihlung muf nicht unbedingt zutreffend fiir die damalige Zeit

2 Georg Kerschensteiner, Theorie der Bildung. Leipzig/Berlin 21928, 230 f.

13 Josef Derbolav, a.a.0., 15.

'* Dieser Tatbestand liefl mich in meinem Edith-Stein-Buch zu der Behauptung kommen,
der Begriff des padagogischen Aktes finde bei Edith Stein »an keiner Stelle Erwihnung«
(Bruno H. Reifenrath, a.2.0., 172). Allerdings war mir bei der Veréffentlichung meines
Buches im Jahre 1985 der genaue Inhalt der Vorlesung Edith Steins zum Thema »Der
Aufbau der menschlichen Person«, die sie im Wintersemester 1932/33 am Deutschen In-
stitut fiir wissenschaftliche Pidagogik in Miinster hielt, noch nicht bekannt. Diese Vor-
lesung erschien erst im Jahre 1994 als Bd. XVI der Reihe »Edith Steins Werke«.

** Vgl. Lexikon der Padagogik Bd. I, Freiburg/Basel/Wien *1960, Sp. 1083; Max Ettlinger,
Das Wesen der Erziehungswissenschaft. In: Pidagogik als Wissenschaft. Wege der For-
schung. Bd. XXXII, Hg. Friedhelm Nicolin, Darmstadt 1969, 305-319.
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gewesen sein'®, zumindest wire fiir die Zeit der sich anbahnenden Macht-
tibernahme durch die Nationalsozialisten die Nennung eines der Blut-
und Bodenideologie entspringenden rassistischen Menschenbildes ange-
zeigt. Wichtiger aber ist hier die Feststellung Edith Steins, daf} gerade
anthropologische Deutungen bestimmte pidagogische Entscheidungen
implizieren, die dann gewisse Aufgaben sichtbar werden lassen oder ver-
decken: »Alle Erziehungsarbeit , die sich bemiiht, Menschen zu formen,
ist geleitet von einer bestimmten Auffassung vom Menschen, seiner Stel-
lung in der Welt, seinen Aufgaben im Leben sowie den Méglichkeiten
praktischer Menschenbehandlung und Formung.«!’

Das Idealbild, das der Neubhumanismus bzw. Deutsche Idealismus an-
zubieten hat, ist das »Bild des integren Menschen, des Menschen vor dem
Fall«, aber im Unterschied zum Menschenbild der christlichen Anthropo-
logie werden Ursprung und Ziel des Menschen aufler acht gelassen, »die
Tatsache der Erbsiinde« bleibt unberiicksichtigt. Hingegen entwickelt die
Tiefenpsychologie »das Bild des gefallenen Menschen«; Ursache und Ge-
nese des Falls, vor allem die Folgen werden nicht zur Sprache gebracht,
vor allem bleibt die Tatsache der Erlosung unberiicksichtigt. »Die Exi-
stenzphilosophie zeigt uns den Menschen in der Endlichkeit und Nichtig-
keit seines Wesens«, aber ithr kommt das Absolute nicht in den Blick, das
fir den gliubigen Menschen hinter allem bedingten Sein aufleuchtet.!
Daraus ergeben sich fir Edith Stein einige padagogische Konsequenzen,
die hier nur angedeutet werden kénnen:

Ohne die humanwissenschaftlichen Erkenntnisse aufler acht zu lassen,
wird eine christliche Padagogik bemubht sein, sich an einem Menschenbild
zu orientieren, das »die offenbarte Wahrheit zeichnet«. Dabei bildet fiir
Edith Stein die »offenbarte Wahrheit« eine Absicherung gegen die Irrtii-
mer, denen die »natiirliche Vernunft« moglicherweise unterworfen ist.!?
Die Offenbarung kann uns ferner Auskunft iiber das Ziel des Menschen

!¢ Max Scheler z.B. nennt in seinem Aufsatz »Mensch und Geschichte« aus dem Jahre 1926
fiinf Ideen vom Menschen, die die »Lebenskreise« seiner Zeit beherrschen: die Idee des
religiosen Glaubens, die Idee vom »homo sapiens«, die »homo faber«-Lehre, die Deka-
denztheorie und die Idee des postulatorischen Atheismus des Ernstes und der Verant-
wortung (Nicolai Hartmann). Vgl. Spite Schriften. In: Gesammelte Werke Bd. 9, Hg.
Manfred S. Frings, Bern/Miinchen 1976, 120-144.

7 Edith Stein, Der Aufbau der menschlichen Person. Edith Steins Werke (=ESW) Bd. X VI,
Hg. Lucy Gelber u. Michael Linssen, Freiburg/Basel/Wien 1994, 23.

'® Ebd., 34; vom Verfasser kursiv!

" Edith Stein geht in diesem Zusammenhang davon aus, daf} sich der gliubige Katholik hin-
sichtlich der Philosophie und auch der humanwissenschaftlichen Einsichten, der Ein-
sichten der »natiirlichen Vernunft« also, grundsitzlich der Autoritit der Schrift und des
kirchlichen Lehramtes zu beugen habe. Die Theologie hat also auch in allen das endliche
Sein betreffenden Fragen das letzte Wort. — Kritisch mufl allerdings hierzu angemerkt
werden, dafl dieses von Edith Stein im Anschluff an Thomas von Aquin konstatierte Ab-
hingigkeitsverhiltnis in der Gegenwart vom offiziellen Lehramt der Kirche so nicht
mehr gesehen wird. In der pastoralen Konstitution »Gaudium et spes« des Zweiten Va-
ticanums heifdt es u.a., dafl »gewisse Geisteshaltungen, die auch unter Christen wegen ei-
nes unzulinglichen Verstindnisses fiir die legitime Autonomie der Wissenschaften vor-
kamen, zu bedauern« seien. (Karl Rahner/Herbert Vorgrimler (Hg.), Kleines Konzils-
kompendium. Freiburg/i.B. 1966, 482.)
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geben. Eine christlich verstandene pidagogische Praxis wird sich an die-
sem Letztziel orientieren miissen. Sie kann ferner Auskunft geben »tber
den Sinn allen pidagogischen Tuns und seine Grenzen«. Fiir Edith Stein
ist es ferner von Wichtigkeit, »daf8 die Offenbarung nicht nur ein allge-
meines Bild des Menschen zeichnet, sondern die Differenzen der Ge-
schlechter beriicksichtigt und auch der Individualitit Rechnung trigt«.
Die Eltern haben sich als »Werkzeuge der géttlichen Schopfertitigkeit«
hinsichtlich der Erzeugung der Kinder und »der gottlichen Fithrung in der
Erziehung« zu verstehen.?

Das Wesen des pidagogischen Aktes bestimmt sich aufgrund der
»Geistnatur« des Menschen, der zu Vernunft und Freiheit berufen ist. Der
padagogische Akt beinhaltet bei Edith Stein ganz im modernen Verstind-
nis ein »Miteinanderhandeln von Erzieher und Zégling«, je nach den Stu-
fen der Geistigkeit, die der junge Mensch in seiner Entwicklung erreicht,
bis sein Verhalten schlieflich ganz in Selbsttitigkeit und Selbsterziehung
einmiindet. Das Tun des Erzichers erfihrt an der »Natur« des Zoglings
seine Grenzen; denn »nicht alles und jedes« kann aus ithm »gemacht« wer-
den. Ferner hat er die Freiheit seines Zoglings zu respektieren, aufgrund
deren sich dieser auch dem Erziehungsbemithen widersetzen kann.
Schliefflich mufl davon ausgegangen werden, dafl der Erzieher sich auch
»bei bestem Willen« keine Kenntnis iiber seinen Zogling zu verschaffen
vermag; denn im besonderen ist die Individualitit letztlich nicht ergriind-
bar, sie bleibt etwas »Geheimnisvolles«. Ferner spielt der Generationen-
wechsel eine wichtige Rolle: In jeder Generation blickt etwas Neues auf,
»was der alteren nicht restlos falbar ist«. Grundsitzlich betrachtet ist auch
jeder pidagogische Akt ein individuelles Geschehen, insofern Erzieher
und Z6gling daran unterschiedlichen Anteil haben. Der Erzieher, der sich
der Positivitit des Glaubens stellt, ist sich schlieflich dessen bewufit, »dafl
der eigentliche Erzieher Gott ist, der allein jeden Menschen bis ins Inner-
ste kennt; der allein das Ziel jedes einzelnen vor Augen hat und weiff, wel-
che Mittel dazu dienen, ihn ans Ziel zu fithren. Menschliche Erzieher sind
(letztlich) nur Werkzeuge in der Hand Gottes.«*' — Die soeben referierte
Auffassung Edith Steins hat in der christlichen Tradition zwei bedeuten-
de Vordenker: zum einen Thomas von Aquin, zum andern Aurelius An-
gustinus. Nach Thomas kann nur Gott selbst im eigentlichen Sinne »Leh-
rer« genannt werden, und zwar principaliter und orginaliter”; denn der
»irdische« Lehrer vermag die Formen der Dinge dem Verstand der Schiiler
nicht einzuschreiben. »Das wire«, so kommentiert Edith Stein den ent-
sprechenden Passus in »De veritate, »ein inneres Wirken, wie es nur Gott
vermag«.” Thomas seinerseits orientiert sich bei seiner Beschreibung des
Erziehungs- und Bildungsvorganges an Augustinus’ »De Magistro«: »Al-

20 Edith Stein, a.a.0., 34 bzw. 35.

2 Vel. ebd., 38 bzw. 36.

2 Vgl. hierzu Magadalene Linnenborn, Das Problem des Lehrens und Lernens bei Thomas
von Aquin. In: Grundfragen der Pidagogik. Hg. A. Petzelt, Freiburg/i.B. 1956, 68.

 Des hl. Thomas von Aquino Untersuchungen tiber die Wahrheit. ESW Bd. III, Hg. Dr.
Lucy Gelber u. P. Fr. Romaeus Leuven OCD, Louvain/Freiburg 1952, 285 i
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lein Gott hat seinen Lehrstuhl (cathedra) im Himmel, da er die Wahrheit
innerlich (interius) lehrt; ein anderer, ein Mensch, verhilt sich zu seinem
Lehrstuhl wie der Landmann zum Baume. Der Landmann ist nun aber
nicht Schopfer (factor) des Baumes, sondern dessen Pfleger (cultor): Also
kann ein Mensch nicht Spender des Wissens (doctor scientiae) heifden, son-
dern nur ein dazu Hilfeleistender (ad scientiam dipositor).«?*

Damit erfihrt der padagogische Akt hinsichtlich seiner Deutung eine
religiose Tiefendimension, die Edith Stein insofern noch tiberhoht, als sie
das eucharistische Geschehen selbst als pidagogischen Akt zu begreifen
sucht. Und zwar ist das eucharistische Geschehen der »wesentlichste
padagogische Akt«, ein »Zusammenwirken Gottes mit den Menschen,
dessen Ergebnis die Gewinnung des ewigen Lebens ist«. Der »irdische«
Erzieher steht dabei vor der Aufgabe, »den Zogling dahin zu fithren, dafl
er zu entsprechender Miterziehung in diesem goéttlich-menschlichen Akt
bereit werde«. Das hat freilich Konsequenzen fiir das padagogische Ethos,
von dem nunmehr die Rede sein soll.?

Fi i

Die Deutung der eucharistischen Erziehung als padagogisches Aktgesche-
hen hat zunichst einmal Konsequenzen fiir den Religionsunterricht, der
in die »eucharistischen Wahrheiten« einzufithren hat, was »auch in ande-
ren Unterrichtsstunden gelegentlich erganzt und gestiitzt werden kann«.
Edith Stein hat hier freilich eine Schule vor Augen, in der Lehrerinnen und
Lehrer wirken, die ihr Leben selbst aus dem Geiste des Evangeliums her-
aus gestalten und nicht durch ihre nihilistische Grundeinstellung und ihr
Verhalten die religiése Erziehung unterlaufen. Es kommt nimlich nicht
nur darauf an, Glaubenswissen zu vermitteln, sondern einen »lebendigen
Glauben« in den jungen Menschen zu wecken: »Glaube ist Gnadenge-
schenk. Aber die Erweckung des Glaubens ist an menschliche Mitwirkung
gebunden, und zwar in der Regel nicht nur an die Mitwirkung dessen, dem
der Glaube geschenkt wird, sondern auch eines menschlichen >Glaubens-
boten«.«? Die blofle Sinnerklirung eines Glaubenssatzes dient der Er-
weckung des Glaubens nur dann, »wenn der Glaube als fides gua creditur
schon vorhanden ist und nur die fides guae creditur noch schrittweise an-
geeignet werden mufi«.”” D.h. die religiose Belehrung stoft nur dann auf
fruchtbaren Boden, wenn ein Leben aus dem Glauben vorhanden ist. Das
didaktische Gebot der Lebensweltorientierung im Religionsunterricht der
Gegenwart ist sehr fragwiirdig. Was niamlich dabei herauskommt, ist oft

# Ubersetzung von Magdalene Linnenborn, a.a.0., 68 f. — Originaltext bei Agustinus, De
Magistro 1 arg. 8 et ad 8.

i: gggh Stein, Der Aufbau der menschlichen Person. ESW Bd. X VI, 197.

¥ Ebd., 198; »fides gua creditur« meint hier den eigentlichen Glaubensakt, die vertrauens-
volle Zuwendung zu Gott, wihrend fides quae creditur soviel wie Glaubenswissen, das
im Glauben Gewuflte also, bedeutet. Diese begriffliche Differenzierung geht m.W. auf
Augustinus’ »De Trinitate« zuriick.
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kaschierte Sozialkunde, die mit dem Etikett »Religionsunterricht« verse-
hen wird. Die »gliubige Hinnahme«, die Edith Stein als Kerngeschehen
des Religionsunterrichts ansieht, kann nicht durch blofle intellektuelle
Vermittlung motiviert werden. »Ein wesentliches Moment ist die Glaub-
wiirdigkeit des Mitteilenden. Alles Lernen setzt Vertrauen in die Wahr-
haftigkeit des Lehrers voraus.« Gerade im Religionsunterricht merken
Schiiler schnell, ob ein Lehrer nur seinem »Job« nachgeht, oder mit seiner
Person »hinter« dem steht, was er vermittelt. Der Bildungsgewinn ist an
den Mitvollzug des Dargebotenen durch die Schiiler gebunden. »Wenn die
Schiiler den Unterschied zwischen einsichtiger Erkenntnis und blofiem
Autorititsglauben erfafit haben (und ein Unterricht, in dem dieser Unter-
schied nicht erfaflt wiirde, hitte wenig Bildungswert), dann werden sie
sich nicht zufrieden geben, wenn ihnen ein Satz unbewiesen gegeben wird
und wenn sie nicht ausreichende Griinde erfahren, warum es geschieht.«?
(Diese Auffassung steht freilich im Gegensatz zu Josef Derbolavs Einlas-
sung, der »Erzieher« vertrete »im pidagogischen Geschift nicht sich sel-
ber, sondern eine Sache, nimlich die Anspriiche und Aufgaben der Erzie-
hungs- und Bildungswelt.« Sie »allein aber, nicht seine personlichen Qua-
lititen« giben seiner Position »Gehalt und Substanz«.??) Dafl es letztlich
auf die Glaubwiirdigkeit des Lehrers ankommt, gilt in besonderer Weise
fiir die religiose Unterweisung. Hier kommt es zudem nicht allein auf
stichhaltige Begriindungen an, sondern auch auf deren Transparentwerden
fur die Praxis: »Ist der Inhalt der Belehrung moralische Wahrheit, die ei-
ne Forderung an den Menschen stellt, so gibt es einen doppelten Weg, sie
zu >veranschaulichen«: die theoretische Zuriickfithrung auf die Prinzipien
der sittlichen Erkenntnis (die fiir frithe Entwicklungsstufen nicht méglich
sein wird) und die praktische Realisierung, durch die Wert und Unwert
des Verhaltens den zu Belehrenden fiihlbar wird.«*® Edith Stein hat auch
ein Beispiel bereit, wie dies geschehen konne. Man wird dabei unwillkiir-
lich an Kants »Methodenlehre« zur »Kritik der praktischen Vernunft« er-
innert’: »Wenn Kinder einsehen sollen, dafl Neid etwas Verwerfliches ist,
so werden sie das am leichtesten in konkreten Fillen, in denen ihnen nei-
dische Menschen und Menschen, die frei von Neid sind, vor Augen ge-
stellt werden, aber nicht blofl zwecks moralischer Beurteilung, sondern
die gewonnene moralische Einsicht mufl das Gewissen erreichen: »Jede
solche Belehrung mufl, wenn sie lebendig aufgenommen wird, dazu
fithren, daf die Kinder ihr eigenes Verhalten und das anderer daran mes-
sen.« Das gilt mutatis mutandis erst recht fiir die religiose Unterweisung
und die eucharistische Erzichung: »Wenn es wahr ist, daf} ein eucharisti-
sches Leben zur Vereinigung mit Christus, zur Gleichférmigkeit mit Thm
und dadurch zur Erlésung fiithrt, so muff das an den Menschen auch sicht-

2 ESW Bd. XVI, 198.

2 Josef Derbolav, Abriff einer pidagogischen Ethik. In: Systematische Perspektiven der
Pidagogik. Heidelberg 1971, 138.

* ESW Bd. XVI, 2.2.0.

3 Vel. KpV, A 275-276.
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bar werden.«” Sittliche und religiose Werte sind schlieflich Personwerte,
und wo anders werden diese Werte erschaut als am Verhalten von Perso-
nen?* »Die nichstliegende praktische Bewahrung ist (...) auch hier wieder
das Verhalten des Lehrers. (...) wenn keine Friichte an ihm wahrzunehmen
sind: keine Liebe, keine Geduld, keine Opferwilligkeit — dann muf§ das ein
schweres Hindernis fiir die gliubige Annahme der eucharistischen Wahr-
heiten sein.«** Freilich ist alle Vorbildhaftigkeit ein indirektes Geschehen.
Ich kann als Lehrer oder Erzieher einem bestimmten jungen Menschen
nicht Vorbild sein wollen; er mufl sich in freier Entscheidung sein Vorbild
selbst wihlen. Aber es lifit sich eine wichtige Schlufifolgerung aus Edith
Steins Reflexionen iiber den pidagogischen Akt und die Bedeutung des
Vorbildes ziehen, die ich als kategorischen Imperativ der pidagogischen
Praxis bezeichnen mochte: Der Lehrer und Erzieher miisse sich so ver-
halten, dafl er wollen konne, den thm anvertrauten jungen Menschen
jederzeit als Vorbild dienen zu konnen. Diese Forderung klingt unerbitt-
lich, aber ich sehe darin einen Hauptgrund/Hauptsatz fiir alle sittliche und
religiose Erziehung.

2 ESW Bd. XVI, 198 f. bzw. 199.
3 Vgl. Max Scheler, Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik.
3 ESW Bd. XVI, 2.2.0.
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Was ist eine Aggression?
Anmerkungen zur Definitionsproblematik’

Dieter Ulich

Der Beitrag fithrt aus, daff die Identifikation einer aggressiven (schidigen-
den) Handlung die Bezugnahme auf Wertmafistibe erfordert, und daff das
Intendieren, Erleiden und Beurteilen einer Schidigung perspektivenge-
bundene Bedeutungskonstruktionen impliziert. Diese sind in soziale Be-
ziehungsstrukturen und soziale Reprisentationen eingebettet, die ihrer-
seits kulturellen und historischen Einfliissen und Verinderungen unterlie-
gen. All dies legt den Verzicht auf einen allgemeingiiltigen Begriff von Ag-
gression nahe. Definitorische Bestimmungen konnen nicht mehr sein als
Systeme von Leerstellen, die je nach der Fragestellung einer Untersuchung
und dem betrachteten Wirklichkeitsausschnitt jeweils neu auszufiillen
sind.

Hingt der Ertrag aggressionspsychologischer Untersuchungen davon
ab, ob wir eine »klare und prizise«?, »einheitliche«* und »wertneutrale«*
Definition von Aggression haben? Muf} es dementsprechend einen »ein-
heitlichen« Forschungsgegenstand geben, wird der »Zusammenhang« der
Aggressionsforschung dadurch gewahrt, daff alle »vom selben Gegen-
stand« reden?® In den 80er Jahren gab es einen Boom an Definitions-Dis-
kussionen, und auch heute widmen Lehrbiicher der Definition von Ag-
gression meist mehrere Seiten.® Ein Ende der Diskussion iiber die ange-
messene Aggressionsdefinition sei nicht in Sicht.”

Welche Auswege oder gar Losungen bieten sich in dieser Situation an?
Es scheint mir nétig, zunichst wieder dorthin zurlickzugehen, wo alles
Reden tiber Aggression seinen Ursprung hat, also in die Wirklichkeit
menschlichen Zusammenlebens und Miteinander-Umgehens.

Vortrag auf der 39. Tagung experimentell arbeitender Psychologen in Berlin, Marz 1997.
L. Berkowitz, Aggression. It’s causes, consequences, and control. New York 1993, 3.
R.G. Geen, Human Aggression. Milton Keynes: Open University Press 1990, 4.

H.P. Nolting, Lernfall Aggression. Reinbek 1997, 29 und Werbik 1982, 337.

Hilke/W. Kempf, Naturwissenschaftliche u. kulturwissenschaftliche Perspektiven der
Aggressionsforschung. In: R. Hilke/W. Kempf (Hg.), Aggression. Bern 1982b, 516, 521,
524, 538.

Vgl. z.B. I Archer/K. Browne, Human Aggression: Naturalistic approaches. London
1989, 3-24, R.A. Baron/D.R. Richardson, Human Agression. N.Y. 1994, 1-3; Berkowitz,
Aggression, a.a.0.; Hilke/Kempf (Hg.), Agression. Bern 1982a, 86-111; Nolting, Lern-
fall 2.2.0,; Selg/Mees/Berg, Psychologie der Aggressivitit. Géttingen 1988; J.T. Tedes-
chi/R.B. Felson Violence, aggression, and coercive actions. Washington 1994, 160-165.
A. Mummendey, Zum Nutzen des Aggressionsbegriffes fiir die psychologische Aggres-
sionsforschung. In: Hilke/Kempf (Hg.), Aggression. Bern 1982, 317.
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I. Aggression als moralische Kategorie

Stellen Sie sich vor, Sie fahren mit der U-Bahn zur Arbeit. Sie benutzen
nicht die Rolltreppe, weil diese plotzlich stehen bleiben oder jemand Sie
hinunterstoflen konnte. Sie gehen immer méglichst eng an der Wand ent-
lang und beobachten mit Hilfe eines Spiegels, ob sich Thnen von hinten
jemand nihert. Die Fahrkarten fiir die U-Bahn haben Sie schon fiir ein
Jahr im voraus gekauft, weil Sie den Fahrkartenautomaten und den Ver-
kidufern an den Kiosken nicht trauen.

Koénnen wir uns einen Alltag vorstellen, der so aussieht? Wir konnen es
nicht, weil menschliches Zusammenleben auf der Grundlage von Mif§trau-
en nicht funktionieren wiirde. Wenn wir nach den Moglichkeitsbedingun-
gen menschlichen Zusammenlebens fragen, dann stoflen wir auf minde-
stens vier Pramissen, die notwendigerweise gelten miissen, damit Kom-
munikation, Zusammenleben und die Erreichung eigener Ziele méglich
sind:

1. Wir unterstellen uns wechselseitig Konsistenz des Verhaltens. Es wire auflerordentlich

schwierig, mit jemandem vertrauensvoll umzugehen, der morgen schon ein anderer sein
konnte.

2. Wir unterstellen uns wechselseitig Wahrbaftigkeit. Sonst konnten wir unser eigenes Ver-
halten nicht auf andere einstellen, an anderen orientieren.

3. Wir unterstellen uns wechselseitig Verantwortlichkeit des Handelns. Dies ermoglicht
Vorhersehbarkeit und Kontrolle und schafft Sicherheit.

4. Wir unterstellen uns wechselseitig Gutwilligkeit und Friedfertigkeit im Handeln und
Umgehen miteinander. Eine »Welt-als-Dschungel«-Konzeption menschlichen Zusam-
menlebens wire fiir dieses kontraproduktiv und wiirde die Aufnahme und Aufrechter-
haltung von Kommunikation und Beziehungen auflerordentlich erschweren.

Die genannten Primissen sind vertrauensbildende Méglichkeitsbedingun-
gen sozialen Handelns und menschlichen Zusammenlebens, die zugleich
soziale Komplexitit reduzieren. Wesentlich dabei ist, daff die wechselsei-
tige Unterstellung zugleich eine wechselseitige Verpflichtung auf Konsi-
stenz, Wahrhaftigkeit, Verantwortlichkeit und Gutwilligkeit ist. Diese
Primissen gelten auch kontrafaktisch, d.h. unabhingig von ihrer Verlet-
zung.

Verantwortung impliziert Bindungen an geteilte Werte und Normen,
impliziert etwas, wof#r ich Verantwortung habe (z.B. eine Sache oder ei-
ne Person) sowie eine Instanz, gegeniiber der ich mich verantwortlich fiih-
le. Verantwortung bedeutet auch ein »Gebundensein an unsere Mit- und
Umwelts, ein Bewufitsein des wechselseitigen Aufeinander-angewiesen-
Seins. Verantwortlich zu sein und zu handeln bedeutet, das jeweils Not-
wendige und Richtige zu tun, Schaden zu vermeiden, Pflichten — z.B. als
Mitglied einer Gruppe zu erfiillen — Sorge zu tragen fiir die Vorhersag-
barkeit, Kontrollierbarkeit, Zurechnungsfihigkeit und Zulissigkeit des ei-
genen Handelns und seiner Folgen — »auch wenn faktisch nicht alles Tun
selbstverantwortlich im Sinne einer Handlung ist«, weil es z.B. auch un-
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bewuflt gesteuerte und automatisiert ablaufende Routinen sowie impulsi-
ves Verhalten gibt.®

Verantwortung bringt es mit sich, dafl man jemandem oder sich selbst
Rechenschaft schuldet; Verantwortung impliziert also eine moralische In-
stanz, die Giber Sollen und Diirfen entscheidet. »Immer ist das Subjekt der
Verantwortung intentional bezogen auf den, die oder das, wofiir es Sorge
tragt, in Antizipation einer Rechenschaft, die es vor einer Instanz abzule-
gen verpflichtet ist«. Aus alledem ergibt sich: Die wechselseitige Unter-
stellung und Zuschreibung von Verantwortlichkeit erfordert und bewirkt
zugleich, dafl wir uns gegenseitig als Handelnde und Handlungsfihige
wahrnehmen, was auch Konsequenzen fiir die Erforschung von Aggres-
sion hat.’

Aus der Tatsache, daff wir uns in der Regel eben nicht so verhalten wie
der U-Bahn-Fahrer in meiner Karikatur, kénnen wir tibrigens schlieflen,
dafl wir uns im Alltag tatsichlich wechselseitig Konsistenz, Wahrhaftig-
keit, Verantwortung und Gutwilligkeit unterstellen.

Der »logische Ort« des Aggressionsproblems scheint mir genau hier, al-
so in den Moglichkeitsbedingungen menschlichen Zusammenlebens zu
liegen. Eine Analyse dieser Méglichkeitsbedingungen ergibt, daff es uns
nicht freisteht, wie wir uns dem Aggressionsproblem nihern; die Merk-
male bzw. Indikatoren von Aggression sind nicht beliebig wihlbar. Wer
die vorstehenden Primissen anerkennt, mufl zwingend zu der Auffassung
gelangen, dafl Aggressionen Handlungen verantwortlicher Subjekte sind
und daf} Aggressionen Gefihrdungen der Grundlagen menschlichen Zu-
sammenlebens darstellen. Die »Schadlichkeit des Schadens« ergibt sich al-
so primar aus den Erfordernissen menschlichen Zusammenlebens bzw. aus
einer Miflachtung dieser Erfordernisse. Daraus wiederum folgt zwingend,
dafl Aggressionen einem moralischen Verdikt unterliegen miissen, und
zwar in doppelter Hinsicht: einmal als Gefihrdung der Grundlagen
menschlichen Zusammenlebens und zum anderen als Schidigung einzel-
ner Personen.

Entsprechend wenden wir im Alltag den Begriff »Aggression« nur an
auf Schidigungen, die nicht sein sollen. Fiir Schadigungen, die sein sollen,
verwenden wir andere Begriffe wie z.B. Strafe, Erziehung, Krieg, Auf-
rechterhaltung der Ordnung, Sachzwinge u.d. Sinn macht der Aggressi-
onsbegriff in dieser allgemeinen Form also vor allem als moralische Kate-
gorie: Er bezeichnet etwas, das nicht sein soll. Dies wird in der Literatur
auch von Autoren akzeptiert, die fiir den wissenschaftlichen Sprachge-
brauch »Wertfreiheit« fordern, also offenlassen, ob Aggression eine
Normverletzung impliziert oder nicht."

® C.F. Graumann, Verantwortung als soziales Konstrukt. Zeitschrift fiir Sozialpsycholo-
gie 1994, 185,189.

s Ebd., 186,190.

1 Vgl. z.B. L.H. Eckensberger/W.B. Emminghaus, Moralisches Urteil und Aggression: Zur
Systematisierung und Prizisierung des Aggressionskonzeptes sowie einiger empirischer
Befunde. In: Hilke/Kempf (Hg.), Aggression. Bern 1982, 208-280; Berkowitz, wie Anm.
FEET:
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Viele Definitionen verwenden den Begriff der Schidigung so, als sei die-
ser ganzlich unproblematisch und als beginne die Bewertungsproblema-
tik erst bei der Frage, ob die Schadenszufiigung gerechtfertigt sei oder
nicht. Tatsichlich erfordert aber schon allein die Rede tiber und erst recht
die Feststellung eines Schadens die begriindete Bezugnahme auf Wert-
mafistibe. Und diese mufd ich mindestens vortibergehend als solche auch
anerkennen (wie z.B. ein Recht auf Selbstachtung oder ein Recht auf
Wohlbefinden und Unversehrtheit), sonst ist eine Schadensfeststellung
nicht méglich. Diese ist auch dann unméglich, wenn ich dabei die Per-
spektiven von Opfer und Titer vollstindig aufler acht lasse, wie dies z.B.
Selg fordert.!!

Mummendey, der ich mich hier gerne anschliefle, vertritt gegentiber an-
deren Auffassungen den Standpunkt, dafl der Aggressionsbegriff »offen-
sichtlich nicht seiner Wertkonnotation (d.h. aggressives Verhalten wird ge-
meinhin sozial negativ bewertet) entledigt werden (kann) ohne dafl er
nicht gleichzeitig des Bestimmungsstiickes verlustig ginge, das ihn fiir All-
tagsiiberlegungen und wissenschaftliche Beschiftigungen interessant
macht«. »Ethische Betrachtungen sind in diesem Zusammenhang gerade
keine ‘distorting factors’, die einen utopisch allgemeingiiltigen und objek-
tiven Aggressmnsbegrlff verzerren, sondern im Gegenteil dem Begriff der
Aggression immanente, ihn konstituierende Faktoren«.!?

Das Intendieren wie das Erleiden einer Schadigung implizieren Prozes-
se der Konstruktion von Bedeutungen, die in Urteile miinden (vgl. hier
Teil 2). Diese Prozesse konnen wir auch als WissenschaftlerInnen immer
nur dann hinreichend rekonstruieren und verstehen, wenn wir die Urtei-
le von Titer und Opfer als standortgebunden ansehen und zusitzlich
beriicksichtigen, daff auch ein auflenstehender Beobachter sich bei seinen
Urteilen stets auf bestimmte Wertmafistibe bezicht, die mehr oder weni-
ger vom Konsens der Gruppe getragen werden, der er angehért. Die Iden-
tifikation einer Handlung als »aggressiv« erfordert also vom Beobachter
eine »explizite Parteinahme« fiir Personen und fiir Werte, die geachtet
oder miflachtet werden."

Bis heute belastet ein weit verbreitetes Mifiverstandnis die Definitions-
diskussion in der Aggressionsforschung: Das Akzeptieren der Wertkon-
notationen des alltagssprachlichen Aggressionsbegritfes, die Berticksichti-
gung von Wertmaflstiben und die explizite Parteinahme verhinderten »ei-
ne klare Trennung von Sachverhalt und Wertungx, hitten mit einem »wis-
senschaftlich brauchbaren Begriff« von Aggression nichts zu tun und
machten die Formulierung eines »wertneutralen« Aggressionsbegriffes
unmdglich, den man unbedingt brauche, um die zu untersuchenden Er-
scheinungen intersubjektiv eindeutig bezeichnen zu kénnen."

Aus der Sicht des Kritischen Rationalismus kommt es hier zu einer Ver-
wechslung verschiedener Aspekte des sog. Wertfreiheit-Problems: Wert-

! Selg/Mees/Berg, a.a.0., 16.
2 Mummendey, Zum Nutzen des Aggressionsbegriffes, wie Anm. 7, 326, 333.
UEEhdY 333

" Nolting, a.2.0., 28 f,; viele andere vertreten zhnliche Auffassungen.
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urteile und Parteinahmen sind véllig unproblematisch, solange sie entwe-
der als metawissenschaftliche Basisentscheidungen dem Forschungspro-
zefl zugrundeliegen (miissen) oder soweit sie zum Gegenstandsbereich der
Forschung selbst gehoren. »Da fiir die sozialen Beziehungen und Hand-
lungen, die im Objektbereich der Sozialwissenschaften auftreten, Wertun-
gen aller Art konstitutiv sind«, miissen sie auch analysiert werden, auch
natiirlich dann, wenn es um »Schidigung« geht — der Begriff ist ohne Be-
zugnahme auf Werte vollig unverstindlich.”

Jede wissenschaftliche Titigkeit hingt von Wertgesichtspunkten ab,
»nach denen Entscheidungen aller Art getroffen werden, z.B.: iiber die
Auswahl von Problemens, die immer selektiv ist und sich nach bestimm-
ten Relevanzkriterien richtet. »Jede Problemstellung, jeder Begriffsappa-
rat und jede Theorie enthilt solche Auswahlgesichtspunkte, in denen die
Richtung unseres Interesses zum Ausdruck kommt«. Aus derartigen wer-
tenden Basisentscheidungen folgt aber tiberhaupt nicht, dafl »bei Ent-
scheidungen iiber die Haltbarkeit sachlicher Behauptungen (...) das Inter-
esse und die subjektive Wertung an die Stelle intersubjektiver Uberprii-
fungsmethoden« treten sollen, daf} also »Wertgesichtspunkte zur Annah-
me oder Ablehnung von Aussagen« fiihren, »fiir die die Frage nach der
objektiven Wahrheit grundsatzlich gestellt werden kann«.'®

Ethische Betrachtungen und Parteinahmen haben also keineswegs au-
tomatisch zur Folge, dafl Werturteile innerbalb wissenschaftlicher Aussa-
gesysteme auftreten. Wenn ich z.B. aufgrund einer Parteinahme fiir die
Rechte von Kindern Kindesmiffhandlung als Forschungsthema wihle, so
beeinfluflt diese Entscheidung in keiner Weise die intersubjektive Uber-
priifbarkeit der von mir angestrebten Aussagen tiber Haufigkeit, Ursachen
und Folgen derartiger Handlungen — wohl aber die Operationalisierungen
von »Aggressions, also die Festlegung der empirischen Indikatoren von
»Schidigunge«. :

Wenn man aber umgekehrt Kindern, Frauen und sog. Auslindern ein
Recht auf Selbstachtung gar nicht zubilligt, dann kann es auch niemanden
geben, der dieses Recht verletzen konnte, und dann wire eine entspre-
chende schidigende Handlung auch keine Aggression, sondern z.B. eine
Strafe, Herstellung der Ordnung, »Verteidigung unserer nationalen Wiir-
de« usw."”

Wer z.B. das Verhalten von einigen Eltern gegeniiber ihren Kindern als
aggressiv bezeichnet, hat in der Regel eine andere Bezugsgruppe mit an-
deren Werten und einem anderen normativen Konsens als jemand, der ag-
gressives Verhalten von Eltern gegen ihre Kinder generell ausschliefit, weil
alle elterlichen Handlungen erzieherischen Wert haben und daher Schaden

5 H. Albert, Wertfreiheit als methodisches Prinzip. In: E. Topitsch (Hg.), Logik der So-
zialwissenschaften. Koln 41967, 189.

' Ebd., 189-190.

7 Zur Rolle von Normen und moralischen Bewertungen bei Arger und Aggression vgl.
auch B.G. Rule/T.]. Ferguson, The relations among attribution, moral evaluation, anger,
and aggression in children and adults. In: A. Mummendey (Ed.), Social psychology of
aggression. Berlin 1984.
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hochstens eine nicht-intendierte Folge dieser Handlungen sein kann. Al-
lein in diesem Jahrhundert haben sich die Auffassungen dariiber, wer
iiberhaupt Opfer sein kann, stark gewandelt. In einer eher autoritir und
patriarchalisch strukturierten Gesellschaft, in der Beziehungen hiufig
hierarchisch organisiert sind, sicht man die Machtausiibung der dominan-
ten Partner als grundsitzlich gerechtfertigt an, welche Formen sie auch
immer annimmt.

Eine Frau oder ein Kind zu schlagen galt frither noch mehr als heute als
»normal«, also keineswegs als erwartungswidrig oder normabweichend.
Eltern aggressiv zu nennen bringt also ein ganzes Weltbild zum Einsturz,
in dem jedes durch Eltern verursachte Leiden von Kindern ignoriert, ba-
gatellisiert bzw. durch elterliche Allmacht legitimiert wurde. Einen Ehe-
mann in bezug auf seine Frau aggressiv zu nennen bringt ebenfalls ein
Weltbild ins Wanken, in dem die Ungleichheit der Geschlechter und die
mannliche Dominanz stets mit der angeblichen Inferioritit und Unmiin-
digkeit von Frauen erklart wurden.'®

Wir sehen: Die Anwendung des Begriffes Aggression ist tatsichlich
Ausdruck der Parteinahme fiir Opfer. Es war bis vor wenigen Jahrzehn-
ten z.B. nicht tblich, die Perspektive von Kindern einzunehmen und so
erst ihre Rolle als mogliche Opfer von Aggressionen zu erkennen. Die ent-
sprechende Anwendung des Aggressionsbegriffes kann also geradezu als
eine »historische Errungenschaft« angesehen werden, und zwar insofern,
als damit die Perspektive von Opfern bzw. ganzer Gruppen von potenti-
ellen Opfern eingenommen wurde, denen man vorher eine potentielle Op-
ferrolle generell bestritten hat. Und dies ist zugleich auch eine »morali-
sche« Errungenschaft, weil man Bediirfnisse und Rechte, wie z.B. das
Recht auf Selbstachtung oder Rechte einer Gruppe von Personen zuer-
kennt und anerkennt, denen diese vorher nicht zugebilligt worden waren
(z.B. das Recht auf Selbstbestimmung fiir Frauen).

Aggression ist also auch in dem Sinne eine moralische Kategorie, als da-
mit auf die unzulissige Verletzung der Rechte bzw. die Vorenthaltung von
Rechten hingewiesen wird. Indem der Beobachter Partei ergreift fiir be-
stimmte Personen und Werte (wie z.B. Menschenwiirde, Recht auf Selbst-
achtung, Unversehrtheit, Wohlbefinden, Gliick), kann er bestimmte
Handlungen auch dann als Aggression bezeichnen, wenn dies von den
Handelnden selbst nicht getan wird. Ohne derartige Entscheidungen ist
Aggressionsforschung gar nicht moglich. Berkowitz zitiert eine Inter-
viewstudie, die ergab, »that not a few husbands regard the marriage licen-
ce as a hitting licence«.'” Ohne Parteinahme konnte dies ebensowenig zum
Gegenstand von Aggressionsforschung gemacht werden wie die Mutter,
die ihr Kind schlagt, dies aber nicht Aggression nennt.

Da »Schidigung« immer einen Bezug auf Wertmaflstabe impliziert, soll-
ten diese auch explizit benannt werden (z.B. Recht auf Selbstachtung). Ge-

8 Vgl. D. Ulich, Anatomie als Schicksal? Affirmative Funktionen von Geschlechtsstereo-
typen. In: K. Kienzler/E. Reil (Hg.), Als Mann u. Frau schuf er sie. Donauwérth 1995d,
66-102.

19 Berkowitz, wie Anm. 2, 6 f.
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nau dadurch wird ein in einer Untersuchung verwendeter Begritf von Ag-
gression »brauchbar« (Nolting, s.0.): Er mufl die konventionellen und in-
dividuellen Bedeutungskonstruktionen wiedergeben, die bestimmen, was
im gegebenen Fall unter »Schaden« und »Schidigung« zu verstehen ist. Da
sich die Fille unterscheiden, konnen Aggressions-Begriffe nicht mehr sein
als lediglich Leerstellen-Systeme (s.u.).

1. Die soziale Konstruktion von Aggression

Stellen wir uns zunichst folgende Alltagsszene vor: Eine Frau ist mit ei-
nem kleinen technischen Problem z.B. eines Kiichengerits befafit. Der
(Ehe-) Mann sagt zu ihr: »Kann ich dir helfen?« Im einen Fall reagiert die
Frau mit »Scheifkerl«, im anderen Fall mit »]a, bitte«. Einmal versteht die
Frau die Auflerung des Mannes als eine Zuschreibung von Inkompetenz
und Hilflosigkeit, also als eine Aggression, und sie reagiert selbst entspre-
chend aggressiv. Im anderen Fall versteht die Frau die Auflerung des Man-
nes als »echtes« Hilfsangebot, und sie reagiert entsprechend freundlich.

Wire es uns als Auflenstehenden moglich gewesen, die Reaktion der
Frau vorherzusagen? Sicher nicht, denn wir kennen die interpretativen Be-
zugrahmen, Absichten und Toleranzspielraume der beiden nicht. Das In-
tendieren und Erleiden einer Schidigung impliziert Prozesse der Kon-
struktion von Bedeutungen, der Enkodierung und Dekodierung, die je-
weils Wertmafistibe und die Anwendung von Normen und Regeln ein-
schliefen. Ohne Kenntnisse tiber diese, tiber die Beziehung der beiden
Kommunikationspartner und deren Geschichte kénnen wir nicht feststel-
len, ob hier eine Schadenszufiigung stattfand, beabsichtigt und auch so
erlebt wurde.

Die Bestimmung einer Schadigung bzw. eines Schadens ist immer nur
moglich relativ zu den verwendeten Wertmafistaben, Erwartungen und
Zielen der beteiligten Personen, worauf insbesondere die Forschungs-
gruppe um Frau Mummendey immer wieder hingewiesen hat. Mummen-
dey und andere zitieren Gergen: »What has been accepted as an event in
nature will be shown to have no existence independent of a meaning sy-
steme«. Sie fahren fort: »Damit kann der Terminus (Aggression) nicht mehr
als Beschreibung eindeutig identifizierbaren Verhaltens verwendet, son-
dern mufl als Resultat einer Beurteilung aufgefafit werden«. Ich folge wei-
ter Mummendey und anderen: »Es gibt keine Aggression ohne einen be-
stimmten sozialen Kontext, der den Mafistab fiir die Beurteilung u.a. daftr
liefert, ob etwas eine Schadigung war oder nicht«. Die besondere Qualitit
einer Handlung »entsteht aus Interpretationen des Beobachters«; die Be-
schreibung einer sozialen Interaktion als »aggressiv« impliziert also Be-
wertungen durch die jeweils Beteiligten und gegebenenfalls einen unbe-
teiligten Beobachter.®

® Mummendey, Zum Nutzen des Aggressionsbegriffes, wie Anm. 7, 178, 180.
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Die Beurteilungsmafistibe lernen wir?': Kinder im Alter von etwa zehn
Jahren scheinen aufgrund bestimmter Hinweisreize und Regeln recht ge-
nau zwischen spielerischen und aggressiven feindseligen Kimpfen bzw.
Auseinandersetzungen unterscheiden zu konnen. Dieses Regelbewufitsein
wird sozialisiert, es ist bei dlteren Kindern stirker ausgeprigt als bei jiin-
geren. Zu den von Kindern verwendeten Unterscheidungsmerkmalen
gehoren: die Dauer der Episode, der Gesichtsausdruck der Beteiligten, die
Frage, ob jemand auf dem Boden liegt, die Vehemenz physischer Aktio-
nen, die rdiumliche Anordnung der Beteiligten (bleiben in riumlicher
Nihe oder rennen weg), die Anwesenheit mehrerer Zuschauer, Folgerun-
gen im Hinblick auf den Grad der Intentionalitit und Anstrengung (»Er
gab sein Bestes«).

Die in einer Interaktionssituation vorgenommenen individuellen Be-
wertungen intentionaler oder gewohnheitsmafiiger Art unterliegen aber
nicht nur dem Einfluf des sozialen Kontextes und des Verhaltens der je-
weiligen anderen, sondern diese Bewertungen haben auch eine dispositio-
nale Komponente. Damit sind interindividuelle Unterschiede im Hinblick
auf die Selektion und Gewichtung von Hinweisreizen gemeint. Wir miis-
sen unser Augenmerk also auch auf die »in der Person liegenden« Hand-
lungsdeterminanten richten wie z.B. »Differenzen in iiberdauernden Mo-
tiven, Deutungsmustern und Wertungen«. Damit wird {iber die Aktualge-
nese hinaus auch die Ontogenese von Aggressionen zum zentralen For-
schungsthema, also z.B. die Entwicklung von ersten Uberzeugungen iiber
die »Natur« der Umwelt (wohl oder iibel gesonnen) oder der Aufbau von
Bereitschaften, aversive Ereignisse iiberwiegend als drger-auslésend zu in-
terpretieren. In der Ontogenese entstehen »emotionale Schematax, die das
Erleben mit-organisieren.?

Um Wertungen, Zuschreibungen und Urteile verstehen zu konnen,
miissen wir liber aktuelle Interaktionen und situative Kontexte hinaus
auch die diesen zugrundeliegenden sozialen Beziehungen und weitere
strukturelle Gegebenheiten wie beispielsweise Machtverhiltnisse untersu-
chen, die z.B. die Definitionsmacht der Beteiligten ungleich begrenzen.?
Verbale Etikettierung wie z.B. die aggressive Zuschreibung von Inkompe-
tenz spiegeln aber nicht nur die soziale Beziehung zwischen Urteiler und
Beurteilter wieder, sondern sie sind zugleich auch der Versuch, soziale
Wirklichkeit neu zu schaffen oder zu verfestigen (vgl. auch Gergen 1984):
Die so etikettierte Frau wird die zugeschriebene Inkompetenz vielleicht
zum Bestandteil ihres Selbstkonzepts machen und sich irgendwann auch
entsprechend verhalten.?*

Eigenschaftszuschreibungen sind jeweils typisch fiir die soziale Bezie-
hungsstruktur, innerhalb derer sie verwendet werden. Dies gilt auch fiir

** M. J. Boulton, Children abilities tu distinguish between playful and aggressive fighting:

A developmental perspektive. British Journal of Developmental Psychology (1993) 11,
249-263.

2 Kornadt 1982, 93, 102; 106; vgl. Ulich 1994a, 1994b.

# Vgl. auch Hinde 1992.

# Vgl. auch Gergen 1984.
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das Verhiltnis zwischen verschiedenen gesellschaftlichen Gruppen: Ein
Antisemit nennt ein jiidisches Kind, das sich durchsetzt, »aggressiv« oder
»impertinent«, wihrend ein deutsches Kind fiir dasselbe Verhalten als
»unabhingig«, »initiativ« oder »durchsetzungsfihig« bezeichnet wiirde.
Gerth und Mills haben darauf hingewiesen, daff michtige oder privile-
gierte gesellschaftliche Gruppen zur Beurteilung des Verhaltens von An-
gehorigen schwicherer Gruppen ein anderes Eigenschaftsvokabular ver-
wenden als fiir sich selbst. Mit Hilfe solch unterschiedlicher Vokabulare
werden unterschiedliche soziale Wirklichkeiten konstruiert, Statusgren-
zen befestigt, Dominanzverhiltnisse stabilisiert.?

»Sozial konstruiert« heifit: Einem intendierten bzw. erlittenen Verhal-
ten wird Bedeutung zugeschrieben, die auf dem Hintergrund gemeinsa-
mer Wertmafistibe und Deutungsmuster von mehreren oder den meisten
Mitgliedern einer Gruppe oder Gesellschaft geteilt wird, also hier im Sin-
ne von »Schaden« oder »Nicht-Schaden«. In Gesellschaften, in denen z.B.
eine »Kultur der (minnlichen) Ehre« herrscht, reagieren Minner auf Pro-
vokationen wesentlich aggressiver als in Gesellschaften, in denen dieses
spezifische Wertsystem fehlt.? In Gesellschaften, in denen die Unterord-
nung von Frauen selbstverstandlich ist, sieht man die dadurch verursach-
te Diskriminierung von Frauen nicht als Schidigung an.

Wenn wir wieder zu unserem Paar von vorhin zuriickkehren, dann wird
u.a. deutlich, dafl es fiir die Qualitit und den Fortbestand der Bezichung
von auflerordentlich grofler Bedeutung ist, ob die Frau durch die Aufle-
rung des Mannes eine Schidigung erleidet und ob die Frau dem Mann
dafiir Absicht zuschreibt. Wichtig ist ferner, ob die beiden dieselben Wert-
mafistibe verwenden, d.h. darin iibereinstimmen, dafl tatsichlich eine
Schiddigung im Sinne einer Normverletzung beabsichtigt und erlitten wur-
de. Wir schen, dafl sich die z.B. von der Forschungsgruppe Mummendey
hervorgehobenen Definitionsmerkmale Schaden, Absicht und Normver-
letzung fast zwangsliufig aus den Erfordernissen eines gelingenden
menschlichen Zusammenlebens in Beziehungen, Gruppen und Gesell-
schaften ergeben. Diese Definitionsmerkmale geben also nichts anderes
wieder als Verletzungen dieser Erfordernisse.”

Zu Prozessen des Aushandelns von Bedeutungen kann es kommen,
wenn keine Ubereinstimmung zwischen beiden besteht, wenn also z.B.
der Mann der Auffassung sein sollte, mit seiner Zuschreibung sei das
Recht der Frau auf Selbstachtung nicht verletzt — z.B. weil Frauen ein der-
artiges Recht gar nicht hitten. Das Aushandeln kann aber u.a. durch un-
gleich verteilte Definitionsmacht behindert werden.

Die einfachste Antwort auf die Frage, warum die Identifizierung einer
Handlung als Aggression so schwierig sei, lautet also: Weil Handlungen
keine ein fiir allemal festgelegten Bedeutungen haben. Was eine Aggressi-

% Gerth und Mills, 1973, 160.

% Cohen u.a., 1996.

¥ Z.B. Mummendey/Bornewasser u.a., Aggressiv sind immer die anderen. Plidoyer fiir ei-
ne sozialpsychologische Perspektive in der Aggressionsforschung. Zeitschrift f. Sozial-
psychologie 1982, 13, 177-193.
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on »ist«, hingt nimlich von Bedeutungskonstruktionen und deren Durch-
setzung ab. Wer verwendet welche Urteilsmafistibe mit welchem Ge-
wicht, wie ist die Beziehung beschaffen, wie ist die Definitionsmacht ver-
teilt, was gilt nach kulturellem Selbstverstindnis und Konsens als »Scha-
den«, was nicht, welche Toleranzgrenzen bestehen, was wird zugemutet?
Dies sind Fragen fiir die Forschung.

Das Interesse an alltiglichen Bedeutungskonstruktionen und z.B. dem
diesen zugrundeliegenden (geteilten) Wissen um Wertmaf3stibe, Regeln,
Erwartungen und Handlungsfolgen sollte allmahlich das Interesse an ei-
ner »endgiiltigen« Definition von Aggression ablosen. So forderte auch
die Forschungsgruppe Mummendey schon vor vielen Jahren, die von den
jeweils beteiligten Interaktionspartnern »wechselseitig vorgenommenen
Interpretationen in Frage stehender Ereignisse« in Untersuchungen mit
einzubeziehen.?

Dartiber hinaus muf§ man sich aber auch mit jenen sozialen Repréisen-
tationen beschiftigen, die z.B. als kulturell tradierte Feindbilder oder
Konzepte miannlicher Ehre die umfassenderen Bezugsysteme interaktiver
(aggressiver) Bedeutungskonstruktionen bilden. Individuelle und interak-
tive Bedeutungskonstruktionen sind wenigstens teilweise in soziale Re-
prasentationen eingebettet; Bewertungen unterliegen immer auch dem
Einflufl sozialer Reprisentationen, auch die Bewertung eines »Schadens«.
Darauf méchte ich im folgenden kurz eingehen.

Cohen u.a. haben in einem schon kurz erwihnten einfallsreichen Expe-
riment untersucht, ob sich minnliche amerikanische Nord- und Siidstaat-
ler in ihren Reaktionen unterscheiden, wenn sie provoziert und beleidigt
werden. Es ergab sich, dafl die Nordstaatler ziemlich unbeeindruckt blie-
ben, wihrend die Siidstaatler durch die Provokationen ihre mannliche Re-
putation bedroht sahen, sich sehr aus der Fassung bringen liefen, Anzei-
chen von Aggressionsbereitschaft zeigten und auch eher zu einem domi-
nanten und aggressiven Verhalten tendierten. Erklart werden diese Unter-
schiede mit einer in den Siidstaaten vorherrschenden »Kultur der Ehre«,
die verlangt, dafl Minner auf Beleidigungen, die rasch als Bedrohungen
minnlichen Ansehens aufgefafit werden, mit Mafinahmen reagieren, die
sie ihr Gesicht wahren lassen und ihren Status in den Augen der Familie
und anderer Gruppenmitglieder wiederherstellen.

Derartige Ehrbegriffe sind Bestandteil der Kultur einer Gruppe oder
Gesellschaft. Es handelt sich um »kollektive Vorstellungen« (Durkheim),
die eben auch aggressive Bedeutungskonstruktionen in Beziehungen be-
einflussen. Zu den kollektiven Vorstellungen gehoren z.B. Rechtsvor-
schriften, moralische Gebote und religiose Gebriuche. Sie haben ver-
ptlichtenden Charakter und existieren relativ unabhingig von einzelnen
Individuen, wenn sie sich auch in deren Verhalten manifestieren. Mosovi-
ci hat hierfiir den Begriff der »sozialen Reprisentationen« geprigt. Indem
soziale Vorstellungen mitbestimmen, wie wir die Welt wahrnehmen und
interpretieren, was wir fiir gut und bése, tolerierbar oder schidigend hal-

2oEbds 181
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ten, konstituieren sie auch unsere Auffassungen tiber Aggression und das
aggressive Verhalten selbst mit.?’

»Soziale Vorstellungen sind kognitive und evaluative Regeln, die von den
Mitgliedern einer Gesellschaft als verbindliche Standards und Bezugspunk-
te des Denkens und Handelns akzeptiert« und entsprechend geteilt wer-
den.”® Mario von Cranach pladiert dafiir, Aggression als ein mehrstufiges
Problem aufzufassen, was ebenfalls zu einer Mitberticksichtigung sozialer
Reprisentationen fithren mifite. Die sozialen Reprisentationen wiren in
von Cranachs Modell der Systemstufe »Sozialstruktur« bzw. Gesellschaft
zuzuordnen. Insbesondere bei Handlungen im Rahmen von Intergruppen-
konflikten sind nach von Cranachs Auffassung immer mehrere Systemstu-
fen beteiligt und entsprechend zu berticksichtigen. Dies mochte ich im fol-
genden am Beispiel fremdenfeindlicher Handlungen kurz illustrieren.

Bei der Betrachtung aggressiver Handlungen gegen hier lebende Men-
schen aus anderen Lindern und Kulturen bleibt die »Mehrstufigkeit« die-
ser Aktionen einschliefflich der »Geschichtlichkeit sozialer Ereignisse«’!
meist aufler acht. Zunichst ist ganz offensichtlich, daff die hier in Frage
stehende »Fremdheit« kein natiirliches Merkmal einer Person ist, sondern
gesellschaftlich konstruiert wird. Zur Zeit der sog. Asyldebatte, als Ge-
walttitigkeiten gegen hier lebende Menschen aus anderen Lindern massiv
zunahmen, konnte man dann die Mehrstufigkeit von Aggressionen sehr
gut studieren. Ich versuche, in der folgenden Abbildung zu zeigen, welche
Systemstufen beachtet werden miissen, wenn wir den Ausbruch von ma-
nifestem Fremdenhaf}, z.B. in Gestalt einer aggressiven Handlung, verste-
hen wollen.

# Vgl. auch U. Flick (Hg.), Psychologie des Sozialen. Reprisentationen in Wissen und
Sprache. Reinbek 1995; zum Konzept vgl. auch B. Schléder, Soziale Vorstellungen als Be-
zugspunkte von Vorurteilen. In B. Schifer/F. Petermann (Hg.), Vorurteile u. Einstellun-
gen. Koln 1988, 66-98.

% Schléder, Soziale Vorstellungen, ebd., 82.

*! Begriffe nach M. von Cranach, Aggression als mehrstufiges Problem. Vortrag auf dem
interdiszipliniren Symposium » Aggression« an der Universitit Heidelberg am 22.11.1996.
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Die Entstehung von Fremdenhaf$

Zeitgeschichte: Kulturelle Traditionen, Strategien und Kontinuitét
des Ein-, Ab- und Ausgrenzens; Unterdriickung,
Kriege, Abgeschlossenheit statt Nachbarschaft

offentliche vorhandene
Stigmatisierung Ressentiments
A Y
_ | manifester
"| Fremdenhafd
Y
A
6ffentlic‘h‘e vorhandene ‘
Stigmatisierung Alltagstheorien
(z.B. »Welt-
als-Dschungel«-
Ann.)

Lebensgeschichte: Entwicklung von Unbarmherzigkeit: geringes
Mitgefiihl, geringe Menschenachtung, Aggres- —
sionsbereitschaft, antisoziale Gefiihlsreaktionen

Kehren wir nun wieder zu unserer Ausgangsfrage, der Definitionsproble-
matik, zuriick. Wie einheitlich, eindeutig, klar, prizise und wertneutral
kann unser Aggressionsbegriff sein, wenn die Identifikation einer Hand-
lung als aggressiv

1. die Bezugnahme auf und die Anerkennung von Wertmafistiaben erfordert,

2. wenn das Intendieren, Erleiden und Beurteilen einer Schidigung Bedeutungskonstruk-
tionen impliziert, die perspektivengebunden sind,

3. wenn diese Bedeutungskonstruktionen in Beziehungsstrukturen und soziale Reprisen-
tationen eingebettet sind, die

4. kulturellen und historischen Einfliissen und Verinderungen unterliegen?

Trotz dieser relativierenden Einsichten gibt es immer noch die Hoffnung
auf einen allgemeingiiltigen und objektiven Aggressionsbegriff, mit Hilfe
dessen das »Wesen« von Aggression ein fiir allemal bestimmt werden
kénnte. Ich méchte im folgenden zunichst anhand eines Beispiels, nim-
lich der heute recht einfluflireichen evolutionsbiologischen Bestimmung
von Aggression (und Emotion) die Problematik derartiger Wesensbestim-
mungen aufzeigen und dann anschlieflend fiir eine »empirische« Losung
des Definitionsproblems plidieren.
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II1. Von der Ontologisierung unserer Begriffe zu einer empirischen
Lésung des Definitionsproblems

In der Psychologie sind alle Versuche einer definitorischen Wesensbe-
stimmung mit der Gefahr der Ontologisierung verbunden, also der Ge-
fahr, unsere Begriffe zu vergegenstandlichen und mit der Wirklichkeit zu
verwechseln. Ein besonders deutliches Beispiel tiir eine derartige Ontolo-
gisierung finden wir in biologischen und evolutionsbiologischen Auffas-
sungen von Aggression®, denn vor allem diese fragen nach dem »Wesen«
psychischer Phinomene. In der Tradition Darwins sehen auch neuere bio-
logisch orientierte Ansitze in der Emotions- und Aggressionsforschung
das »Wesen« von Emotionen und auch Aggressionen darin, dafl sie be-
stimmte »Funktionen« haben, daf} sie nimlich zweckdienlich waren und
sind fiir das Uberleben der Gattung und der Individuen.*® Der »Ur-
sprung« unserer Emotionen und Aggressionen liege entsprechend genau
in dieser Zweckdienlichkeit: Es gibr Emotionen und Aggressionen, damit
sie uns Uberleben und Anpassung erméglichen.

Zentral in dieser Argumentation ist der Begriff der Funktion, dessen
spezifische Verwendung zur Vergegenstindlichung des Aggressionsbe-
griffes fihrt. Man verwendet den Begriff der Funktion dabei haufig so, als
ob er natiirlich entstandene, also in der Evolution Gbriggebliebene und ge-
netisch determinierte Zweckdienlichkeiten im Sinne von Anpassungs- und
Uberlebensleistungen bezeichne.**

Zweckdienlichkeit wird zu einem Definitionsmerkmal von Aggression
(und auch Emotionen ganz allgemein), wobei die Zweckdienlichkeit nicht
als empirisch tberpriitbares Faktum, sondern als anthropologische Inva-
riante gilt. Diese ergibt sich im evolutionsbiologischen Antwortschema
denknotwendig aus einer normativen Anthropologie iiber die Maximie-
rung des Reproduktionserfolges der Gattung Mensch (und die Nachge-
ordnetheit aller anderen Daseinszwecke). Uber den biologischen Begriff
der Funktion wird damit auch Aggression zu einem allgemeinen Wesens-
merkmal des Menschen, der Begriff Aggression erfihrt eine Vergegen-
stindlichung.

Der so verwendete Funktionsbegriff macht eine Unterscheidung zwi-
schen erwartetem und erbrachtem Nutzen, zwischen Wirkung und
Zweckerfillung unmoglich, da er eine Zweckerfillung immer schon vor-
aussetzt. Man schliefft von behaupteten Zwecken auf Ursachen: Um Fit-
ness zu erhohen, miissen Menschen auch aggressiv sein; sie sind aggressiv,
weil sonst die Gattung nicht iberlebt hitte, bzw.: Aggression gibt es, weil
sie notwendig und zweckdienlich war und ist. Man schliefit von angebli-
cher Nutzlichkeit auf ursichliche Entstehung. Teleologisches und kausal-

2 Vgl. die eingangs zitierten Uberblickswerke.

* Vgl. dazu D. Ulich, Aggressives Verhalten: Von seiner Rechtfertigung zu seiner Er-
klirung. In: Edith Stein Jahrbuch, Bd. 1 (1995) 155-170 und Grenzen des evolutionsbio-
logischen Ansatzes in der Emotionspsychologie. Positionsreferat auf der 37. Tagung ex-
perimentell arbeitender Psychologen in Bochum, April 1995, auch zum Folgenden.

** Vgl. dazu Ulich, Grenzen des evolutionsbiologischen Ansatzes, a.a.0.
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analytisches Denken vermengen sich mit der Folge von Zirkelschlissen:
1. Die Menschen haben die Merkmale xyz, um zu tiberleben. 2. Die Men-
schen haben tiberlebt, weil sie die Merkmale xyz haben.

So werden Forschungsfragen zu »Gegenstinden« ontologisiert: Aus der
Frage nach méglichen Wirkungen von Aggressionen machen wir voreilig
das Wesensmerkmal der »Funktionalitit« von Aggression; dabei verlegen
und projizieren wir unsere Bewertungsmafistabe und Bewertungen in ei-
ne imaginierte »Natur« bzw. die »Dinge selbst« hinein. Am Ende er-
scheint die Funktionalitit von Aggression gleichsam als eine Art Selbstof-
fenbarung der Natur.

Diese Art der Ontologisierung unserer Begriffe von Emotion und Ag-
gression verwischt nicht nur die Grenzen zwischen psychologischen und
anthropologischen Aussagen, sondern sie fithrt die Aggressionsforschung
auch aus dem Bereich des empirisch Uberpriifbaren heraus. Um beides zu
vermeiden, sollten wir die Rolle von Definitionen in der Psychologie be-
scheidener und realistischer sehen. Als erstes milssen wir zur Kenntais
nehmen, dafl psychische Phinomene in keiner natiirlichen Ordnung vor-
liegen und auch nicht, wie z.B. in Zoologie und Botanik, in eine quasi-
natiirliche Ordnung gebracht werden konnen.

Benennung und Klassifikation psychischer Phinomene hingen von un-
seren Standpunkten und Forschungsfragen ab. Wir selbst schaffen die
»Gegenstinde«, indem wir bestimmte Sachverhalte (z.B. interindividuelle
Unterschiede bei korperlichen Angriffen in der Schule) mit bestimmten
Fragen (z.B. nach Geschlechtsunterschieden) verkniipfen. Erst aus der
Verkniipfung von Sachverhalten mit Fragen entstehen allgemeine Er-
kenntnisprobleme, welche »Gegenstand« von Wissenschaft sind (z.B. Re-
gelhaftigkeiten in der korperlichen Gewaltanwendung). ForscherInnen
machen also etwas zu ihren Untersuchungsgegenstinden, indem sie Sach-
verhalte mit Fragen verkniipfen. Begriffe haben »Werkzeug«-Charakter.

Begriffe wie Funktion, Natur oder Aggression sind theoretische Inter-
pretationskonstrukte (Lenk), die im Kopf des Beobachters verankert sind.
Dort haben wir auch nach den Bewertungskriterien fiir die Feststellung
von Schiadigung und Normverletzung zu suchen. Im Hinblick auf Defini-
tionsprobleme in der Aggressionsforschung ergibt sich also als wesentli-
che Aufgabe die der »De-Ontologisierung« unserer Fragestellungen und
Konzepte.*® Wir miissen die Vorstellung aufgeben, daff unserem Begriff
»Aggression« eindeutige raum-zeitliche Ereignisse entsprechen; wir diir-
fen unsere Begriffe nicht mit der Wirklichkeit verwechseln.

Diese Ontologisierung kénnen wir nur dadurch riickgingig machen,
dafl wir unsere spezifischen Interessen an bestimmten Ausschnitten der
Wirklichkeit und die damit verbundenen Fragen artikulieren. Wurde z.B.
Kindesmiffhandlung nicht erst dann zu einem Forschungsthema, als man
schon immer Vorgefundenes problematisierte, indem man die Recht-

% Vgl. auch K.J. Gergen, Aggression as discours. In: Mummendey (Ed.), Social psycholo-
gy of aggression. Berlin 1984, 57.
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mafligkeit des Schlagens von Kindern anzweifelte und plotzlich eine vor-
her nicht vorhandene Opferperspektive einnahm?

Welche Sachverhalte verkniipfen AggressionsforscherInnen mit wel-
chen Fragen, und welche allgemeineren Erkenntnisprobleme entstehen
daraus? Definitionen auch des Begriffes Aggression geben Auskunft dar-
tiber, in welche Richtung gefragt werden soll (also z.B. nach Schadenszu-
figungen und Absichten), und welche Forschungsinteressen bestehen
(z.B. an der Frage, ob und welche Normen durch eine Schadenszufiigung
verletzt werden). Definitionen beantworten also nicht Fragen, sondern sie
werfen Fragen auf und leiten Forschungsinteressen an. Am besten verste-
hen wir Definitionen als Aufforderungen, im Ansatz von Mummendey
u.a. z.B. als die Aufforderung, interaktive Prozesse der Bedeutungskon-
struktion und Bewertung zu untersuchen, um herauszufinden, wer was
wann und warum als normverletzende Schadenszufligung ansieht.

So konnten wir die Kriterien unseres jeweiligen Aggressionsbegriffes
auf empirische Weise niher bestimmen. Es gibe dann nicht mehr »die« Ag-
gression, sondern lediglich aggressionspsychologische Fragestellungen
mit jeweils unterschiedlichen Bestimmungen von Aggression. Gemeinsam
wire diesen das Konzept des »Schadens«, das aber nicht kontext- und
wertfrel bestimmt werden kann.

Definitorische Bestimmungen, wie z.B. die der Forschungsgruppe
Mummendey, konnen als ein heuristisches System von Leerstellen angese-
hen werden, das aber nur dann von Nutzen ist, wenn diese Leerstellen
(Schaden, Absicht, Normverletzung) nach Fragestellung und betrachte-
tem Wirklichkeitsausschnitt konkret ausgefiillt werden. Die Ausfiillung
der Leerstellen richtet sich nach kulturellen Werten und Normen, die z.B.
Zumutbarkeit regeln, nach Gruppenstandards im Hinblick auf das, was als
Schaden angesehen wird, nach Zuschreibungsregeln im Hinblick auf Ab-
sicht und Verantwortung u.i. So hat schliefflich jede Untersuchung ihren
eigenen Aggressionsbegriff.

Konkret folgt aus dem Leerstellen-Konzept, dafl wir in jeder Untersu-
chung neu fragen miissen, welche Werte dort die Leerstellen annehmen
koénnen, also: worin eine Schadigung bestehen konnte, welche Normen
damit verletzt werden wiirden, was als Absicht ausgelegt werden kénnte.
Wenn wir abschlieflend noch einmal kurz zu unserem Paar zuriickgehen,
dann erfordert die Identifizierung einer aggressiven Handlung hier die
Spezifizierung und Beantwortung der eben angedeuteten Fragen: Was be-
deuten Schidigungen; Normverletzung und Absicht in dieser Beziehung
fur diese Personen?

IV. Zusammenfassung
1. Die Definitionsproblematik kénnte aufgelést werden, wenn wir unsere

Fragen und Konzepte »de-ontologisieren«, indem wir das Reden iiber Ag-
gression und auch das aggressive Handeln wieder starker an reale Konsti-
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tutionsbedingungen alltiglichen menschlichen Zusammenlebens riickbin-
den.

2. Zu den Mébglichkeitsbedingungen dieses Zusammenlebens gehort die
wechselseitige Unterstellung von Konsistenz, Wahrhaftigkeit, Verantwor-
tung und Gutwilligkeit des Handelns. Somit ergibt sich die »Schadlichkeit
des Schadens« primir aus den Erfordernissen menschlichen Zusammenle-
bens bzw. aus einer Miflachtung dieser Erfordernisse.

3. Die Verwendung des Schadens-Begriffes erfordert die Bezugnahme auf
Wertmafstibe; ethische Uberlegungen sind somit konstitutiv fiir den Ag-
gressionsbegriff.

4. Das Intendieren, Erleiden und Beurteilen einer Schadigung impliziert
Bedeutungskonstruktionen, die perspektivengebunden sind. Die Beurtei-
lung einer Schidigung ist also nur moglich relativ zu den Wertmafistiben,
Erwartungen und Zielen der Beteiligten.

5. Was eine Aggression »ist«, hingt also von Bedeutungskonstruktionen
und deren Durchsetzung ab.

6. Bedeutungskonstruktionen sind in Bezichungsstrukturen eingebettet
und unterliegen dem Einfluf} sozialer Reprisentationen wie z.B. kulturell
tradierter Feindbilder oder der Erwartungen einer »Kultur der (ménnli-
chen) Ehre«. :

7. Insbesondere die im Begriff der »Funktion« (von Aggression, Emotion)
angelegte Annahme anthropologischer Invarianten birgt die Gefahr einer
Vergegenstindlichung von Begriffen (Ontologisierung) und fithrt die Ag-
gressionsforschung aus dem Bereich des empirisch Uberpriifbaren heraus.
8. Aggressionsdefinitionen erfiillen dann einen Zweck, wenn sie wichtige
Fragen aufwerfen und dadurch Forschung anleiten; Definitionsmerkmale
bilden Systeme von Leerstellen, die jeweils nach Fragestellung und be-
trachtetem Wirklichkeitsausschnitt neu auszufiillen sind.
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Einfiihlung nach Edith Stein

Phinomenologie und Christsein heute

Reinbard Korner

Edith Stein ist eine Frau von 27 Jahren, als sie ihr erstes schriftliches Werk
verdffentlicht. Das 140 Seiten umfassende Buch trigt den Titel Zum Pro-
blem der Einfiiblung.' Es enthilt den Hauptteil — die Kapitel II bis TV —
ihrer Inaugural-Dissertation, mit der sie im August 1916 an der Albert-
Ludwig-Universitit zu Freiburg i.Br. »summa cum laude« zum Doktor
der Philosophie promoviert worden war.?

Edith Stein hatte diese Arbeit 1914, noch wihrend der Vorbereitungen
auf das Staatsexamen, in Gottingen bei Edmund Husserl begonnen und
dann — unterbrochen durch einen freiwilligen Einsatz im Seuchenlazarett
Mihrisch-Weiflkirchen — wihrend ihrer Titigkeit im Schuldienst in Bres-
lau ab Herbst 1915 fertiggestellt, Es sind die Jahre, von denen sie spiter
sagen wird: »Ich hatte in Géttingen Ehrfurcht vor Glaubensfragen und
gliubigen Menschen gelernt; ich ging jetzt sogar mit meinen Freundinnen
manchmal in eine protestantische Kirche (...); aber ich hatte den Weg zu
Gott noch nicht gefunden.«*> Es handelt sich bei diesem Werk also um ei-
ne Schrift aus der »atheistischen« Phase ihres Lebens, die freilich geprigt
war von einer geradezu leidenschaftlichen Suche nach Wahrheit.

Edith Stein hat damals nicht nur unter dem Einfluf§ ihres Lehrers Ed-
mund Husserl (1859-1938) gestanden. Auch Max Scheler (1874-1928) war
in jenen Jahren von richtungweisender Bedeutung fiir sie geworden.* Sei-
ne Vortrage in der »Philosophischen Gesellschaft«, einem Kreis von Hus-
serl-Schiilern, der sich jede Woche einmal abends traf, um philosophische
Probleme zu erortern, waren, so schreibt sie riickblickend, »fiir mich von
besonderer Bedeutung, da ich gerade anfing, mich um das Problem der
*Einflihlung« zu bemiihen (...) Ich weif nicht, in welchem Jahr Scheler zur
katholischen Kirche zuriickgekehrt ist. Es kann damals nicht sehr lange
zurtickgelegen haben. Jedenfalls war es die Zeit, in der er ganz erfiillt war
von katholischen Ideen und mit allem Glanz seines Geistes und seiner

' Edith Stein, Zum Problem der Einfiihlung. Halle 1917. — Reprint der Originalausgabe:
Miinchen (Kaffke) 1980, mit einer Hinfiihrung von Johannes Baptist Lotz SJ.

? Die Dissertation wurde eingereicht unter dem Titel: Das Einfiihlungsproblem in seiner
historischen Entwicklung und in phinomenologischer Betrachtung. Das erste, nicht ver-
offentlichte Kapitel dieser Arbeit mit der Uberschrift: Historische Darlegung des Pro-
blems? blieb ungedruckt und ist bis heute verschollen. Vgl. Johannes Baptist Lotz SJ in
der Hinfithrung zum Reprint der Originalausgabe.

* Edith Stein, Aus dem Leben einer jiidischen Familie. In: Simtliche Werke (<ESW), Bd.
VIIL. Freiburg i.Br./Ziirich/Basel 1985, 229.

* Zu den niheren Umstinden vor und wihrend der Zeit der Abfassung ihrer Dissertation
vgl. Bruno H. Reifenrath, Erzichung im Lichte des Ewigen. Die Pidagogik Edith Steins.
Frankfurt/Berlin/Miinchen 1985, 23-35; Waltraud Herbstrith, Das wahre Gesicht Edith
Steins. 6. Aufl., Aschaffenburg 1987, 34-52.
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Sprachgewalt fiir sie zu werben verstand. Das war meine erste Beriihrung
mit dieser bis dahin v6llig unbekannten Welt. Sie fithrte mich noch nicht
zum Glauben. Aber sie erschloff mir einen Bereich von >Phinomenens, an
denen ich nun nicht mehr blind vorbeigehen konnte.«® Diese Offenheit fiir
das »Phinomen Glauben« wird sich an einigen, durchaus nicht unwesent-
lichen Stellen der Doktorarbeit widerspiegeln.

Hier soll nicht auf die ganze philosophisch-psychologische Problema-
tik eingegangen werden, mit der sich Edith Stein in ihrer Dissertation aus-
einandersetzt. Ich méchte nur ihre Auffassung von Einfithlung skizzen-
haft darstellen und zeigen, wie sie diesen Akt des menschlichen Geistes
niherhin umschreibt. Anschlieflend soll der (meines Wissens bisher noch
nicht unternommene) Versuch gewagt werden, den von ihr beschriebenen
Akt der Einfiihlung auf das geistliche Leben des Christen zu beziehen,
und zwar auf den Kern des christlichen Glaubensaktes: auf die persénlich
vollzogene personale Beziehung zu dem Gott, der sich in Jesus Christus
offenbart hat.

1. »Einfithlung« in der Doktorarbeit Edith Steins

Das deutsche Verb »fiihlen« (engl. to feel; niederl. voelen) ist westgerma-
nischer Herkunft und hat die Grundbedeutung von »tasten«. Urspriing-
lich meint es das Beriihren dinghafter Gegenstinde; erst im Laufe des 18.
Jahrhunderts wird es auch im Sinne des Fiihlens seelischer Empfindungen
gebréuchlich.® Theodor Lipps (1851-1914) und Forscher der empirischen
Psychologie um die Jahrhundertwende benutzen das daraus hergeleitete
Wort »Einfiihlung« — inhaltlich noch nicht klar definiert — als Fachbegriff
fiir das Bemiihen des Menschen, das eigene und fremde innere subjektive
Erleben wahrzunehmen.

Edmund Husserl hatte diesen Terminus aufgegriffen, um ihn fiir seine
phinomenologische Methode nutzbar zu machen; jedoch hatte auch er
noch nicht hinreichend geklirt, was unter »Einfiihlung« zu verstehen sei.
Dieser Aufgabe wird sich Edith Stein stellen. In feinsinnigen Analysen,
durchwoben von anschaulichen Beispielen, und in Auseinandersetzung
mit den Vorgaben von Theodor Lipps und anderen Autoren kommt sie zu
einem Ergebnis, das bis heute Giiltigkeit hat, wenn auch die phinomeno-
logische Forschung iiber dieses schwierige Thema inzwischen welterge-
gangen ist, nicht zuletzt durch Edmund Husserl selbst.”

> Aus dem Leben einer jiidischen Familie, 182 f.

Vgl. Duden, Das Herkunftsworterbuch, Etymologie der deutschen Sprache. 2. Aufl.
1989, 209.

Vgl. etwa Cartesianische Meditationen (Husserliana, Bd. I), Haag 1950, sowie das aus
dem Nachlaff herausgegebene Werk: Zur Phinomenologie der Intersubjektivitit (Hus-
serliana, Bde. XTII-XV). Haag 1973,
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1. Was meint »Einfiiblung«?

»Einfithlung«, so definiert Edith Stein einleitend, bezeichnet »eine Grund-
art von Akten, in denen fremdes Erleben erfafit wird«.® Sie gebraucht die-
sen Begriff also fiir bestimmte Wahrnehmungsakte vornehmlich in bezug
auf andere Menschen. (Das Einfithlen in das esgene innere Erleben nennt
Edith Stein mit Max Scheler »innere Wahrnehmung«.?) Im Unterschied
zur Ein-Sicht, die darauf gerichtet ist, die Argumente, die Ideen und den-
kerischen Konzepte eines anderen (oder die kausalen Zusammenhinge ei-
nes Geschehens in Natur und Geschichte) zu erfassen und zu verstehen,
meint Ein-Fihlung einen Erkenntnisakt (bzw. die Summe von Wahrneh-
mungsakten), der auf das subjektive Empfinden des anderen, auf dessen
inneres »Erleben« und damit auch auf seine Personlichkeit selbst ausge-
richtet ist. Schmerz, Angst, Freude, Ergriffensein, Liebesempfinden,
Gliicklichsein und Traurigsein ..., all das macht ja den anderen ebenso aus
wie die Gedanken, die er auflert, und all das ist nur durch Einfihlung zu-
ganglich. — »Fiihlen, und gerade ein-fiihlen ist ein anders geartetes Ein-
dringen in die Welt, die der Mensch als solcher darstellt«, schreibt Secre-
tan.'° Mit der phanomenologischen Schule geht es Edith Stein darum, die
»Phinomene« (=Erscheinungsformen) der uns umgebenden Wirklichkeit
zu erhellen. Zu dieser Wirklichkeit gehort, dafl »uns fremde Subjekte und
ihr Erleben gegeben« sind."! Der Zugang dahin aber gelingt nicht durch
Ein-Sicht allein, es bedarf dazu der Ein-Fihlung.

So ist die junge Phinomenologin darum bemtuht, »Ein-Fithlung neben
Ein-Sicht so einzuordnen, daff dem Fihlen auch ein Erkenntniswert zu-
erkannt werden kann«.!? Den konkreten geistigen Vollzug, durch den sol-
ches Einfiihlen in einen anderen Menschen geschieht, »in grofiter Wesens-
allgemeinheit zu erfassen und zu beschreiben, soll unsere erste Aufgabe
sein«, '

Sie bewiltigt diese Aufgabe im Sinne Husserls zunichst dadurch, dafl
sie den Akt des Einfiihlens von dhnlichen Erkenntnisakten abgrenzt, die
ebenfalls das subjektive Erleben eines anderen zum Gegenstand haben:
von der »dufleren Wahrnehmung«, vom »Wissen um fremdes Erleben«,
vom »Mitfiihlen« und vom »Einsfiihlen«,

Auflere Wabrnehmung »ist ein Titel fiir die Akte, in denen raum-zeitli-
ches, dingliches Sein und Geschehen mir zu leibhaftiger Gegebenheit
kommt«. Auf diese Weise kann ich — am Beispiel des Schmerzes demon-
striert, den ein anderer erleidet — die schmerzliche Miene des Betreffenden
wahrnehmen. Die Einfiihlung aber hat den Schmerz selbst zum Gegen-
stand.!*

§ Aa0, 4.
? Vgl. ebd., 30-39, bes. 39.
' Philibert Secretan, Erkenntnis und Aufstieg. Einfiihrung in die Philosophie von Edith

Stein. Wiirzburg u. Innsbruck/Wien 1992, 46.
Wahbd gl
'* Philibert Secretan, Erkenntnis und Aufstieg, 46.
" Einfiihlung, 4.
* Einfiihlung, 5.
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Ahnlich verhilt es sich mit dem Wissen um fremdes Erleben. In diesem
Fall weifl ich durch die Mitteilung des anderen um seinen Schmerz; der
Schmerz selbst aber bleibt mir wiederum fremd; er ist mir als »leeres Wis-
sen (...) auf Grund einer Mitteilung«, nicht aber »anschaulich gegeben«.'

Einfihlen ist auch anders geartet als das Mitfiiblen. Mitfiihlend verset-
ze ich mich - hier wihlt Edith Stein als Beispiel die Freude eines Studen-
ten iiber ein bestandenes Examen — in das Ereignis des guten Priifungs-
ausganges, also in das, »wortiber er (sc. der Mitstudent) sich freut; ich
freue mich mit ithm mit an diesem Ereignis. Einfiihlung dagegen heifit, die
Freude selbst wahrzunehmen, die der Student in sich hat: »Einfiihlend er-
fasse ich seine Freude, (...) indem ich mich in sie hineinversetze.«!¢

Ebenso sind Einfiihlen und Einsfiihlen zwei verschiedene Akte. Wenn
ich mich am selben Ereignis oder am selben Objekt erfreue, an dem ein an-
derer sich erfreut, kann das dazu fithren, dafl nicht mehr nur ich und er,
sondern wir uns freuen, dafl wir uns also eins-fithlen in der Freude am sel-
ben Ereignis. Aber auch das ist ein Vorgang, bei dem der Erkenntnisakt
auf das gemeinsame Objekt der Freude, nicht aber auf die Freude des an-
deren selbst gerichtet ist. Doch »nicht durch das Einsfiihlen erfahren wir
von anderen, sondern durch das Einfiithlen«, wobei freilich »durch Ein-
fihlung (...) Einsfithlung und Bereicherung des eigenen Erlebens moglich«
wird oder werden kann.!”

Wir haben es bei der Einfiiblung also, so resiimiert Edith Stein im Ver-
laufe dieser Begriffsabgrenzungen, mit »eine(r) Art erfahrender Akte sui
generis« zu tun: »... die Einfithlung, die wir betrachteten und zu beschrei-
ben suchten, ist Erfahrung von fremdem Bewuftsein iiberhaupte.!$

2. Wie geschiebt Einfiihlung?

Im Anschluff an diese Begriffsklirung geht Edith Stein der Frage nach, wie
sich ein solches Einfiihlen in »fremdes Bewufltsein« vollzieht.! Dabei grenzt
sie ebenfalls das untersuchte Phanomen von benachbarten Phinomenen ab.

Nach der Nachahmungstheorie, mit der Theodor Lipps gearbeitet hat-
te, kommt die »Erfahrung von fremdem Seelenleben« in mir dadurch zu-
stande, dafl ich die Handlung eines anderen oder seine Reaktion auf ein
entsprechendes Widerfahrnis — im Beispielsfall die an ihm »gesehene Ge-
birde« — nachahme (»wenn nicht duflerlich, so doch »innerlich««), um auf
diese Weise die dadurch ausgedriickte innere Erfahrung nachzuempfin-
den. Doch ich komme »auf dem angegebenen Wege nicht zu dem Phino-
men des fremden Erlebnisses, sondern zu einem eigenen Erlebnis, das die
fremde gesehene Gebirde in mir wachruft«.?

' Einfiihlung, 20.

'* Einfihlung, 13.

7 Einfiihlung, 18. Vgl. dazu 14 f.
'® Einfiihlung, 10.

' Vgl. Einfithlung, 21 ff.

® Einfihlung, 23 f. bzw. 24.
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Wie die Nachahmung, so fithrt auch die damit verwandte Assoziation
nicht zu wirklichem »Erfassen von fremdem Seelenleben«; in diesem Fall
schlieffe ich aus den Empfindungen, die ich selbst bei einer bestimmten
Gebirde habe oder hatte, auf die Empfindungen des anderen. Edith Steins
Beispielsfall: »Ich sehe jemanden mit dem Fuf} stampfen, es fillt mir ein,
wie ich selbst einmal mit dem Fuff stampfte, zugleich stellt sich mir die
Wut dar, die mich damals erfiillte, und ich sage mir: so wiitend ist der an-
dere jetzt.«*! Nicht das Empfinden des anderen, sondern die eigene, in Er-
innerung gerufene Empfindung habe ich auf diese Weise in den Blick be-
kommen - und in den anderen hineinprojiziert.

Ahnliches gilt fiir den Analogieschlufi, der lediglich aus dem Wissen,
dafl normalerweise bestimmten dufleren Verhaltensweisen bestimmte in-
nere Empfindungen entsprechen, auf das seelische Erleben des anderen
schliefit. So zutreffend dies im Einzelfall sein kann, mufl doch bedacht
werden: »Der Analogieschluf8 tritt an Stelle der vielleicht versagenden
Einfihlung und ergibt nicht Erfahrung, sondern eine mehr oder minder
wahrscheinliche Erkenntnis des fremden Erlebnisses. «??

Die Einfihlung nimmt einen anderen Weg. Doch der ist schwer zu »de-
finieren«. Er ist zwar abgrenzbar gegeniiber dhnlichen Erkenntnisakten,
aber nur unzureichend »faflbar« in definierenden Sitzen. Wie Einfiithlung
vor sich geht, lafft sich in der Tat nur »beschreiben«, und die beschreiben-
den Worte sind dabei wie Fenster, durch die wir hindurchblicken auf die
gemeinte Wirklichkeit: auf das Einfiihlen, das ein anderer vollzieht - wie
zum Beispiel Edith Stein selbst, die »von Natur aus ein >Genie der Freund-
schaft«? war —, aber auch auf die Fihigkeit im eigenen Bewufitsein, sich
einfithlen zu kénnen in den anderen, in dessen Schmerz und in dessen
Freude. Vielleicht braucht es eben — das ist dem Verfasser beim Studium
dieses Themas immer deutlicher geworden — die Einfiiblung, um Einfiih-
lung zu verstehen. Ich kann ja durchaus, »auch Einfiihlungen einfiihlen,
d.h. unter den Akten eines andern, die ich einfiihlend erfasse, kénnen auch
Einfithlungsakte sein, in denen der andere Akte eines anderen erfafit. Die-
ser >andere« kann ein dritter sein — oder ich selbst«.?*

Solche Fenster zum Verstindnis von Einfithlung finden wir in Worten
wie »einfiihlendes Hineinversetzen«, »Erfahrung von fremdem Bewufit-
sein« oder »Einempfinden«?, in Sitzen wie »Einfiihlend (...) zichen wir
keine Schliisse, sondern haben das Erlebnis als fremdes im Charakter der
Erfahrung gegeben« und »Die Einfiihlung (...) setzt als erfahrender Akt
das Sein unmittelbar und sie erreicht ihr Objekt direkt«, oder wenn Edith
Stein den einfithlenden Erkenntnisakt als eine Wahrnehmung beschreibt,
»in der ich bei dem fremden Ich bin und sein Erleben nachlebend expli-
Zlere«.

* Einfiihlung, 26.

2 Einfiihlung, 29.

# Waltraud Herbstrith, Das wahre Gesicht Edith Steins, 52.
* Einfiihlung, 19.

® Einfithlung, 27 bzw. 10 bzw. 66.

* Einfithlung, 26 bzw. 39.
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3. Was wird durch Emnfiihlung wahrgenommen?

Nach und nach zeigt sich in Edith Steins Erarbeitungen, dafl das Er-
kenntnisobjekt des Einfithlungsaktes, das »fremde Erleben«, verschieden-
artige Inhalte haben kann. Entsprechend der Verfafitheit des Menschen als
einer Einheit von Korper, Seele und Geist kann es sich dabei um ein kor-
perliches, psychisches oder geistiges Erleben des anderen handeln. Sie wid-
met daher zwei der drei Kapitel ihres Buches ausfiihrlich der Reflexion
iiber die Wesenskonstitution des Menschen, den sie als »psychophysisches
Individuum« (Kapitel III) und zugleich als »geistige Person« (Kapitel IV)
betrachtet, um dadurch zu noch detaillierteren Beschreibungen des Ein-
fiihlungsaktes zu gelangen. So spricht sie zum Beispiel von »einfiihlender
Vergegenwirtigung« in bezug auf das Korper-Erleben des anderen (wie et-
wa das Erleiden physischer Schmerzen), von der »Empfindungseinfith-
lung« bzw. der »Einempfindung« in seine seelzschen Gefithle und Empfin-
dungen (wie etwa Freude oder Angst) und von »nachlebendem Verstehen«
oder »einfithlendem Erfassen« seiner geistigen Erlebniswelt.”

Im Bereich des geistigen Erlebens, das aufgrund der Leibverfafitheit des
Menschen natiirlich immer mit dem psychophysischen Erleben in Verbin-
dung steht, eroffnet sich dem Einfithlenden nun »ein neues Objektreich:
die Welt der Werte«?. Es begegnet mir die ganze »Welt der Geschichte und
der Kulturen«, von der dieser Mensch geprigt ist und die er selbst — wie
auch immer — mitprigt und mitgestaltet, eben die ganze Welr der Werte, in
denen er denkt, fihlt und handelt.”

Es begegnet mir vor allem der Mensch selbst in seinem ureigenen Wert:
»Wie in den eigenen originaren geistigen Akten die eigene, 50 konstituiert
sich in den einfiihlend erlebten Akten die fremde Person.«* Es ist der an-
dere selbst, der durch Einfithlung wahrgenommen wird !

Edith Stein scheut sich nicht, in diesem Zusammenhang — mittendrin in
der niichternen Sprache wissenschaftlicher Analyse — von einem »Akt der
Liebe« zu sprechen: Im » Akt der Liebe« vollzieht sich »ein Ergreifen bzw.
Intendieren des personalen Wertes«. Und sie fithrt aus: »Wir lieben eine
Person nicht, weil sie Gutes tut, ihr Wert besteht nicht darin, daf} sie Gu-
tes tut (wenn er auch vielleicht daran zutage tritt), sondern sie selbst ist
wertvoll und >um ihrer selbst willen« lieben wir sie.«*

4. Wodurch wird Einfiihlung moglich?

In diesem Zusammenhang arbeitet Edith Stein ein Kriterium heraus, das
den Einfihlungsakt in den anderen Menschen und in die verschiedenarti-

¥ Einfithlung, 64 bzw. 65 und ff. bzw. 105 f.

* Einfiihlung, 102.

2 Vgl. Philibert Secretan, Erkenntnis und Aufstieg, 46.

% Einfiihlung, 121.

! Einfiihlung fiihrt zu einem »Wertfiihlen, in dem uns die Person des anderen gegeben ist«
(Philibert Secretan, a.a.0., 46).

32 Einfiihlung, 113 und f.

“
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gen Inhalte seines subjektiven Erlebens erst ermoglicht: Einfihlung ge-
lingt mir nur in dem Mafle, wie eine Analogie®, eine seinsmiflige Ent-
sprechung zwischen meinem Wesen und dem Wesen des anderen besteht.
Sie spricht vom gleichen »Typos«, der gegeben sein muff, damit ich mich
in ihn einfihlen kann. Einfithlung wird mir also grundsitzlich nur in den
»Typos >Mensch«« gelingen. Da dieser aber zumindest in seiner korperli-
chen Beschaffenheit anderen Wesen dhnlich ist, kann ich mich in einem ge-
wissen Grade auch in die Schmerzen eines Tieres einfiihlen. »Je weiter wir
uns (allerdings) vom »Typos >Mensch«« entfernen, desto geringer wird die
Zahl der Erfullungsmoglichkeiten« des Einfiihlungsaktes. Und weil im
Bereich des Geistes »jede einzelne Person selbst schon Typus ist«, werde
ich mich andererseits nur in soweit in eine andere Person einfiihlen kén-
nen, wie ich selbst Person geworden bin: »Nur wer sich selbst als Person,
als sinnvolles Ganzes erlebt, kann andere Personen verstehen«; sonst
»sperren wir uns ein in das Gefingnis unserer Eigenart; die andern wer-
den uns zu Ritseln oder, was noch schlimmer ist, wir modeln sie um nach
unserem Bilde und filschen so die (...) Wahrheit«.**

Je mehr ein Mensch »sein Selbst« gefunden hat, desto eher kann er ein
»Meister des Verstehens«, d. h. ein Meister der Liebe werden.

5. Was bewirkt Einfiihlung im Einfiiblenden?

Durch Einfithlung nehme ich die andere Person wahr, in ihrem ureigenen
Wert und mit der Wertewelt, die sie sich zueigen gemacht hat. Das hat je-
doch auch eine Riickwirkung auf mich zur Folge: Im Einfhlen in den an-
deren konstituiert sich in mir, dem Einfiihlenden, ein neues Ich. »Jedes Er-
fassen andersartiger Personen kann zum Fundament eines Wertvergleichs
werden«; der einfithlend wahrgenommene Mitmensch — in seinem Wert
und mit seinen Werten — klart uns »tiber das auf, was wir mehr oder we-
niger sind als andre«. Denn indem »wir einfithlend auf uns verschlossene
Wertbereiche stoflen, werden wir uns eines eigenen Mangels oder Unwerts
bewuflt«; so kann im Erfithlen des anderen zur Entfaltung kommen, »was
in uns >schlummert««.’® Johannes vom Kreuz (1542-1591), der zwei Jahr-
zehnte spater Edith Steins Lehrer sein wird, hatte wohl dieselbe Erfahrung
gemeint, als er schrieb: »Die Liebe schafft Ahnlichkeit zwischen dem Lie-
benden und dem Geliebten«*® — fiir den spanischen Mystiker ein »princi-
pio fundamental indiscutible«¥, das sein ganzes Denken bestimmte.

Es trifft ganz und gar Edith Steins personliche Situation zur Zeit der
Arbeit an ihrer Dissertation — ich denke hier etwa an ihre Begegnungen

w

* Edith Stein hilt in diesem Zusammenhang »die Rede vom >Analogisieren<« fiir berech-
tigt; vgl. 66.

* Vgl. hier und zum folgenden Einfiihlung, 129.

* Einfiihlung, 130.

* Subida (Aufstieg zum Berg Karmel) I, 4, 3.

*7 Eulogio Pacho, in: San Juan de la Cruz, Obras completas. Burgos 1982, 197, Anm. 4.

w
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mit Max Scheler, aber auch an ihre Beziehungen zu Anna und Adolf
Reinach und zu Hedwig Conrad-Martius —, wenn sie als Beispiel fiir die-
se Erfahrung niichtern notiert: »So gewinne ich einfithlend den Typ des
homo religiosus<, der mir wesensfremd ist, und ich verstehe ihn, obwohl
das, was mir dort neu entgegentritt, immer unerfiillt bleiben wird.«*

6. Ist Einfiihlung auch in Gott hinein moglich?

Am Schlufl ihres Erstlingswerkes stellt Edith Stein die Frage: »Wie steht
es nun aber mit rein geistigen Personen ...2«*” D.h., ist Einfiihlung auch in
Gott hinein méglich? Solche Uberlegungen seien »unabhang1g vom Glau-
ben an die Existenz méglich«*’, und grundsitzlich hatte sie diese Frage be-
reits positiv beantwortet: Einfithlend »erfaflt der Mensch das Seelenleben
seines Mitmenschen, so erfafit er aber auch als Glaubiger die Liebe, den
Zorn, das Gebot seines Gottes ...«. Ja, sie hatte Gott selbst als einer rein
geistigen, nicht an die natiirliche psychophysische Kausalitit gebundene
Person die Moglichkeit zuerkannt, sich in den Menschen einzufihlen: »...
und nicht anders vermag Gott sein (sc. des Menschen) Leben zu erfassenc,
wobei »Gott als im Besitze vollkommener Erkenntnis (...) sich tiber die
Erlebnisse der Menschen nicht tduschen (wird), wie sich die Menschen un-
tereinander tiber ihre Erlebnisse tduschen.«*!

Wire es dann auch moglich, daff die Einfiihlung in Gott auf den ein-
fihlenden Menschen ich-konstituierend zurtickwirkt? »Es hat Menschen
gegeben«, so konstatiert die Phinomenologin, »die in einem plétzlichen
Wandel ihrer Person das Einwirken géttlicher Gnade zu erfahren meinten,
andere, die sich in ithrem Handeln von einem Schutzgeist geleitet fithlten.«
Edith Stein ld8t die Antwort auf diesen Aspekt ihrer Frage offen: »Ob hier
echte Erfahrung vorliegt (...), wer will es entscheiden?« Sie beschliefit ih-
re Doktorarbeit mit den Worten: »Jedenfalls scheint mir das Studium des
religiosen Bewufltseins als geeignetes Mittel zur Beantwortung unserer
Frage, wie andererseits ihre Beantwortung von hochstem Interesse fiir das
religiose Gebiet ist. Indessen tberlasse ich die Beantwortung der aufge—
worfenen Frage weiteren Forschungen und bescheide mich hier mit einem
>non liquetc (sc.: es ist jetzt nicht zu kliren).« #

I1. Einfiihlung als Grundakt des geistlichen Lebens

Gerade da, wo die Doktorandin der Phinomenologie aufgehért hat, wol-
len wir ansetzen: Welche Bedeutung hat der Einfiihlungsakt »fiir das reli-
giose Gebiet«? Dabei wollen wir nicht unbescheidener sein als Edith Stein

* Einfiihlung, 129.
¥ Einfithlung, 131.
“ Einfiihlung, 55.
4 Einfiithlung, 11.
# Einfihlung, 131 und 132.
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selbst. Wir mochten lediglich in Form einiger Thesen darzustellen versu-
chen, wie ihre Erarbeitungen zum »Problem der Einfilhlung« fiir die
christliche Gottesbeziehung fruchtbar gemacht werden konnten. Niheres
dazu soll auch in diesem Fall »weiteren Forschungen« iiberlassen bleiben.

1. Im Zentrum der jiidisch-christlichen Glanbenstradition stebt nicht eine
Lebre iiber Gott, sondern der als Person geglaubte Gott Israels; daber ist
nicht Ein-Sicht allein, sondern Ein-Fiihlung erst der ibm gemdfle Grund-
akt des menschlichen Glaubensvollzugs.

Der historische Ausgangspunkt fiir das christliche Gottesbild und seine
theologische Grundlage, die in der Geschichte des Christentums leider oft
vergessen worden ist, liegt im Glauben des jiidischen Volkes, dem auch
Edith Stein angehorte. Unsere »ilteren Schwestern und Briider« (Johannes
Paul II.) glauben mit unserem gemeinsamen »Stammvater« Abraham dar-
an, daf} hinter allem, was lebt und was da ist, eine »hohere Macht« steht:
ein Gott, der Ursprung von allem ist, und dem sich das Dasein von Au-
genblick zu Augenblick, unser Leben von Pulsschlag zu Pulsschlag ver-
dankt. Dieser Gott ist der einzige Gott®, so war man spitestens seit dem
5. Jahrhundert v. Chr. in Israel tiberzeugt; und er ist ein personaler Gott,
nicht eine blofle »alles umfassende Energie«, sondern ein Gott, der von sich
»Ich« sagen kann und den wir Menschen als »Du« anreden konnen.

Freilich, wenn wir vom personalen Gott, ja dann spezifisch christlich
von drei Personen in dem einen und einzigen Gott sprechen, ist auch das
ein Begriffs-Fenster; es verweist auf Grofleres als das, was wir als Person
und Personlichkeit im menschlichen Bereich kennen. Gott — bzw. die Drei
in Gott — ist in einem viel umfassenderen und vollkommeneren, fiir uns
nicht auslotbaren Sinn »Person«. Aber kein anderes Wort wire angemes-
sener, um in die richtige Richtung zu weisen, in der wir von Gott denken
und seine Wirklichkeit erahnen diirfen. Kann denn Gott, der Urgrund,
kleiner sein als das, was die Schopfung als hochste Daseinsform hervorge-
bracht hat? Und kann er - konnen die Drei in Gott — denn von geringerer
Daseinsform sein als Jesus von Nazaret, der uns als eine menschliche Per-
son Gott nahegebracht und vorgelebt hat? Gott ist — das meint die Rede
von der »analogia entis«, die allem iber Gott Aussagbaren von jeher zu-
grundeliegt — mindestens das, was wir »Person« nennen.

Im Zentrum der jiidisch-christlichen Glaubenstradition steht also nicht
eine Lehre iiber Gott, sondern die Person Gottes — bzw. die Personen in
Gott — selbst, nicht die »Lehre der Kirche«, sondern der, iiber den die Leh-
re der Kirche reflektiert, nicht die Theo-Logie, sondern der personale
Theos selbst. Der christliche wie auch der jiidische Glaube sind zudem,
wie Eugen Biser betont, »keine primire, sondern eine sekundire Schrift-
religion«.* D.h. Juden und Christen glauben nicht an ein von Gott dik-

 Vel. Deuteronomium, 6, 4.
* Eugen Biser, Einweisung ins Christentum. Diisseldorf 1977; 92, vgl. 135-162.
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tiertes Offenbarungsbuch (Verbalinspiration), sondern an seine Selbstof-
fenbarung in Schopfung und Geschichte hinein, die als menschliche Er-
fahrung und »durch Menschen nach Menschen Art« (Vatikanum IT)* in
den Heiligen Schriften Niederschlag gefunden hat. Im Zentrum unseres
Glaubens steht daher auch nicht die Bibel, sondern der, von dem die Bibel
spricht.

pDer menschliche Grundakt »glauben« (als Tatigkeitswort) besteht folg-
lich nicht allein in der Ein-Sicht in Glaubenswahrheiten, sondern dariiber
hinaus und zuallererst in der Hinkehr zur Person Gottes, d.h. in einem
Akt der personlich-existentiellen Ich-Du-Beziehung. Thomas von Aquin,
der auch Edith Steins Lehrer geworden ist, hat deshalb den »religidsen
Akt im eigentlichen Sinne« im Beten gesehen.*

Wenn dem so ist, dann entspricht erst die von Edith Stein beschriebene
Einfithlung dem Gott gemifien Verhalten des Menschen.

Auch die noch »ungliubige«, aber dem »Phinomen Glauben« gegentii-
ber aufgeschlossene Philosophin hat die Moglichkeit der Einfithlung in
Gott als einer »rein geistigen Person« grundsitzlich bejaht. Offen blieb fiir
sie die Frage, »ob hier echte Erfahrung vorliegt«, ob also — hier zunachst
unter philosophischem Aspekt betrachtet — die menschlich eingefiihlte Er-
fahrung »Gott« durch objektive Wirklichkeit gedeckt ist. Aber diese Fra-
ge wird, wenn in wahrheitsliebender Redlichkeit an Gott geglaubt wird,
immer offen bleiben miissen.

2. Einfiihlung ist ein Aspekt des »inneren Betens«

Die Theologen der Viterzeit haben das Beten, den »religiosen Akt im ei-
gentlichen Sinne, als eine »Erhebung ...« oder »Hinwendung des Geistes
zu Gott« beschrieben als »elevatio mentis in Deum« und »intentio mentis
ad Deum«.*” Die hierbei verwendete Vokabel »mens« steht fiir Denkkraft,
Verstand, vernunftbegabter Geist, Bewufltsein, aber auch fiir Herz, Seele,
Gemuit, Wille und Leidenschaft — also fiir das Gesamt der »inneren« Gei-
stes- und Seelenvermégen des Menschen. Der daraus hergeleitete schola-
stische Begriff »oratio mentalis«, der im germanischen Sprachraum seit
dem 14. Jahrhundert mit dem Terminus »inneres Beten« (engl. inner pray-
er) wiedergegeben wird und vor allem durch Teresa von Avila (1515-1582)
als »oracién mental« in die Sprache der christlichen Mystik Eingang ge-
funden hat, meint nicht — wie vielfach auch im »Katechismus der Katho-
lischen Kirche« mifiverstanden — eine spezielle Gebetsform neben ande-
ren, sondern den Kern des Betens iiberhaupt.* »Inneres Beten« — Edith

# Vatikanum II, Dogmatische Konstitution iiber die gottliche Offenbarung (Dei Verbum),
Nei12

* »Oratio est proprie religionis actus« (Summa Theologiae 11 11 g. 83 a. 3).

* Vgl. etwa Johannes von Damaskus, De fide orthodoxa 3, 24; Aurelius Augustinus, Ser-
mo 9 n. 3; Evagarius Ponticus, De oratione, 3.

* Vgl. Reinhard Kérner, Was ist inneres Beten? Ein kurzer Gang durch die Begriffsge-
schichte. In: Communio 26 (1997) 338-355.
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Stein wird diesem Begriff im Kloster als einem zentralen Stichwort der
karmelitanischen Spiritualitit begegnen — meint ein Beten »von innen
her«, ein »bewufites« Beten, ganz gleich, ob es der Form nach mit oder
ohne Worte, laut oder still im Herzen, betrachtend oder bittend/dan-
kend/lobpreisend, als Liturgie oder »in deiner Kammer« vollzogen wird.
Es ist ein Beten, durch das der Mensch der Gottesliebe Ausdruck verleiht,
von der Jesus mit einem Zitat aus dem Ersten Testament sagt, dafy sie —
gleichrangig mit der Nichstenliebe — das wichtigste aller Gebote sei und
»mit ganzem Herzen, mit all deinen Gedanken und mit all deiner Kraft«
vollzogen werden solle.*’

Edith Stein hat die Einfiihlung als einen »Grundakt« in der Beziehung
zu anderen Personen beschrieben und als einen » Akt der Liebe« bezeich-
net. Einfiihlung wird also wesensmiflig auch zum Akt der Gottesliebe
gehoren miissen, und damit zum »inneren Beten«, durch das sich die Lie-
be zu Gott verwirklicht. Einfithlend erst geht es mir wirklich um den an-
deren, in diesem Fall um Gott, um seinen »Wert«, um seine Person. Unser
Glaube 1st sonst in der Gefahr, »utilitaristisch« zu werden. Meister Eck-
hart (1260-1328) sagt: »Manche Menschen wollen Gott mit den Augen an-
sehen, mit denen sie eine Kuh ansehen, und wollen Gott so lieben, wie sie
eine Kuh lieben. Die liebst du wegen der Milch und wegen des Kises und
tiberhaupt wegen deines eigenen Nutzens. So halten’s alle jene Leute, die
Gott um dufleren Reichtums oder inneren Trostes willen lieben. Die aber
lieben Gott nicht recht, sondern sie lieben ihren Eigennutz.«*° An Aktua-
litit haben diese Zeilen nichts verloren. Die Gefahr bleibt bestehen, mit
den Mitteln der Religion nur zu »Milch und Kise« kommen zu wollen.

Die Gottesliebe verwirklicht sich im »inneren Beten«, das »innere Be-
ten« aber ist wesentlich Einfiihlung.

Konkret wird sich Einfithlung in Gott in der Form des betrachtenden
Betens verwirklichen, das eher ein »Horen« als ein Reden ist, ein »Verko-
sten« und »Schmecken« des »Wortes Gottes«, wie die spanischen Mysti-
ker es ausdriicken. Vor allem aber im schweigenden bzw. kontemplativen
Beten, in einem »liebevollen Aufmerken<«! in die verborgene Gegenwart
Gottes hinein, durch das sich der Betende offen hilt fiir das »Einstromen
Gottes in die Seele«, fiir jene »Wissenschaft«, in der »Gott (selber) die See-
le geheimnisvoll unterweist und belehrt in der Vollkommenheit der Lie-
be«, und die »die Kontemplativen (...) eingegossene Kontemplation oder
auch >mystische Theologie« (nennen)«.??

4 Matthius 6, 6 bzw. Deuteronomium 6, 5 bzw. Markus 12, 30.

¢ Meister Eckehart, Deutsche Predigten und Traktate. Hg. und iibersetzt von Josef Quint.
1979. Predigt 16, 224,

5! »Advertencia amorosa«. Ein etwa zwanzig mal wiederkehrendes Wort in den Werken
Juans. Vgl. Aufstieg zum Berg Karmel (Subida) I 12, 8.

52 Die Dunkle Nacht (Noche oscura) IT 5, 1.
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3. In Jesus von Nazaret ist Gott einfiihlbar geworden

Es ist allgemeine christliche Uberzeugung von den frithkirchlichen Ge-
meinden an, daff Gott in Jesus von Nazaret Mensch geworden ist. Die
Konzilien von Nizda (325) und Konstantinopel (381) nannten Jesus »Gott
von Gott«, »wahrer Gott vom wahren Gott« und »eines Wesens mit dem
Vater«.”> Wie auch immer wir uns diese Glaubenswahrheit im heutigen
Denkhorizont verstandlich zu machen versuchen — sie bleibt doch das
»grundlegende Christliche« in unserem Credo.

Das aber bedeutet: Gott hat sich uns als eine menschliche Person ein-
fiihlbar gemacht. Ist Gott in Jesus, wie das Konzil von Chalcedon (451)
formuliert, »in allem uns gleich geworden, aufler der Siinde«**, dann ist er,
in Edith Steins Worten ausgedriickt, der »Typos sMensch« geworden, mit
der gleichen psycho-physischen und geistig-personalen Verfafitheit wie
die anderen Menschen. Was Edith Stein tiber die Einfithlung in den Mit-
menschen erarbeitet hat, gilt dann auch in Bezug auf den Mensch gewor-
denen Gott.

Mit ihrer Frage, ob im Einfihlungsakt in Gott hinein »echte Erfah-
rung« aufgenommen wird, hat Edith Stein sicherlich nicht nur den
grundsitzlichen philosophischen Zweifel an der objektiven Erkennbarkeit
Gottes vor Augen gehabt, sondern wohl vor allem das anthropologisch-
psychologische Problem, daff wir Menschen, eingesperrt »in das Gefing-
nis unserer Eigenart«, uns andere Personen — in diesem Fall Gott -
»(um)modeln nach unserem Bilde« und so zu »Trugbildern solcher Erfah-
rung« gelangen.® Wie aktuell Edith Steins Frage unter diesem Gesichts-
punkt immer war und bis heute ist, muf nicht eigens belegt werden. Ein
Hinweis auf die umfangreiche Literatur aus pastoral-psychologischer
Sicht, mit Titeln wie »Dunkle Gottesbilder« oder »Dimonische Gottes-
bilder«, darf hier gentigen.”® Um gerade dieser Gefahr des »Ummodelns
nach unserem Bilde« und der Projektion allzu »menschlicher« Vorstellun-
gen in Gott hinein zu entgehen, hat unter vielen anderen Teresa von Avila
so vehement auf der unumginglichen Notwendigkeit der »Betrachtung
des Menschseins Jesu« im geistlichen Leben bestanden.”

Im Menschen Jesus von Nazaret ist Gott einfiihlbar geworden — au-
thentisch in seinem »Wert« und mit seinen »Wertenx.

* Im sog. »Grofien Glaubensbekenntnis«, vgl. Gotteslob 356 (dt.) bzw. 423 (lat.).

Vgl. Enchiridium Symbolorum. Hg. Denziger-Schonmetzer, 301 f.

* Einfiihlung, 131.

% Vgl. Helmut Jaschke, Dunkle Gottesbilder. Therapeutische Wege der Heilung. Frei-
burg/Basel/Wien 1992; Karl Frielingsdorf, Ddmonische Gottesbilder. Thre Entstehung,
Entlarvung und Uberwindung. Mainz 1992.

¥ Vgl. Autobiographie (Vida) 9 u. 22, Innere Burg (Moradas) VI, 7.



Einfiiblung nach Edith Stein 337

4. Erst im Zusammenspiel von bistorisch-kritischer Exegese und ein-
fiiblender Jesus-Beziehung begegnet mir die »Welt der Werte« Jesu und
der » Wert« Jesus.

Seit Erscheinen der Enzyklika »Providentissimus Deus« im Jahre 1893 be-
kennt sich die Katholische Kirche zur historisch-kritischen Exegese, d. h.
zu einer Bibelauslegung, die wissenschaftlich-kritisch nach dem ur-
spriinglichen — »historischen« — Sinn der biblischen Texte fragt. »Der
Schrifterklirer (muf}), um zu erfassen, was Gott uns mitteilen wollte, sorg-
filtig erforschen, was die heiligen Schriftsteller wirklich zu sagen beab-
sichtigten und was Gott mit ihren Worten kundtun wolltes, heifit es spa-
ter in den Dokumenten des Zweiten Vatikanischen Konzils.”® Mit einem
Schreiben der Pipstlichen Bibelkommission zur »Interpretation der Bibel
in der Kirche« % von 1993 hat Papst Johannes Paul II. die Notwendigkeit
dieser Vorgehensweise noch einmal in Erinnerung gebracht und jede
grundsitzliche Ablehnung der historisch-kritischen Methode als Ableh-
nung der »Geheimnisse der Inspiration der Heiligen Schrift und der Men-
schwerdung« zuriickgewiesen®; die Kirche nehme, so der Papst, »den
Realismus der Menschwerdung ernst, und daher mifit sie dem historisch-
kritischen Studium der Bibel grofie Bedeutung zu«.*'

Die biblischen Texte haben ein Recht darauf, so gelesen und verstanden
zu werden, wie sie in ihrer urspriinglichen »Aussageabsicht«** gemeint
sind. Gerade auch beziiglich der Schriften des Neuen Testaments ist uns
in den vergangenen Jahrzehnten auf diese Weise ein reicher Schatz an Er-
kenntnis geschenkt worden, der uns hilft, das Leben und die Botschaft Je-
su tiefer und authentischer zu verstehen.

Anfragen an eine gewisse Vereinseitigung der historisch-kritischen Exe-
gese in Theologie und Verkiindigung, wie sie ausdriicklich auch in dem ge-
nannten Dokument der Pipstlichen Bibelkommission vorgebracht wer-
den, sind jedoch durchaus berechtigt. Meines Erachtens besteht diese Ver-
cinseitigung vor allem darin, dafl man bei der (grundsitzlich richtigen)
Frage: Was hat Jesus wirklich gesagt, was hat er wirklich getan? stehen
bleibt. Hinzukommen muf die Frage Wer bist du, Jesus¢ Sie zu stellen aber
— betend, gerichtet an den Christus heute, der der Jesus von damals ist —,
ist ein Akt der Einfithlung; sie heifit dann konkret: Wer bist du, Jesus,
wenn du so und so gesprochen hast, das und das getan hast?*> Einfiihlend
shorche« ich hinter seine Worte und hinter seine Taten, in die Person des
Redenden und Handelnden selbst hinein. Einfiihlend erst werde ich ihm
wirklich gerecht.

% Dogmatische Konstitution iiber die goteliche Offenbarung (Dei Verbum), Nr. 12.

% Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 115, hg. v. Sekretariat der Deutschen Bi-
schofskonferenz, 2. korr. Auflage, Bonn 1996.

0 Ansprache bei der Verdffentlichung dieses Dokuments, ebd., 7-20, 13.

stElyd 12

¢ Dej Verbum, Nr. 12.

% Vgl. Reinhard Kérner, Wer bist du, Jesus? Einiibung in die Kernfrage des christlichen
Glaubens, Leipzig 1998.
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Beide Erkenntnisweisen, die historisch-kritische und die einfiihlende,
gehoren zusammen und erginzen einander. Das Bemiihen um die Er-
kenntnis der urspriinglichen Aussageabsicht eines Textes allein bleibt rein
sachorientiert; Einfithlung allein kann leicht dahin fithren, daff ich mich
auf Grund der zu flach oder gar falsch verstandenen Texte in eine Schein-
Personlichkeit einfiihle, die der Wirklichkeit weder des »historischen«
noch des »kerygmatischen« Jesus Christus entspricht. Erst im Zusam-
menspiel von historisch-kritischer Exegese und einfithlender Jesus-Bezie-
hung begegnet mir die »Welt der Werte« Jesu und der » Wert« Jesus selbst.

Die Frage, inwieweit die Evangelien aufgrund ihrer Entstehungsge-
schichte denn iiberhaupt noch einen authentischen Zugang zur urspriing-
lichen Botschaft Jesu und zu seiner historischen Personlichkeit méglich
machen, wird inzwischen in der Bibelwissenschaft mit zunehmendem
Konsens positiv beantwortet.** Freilich ist und bleibt sie weiterhin das
Thema eben dieser historisch-kritischen Methode in der Theologie der
Kirche — ein notwendiges Thema, gerade um der »Echtheit« der Einfiih-
lung willen.

5. Nicht durch Ein-Sicht, sondern durch Ein-Fiiblung in Jesus
konstituiert sich im Glaubenden der »neue Mensch«.

Was Edith Stein schliefflich iiber die Riickwirkung sagt, die das Einftihlen
in eine andere Person auf den Einfithlenden selbst zur Folge hat, ist be-
ziiglich der Einfiihlung in Jesus Christus immer schon erkannt und be-
statigt worden. Nicht nur fiir Johannes vom Kreuz ist es ein »principio
fundamental indiscutible«, daf} einfithlende Liebe »Ahnlichkeit zwischen
dem Liebenden und dem Geliebten« schafft. Die ganze geistliche Traditi-
on des Christentums weiff darum. Bereits die Vergéttlichungslehre der
Vitertheologie, nach der »Gott Mensch wurde, damit der Mensch Gott
werde« (Augustinus), ist von dieser Erfahrung her geprigt.> Angelus Si-
lesius hat sie in den Vers zusammengefafit: »Mensch, was du liebst, in das
wirst du verwandelt werden: Gott wirst du, liebst du Gott — und Erde,
liebst du Erden« (Cherubinischer Wandersmann).

Nicht allein durch Ein-Sicht in die Glaubenswahrheiten also, sondern
dartiber hinaus durch Ein-Fiihlung in den in Jesus Mensch gewordenen
Gott konstituiert sich der »neue Mensch«.

»Einfithlung« - ein Thema, das, so scheint mir, fiir den Weg des Chri-
stentums ins dritte Jahrtausend von fundamentaler Bedeutung sein wird!
Unsere Gottesliebe und unsere Nichstenliebe werden die Gestalt haben,
die wir ihnen durch Einfiihlung geben oder nicht geben. Die zur Zeit der
Niederschrift der Doktorarbeit noch ganz »unfrommen« Gedanken Edith
Steins koénnten helfen, das Bild der Kirche und das » Angesicht der Erde«
Zu erneuern.

¢ Vgl. Dees J. den Heyer, Der Mann aus Nazaret. Bilanz der Jesusforschung. Disseldorf
1998, 207-236.
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Edith Stein und Elisabeth von Thiiringen

Maria Amata Neyer
e &

Im Jahre 1931 feierte man besonders in den deutschsprachigen Lindern
der katholischen Welt den 700. Todestag Elisabeths von Thiiringen. Da-
mals wurde derart viel und ausgiebig gefeiert, dafl man sich heute kaum ei-
ne Vorstellung davon machen kann. Manche groflen Veranstaltungen ka-
men schon 1930 dem eigentlichen Jubiliumsjahr zuvor; andere holten das
Versiumte im iibernichsten Jahre nach; vollends im Gedenkjahr selbst
reihte sich geradezu eine Feier an die andere. Die katholischen Verbinde
— vom Lehrlingsverein bis zum Akademikerverband, von der Jung-
midchengruppe bis zum Dachverband der Frauenorganisationen — betei-
ligten sich ausnahmslos daran. Nicht wenige erbaten sich Edith Stein als
Referentin fiir einen Festvortrag.
In ihren Briefen gibt es dafiir einige Hinweise. So schreibt sie zum Bei-
spiel am 18. Juni 1931 an Emil Vierneisel in Heidelberg:
Sehr geehrter Herr Professor, (...) am 30. V. habe ich tatsichlich in Wien iiber St. Elisa-
beth gesprochen. Sie kénnen den Vortrag in »Neues Reich«, 13. und 20. VI, lesen und
dann selbst entscheiden, ob Sie mir die Festrede auferlegen diirfen. Sie sind ja Historiker
und kénnen beurteilen, was herauskommt, wenn Thnen jemand Unberufener ins Hand-
werk pfuscht. Mir ist von meiner historischen Zeit gerade noch soviel geblieben, um mei-
nen Versuch als sehr dilettantisch zu empfinden. Diesen Vortrag wiirde ich natiirlich
nicht halten. Einen weiteren Elisabeth-Vortrag habe ich fiir Kéln zugesagt. Was das
wird, weifl ich noch nicht, und wo ein 3. fiir Heidelberg herkommen soll, erst recht nicht.
Aber wenn es sein muf}, wird es ja méglich sein. Uber meinen kiinftigen Wirkungskreis

ist noch nichts entschieden; darum ist es eigentlich etwas gewagt, fiir November eine Zu-
sage zu geben. Vielleicht kénnen wir wenigstens mal offen lassen, ob 15. oder 22.

Kurz darauf schreibt sie an Adelgundis Jaegerschmid:

... Am 22. 11. soll ich fiir die Heidelberger Katholiken in der groflen Stadthalle die Elis-
abeth-Jubiliumsrede halten. (...) Fiir Oktober hat mir der Akademikerverband eine Vor-
tragsreise durch das rheinisch-westfilische Industriegebiet eingefidelt.

Und am 1. XI. aus Speyer an Emil Vierneisel:

...Gestern fand ich Thren Brief hier vor, als ich von meiner Vortragsreise kam. Ich blei-
be etwa 10 Tage. Auf die Rede in H<eidelberg> verzichte ich herzlich gern, nachdem ich
jetzt schon 11 x geholfen habe, die hl. Elisabeth zu feiern. Am 12. muff ich noch einmal
nach Bonn, dann will ich sofort nach Freiburg (...) und bin froh, wenn ich dann wieder
ruhig arbeiten kann und nicht gleich wieder unterbrechen mufi.

Wir ersehen aus diesen Briefen, dafl die Reihe der Elisabethfeiern, bei de-
nen Edith Stein »mitgeholfen« hat, in Wien begann, und zwar am 30. Mai.
Zu Anfang dieses Monats hatte Papst Pius XI. ein » Apostolisches Hand-
schreiben an die Kardinile, Erzbischofe und Bischéfe Deutschlands« ge-
richtet, in dem er Gedanken zum bevorstehenden Sikular-Jubilaum der hl.
Elisabeth vorlegte. Diese wird zunichst als deutsche Heilige gefeiert. »St.
Elisabeth ist Deutschlands Ruhm (gloria Teutoniae)«, sagt der Papst. Sie
wurde 1207 in Prefburg im damaligen Ungarn als Tochter des Kénigs
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Andreas IT. und Gertruds von Andechs geboren. Den weitaus grofiten Teil
ihres allerdings kurzen Lebens hat sie jedoch in Thiiringen verbracht. Im
Alter von vier Jahren wurde sie Ludwig, dem Sohn des Landgrafen Her-
mann, versprochen. Daher lebte sie im Kindesalter zunichst als Gespielin,
dann als Verlobte und schliefflich als Gemahlin Ludwigs auf der landgrif-
lichen Wartburg; von dort ging ihre Wirkung in erster Linie aus. In ihren
letzten Lebensjahren kam sie tiber Eisenach nach Marburg, wo sie am 19.
November 1231 starb. Es war also naheliegend, daf} der Papst sie als deut-
sche Heilige bezeichnet. Dann erklirt er, warum er sie als so tiberaus zeit-
nah empfindet:

Maochte gerade jetzt, geliebte S6hne und ehrwiirdige Briider, das wunderbare Beispiel
der Liebestitigkeit, deretwegen Elisabeth Mutter der Armen hieff, in Eurem Lande all-
gemeine Nachahmung finden, jetzt, da Euer Vaterland, wie auch der ganze Erdkreis, von
so zahlreichen Bedringnissen und Schwierigkeiten heimgesucht ist. (...) Jene heilige Frau
(...) hat in hochherzigem Starkmut (...) ihre Giiter in ihrer tiefen Liebe zur Armut den
Notleidenden zukommen lassen <und> beim Verlust allen Reichtums Gott gedanke, daf}
sie nun Jesus Christus ahnlicher geworden.

Dann wird Elisabeth ein leuchtendes Beispiel fiir die Katholische Aktion
und die Mitglieder der Elisabethvereine genannt. Diesen Richtlinien ent-
sprechend, wird die hl. Landgrifin bei fast allen Veranstaltungen des Ju-
bilaumsjahres als Vorbild und Schutzherrin christlicher Liebestitigkeit ge-
feiert. Dies ist umso verstindlicher, als die immer stirker anschwellende
Flut von wirtschaftlicher Not und Arbeitslosigkeit das in Klassenkimpfen
und Parteienhader zerrissene deutsche Volk zu tiberschwemmen drohte.
Der Staat war verschuldet, durch die vom Versailler Vertrag auferlegte
Verpflichtung zu ibermiflig hohen Reparationen tiberlastet und machtlos;
die gleichfalls verarmte Kirche war ebenso tiberfordert. In dieser Lage war
es sinnvoll, die Glaubigen zu privater Liebestatigkeit aufzurufen, um
durch Hilfe von'Mensch zu Mensch Not zu lindern, wo immer es moglich
war.

Es fehlte auch nicht an Versuchen, iiber den engeren Kreis der kirchlich
gebundenen Katholiken hinaus den Blick der Zeitgenossen auf die Gestalt
Elisabeths zu lenken. Mutiges wagte beispielsweise die Intendanz des Kol-
ner Schauspielhauses: sie brachte das Elisabeth-Spiel »Die Magd Gottes«
von Franz Johannes Weinrich als Urauffiihrung auf die Biihne. Das Stiick
war ein Versuch, Elemente der alten Mysterienspiele mit der Technik des
neuzeitlichen Dramas zu verbinden und so den Bedingungen des moder-
nen Theaters anzupassen. In den Kélner Tageszeitungen wurde das Spiel
vom 22. Mirz bis zum 21. April insgesamt 15 mal fiir das Schauspielhaus
angezeigt; es wurde auch mehrfach besprochen, zum Beispiel in dieser
Form:

Allen Fleifl und allen Aufwand, dessen sein Theater nur fihig ist, hat Intendant Holl an
das Stick gewandt (...) grofles, in den Dienst christkatholischen Glaubens gestelltes
Theater (...) Fast »faustisch« ist das Bemithen: mit Glocken und Chorilen, mit Sprech-
und Singchéren, mit Erscheinungen und Hexenkiinsten, mit Prozession und Gebeten,
mit Ringelreihen und Gloriole ...
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Die Rezension endet mit den Worten: »Zu lauten Kundgebungen gab das
dem Alltag und seinen Sorgen entriickte Spiel keinen Anlaf}; das Haus war
ergriffen.«

Unter dem Titel »St. Elisabeth in unseren Tagen« ist damals auch ein
Filmwerk entstanden. Der Streifen wurde 1930 beim 70. deutschen Ka-
tholikentag in Niirnberg erstmals gezeigt und kam dann auch in andere
Stadte. Die Produzenten hatten sich zum Ziel gesetzt, Mittelalter und
Neuzeit dadurch miteinander in Beziehung zu bringen — und zugleich ein-
ander gegeniiberzustellen — daff biographische Darstellungen aus dem Le-
ben Elisabeths mit Szenen symbolischen Inhalts verkniipft wurden, die
mit den kirchlichen Liebeswerken der Gegenwart in Zusammenhang stan-
den. Wenn man den zeitgendssischen Rezensionen glauben darf, dann
mufl es den Herstellern gelungen sein, das vorhandene historische Mate-
rial richtig zu erfassen und die kulturgeschichtliche Bedeutung des 13.
Jahrhunderts mit seinen groflen Gestalten, Leistungen und Leidenschaften
deutlich zu machen. Die Armutsbewegung des hl. Franz von Assisi, von
der sich auch Elisabeth erfassen oder vielmehr hinreiflen lief}, wird als ge-
waltiger Impuls flir die sozialen Stromungen des 20. Jahrhunderts und vor
allem fiir die karitative Mission der Kirche gedeutet.

Obwohl Elisabeth von Thiiringen eine Heilige der noch ungeteilten
Christenheit ist, war in den vielen Verlautbarungen des Jubiliumsjahres
kein 6kumenischer Ton zu vernehmen. Das Fest scheint im Gegenteil als
willkommene Gelegenheit zu katholischer Selbstdarstellung genutzt wor-
den zu sein. Die deutschen Katholiken jedenfalls bemihten sich, Offent-
lichkeitsarbeit zu wagen. Dies zeigt beispielsweise die grofie Elisabethfei-
er in Kéln. Als Groffkundgebung der Kélner Katholiken wurde sie aus-
schliefflich in den Kirchenzeitungen angekiindigt, und zwar nach allen Re-
geln der Kunst. Tageszeitungen wurden offenbar gar nicht erst einge-
schaltet, selbst wenn sie Beitrage iiber Elisabeth brachten; jedenfalls er-
wihnen sie die Feier am 15. November in der grofien Messehalle mit kei-
nem Wort. Als Festredner hatte man den Franziskaner Heribert Schwa-
nitz gewonnen, einen damals weitbekannten Volks- und friitheren Dom-
Prediger. Nach den Worten der Kolner Kirchenzeitung war die Feier ein
grofier Erfolg und eine kriftige Ermutigung fiir die deutschen Katholiken
zu stirkerer Aktivitit in der Offentlichkeit. Heute allerdings klingen sei-
ne wortgewaltigen Aufrufe nicht unbedenklich. Wir horen da recht em-
phatische Tone:

..Wenn alle mit ihrer Weisheit am Ende sind, wenn die Staatsmanner die Kopfe hingen

lassen und die Wirtschaftler von Chaos reden — dann rufet die Liebe (...) und sie wird

Wunderkrifte entwickeln, wird das Chaos wieder ordnen, Eure Maschinen wieder in
Gang setzen und Eure Paragraphen mit neuem Leben erfillen ...

Hier scheinen dem aufrechten Manne, der sich wenige Jahre spater durch
abenteuerliche Flucht vor dem Zugriff der Nazis retten mufite, die ver-
schiedenen Ebenen menschlichen Daseins doch ein wenig durcheinander
geraten zu sein. Wie dem auch sei: Mehr als 4000 Menschen lieffen sich in
Kélns grofler Messehalle von ihm fiir Elisabeth, »die Fiirstin der Armen«
begeistern.
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Dies alles wurde hier geschildert, um wenigstens anzudeuten, in wel-
chem Umfeld man sich Edith Steins Reden tiber Elisabeth vorstellen muf3.

Wir kehren also zu Edith Stein zuriick. Wie schon gesagt, fand ihr Vor-
trag am 30. Mai 1931 in Wien statt, und zwar in ganz groflem Rahmen. Da-
mals fiel das Pfingstfest auf den 24./25. Mai, und sie hatte die Festtage in
Médling bei Wien verbracht. Dort war sie im Kloster St. Gabriel bei den
Steyler Missionaren zu Gast, tibernachtete aber bei den Kreuzschwestern
in der Weyprechtsgasse. Auch dariiber erfahren wir etwas aus einem Brief
vom 23. Mai an eine ehemalige Schiilerin:

Ich habe mich fiir die Festtage in die Einsamkeit geflichtet. Wie Du siehst, in fremdem

Lande. Am 30. muf ich in Wien eine Rede zu Ehren der hl. Elisabeth halten (gelt, da

hilfst Du mir mit einem Memento!). Montag fahre ich nach Wien zuriick, dann werde

ich mit sehr viel Menschen zusammensein miissen. Ich bekomme tiberall sehr schwieri-

ge Dinge in die Hinde und bin immer froh, wenn ich denke, dafl noch viele von Euch
an mich denken und mir helfen.

Am 25. Mai fuhr Edith Stein nach Wien und war dort in der Dittesgasse
bei der Familie von Professor Dr. Rudolf Allers zu Gast.

Edith Steins Vortrag fand auf einer eindrucksvollen Veranstaltung statt:
es war der Dritte Osterreichische Katholische Frauentag — die beiden vor-
hergehenden hatten schon 1910 und 1917 stattgefunden. Veranstaltet wur-
de die Tagung von der Katholischen Reichsfrauenorganisation Osterreichs
unter der Leitung von Bundesritin Fanny Fiirstin Starhemberg. Wenn ein
Rundbrief der Wiener Frauenorganisation riickblickend feststellte, es sei
eine arbeitsheiffe Woche gewesen, und die Fiille des Angebotenen habe
harte Anforderungen an die Teilnehmer(innen) gestellt, so ist das glaub-
haft: die Wiener Kirchenzeitung brauchte eine ganze Spalte, um die Refe-
renten und ihre Vortragsthemen im Kleindruck auch nur aufzuzihlen. Viel
Prominenz aus Klerus und Aristokratie war zugegen. Die katholischen
Frauenverbinde der Nachbarlinder Deutschland, Ungarn, Italien, Tsche-
choslowakei und Schweiz hatten Delegierte entsandt. Aus Deutschland
waren die Reichstagsabgeordnete Dr. Helene Weber und Frau Dr. Gerta
Krabbel, die Vorsitzende des Katholischen Deutschen Frauenbundes, ge-
kommen. Respekt gebiithrt dem Arbeitsprogramm aber auch wegen seines
Inhalts: die damals brennenden Probleme der Frauen wurden beim Na-
men genannt und wirklich angepackt. Fachleute, die oftmals Frauen wa-
ren, gingen auf Arbeiterinnen, Landfrauen und Akademikerinnen zu und
fithrten Gespriche mit ihnen; selbst einer Studentin hatte man ein eigenes
Referat eingerdumt. Die Berufsausbildung der Frau, ihre politische Betati-
gung, ihr Aufriicken in leitende Positionen, vor allem aber die religiose
und weltanschauliche Schulung aller Frauen wurden mit Entschiedenheit
gefordert. Es ist einleuchtend, dafl diese Bestrebungen im Sinne Edith
Steins waren.

Die Tagung begann am Abend des 26. Mai im Festsaal des Hotels
»Osterreichischer Hof« (Fleischmarkt 10), der die vielen geladenen Giste
kaum fassen konnte. Inwieweit Edith Stein die Strapazen dieses festlichen
Trubels iiber sich ergehen lief}, ist wohl nicht mehr festzustellen; zu ver-
muten ist aber, daf} sie anwesend war. Es mufte ihr daran gelegen sein, die
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Frauenprobleme des Nachbarlandes kennen zu lernen und zu erfahren,
was andere Referentinnen tber Elisabeth von Thiiringen vortrugen. Pri-
sidentin Furstin Strahemberg begrifite die Anwesenden, eréffnete den
Frauentag und stellte ihn unter den Schutz der hl. Elisabeth. Nach mehre-
ren Begriiffungsansprachen der auslindischen Delegierten erteilte man Dr.
Maria Maresch das Wort. Dartiber lesen wir in der Wiener »Reichspost«
vom 28. Mai 1931:

... <die Rednerin> kniipfte in ihrer Wiirdigung der hl. Elisabeth an die letzte Papstenzy-

klika Quadragesimo anno an und wies nach, dafl die grofie Heilige schon vor 700 Jahren

die Grundsitze moderner sozialer Liebe und Gerechtigkeit gleichsam vorgelebt habe. Sie

war nicht nur Wohltiterin, sondern bewufite Vorkampferin einer neuen sozialen Ord-
nung.

Unerwartet und unangemeldet erschien dann Dr. Friedrich Gustav Piff],
der Wiener Kardinal, unter den Festgisten. »Stlirmisch umjubelt« (...)
»gab <er> dem Wunsche Ausdruck, daff die Arbeit dieses Frauentages
vom heiligen Hauch des Pfingststurmes beseelt sein moge«. — Erwiesen ist,
dafl Edith Stein am Rande der Tagung Gespriche mit bedeutenden Per-
sonlichkeiten gefiihrt hat. Bei einer solchen Gelegenheit lernte sie auch
Hildegard Burjan, die Griinderin der Caritas Socialis, kennen. Auch die
Schriftstellerin und spatere Karmelitin Oda Schneider erinnerte sich an ein
solches Zusammentreffen mit Edith Stein in Wien.

Am darauffolgenden 27. Mai, einem Mittwoch, begannen dann die Ar-
beitssitzungen. Zuvor feierten die Teilnehmerinnen und Teilnehmer eine
Messe zum HI. Geist in der St. Elisabethkirche des Deutschen Ordens
(Singerstrafle); es zelebrierte Kardinalerzbischof Dr. Friedrich Gustav
Piffl. Die Beratungen begannen um 10 Uhr im Anschluff an die Referate
und fanden im Saal der Volkslesehalle in der Renngasse 12 statt. Den An-
fang machte der Abt des Schottenstiftes, Dr. Hermann Peichl OSB, mit
dem Referat »Katholische Ehe und modernes Menschentum«. Das Wiener
Blatt »Reichspost« berichtete jeden Tag austiihrlich iiber den Kongref}. Zu
dem Vortrag des Benediktiners lesen wir:

Sein Referat war ein Hoheslied auf die Schénheit und Wiirde der sakramentalen Ehe. An

der Hand der Papstenzyklika Casti conubii leuchtete der Redner tief hinein in die Wirr-

sale und die Tragik moderner Eheirrtiimer, die sich gerade dem Grofistadtseelsorger in
erschreckendem Mafle offenbaren.

Weiter erfahren wir: »Im zweiten tiefschiirfenden Referat des Vormittags
sprach Frau Oda Schneider iiber die Berufung der Frau zum Dienst am
Menschen« und »Der Nachmittag stand im Zeichen des schonen Gedan-
kens der Volksmutterschaft«. Daff Hauswirtschaft zum Pflichtfach an al-
len Midchenschulen und auch fiir die jungen Arbeiterinnen werden miis-
se, wird Edith Stein zustimmend vernommen haben. Breiten Raum nah-
men die »tiefgefithlten und formvollendeten Worte von Frau Bundesrat
Dr. Berta Pichl« ein, die {iber »volksmiitterliche Aufgaben der katholi-
schen Frau in der Fiirsorge« sprach. Fiirsorge, besonders Familien- und
Arbeitslosenfiirsorge, war im verarmten Osterreich ein brennendes The-
ma. Das »mit Begeisterung aufgenommene Referat« schlof§ mit der Wor-
ten »Voksmuttertum kann und soll sich in allen weiblichen Berufen aus-
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wirken und ein aufbauendes Element im Volksganzen werden«. Anschlie-
end folgten noch je ein Koreferat iiber die Aufbauarbeit an der Familie
und die Schulung der Jungmiitter.

Der Donnerstag galt den Frauen in der Landwirtschaft. Das Hauptre-
ferat hielt Fiirstin Starhemberg, die in Oberdsterreich grofle Giiter ver-
waltete. Sie versuchte, der gefihrlichen Landflucht entgegenzuwirken,
und betonte die Unersetzlichkeit des Bauernstandes (»Ursprung und Wie-
ge gesunden Volkstums«), vor allem aber der bauerlichen Frau als Mulier
fortis und deren Stellung in der osterreichischen Volkswirtschaft. Nach-
driicklich angemahnt wird eine durchgreifende und auch politische Schu-
lung der Jungbauerinnen. Edith Stein hat in ihren eigenen Frauenvortri-
gen die Probleme der biuerlichen Frau vermutlich deshalb selten ange-
schnitten, weil sie sehr wohl wufite, daff sie sich auf diesem Gebiet denn
doch zu wenig auskannte; umso eher diirfen wir davon ausgehen, dafl sie
diesen Referaten mit grofler Aufmerksamkeit gefolgt ist. Einen der Vor-
trige hatte Dr. Engelbert Dollfuf}, der Bundesminister fiir Landwirtschaft,
zugesagt, doch wegen anderer Verpflichtungen mufite er sich vertreten las-
sen. — Eigene Erfahrungen trug Edith Stein zu den Beratungen des Nach-
mittags bei; deren Thema war die berufstitige Frau im kaufminnischen
Betrieb, in Handel und Gewerbe. Edith Stein war ja in einem kaufmanni-
schen Familienbetrieb, der Holzhandlung Siegfried Stein in Breslau, auf-
gewachsen. Thre Mutter Auguste Stein war geradezu das Muster einer
selbstindigen Unternehmerin und beschiftigte dort nicht nur drei ihrer
Kinder, sondern hatte auch ein matriarchalisches Verhiltnis zu ihren An-
gestellten, ithren Arbeitern und deren Familien. Probleme der Sozialversi-
cherung wurden ebenfalls an diesem Nachmittag erértert.

Der Abend jenes Tages war einer grofien Festveranstaltung vorbehalten.
Bis zu 3000 katholische Frauen trafen sich im Festsaal der Neuen Hofburg
bei einer Feierstunde, zu der auch Bundesprisident Wilhelm Miklas und
Altkanzler Dr. Ignaz Seipel erschienen. Bischof Dr. Sigismund Waitz,
Geistlicher Beirat der Katholischen Reichsfrauenorganisation, iiberbrach-
te Griifle des Heiligen Vaters Pius XI. Das Hauptreferat hatte man Helene
Weber aus Berlin iibertragen; sie sprach iiber »Die Landgrifin Elisabeth
als Heilige der Caritas und der Familie«. Im Anschlufl an den Vortrag
brachte der Abend die Urauffithrung des Festspiels »Die hl. Elisabeth —
die moderne Heilige« aus der Feder von Franz August Lux. Auch fiir ihn
ist Elisabeth »die eigentliche soziale Heilige dieser und aller kommenden
Zeit«.! Seinen Versuch erldutert er so:

Die dramatische Fassung (...) mufite zu einer neuen Mysterienform fiithren, zur Verwen-
dung eines liturgischen Mittels, der Lectio, die wie der antike Chor als Sinnfiihrung im-
mer wieder in die Actio eingreift, der die rein menschliche dramatische Handlung vor-
behalten ist. Die Urauffiihrung meines Elisabethspiels erfolgt durch die Lux-Gruppe
»Spielleute Gottes e.V.«, vereinigt mit den chemaligen Schottenspielern unter der ein-
fithlsamen Regie des Burgschauspielers Eduard Volters, Donnerstag, 28.5., als Festauf-
fiithrung der Reichsfrauentagung im grofien Saal der Hofburg.

! Reichspost, Wien 28.5.31.
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Gespielt wurde auf »einer einfachen Stilbithne«. — Fiir Edith Stein diirften
diese damals modernen Versuche sehr interessant gewesen sein, war sie
doch von Jugend auf an hiufigen Theaterbesuch gewdhnt; spiter hat sie
auch ihre Schiilerinnen dazu angeregt und ihn den Seminaristinnen von
Speyer ermoglicht.

Am Freitag, dem dritten Arbeitstag, begann man mit Beratungen iiber
die »Probleme der Arbeiterin und ihre Gewinnung fir die katholische
Weltauffassung«. Es war dies wohl das schwierigste Thema der ganzen Ta-
gung. Die Zeitungsberichte deuten nur behutsam an, daf} es an diesem Ta-
ge auch zu Wortwechseln kam. Ob sich auch Arbeiterinnnen an den Dis-
kussionen beteiligten, wird nicht erwihnt. Das Hauptreferat hielt Prilat
Hausleitner, Generalsekretir der katholischen Arbeiterbiinde. Auch bei
diesem Fragenkomplex hielt man sich an pipstliche Enzykliken, an die So-
zialenzyklika Rerum novarum Leos XIII. und deren Bestitigung und Wei-
terfithrung durch Pius XI. in Quadragesimo anno. Meinungsverschieden-
heiten scheint es bei Fragen zur Praxis der Arbeiterinnenorganisation ge-
geben zu haben. So verlangte man fiir die Arbeiterinnen eine autonome
Stindeorganisation. Zu der »riesenhaft angewachsenen Volksschicht der
Arbeiterinnen gehéren, kulturell und sozial betrachtet, nicht nur die ei-
gentlichen Arbeiterinnen, sondern auch die Ehefrauen der Arbeiter«. Ei-
nerseits wollte man diese gesamte Arbeiterinnenschaft in einer selbstindi-
gen »Stindeorganisation« zusammenfassen; andererseits sollte diese aber
auch mit der gesamten katholischen Frauenbewegung eng zusammenar-
beiten. Schon im vorhergehenden Februar war die Schaffung eines katho-
lischen Arbeiterinnenbundes in Osterreich Thema einer Konferenz der
Arbeiterinnenvertreter aller Bundeslinder gewesen. Es ist wohl fiir die da-
malige Zeit bezeichnend, daff man »Stinde«organisationen fiir notig hielt
und den Gedanken, Arbeiterinnen — also Frauen — in die allgemeinen
Frauenverbinde aufzunehmen, méglicherweise nicht einmal erwogen hat.

Nachmittags standen an diesem Freitag noch die Fragen der Akademi-
kerinnen auf der Tagungsordnung. Beredt warb eine junge Frau, cand.
phil. Ditta Danielski, in threm Referat um Verstandnis fiir das Frauenstu-
dium: Zwar stiinden alle Fakultiten auch weiblichen Studierenden offen,
doch seien die Katholikinnen unter ihnen immer noch eine kleine Min-
derheit. Nach wie vor seien schwere Vorurteile — vor allem aus katholi-
schen Kreisen — gegen das Frauenstudium abzubauen. Unterstiitzung fand
Ditta Danielski bei der nachfolgenden Referentin, Studienritin Dr. Anna
Nowak. Diese stellte im Namen der Reichsfrauenorganisation Leitsitze
auf, die von Edith Stein hitten stammen konnen. Hier wie auch schon bei
anderen Referaten kann man den Eindruck gewinnen, daf§ deren Salzbur-
ger Rede vom Vorjahr iiber »Das Ethos der Frauenberufe« nicht unbe-
achtet geblieben und manches daraus tibernommen worden war. Frau Dr.
Nowak klagte vor allem dariiber, dafl die Frauenbeilagen vieler Zeitungen
und Zeitschriften anstelle von aufklirenden Artikeln Gber die Frauenbe-
wegung oder von bildenden Aufsitzen iiber Politik, Wissenschaft und So-
ziales nur »oberflichliche Plaudereien und Ratschlage fiir Kiiche und Mo-
de« bringen wiirden. Der Wiener »Reichspost« ist zu entnehmen, daf} die-
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sen Vortrigen ebenfalls eine lebhafte Aussprache folgte, an der sich auch
Dr. Gerta Krabbel als Vorsitzende des Katholischen Deutschen Frauen-
bundes beteiligte. Den Vorsitz bei diesen Nachmittagsberatungen fithree
Lola Grifin Marschall. An einem der Kongrefitage lud sie Edith Stein,
Oda Schneider und, wie diese sich zu entsinnen meinte, auch Prof. Dr.
Erich Przywara SJ zu sich ein, um das Gehorte noch weiter besprechen zu
konnen.

Am Samstagvormittag fanden die letzten Arbeitssitzungen statt. Sie gal-
ten dem Thema: »Die Frau als Politikerin« und »Das Wirken der Katho-
lischen Mandatstrigerin fiir die Frauenbewegung«. Da Edith Stein poli-
tisch immer schon interessiert und nach dem ersten Weltkrieg auch titig
gewesen war, weilte sie gewifl unter den Zuhérern. Am Abend um 19.30
Uhr hielt sie dann ihren eigenen Vortrag. Fiir die als Abschluf} des Kon-
gresses vorgesehene Elisabethfeier hatte man den groflen Sitzungssaal des
niederosterreichischen Landtages in der Herrengasse 13 ausgewihlt. Die
Wiener »Reichspost« wufite zu berichten, dafl »Frau Dr. Stein aus Speyer,
deren hervorragende Referate schon bei der Herbstversammlung der ka-
tholischen Akademiker in Salzburg Aufschen erregten« auch diesmal »fiir
ihr in gedankentiefen und formvollendeten Worten vorgetragenes Referat
ein gespannt lauschendes Publikum« gefunden habe. Diese Aufierung be-
stirkt einen in der Vermutung, daf§ Edith Stein die Einladung zum Wiener
Reichsfrauentag ihrem Salzburger Vortrag zu verdanken hatte. In den Pro-
tokollen der Tagespresse liest man allerdings nicht ohne Bestiirzung, dafl
unmittelbar vor Edith Steins Vortrag ein im Programm urspriinglich gar
nicht vorgesehener Empfang eingeschoben wurde, den Bundesprisident
Wilhelm Miklas und seine Gemahlin Leopoldine in den Festriumen am
Ballhausplatz fiir die Prominenz des Kongresses gaben. »Heiteres geselli-
ges Treiben erfiillte die Gemicher« berichtete wiederum die »Reichspost«.
Wenn man dann auch noch bedenkt, wieviel Kluges iiber Elisabeth von
Thiiringen im Verlauf der Tagung schon gesagt worden war und daf} oben-
drein und ganz ungewohnt eine briitende Hitze von bis zu 40 Grad iiber
Wien lag, so wird klar, daff Edith Stein sich in keiner beneidenswerten La-
ge befand; aber sie wurde mit ihr erfolgreich fertig.

»Elisabeth von Thiiringen — Natur und Ubernatur in der Formung ei-
ner Heiligengestalt« — so hatte Edith Stein ihr Thema formuliert. Auf den
Caritasgedanken im Sinne einer praktischen Nutzanwendung verzichtete
sie ganz. Bei ihrer Arbeit hatte sie sich hauptsichlich auf die Forschungen
Maria Mareschs gestiitzt, deren Quellenwerk soeben erschienen war. Eli-
sabeth war jahrhundertelang die Lieblingsheilige der deutschen Christen-
heit gewesen. Der Vortrag lafit erkennen, wie es dazu kam: In Elisabeths
Leben trafen gleich mehrere Umstinde zusammen, die sich vorteilhaft auf
die allgemeine Vorliebe und Verehrung auswirkten. Zunichst einmal zeigt
die Erfahrung, dafl sehr junge Heilige besonders geeignet sind, Bewunde-
rung auf sich zu ziehen. Wie Therese von Lisieux starb auch Elisabeth mit
24 Jahren, und wie jene trat auch sie mit 15 Jahren in den ihr bestimmten
Lebensstand ein. Als Elisabeth mit 20 Jahren Witwe wurde, hatte sie drei
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Kinder. Wer auch immer etwas von ithrem Leben erfuhr, nahm mit Sicher-
heit Anteil an threm Geschick.

Auch wissen wir heute, daf} tief im Innern des Menschen archaische Bil-
der verborgen sind, und aufgrund ihrer Herkunft konnte Elisabeth diese
aus der Dunkelheit wieder ans Licht bringen: zum einen die kleine Prin-
zessin an Fiirstenhofen und Ritterburgen, Kindheitsgefahrtin, Braut und
Gemahlin eines der reichsten und michtigsten Landgrafen jener Zeit; so-
dann die Fiirstin, die bei all ihrer Jugend schon Landesmutter zu sein weif}
und Not mit eigener Hand lindert; endlich die tiberaus gliickliche, durch
Treue besiegelte Ehe zwischen den Gatten — ohne Frage besafl diese junge
Heilige die Faszination unserer deutschen Mirchengestalten, die ja kei-
neswegs blofle Phantasiefiguren sind, sondern Urbilder (Archetypen) ver-
kérpern. Gut hat Edith Stein die zwiespaltige Lage Elisabeths auf der
Wartburg zu schildern gewufit: dieses aus der Fremde gekommene und
selbst so fremdartige Kind wirkt in seiner Fremdheit sehr wohl anziehend,
aber insgeheim doch auch abstofiend, und beides zusammen wird ihm
dann zum Schicksal, dem Schicksal der Heiligen.

Denn was Elisabeth vor allem verkorpert, ist das neue Lebensgefiihl des
13. Jahrhunderts, diese erregende Religiositit, die als Vermichtnis des Po-
verello tiber die Alpen kam. Sie vermochte es nicht als gottgewollte Ord-
nung anzusehen, dafl es Reiche gibt, die gegen Recht und Gesetz die Ar-
men riicksichtslos ausbeuten. Aber die zerstrittenen Fiirsten brauchten
Geld fiir ihre Feste und Fehden. Oftmals trieben sie es bei den kleinen
Leuten ein, die durch Kriege und Miflernten, Hungersnot und Seuchen
immer tiefer ins Elend gerieten. Elisabeth hatte von Natur aus ein liebe-
volles, ja iiberquellendes Herz, das teilen, austeilen und mitteilen mufite.
In diesem Wohltun kannte sie kein Maf und wollte sich auch keines vor-
schreiben lassen. Lange konnte das nicht gutgehen. Bald war sie auf der
Wartburg die Unverstandene und Unerwiinschte. Denn auch ihre Frém-
migkeit erregte Anstof}. »Sollte sie«, so lifit Edith Stein sie sagen, »sogar
in der Kirche noch danach fragen, in welchen Formen es gesellschaftlich
erlaubt sei, ihrer Andacht Ausdruck zu geben?« Es war ein Gliick fir
Elisabeth, dafl ihr von Landgraf Ludwig, threm Gatten, ein grenzenloses
Vertrauen entgegengebracht wurde und er immer wieder zwischen den
Anspriichen ihres Herzens und denen der héfischen Umgebung zu ver-
mitteln suchte. Edith Stein erliutert so ihre Gedanken:

In der Geschichte des christlichen Glaubenslebens wie auch in den einzelnen Menschen

treten die Glaubensgeheimnisse eines nach dem andern in den Mittelpunkt (...) Noch im

romanischen Zeitalter sah man in Christus vornehmlich den Sieger, den Kénig der Herr-
lichkeit.

Ist es da verwunderlich, daff damals die christlichen Fiirsten im thronen-
den, diademgeschmiickten, den Reichsapfel tragenden Herrn einen der
Ihren zu erblicken meinten? Nun aber bricht die neue Zeit der Gotik an,
die der franziskanischen und dominikanischen Mystik den Weg bereitet.
Auch Elisabeth entdeckt im Kyrios den Menschensohn, Jesus den Ge-
kreuzigten; sie erkennt im geschmihten, entbléften, mit Wunden bedeck-
ten Herrn ihren Meister und weifl: Thm hat sie zu folgen. Daf} das ganz an-
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ders geschehen wird, als es ihren Wiinschen entspricht, weifl sie freilich
noch nicht; sie wird es aber lernen.

Denn inzwischen hatte sich Ludwig an den Papst gewandt, um fiir Eli-
sabeth einen geistlichen Fiihrer zu erbitten. Das mit Ungarn und Bohmen
politisch eng verbundene Thiiringen war ein starkes Fiirstentum gewor-
den. Im politischen Chaos der Zeit, das auch den pipstlichen Stuhl mit
einbezog, war es wichtig und schwierig zugleich, die Machtstellung
Thiiringens zu behaupten und seinen Reichtum zu bewahren. Den aber
sah Ludwig bedroht, falls Elisabeth fir unbegrenztes Almosengeben die
herrschaftliche Kasse »auspliinderte« und durch ihr unfiirstliches Verhal-
ten weiterhin das landgrifliche Ansehen untergrub - so hatte sie zum Bei-
spiel in der Kirche beim Anblick des Kruzifixes trineniiberstromt ihren
Goldschmuck zu Boden geworfen. Und zuletzt vertiel sie sogar auf die
Klage tiber ihre innige Liebe zu Mann und Kindern, weil diese Bande sie
daran hinderten, in der Gefolgschaft des Armen von Assisi an den Tiiren
betteln zu gehen.

Als geistlichen Fiihrer der Landgrifin schickte der Papst Konrad von
Marburg, und Elisabeth fiihlte sich von diesem sogleich verstanden. Es ist
wichtig, das zu betonen. Sie sah in thm nicht den gnadenlosen Eiferer, fiir
den wir Heutigen ihn allerdings halten missen. Beide waren Kinder ihrer
Zeit, sie aber war dartiber hinaus eine Heilige oder wuchs vielmehr zu ei-
ner solchen heran und schliefilich weit iiber ihn hinaus. Er wufite es, und
er half ihr dabei. Kaum hatte sie im Tode die Augen geschlossen, so eilte
Konrad nach Rom und ruhte nicht, bis der Papst sie heiliggesprochen hat-
te. In kiirzester Zeit war der Prozef} zu Ende, aber Konrad erlebte das
nicht mehr; sein kompromiflloser Fanatismus hatte ihn derart verhaflt ge-
macht, daff er ermordet wurde. Er war kein Franziskaner, aber er lebte arm
wie ein Bettelmonch. Es erfiillte ihn ein unbindiger Haf} auf den Uberfluf}
an den Héfen, den Luxus der Reichen und die Ausschweifungen vieler
Firsten. Dennoch muflte Elisabeth mit ihrer uneingeschrinkten Freige-
bigkeit sofort authéren. In Zukunft bestimmte er selbst, was sie wem und
wann geben durfte, und das war wenig. Statt dessen wurden ihre Gelder
sachgemifl und zweckdienlich angelegt: Er liefl Spitiler bauen und Ar-
menkiichen einrichten. Dort durfte Elisabeth Dienste tun, aber nur stun-
denweise, wie er es mit ihren landgréitlichen Pflichten fiir vereinbar hielt.

Wichtig an Konrads Einfluff auf Elisabeth scheint mir zu sein, daf er
ihren ungestiimen Drang zur Askese in geradezu gesellschaftskritische
Bahnen lenkte. Sie hatte den krassen Gegensatz zwischen der Uppigkeit
des Hoflebens und dem Elend der ausgebeuteten Landbevélkerung als un-
ertraglich empfunden. Maria Maresch meint, die Mifistinde hitten sich im
13. Jahrhundert zunichst auch deshalb weiter verscharft, weil die bisheri-
ge Naturalwirtschaft immer mehr auf Geldwirtschaft umgestellt wurde.
Zu den Neuerungen gehorte auch eine Grundsteuer, die nach der Boden-
fliche berechnet und eingetrieben wurde. Oftmals, zumal bei Miffernten,
stand sie zum Bodenertrag in keinem hinnehmbaren Verhiltnis. Es blieb
Elisabeth nicht verborgen, dafl Steuerpichter und Végte haufig wesentlich
mehr einzutreiben wufiten, als ihnen zustand, um einerseits die fiirstlichen
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Herren zufriedenzustellen, andererseits aber auch sich selbst bereichern
zu konnen. Des weiteren bietet Geld im Gegensatz zu Naturalien den zu-
sitzlichen Vorteil, daff man beliebig viel davon beliebig lange aufbewahren
kann, und das tat man denn auch.

So ist es zu verstehen, dafl die franziskanische Armutsbewegung nicht
nur den Reichtum als solchen, sondern insbesondere das Miinzgeld be-
dingungslos ablehnte. Auch Elisabeth sah in der neuen Geldwirtschaft ei-
ne Beraubung der Armen, auf Kosten derer sich der thiiringische Hof,
dessen Land zu den deutschen Fiirstentimern mit der grofiten Prachtent-
faltung zahlte, ebenfalls lange Zeit bereichert hatte. Mit Zustimmung ih-
res Mannes und nach Absprache mit Konrad faf8te sie den Entschluf, sich
selbst ein Speiseverbot aufzuerlegen, das aber mit einem Fastengebot im
eigentlichen Sinne nichts zu tun haben sollte. Ohne die geringsten Beden-
ken konnte sie in frohlicher Tafelrunde mitfeiern, falls Speise und Trank
aus rechtmifligen Einkiinften stammten. Das aber war nur selten nachzu-
weisen. » Kamen sie nicht aus ungerechtem Besitz?«, so laflt Edith Stein sie
in threm Vortrag fragen, »waren sie nicht darbenden Bauern entrissen?«
Von unrecht Gut aber darf und will Elisabeth auf keinen Fall mehr leben,
und so hungert die Fiirstin an der landgriflichen Tafel. Diese Enthaltsam-
keit ist schweigende Auflehnung gegen die gewaltsam herbeigefiihrte Ver-
armung des einfachen Volkes, ein stummer, aber scharfer Protest gegen
Herrscherwillkiir. So wurde ihr Verhalten denn auch verstanden und -
nach dem Tode ihres Mannes — abgelehnt. Man sperrte ihr die Einkiinfte
aus ihrer rechtmifligen Mitgift, von der sie hitte unbesorgt leben konnen,
um sie auf diese Weise zur Aufhebung des argerlichen Speiseverbotes zu
zwingen. In Panik floh sie von der Wartburg, doch scheint festzustehen,
daf sie entgegen legendiren Darstellungen nicht vertrieben wurde. Spiter
gab man ihr auch wieder die Kinder zuriick, und wie es damals tiblich war,
kamen diese bald darauf zur Erziehung in befreundete Kloster oder
Schlosser. Alle drei erlebten die Heiligsprechung ihrer Mutter und waren
zeitlebens stolz auf sie.

Die erst 20 Jahre alte Elisabeth war bei ihrer Flucht von der Wartburg
korperlich und seelisch in bedenklicher Verfassung. Nach der nur kurze
Zeit zuriickliegenden Geburt ihres dritten Kindes war sie gesundheitlich
angeschlagen. Die Nachricht vom Tod ihres Mannes hatte sie an den Rand
des Wahnsinns gebracht; sie schrie und tobte, lachte und weinte, so dafl
man sich mit ihr nicht mehr zu helfen wuf§te. Als sie in Eisenach ankam
und dort um Unterkunft bat, wurde sie fiir verriickt gehalten und abge-
wiesen. Menschen, die von ihren fiirstlichen Wohltaten gelebt hatten, ver-
achteten sie nun, weil sie so toricht war, sich selbst ins Ungliick zu stiir-
zen. Notgedrungen verbrachte sie die erste Nacht in einer Kirche — hei-
matlos, mittellos, rechtlos und denen entrissen, die sie am meisten liebte.
In dieser Nacht bricht die »vollkommene Freude« des hl. Franz in ihr aus;
sie singt das jubelndste Te Deum ihres Lebens.

Mit den wenigen Jahren, die ihr noch verbleiben, klingt ihr Leben ge-
wissermaflen aus. Im Gehorsam gegen ihren Meister Konrad von Marburg
pflegt sie in den drei von ihren Mitteln errichteten Spitilern die Kranken;
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ihren eigenen Lebensunterhalt verdient sie sich mit dem Spinnen von Wol-
le. Um ihre Gesundheit zu schiitzen, hatte Konrad ihr die Pflege von Kin-
dern mit ansteckenden Krankheiten verboten. Es ist das einzige Verbot,
woran sich Elisabeth nicht gehalten hat: ein krankes Kind lag noch auf
ithrem Bett, als sie am 19. November 1231 starb. In seinem Glauben hat das
Volk Elisabeth sehr bald als Heilige erkannt. Dreieinhalb Jahre nach ihrem
Tod setzte Papst Gregor IX. seine Unterschrift unter die Bulle zu ihrer
Heiligsprechung, und zwar in einem Kloster zu Perugia, wo er zufillig
weilte. Die vom 1. Juni 1235 datierte Urkunde wurde zuerst in Erfurt ver-
kiindet. Einige Monate spiter legte man den Grundstein zur Elisabethkir-
che in Marburg, und im folgenden Sommer wurden Elisabeths Gebeine
vom ersten Grab feierlich nach dort iiberfiihrt. Mit weit iiber einer Milli-
on Gisten von iiberallher soll es einer der grofiten Festtage des mittelal-
terlichen Deutschland gewesen sein. Elisabeths Verwandte, darunter ihre
drei Kinder, ihre Schwiegermutter und ihre Schwiger waren zugegen; alle
deutschen Fiirsten und Bischéfe nahmen teil. Die rangiltesten unter ihnen
trugen den Sarg der Heiligen. An ihrer Spitze schritt Kaiser Friedrich IL.:
barfuff trug er die Gebeine Elisabeths.

Wir aber miissen uns wieder Edith Stein zuwenden, die in Wien ihren
Vortrag hilt. Wann mag sie sich mit den »sehr schwierigen Dingen« be-
schiftigt haben, die ihr »iiberall immer« in die Hinde kamen? Zeit blieb
ihr wohl nur zwischen, neben und nach den vielen Veranstaltungen des
Reichsfrauentages. Man darf annehmen, dafl auch der 30, Mai fiir sie mit
ihrem Vortrag noch lange nicht zu Ende war, sondern daff man sie im An-
schlufl daran um weitere Besprechungen im kleineren Kreise bat. Kraft
schépfte Edith Stein ja immer daraus, daf sie die hl. Eucharistie mitfeier-
te. Der Frauentag endete mit einem Festgottesdienst in der Schottenkir-
che. Das Schottenstift in Wien (an der Freyung) erhielt seinen Namen von
den irischen Ménchen, die es um die Mitte des 12. Jahrhunderts griinde-
ten. Am 1. Juni 1931 hielt Bischof Dr. Sigismund Waitz um 10.15 Uhr in
der dichtbesetzten Schottenkirche eine grofie Schlufipredigt. Er sprach -
man glaubt es kaum — iiber das glorreiche Leben und Sterben der hl. Elisa-
beth von Thiiringen. Zuvor wurde das Telegramm verlesen, das Papst
Pius XI. der Frauentagung durch die Apostolische Nuntiatur zukommen

lief}:

Der Heilige Vater hat mit lebhafter Freude den Ausdruck kindlicher Verehrung des
Kongresses der katholischen Frauen Osterreichs entgegengenommen und sendet ithnen
von Herzen den erbetenen apostolischen Segen. Gez. Kardinal Pacelli.

Nach lingerem Suchen findet man in der Zeitung die Mitteilung, dafl P.
Prior Wolfgang OSB nach der Festpredigt um 11 Uhr das Konventamt ze-
lebrierte. Damals wurde zu spiter Stunde am Vormittag die hl. Kom-
munion nicht ausgeteilt. Gehen wir fehl in der Annahme, daff Edith Stein
den eucharistischen Herrn in einer der Friihmessen schon empfangen hat-
te? So hatte sie es in Speyer viele Jahre lang gehalten, wenn sie im Kaiser-
dom dem Hochamt beiwohnte.
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Wie eingangs erwihnt, hat Edith Stein im Laufe des Jahres 1931 noch
weitere Elisabethfeiern mitgestaltet; von den meisten wissen wir — bis jetzt
—nichts Genaueres. Vor einigen Jahren erhielt unser Archiv einen Brief aus
der Didzesanbibliothek von Essen. Dort hatte der Bibliothekar beim Ord-
nen alter Binde in einem Buch ein kleines orangefarbenes Blatt etwa vom
Format DIN A7 gefunden. Darauf stand: »Eintrittskarte 0,50 Mark. Vor-
trag: Dr. Edith Stein. 12. Oktober 1931, 20 Uhr. Handelshof, Friihstiicks-
zimmer.« Edith Stein hat also an ihrem 40. Geburtstag dort gesprochen.
Auf meine Anfrage hin erhielt ich von der Essener Diozesanbibliothek
folgende Auskunft: »Das Hotel Handelshof ist ein traditionsreiches, zen-
tralgelegenes Essener Hotel (gegentiber dem Hauptbahnhof), heute unter
dem Namen Movenpick, Am Hauptbahnhof 2.« Leider verfiigt das Hotel
Mévenpick in Essen tiber keine Unterlagen aus der Zeit des Handelsho-
fes. Es besitzt aber im 1. Stock immer noch einen als Friihstiickszimmer
bezeichneten Raum. Schon lange war die Rede davon gewesen, im Ju-
bilaumsjahr habe Edith Stein in Essen einen Vortrag iiber Elisabeth gehal-
ten; dies darf man jetzt als bestitigt ansehen.

Im vorigen Jahr konnten wir nun eine weitere von Edith Steins Elisa-
bethfeiern ausfindig machen. Freunde einer Mitschwester lieflen uns die
Kopie eines Zeitungsausschnitts zukommen, dem wir folgendes entneh-
men:

Frau Dr. Stein/Breslau sprach iiber die hl. Elisabeth. - Die Vortragsgemeinschaft katho-

lischer Vereine leitete die Veranstaltungen dieses Winters am Dienstagabend im Kam-

mermusiksaal der Stadthalle mit einem Vortrag von Frau Dr. Stein aus Breslau mit ei-
nem Vortrag uber die hl. Elisabeth ein.

Biirgermeister Dr. Loos sprach die einfithrenden Worte. Durch eine Da-
me, die dem Vortrag als Schiilerin beiwohnte, ist geklart, dafl es sich um
die Stadthalle in Miilheim an der Ruhr handelt. Diese wurde Anfang der
20er Jahre errichtet und nach weitgehender Zerstérung durch den Krieg
im alten stark von italienischer Architektur beeinflufiten Stil wieder auf-
gebaut. Heute noch ist sie Theater- und Konzertgebiude, Tagungszen-
trum und Festsaal. Der erwahnte Zeitungsausschnitt enthélt leider kein
Datum. Da Edith Stein ihren Vortrag in Essen an einem Montag hielt, fuhr
sie wahrscheinlich von dort aus am nichsten Tag nach Miilheim weiter.
Genaueres wissen wir liber die Vortrige Edith Steins im rheinisch-west-
tilischen Industriegebiet nicht nur aus Essen und Miihlheim, sondern
auch aus Waltrop, wo sie ebenfalls tiber Elisabeth von Thiiringen sprach.
Ihr Vortrag fand im Herbst 1931 statt, also ganz sicher wihrend der er-
wihnten Vortragsreise. Studienrat Hans Scharing, Vorsitzender der Orts-
gruppe Datteln-Waltrop des Akademikerverbandes, hatte in sein Winter-
programm einen Vortrag Edith Steins aufgenommen. Das Datum wufite
keiner der damals Anwesenden genauer anzugeben; sie nannten Oktober
oder November 1931. An der Grenze zwischen den beiden Orten befand
sich damals eine Gaststitte mit einem kleinen Festsaal, in dem der Akade-
mikerverband seine Veranstaltungen abhielt und in dem auch Edith Stein
vortrug. Ganz in der Nihe befindet sich als besondere Sehenswiirdigkeit
noch heute ein Schiffshebewerk. Dieses sog. Alte Schiffshebewerk wird als
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Industriedenkmal erhalten; ein moderneres und grofleres wurde 1962 vom
damaligen Bundesverkehrsminister Seebohm eingeweiht. Um die beiden
Anlagen zu unterscheiden, heifit das alte nun »Schiffshebewerk Henri-
chenburg in Waltrop«. Henrichenburg ist eine heute zu Castrop-Rauxel,
damals aber zu Waltrop gehorende Gemeinde. Die Bezeichnung soll an
den urspriinglich einmal geplanten Standort erinnern; das Hebewerk ent-
stand aber von Anfang an einige Kilometer vom Ortskern entfernt in
Waltrop selbst. Der Waltroper Heimatforscher Hugo Westhoff hat unser
Archiv mit reichem Bildmaterial beschenkt, so daff wir uns das Ambiente
gut vorstellen konnen, in dem Edith Stein ithren Vortrag hielt; das »Hei-
matbuch« des Amtes Waltrop enthilt Einzelheiten dazu.

Das Schiffshebewerk liegt an einer kiinstlichen Wasserstrafle, die als
Dortmund-Ems-Kanal in der Zeit von 1892 bis 1899 erbaut wurde. Die-
ser verbindet Dortmund und das westfilische Industriegebiet mit der
Nordsee. Auf seinem Weg mufl er einen Héhenunterschied von 70 m be-
wiltigen, der in Teilstrecken tiberwunden wird; vierzehn Meter davon
schaffte das alte Schiffshebewerk in Waltrop. Gebaut und in Betrieb ge-
nommen wurde es zu einer Zeit, als in Deutschland wirtschaftlicher Auf-
schwung herrschte; zu seiner Entstehung trug aber vielleicht auch die mit
Nachdruck betriebene Werbung fiir die Flotte bei, was wiederum dem
Schiffsbau zugute kam. Jedenfalls war die Einweihung des Schiffshebe-
werkes am 11. August 1899 eine hochst feierliche Angelegenheit. Auf ei-
nem Salonschiff nahte Seine Majestat Kaiser Wilhelm II., auf weiteren
Dampfern das zahlreiche Gefolge. »Ganz Waltrop und Umgebung« stand
Spalier, als der zweispinnige Kaiserwagen heranrollte; das Miinstersche
Infanterieregiment und ein Musikkorps taten Ehrendienst, und »die ver-
einigten Méannerchore des Landkreises lieflen ihren Begriiflungschor er-
brausen«. Nach Grofle und Bauart war das Hebewerk fiir die damalige
Zeit ein Wunderwerk der Technik. Zum Heben und Senken fuhren die
Schiffe in einen riesigen mit Wasser gefiillten Trog, dessen Gewicht durch
5 Schwimmer (d.h. luftgefillte Behilter) gehalten und der auf und ab be-
wegt werden konnte; das Ganze dauerte wenig mehr als eine Viertelstun-
de. Es ist schwer vorstellbar, daf der Akademikerverband es versiumte,
seiner Rednerin die Hauptsehenswiirdigkeit Waltrops zu zeigen und ihr
von deren Entstehung zu berichten. Mit thren Kenntnissen in preuflischer
Sozialgeschichte war Edith Stein sicherlich eine interessierte Zuhorerin.

In Waltrop tibernachtete Edith Stein im Herz-Jesu-Heim (Dorfmiiller-
strafle 8). Dieses Haus wurde seit Jahrzehnten von Heiligenstadter Schul-
schwestern gefithrt und beherbergte mehrere soziale Einrichtungen (als
der Seligsprechungsprozef} fiir Edith Stein in Gang kam, trug Schwester
Oberin Bernwarda die Ubernachtung des prominenten Gastes nachtrig-
lich in die Hauschronik ein). Das Haus war anfangs eine zweiklassige
Volksschule und ging 1905 in den Besitz der katholischen Kirchenge-
meinde tiber, die es den Heiligenstidter Schwestern zur Einrichtung eines
Kindergartens und einer Nihschule tibergab. Die Hauskapelle befand sich
im ersten Stock, doch wurde dort nicht tiglich zelebriert. So besuchten die
Ordensfrauen auch am Morgen nach dem Vortrag die hl. Messe um 6.30
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Uhr in der Pfarrkirche St. Petrus. Eine junge Waltroper Lehrerin hatte
1931 sowohl dem Vortrag als auch der hl. Messe beigewohnt und berich-
tete uns 1965 dariiber. Sie glaubte sich zu erinnern, dafl Edith Stein damals
aus Miinster kam, jedoch wufite sie das nicht mehr so genau. Wohl aber
fiel ihr zum Vortrag wieder ein, daf} es darin um Elisabeth von Thiiringen
ging; und sie hatte sogar behalten, wie die Referentin gekleidet war: »Sie
trug ein dunkles Kostiim mit einer weiflen Bluse.« Auch wufite sie es so
einzurichten, »dafl ich erst zur hl. Kommunion ging, als sie zuriickkam:
Ich wollte gern ihr Gesicht sehen«. Und natiirlich war unsere Zeugin von
Edith Steins Andacht und Sammlung tief beeindruckt.

Auf dieser Vortragsreise war Edith Stein nicht nur mit ihren Referaten
beschiftigt, sondern machte sich auch Gedanken iiber ihr weiteres Be-
rufsleben. Aufgrund ihrer bisherigen wissenschaftlichen Leistungen hatte
man ihr in Freiburg die Fihigkeit zuerkannt, sich zu habilitieren, ihr von
der Einreichung der Habilitationsschrift Potenz und Akt jedoch abgera-
ten, weil damals die Mittel fiir Privatdozenten nicht sicher zur Verfigung
standen. An Roman Ingarden schrieb sie nach ihrer Riickkehr:

Einige Aussichten haben sich unterwegs erdffnet. Ich habe die eine nun ins Auge gefafit:

eine Dozentenstelle am Pidagogischen Institut in Miinster, das als Zentrum der katho-
lischen Akademien fiir ganz Deutschland anzusehen ist.

Daraus wird man schlieflen diirfen, daff Edith Stein um diese Zeit jeden-
falls in Miinster gewesen ist und wahrscheinlich auch einen ihrer elf Eli-
sabeth-Vortrige dort gehalten hat.

Das Fest der hl. Landgrifin von Thiiringen (19. November) beging
Edith Stein in deren Jubiliumsjahr zu Beuron. Im Gastebuch der Pension
Mayer hat sie das Datum eingetragen und aus Beuron auch Namenstags-
grife verschickt, u.a. an ihre Sorgenschiilerin Anneliese Lichtenberger, an
die sie schreibt:

Willst Du Dich nicht dem besonderen Schutz der hl. Elisabeth, Deiner Patronin, anver-

trauen? Im »Neuen Reich« vom 13. und 20. 6. ist der Vortrag abgedruckt, den ich in

Wien iiber sie gehalten habe. Sr. Agnella <Stadtmiiller OP> kann ihn Dir wahrscheinlich
verschaffen.?

Nach ihrer Vortragsreise blieb Edith Stein zunichst noch eine Weile in
Freiburg, um im Gastehaus des Benediktinerinnen-Klosters St. Lioba in
Giinterstal ruhig arbeiten zu kénnen. Gleich nach ihrer Riickkehr be-
suchte sie Edmund Husserl und seine Familie, wie in der »Husserl-Chro-
nik<«® fiir den 14. November 1931 festgehalten ist. Nach Freiburg kam sie
offenbar am Tage nach ihrem Bonner Vortrag, fiir den sie den 12. Novem-
ber angegeben hatte.*

Von Freiburg aus schickte sie dann bereits zwei Monate spiter an
Agnella Stadtmiiller OP in Speyer schnell »noch einen Gruf}, ehe ich in die

! »Das Neue Reich«, Wochenschrift fiir Kultur, Politik und Volkswirtschaft, hg. v. Dr.
Aem. Schoepfer u. Dr. Joh. Messner, erschien im Tyrolia-Verlag Innsbruck u. Miinchen,
1931 im 13. Jahrgang. Zu finden ist der Aufsatz auf den Seiten 779-781 u. 801-802.

* Husserliana, Dokumente Band 1, hg. von Karl Schuhmann, Den Haag 1977, 394.

Vgl. den eingangs zitierten Brief an Emil Vierneisel vom 1. November.
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Schweiz gehe — erst am Sonntag. Die Vortrige sind 18./28.1. <1932>. An
Septuagesima nochmal grofle Kantons-Elisabethfeier«. Schon vorher hat-
te sie Adelgundis Jaegerschmid OSB wissen lassen: »... Fiir die 2. Januar-
hilfte bin ich nach Ziirich engagiert fiir zweimal vier Vortrage, die ich den
katholischen Frauen halten soll.« Auch in Ziirich handelte es sich um ei-
ne groflere Veranstaltung, die allerdings ganz anders verlief als in Wien. Im
Kanton Ziirich war im vorangegangenen Jahr der Zusammenschluff aller
katholischen Frauenvereinigungen gelungen; sie waren nun als Kantonal-
verband dem Schweizerischen Katholischen Frauenbund eingegliedert,
der seinerseits zur internationalen Liga katholischer Frauenverbinde
gehorte. Der junge Ziiricher Frauenbund sollte nun festlich aus der Taufe
gehoben werden; dafiir feierte man nachtriglich noch das Jubilium der hl.
Elisabeth. Die Veranstalter hatten Edith Stein als Referentin fiir einen vier-
teiligen Vortragszyklus »Christliches Frauenleben« gewonnen; die Un-
terthemen lauteten: »Frauenseele«, »Frauenwirken«, »Frauenbildung«
und »Frauenleben im Licht der Ewigkeit«. Alle Vortrige wurden doppelt
gehalten: Am Montag und Mittwoch fanden sie fiir die Stadtteile des lin-
ken Ufers von Limmat und Ziirichsee im Kasino Aussersihl statt; an den
beiden Donnerstagen und Dienstagen wurden sie im Gesellenhaus am
Wolfbach, einem zur Pfarre St. Peter und Paul gehérenden Pfarrheim, fiir
die Gemeinden auf dem rechten Ufer wiederholt. Sonntag, der 24. Januar
(Septuagesima, erster Sonntag in der Vorfastenzeit) war der Elisabethfeier
vorbehalten. Edith Stein hatte der Feier das Thema »Lebensgestaltung im
Geist der hl. Elisabeth« zugrunde gelegt. Wie alle iibrigen Vortrage wur-
de auch dieser musikalisch umrahmt. In Ziirich wohnte Edith Stein in der
Dreikonigsstrafle 34 bei einer der Damen des Frauenbundes. Von dort aus
schrieb sie an eine ehemalige Schiilerin: »Hier werde ich wohl noch bis
Samstag sein.« Der am 27. Januar geschriebene Brief 1afit erkennen, dafl
Edith Stein auch in Zirich »am Rande der Tagung« beansprucht wurde.
Dies bestitigt eine Ansichtskarte vom Uetliberg (nahe Ziirich) mit Datum
vom 29.1.1932, die an Adelgundis Jaegerschmid gerichtet ist. Dort schreibt
sie: »... Heute gibt es noch viel Menschen von morgens bis abends. Aber
morgen Mittag hoffe ich schon in B<euron> zu sein. Deo Gratias!« Die-
ser Aufenthalt in Beuron ist im Gistebuch der von ihr regelmifig aufge-
suchten Pension nicht verzeichnet. Wir wissen aber aus Briefen mit Beu-
roner Absender, dafl sie dort gewesen ist; am 3. Februar fuhr sie nach Frei-
burg zuriick. Der 2. Februar 1932 (Fest Mariae Lichtmefl) war der 10. ]ah-
restag ihrer Firmung, den sie gewif} im »Vorhof des Himmels« — wie sie
die Abtei genannt hat — verbringen wollte.

Naheliegend ist fiir uns zum Schluff die Frage, was denn wohl Edith
Stein mit Elisabeth von Thiiringen verbunden haben mag. Vermutlich hat
fiir sie erst das Jubiliumsjahr den Anstoff dazu gegeben, sich mit der
Thiiringer Heiligen naher zu befassen, denn diese wird bei ihr sonst an
keiner Stelle erwihnt. Nachdem sie jene aber etwas genauer kannte, mufl
in ihr dann eine grofle Sympathie fiir die hl. Landgrifin des Mittelalters er-
wacht sein. Nirgendwo sonst in ihren Vortrigen oder Aufsitzen duflert sie
sich ndmlich so warmherzig wie bei der Charakterisierung Elisabeths und
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der Schilderung ihres Lebens, zumal ihrer Kindheit. An einigen Stellen
meint man es regelrecht zu fithlen, wie sie in Elisabeth ihre eigenen Er-
fahrungen wiederfindet — so etwa, wenn sie erzihlt, wie Elisabeth der eu-
charistischen Gegenwart des Herrn im Tabernakel innewird und von nun
an in der Schloflkapelle weilen méchte, so oft und so lange sie kann; oder
wenn sie schildert, wie die aus ithrem Volk und ihrer Verwandtschaft her-
ausgerissene Elisabeth Tadel, Einsamkeit und Verlassenheit ohne Klage zu
ertragen weif}, weil »der Herr sie an sein Herz genommen«. Und wenn sie
Elisabeth entdecken lifit, dafl sie »in Schmach und Demiitigung mit dem
Dornengekronten und Kreuzbeladenen vereint ist«, »dafl nur durch Lei-
den und Kreuz der Weg zur Herrlichkeit der Auferstehung fithrt« — dann
ist das wiederum ihre ureigenste Erfahrung. Es klingt fast so, als stiinde
ihr das eigene Schicksal schon ganz klar vor Augen, wenn sie von Elisa-
beth schreibt, diese habe sich am Ende ihres Lebens »in Not und Elend
und vollkommener Verlassenheit von allen Menschen ihrem Herrn so
restlos verbunden gefiihlt wie noch nie in ihrem Lebenc.

Edith Stein hat einmal geschrieben, nur der Heilige erkenne den Heili-
gen, er erkenne ihn in einer Tiefe des Wesens, in der Raum und Zeit ver-
schwinden. So ist der hl. Landgrifin des Mittelalters die Philosophin des
20. Jahrhunderts begegnet, weil auch sie eine Heilige ist.
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Edith Stein und der Sport!
Armin Ader
|

S

Sport und eine Nonne — Karmelitin der strengen Richtung dazu, Theolo-
gin und Verfasserin bedeutender philosophischer Werke, die auf ihrem Le-
bensweg das Kreuz griindlich zu spiiren bekam und als Jiidin in Gas und
Ofen von Auschwitz endete — geht das zusammen?

Spiel und Sport als Thema

Leiblichkeit und Triebleben, aber auch Entbehrungen gehoren fiir die
theologische Schriftstellerin zur Kreatiirlichkeit des Lebens und sind ihr
Gaben Gottes. Sie berichtet in Aus meinem Leben ganz selbstverstandlich
tiber Kinderspiele in ihrer deutschen Biirgerfamilie jiidischer Herkunft,
erwahnt Wandern und Sport im Leben Jugendlicher threr Familie und in
ihrem eigenen als Studentin und Lehrerin. Das Buch gewéhrt einen un-
mittelbaren Einblick auch in das sportliche Leben einer deutschen biir-
gerlichen Familie jiidischer Herkunft in den ersten Jahrzehnten unseres
Jahrhunderts. Es will gerade junge Deutsche informieren, um sie nicht ei-
nem propagandistischen Zerrbild zu iiberlassen.?

Spielparadies der Kinder

In irmeren jiidischen Familien wurden die Madchen frith zur Haushalts-
arbeit und zur Betreuung der jiingeren Geschwister herangezogen. Da
blieb wenig Zeit fiir Spiel und Leibesiibungen. Edith wuchs aber mit ihrer
jiingsten Schwester Erna in wirtschaftlich gefestigten Verhiltnissen auf.
Mutter Stein fiihrte nach dem Tod des Vaters die elterliche Holzhandlung
so geschickt, dafl sie ihren jiingsten Kindern Edith und Erna das Gefiihl
ersparte, zu den Armen zu gehoren.

Der Holzplatz der Handlung lag an der Breslauer Rosenstrafle. Vom
Wohnhaus in der Jigerstrafle erreichte man ihn hinten iiber eine Leiter.
Fiir die Kinder begann das Vergniigen mit dem Uberklettern der Leiter.
Der Holzplatz war im Sommer das Spielparadies der Steinschen Ge-
schwister, Nachbarskinder, Besucher und Schulfreunde. Dort durften sie,
solange das Geschift nicht gestdrt wurde, machen, was sie wollten. Ein
Brett tiber einem Holzblock ergab »das einfachste Vergniigen«. Rittlings
auf je einem Ende schnellte abwechselnd ein Kind in die Hohe - stunden-

! Edith Stein, Aus meinem Leben. Freiburg/Br. 1987, Sonderausgabe der Originalausgabe:
Aus dem Leben einer jiidischen Familie. Das Leben Edith Steins: Kindheit und Jugend.
Edith Steins Werke Bd. VII. Freiburg/Br. 1987.

2 E. Stein, Aus meinem Leben. 1-2, VL.
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lang, ohne es satt zu bekommen. Herrlich konnte man »Versteck spielen«.
Die Kinder bauten auch Holzhduser. Edith erhielt den Spitznamen
»Mietzekatze«, wohl weil sie sich gewandt in allen Ringkidmpfen mit
grofien Kindern auf den Fuflen zu halten vermochte. Die dltere Schwester
Rosa tibertraf sie aber darin. Die zog es oft vor, mit Gassenjungen zu spie-
len. Thr Spitzname »Leu« rithrte von ihrem Wutgebriill in Reizsituationen.?

Im Winter vertrieben sich die Kinder die Zeit im Hause. Sie spielten
Theater, Schule, iibten Tinze fir Familienfeiern ein und machten Musik.
Wihrend Edith gut und gern tanzte, brachte sie es beim Klavierspielen
»nie zu der geringsten Fingerfertigkeit«. Hohepunkt der hiuslichen Spie-
le waren »Fragen auf Ehre«. Dabei sollten das liebste der Geschwister oder
das personliche Vorbild unter den Erwachsenen angegeben werden. Bei
diesem Spiel — mehr als bei kérperlichen Bewegungsspielen - fiihlte sich
Edith in threm Element, weil es ihrem Drang entsprang, in »die Geheim-
nisse des menschlichen Herzens einzudringen«.*

Leibesiibungen und Sport in der Familie

Mutter Stein verschaffte sich ihr Vergniigung beim Obst- und Gemiisean-
bau im Gartenteil des Grundstiickes hinterm Haus. Gern ergriff sie an Fei-
ertagen mit ihrer Familie die Gelegenheit zu einer kleineren Wanderung
mit Picknick im Freien. Edith Stein fithrte die Gesundheit, Rustigkeit und
Frische ihrer Mutter bis ins hohe Alter auf deren Sinn fiir Wandern und
Naturschonheiten, auf »ihre stindige Bewegung in frischer Luft« zurtick.
Sie folgt in ihrer Erklirung einer europiischen Tradition, die von griechi-
schen Diatetikern begriindet, von Kirchenvitern wie Clemens von Alexan-
drien und Joh. Chrysostomus, schliefllich in mittelalterlichen Gesund-
heitsbiichern weitergegeben und von neuzeitlichen Diaristen und Brief-
schreibern formuliert wurde.?

Edith Steins ilterer Bruder Paul nutzte u.a. ausgedehnte Wanderungen
als Entschidigung fiir seine unbefriedigende Berufsarbeit. In der Familie
ihres jingeren Bruders Arno wuchsen Nichten und Neffen bei viel Bewe-
gung an frischer Luft zu kriftigen und gesunden Kindern heran. Der jiing-
ste Sohn von Schwester Else in Hamburg hatte es schwer. Seine Mutter
fand nie den richtigen Ton fiir ithn. Er wurde ein trotziger und verbitter-
ter Neckteufel. Bei Grofimutter Stein und Tante Edith in Breslau fand er
Liebe und Anerkennung. Der Neckteufel war wihrend der Ferien in Bres-
lau kurzfristig ein gliicklicher Mensch. Bei seinen Eltern in Hamburg
durfte er sich keine Freunde ins Haus holen. Um nicht allein auf der Strafle
spielen zu miissen, trat er einem Sportverein bei. Die Anerkennung seiner

> E. Stein, Aus meinem Leben (wie Anm. 1). 30, 37.

* E. Stein, Aus meinem Leben (wie Anm. 1). 42, 41.

* Ebd., 33; vgl. Alois Koch, Die Leibesiibungen im Urteil der antiken und friihchristlichen
Anthropologie. Schorndorf 1965, 84-85, 110-111 und Heinrich Schipperges, Der Garten
der Gesundheit. Miinchen 1985, 260-262.
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sportlichen Leistungen im Verein ersetzte ihm die ausbleibende Beachtung
seiner Eltern.

Tennis, Rudern, Wandern

Schwierige Mathematikaufgaben waren fiir Edith in der Schule »eine gei-
stige Turniibungs, die sie mehr als die Leibestibungen interessierten. Als
Ediths schulische Glanzleistungen einem Chemnitzer Vetter vorgehalten
wurden, war ihm der Grund klar. Sie hatte viel Zeit fiir lese-intensive
Schulficher, weil sie zu faul war, Sport zu treiben. Der Vetter behielt aber
nur insofern Recht, als Edith nicht in einem Verein Sport trieb. In der
Schule konnte sie die tibertrieben nationalistischen Sedanfeiern nicht aus-
stehen und wohl auch nicht den Turnunterricht. Edith erreichte einmal,
dafl ihre ganze Klasse am 2. September zum Sedantag mit einer freundli-
chen, jungen Turnlehrerin auf die Schneekoppe wandern durfte. Schwester
Erna nahm sie mit in einen Kreis von Freundinnen und Verehrern zum
Tennisspielen und Rudern. Hans Biberstein hatte ein Auge auf Erna ge-
worfen und lud die Schwestern zum Tennis ein. Edith spielte gerne mit
dem schlanken, sehnigen und leidenschaftlichen »Tennishans«. Ediths Ru-
he, einem Ball nachzusehen, den sie nicht erreichen konnte, brachte thn
zur Verzweiflung. Er war ein erbitterter Matchgegner, der aber nach dem
Spiel treuherzig die Hand zur Verséhnung reichte. Wihrend Schwester
Erna auf dem Klavier musizierte, tanzte Edith gerne mit Hans und das
noch auf der Hochzeit von Erna und Hans in Breslau 1920. Manche Mut-
ter und Tochter sahen in dem gebriunten Sportler mit den schwarzen
Haaren eine Glanzpartie. Edith war von solchen Ambitionen frei und trat
nicht in Konkurrenz zu ihrer Schwester. [hr war Hans Biberstein zu sehr
von seiner Mutter verwohnt und zu sehr von ihr bestimmt. Die dngstliche
Mutter Biberstein verbot ihrem sportlichen Sohn Hans z.B. erfolgreich
das Rudern mit den Steinschwestern. So blieb es beim Tennis.’

Feriensport

Wahrend der Ferien bei den Grofleltern oder bet einer befreundeten Fa-
milie auf dem Lande genossen die Schwestern die geringere Aufsicht und
die grofere Freiheit. »Kiithe hiiten, Garben binden, Fische mit der Hand
aus dem klaren Bach holen« waren ihre Ferienfreuden. Edith Stein ent-
wickelte durchaus ein Gefiihl fiir ihren Kérper. Weltanschauliche Fragen
in Verbindung mit ihrer korperlichen Entwicklung beschiftigten sie zeit-
weilig so sehr, daff ihre schulischen Leistungen nachlieffen. Die Schule trug
zur Klirung dieser Fragen nicht bei. Ein Aufenthalt in Helgoland, Bewe-
gung im Reizklima der Insel setzte Entwicklungsimpulse zur Verwand-

¢ Ebd., 77.
7 E. Stein, Aus meinem Leben (wie Anmerkung 1). 128.
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lung von einem schwichlichen Midchen zu kérperlich frauenhafter Fiille.
Fortan fiihlte sie sich korperlich meist véllig frisch und gesund. Krinkli-
chen und vital Schwicheren gegeniiber empfand sie Mitleid.®

In gut situierten jiidischen Familien wurde es sehr gerne gesehen, wenn
einer der Sohne Rabbiner werden wollte. In deutschen jiidischen Famili-
en studierten, promovierten, habilitierten Sohne in sikularen Fichern.
Das Philosophiestudium einer Frau war sehr ungewéhnlich. Aber die
Mutter Edith Steins stimmte dem zu und hielt das Konto der Schwestern
so ausgeglichen, dafl sie sich mit Freunden von Breslau aus Wintersport-
ferien in Schreiberhau/Riesengebirge leisten konnten. Der Student Paul
Bey verwohnte Lilli Platau, Edith und Rose Guttmann, indem er ihre
Schlitten den Berg hinaufzog, wihrend sich Hans Biberstein um Erna
kiimmerte. Ende des Sommersemesters 1911 gingen die Freunde nach
Groflaupa ins schlesische Gebirge. Gerne balancierten sie iiber einen
Baumstamm auf die andere Seite des Fliifichens Aupa, um dort den Ufer-
steilhang zu erklimmen, und gerne besuchten sie Hans Biberstein, der mit
seiner Mutter in Bad Reinerz kurte, um mit ihm auf der Promenade zu
spazieren. 1912 wihlten sie Griinwald, den héchsten Ort Preufiens an der
Hohen Meuse, zu ihrer Sommerfrische. »Hohepunkt der Ferienzeit« war
eine mehrtigige Wanderung »bergauf und bergab von morgens bis
abends«. Tagesleistungen von vierzig Kilometern entsprachen durchaus
dem »Klotzen«, wie es in der Jugendbewegung iiblich war. Edith ver-
stauchte sich den Fuf§ und konnte nicht wie gewohnt die Berge hinunter-
springen, sondern war genétigt, »miihselig Fufl vor Fufl zu setzen«.
Schliefllich mufiten die Freundinnen sie fast tragen. Trotzdem freuten sie
sich an der herrlichen Gebirgslandschaft. Edith und ihre Freunde nutzten
die Wanderungen auch zu ausgedehnten klirenden Gesprichen iiber ihre
Lebenspline. Ab Sommersemester 1913 studierten Edith Stein und Rose
Guttmann u.a. bei Husserl in Géttingen.?

Tanzen und Wandern

Mittwochs- und Samstagsnachmittag war vorlesungsfrei und Gelegenheit
zu Tanz drauflen in Maria Sprung. Die Philosophieprofessoren Nelson
und Husserl beteiligten sich nicht an dem Tanzvergniigen, sondern gingen,
wenn das Wetter es erlaubte, ins Freie. Rose und Edith erwanderten sich
auf Rucksacktouren die Umgebung von Géttingen. Edith entwickelte ei-
ne Vorliebe »fiir die Gleichen — zwei Gipfel dicht nebeneinander«. Beim
Blick ins Tal in eine liebliche Landschaft — »Felder, schmucke Dérfer und
rings ein Kranz griiner Walder (...) wie auf einem Bild von Ludwig Rich-
ter« — fiihlte sich die Studentin »so recht im Herzen von Deutschland«.
Pfingsten wanderten die Freundinnen durch Thiiringen, stiegen von Ei-
senach auf die Wartburg, von der Drachenschlucht zur Hohen Sonne und

$Ebd., 17, 181.
> Ebd., 106-108.
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auf dem Rennpfad zum Inselberg. In Weimar besuchten sie das Goethe-
haus am Frauenplan und Schillers Gartenhaus am Stern mit dem armseli-
gen Sterbezimmerchen. Bei thren Wanderungen begleiteten gelegentlich
Dr. Erich Danziger und Dr. med et. phil. Georg Moskiewicz die Freun-
dinnen. Beide jungen Minner hatten eine tiefe Neigung zu Rose gefaf3t,
waren aber in ihren ungesicherten akademischen Positionen verantwor-
tungsbewuflt genug, dies nicht zu artikulieren. Auf der Grundlage ihrer
gemeinsamen philosophischen Interessen verband Edith Stein mit Georg
Moskiewicz, einem Habilitanden Husserls, eine herzliche Freundschaft.
Wenn er mitwanderte, war er frohlich und ausgelassen wie ein kleiner Jun-
gello

Ausgleich und Erbolung

Bei Ausbruch des ersten Weltkriegs meldeten sich Ediths Géttinger Kom-
militonen aus patriotischer Begeisterung sofort zum Kriegsdienst. Im
Dienste am Vaterland wollte Edith Stein nicht nachstehen und meldete
sich zur Ausbildung als Rot-Kreuz-Schwester. Wenn der Privatdozent
Reinach von der Front Briefe an »Schwester Edith« schrieb und sie mit
Kriegskamerad anredete, entsprach das durchaus dem Stand ihrer emanzi-
patorischen Leistung als Frau und Jidin. Edith kam im Lazarett von
Mahrisch-Weilkirchen zum Einsatz. Der Nachtdienst, Sterbefalle, unge-
wéhnliche Erwartungen junger Arzte, Liecbeskummer einer Mitschwester
belasteten. sie sehr. Edith erholte sich bei-einem etfrischenden Bad und
Spaziergingen mit »weiten Ausblicken in die anmutige Landschaft« zur
Burgruine Helfenstein und zu den Westbeskiden in der Ferne. »Es war ein
fruchtbarer Landstrich, (...) die mihrische Hanna, ein wahres Garten-
land«. Als Schwester Erna zu Besuch kam, unternahm Edith mit ihr eine
Fuflwanderung nach Helfenstein. Die Wanderung diente den Schwestern
wieder dazu, vieles ungehindert zu besprechen.!

Als nach Auflésung des Lazaretts Edith nicht mehr in den Rot-Kreuz-
Dienst eingezogen wurde, ging sie sofort in den schulischen Vorberei-
tungsdienst nach Breslau. Thre Wanderpraxis kam ihr zugute. Eine Wan-
dervogelgruppe, die sonst von einer Turnlehrerin geleitet wurde, wihlte
Referendarin Stein zur Begleiterin ihrer Wochenendausfliige. Sie gestalte-
te das ganz zuinftig mit Gitarre und Kochtopf. Wahrend der Breslauer Re-
ferendarzeit begann Edith in einer Gruppe von Freundinnen und Schwe-
stern mit Mensendieck-Gymnastik.

Wihrend der Vorbereitungen zum Rigorosum bei Professor Husserl,
der inzwischen 1916 einen Ruf nach Freiburg/Breisgau angenommen hat-
te, kam Freundin Erika Gothe aus Gottingen, um Edith iiber die Einsam-
keit des Priifungsdrucks hinwegzuhelfen. Zur Erholung bestiegen die
Freundinnen den Feldberg und den Hohentwiel und wanderten zum Bo-

' Aus meinem Leben (wie Anmerkung 1). 214.
' Ebd., 333, 301,
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densee. Beim Klang der Glocken ruderten sie zur Insel Reichenau. »Wein-
garten unter tiefblauem Himmel in blendendem Sonnenlicht, umspiilt von
den griinen Wellen des Sees« hinterlieflen bei Edith einen tiefen Ein-
druck.!

Ohne selbst einer Organisation anzugehoren, zeigte sich Edith Stein
durchaus aufgeschlossen fiir Werte der Jugendbewegung - z.B. fiir eine
freie, selbstbestimmte Sportnutzung. Spiel und Sport sah sie weniger als
Rekordstreben und Selbstzweck, sondern, wie in der Jugendbewegung, als
Erziehungsmittel zu einem gesunden Leben und als Ausgleich zu Bela-
stungen des Lebens. In Géttingen schitzte sie den Dozenten Leonard
Nelson, der im Sinne der Jugendbewegung pidagogische Theorie in erzie-
herische Praxis umzusetzen suchte. Sie trat seiner »Pidagogischen Grup-
pe« bei, deren Motor zeitweilig Hugo Hermsen war. Dessen sonnenge-
braunter Kopf »mit schonen edlen Ziigen«, sein kraftvolles, gesundes und
sportlich geschultes Auftreten beeindruckten Edith sehr. Sie blieb nicht
bei solchen Eindriicken stehen, sondern integrierte, wie dargestellt, ganz
konkret Spielen und Rudern, Tennis und Tanzen und immer wieder Wan-
dern in ihr Leben als Schiilerin, Studentin, Rot-Kreuz-Schwester, Lehre-
rin und Philosophin. Edith Stein hat die Niederschrift ihrer Sporterfah-
rungen vor dem Eintritt in den Kélner Karmel am 14.10.1933 begonnen
und im Frihjahr 1939 im Fluchtkarmel Echt (Holland) beendet. Die As-
zetikerin mufite die instrumentelle Sportnutzung ihres Lebens nicht kor-
rigieren. Die totalitiren rassistischen Ideologen, die Edith Stein das Leben
nahmen, suchten auch einer freien, selbstbestimmten Sportnutzung, wie
sie z.B. in der Jugendbewegung begonnen hatte, ein Ende zu bereiten.!

2 Aus meinem Leben (wie Anmerkung 1). 368.

Y Ebd., 368, 163, 401; Winfried Joch, Sport und Leibeserziehung im Dritten Reich. In:
Horst Ueberhorst, Geschichte der Leibesiibungen. Bd. 3/2, Berlin/Miinchen/Frankfurt
1982, 702.
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Edith Stein und der Frieden im Jahre 1937

| Eine Dokumentation

_’]obn Sullivan

1. Einfiibrung

Edith Stein besafl ausgezeichnete Lateinkenntnisse; es bereitete ihr kei-
nerlei Schwierigkeiten, Gedichte in lateinischer Sprache zu schreiben. In
einer vor kurzem in Rom veréffentlichten Studie hat der Verfasser sich
eingehend mit einer von Edith Stein verfafiten Strophe zu einem lateini-
schen Hymnus befaflt, die bis heute im Kdlner Karmelitinnenkloster ge-
sungen wird. In dieser Strophe kommt eine besondere Andacht zu Maria,
der Konigin des Friedens, zur Geltung, der die Kirche des jetzigen Kdlner
Karmel geweiht ist. In dem genannten Artikel wird dieses Beispiel lateini-
scher Dichtung eine Voriibung fiir die Votivmesse und fiir das Offizium
zu Ehren der Friedenskoénigin genannt, die Edith Stein 1940 wihrend ihres
Exils in Echt zusammenstellte; ferner habe es als »Aufwirmibung fiir
einige weitere Arbeiten zur Forderung derselben Andacht in Kéln im Jah-
re 1937« gedient.!

Aus der Erforschung der Archive und der Befragung von Zeitzeugen in
Kéln und Beek/Holland ergibt sich mit einiger Wahrscheinlichkeit, daf§
Edith Stein die erganzende Strophe zum marianischen Hymnus Flos Car-
meli im Jahre 1935 schrieb. Auch die weiteren Beitrige zur Férderung der
Andacht zur Friedenskonigin, die sie zwei Jahre spater verfafite, verdienen
unsere Aufmerksamkeit, nicht nur wegen ihrer interessanten Form, son-
dern vor allem auch, weil sich auf diese Weise die Moglichkeit ergibt, ein
breiteres Publikum auf bislang unveréffentlichte informative Texte von
ihr und tiber sie aufmerksam zu machen. (Die 1940 entstandenen Texte der
Messe und des Offiziums sind es wert, dafl man sie zum Gegenstand einer
eigenen Studie macht.)

2. Edith Stein und die Dreibundertjabrfeier des Kolner Karmel (1937)

Das Jahr 1937 bot den Kolner Karmelitinnen Anlafl zu besonderen Feier-
lichkeiten. Begingen sie doch in jenem Jahr das dreihundertjihrige Beste-
hen des ersten Klosters der Unbeschuhten Karmelitinnen auf deutschem
Boden.? Eine wichtige Zeitzeugin, Edith Steins damalige Priorin Sr. Te-
resia Renata Posselt, bezeugt, dafl Sr. Teresia Benedicta (Stein) an der Er-
stellung der Festschrift mit der Geschichte der Kélner Griindung beteiligt

' John Sullivan, Liturgical Creativity from Edith Stein. Teresianum 49, 1/1998.
2 Siehe Edith Stein, Wie ich in den Kélner Karmel kam. Mit Ergidnzungen und Erldute-
rungen von Maria Amata Neyer. Wiirzburg 1994, 78-83.



364 John Sullivan

war. In ithrer Edith-Stein-Biographie macht Sr. T.R. Posselt (1891-1961)
dazu folgende Angaben:
Schwester Benedicta (...) mufite nach Kriften bei der Vorbereitungsarbeit helfen. Als
Festschrift sollte die Geschichte des Karmel Maria vom Frieden und der im Laufe der
300 Jahre aus ihr hervorgegangenen 12 Stiftungen verfafit werden. Schwester Benedicta
ging der Mutter Priorin zur Hand, die historischen Quellen zu erschlieflen und an die
erforderlichen Dokumente zu gelangen. Sie tibernahm es, nach Fertigstellung des Ma-

nuskriptes, das unférmige Werk in Kapitel und Abschnitte einzuteilen und besorgte die
Aufstellung einer genauen Quellen- und Literaturangabe.?

Edith Stein erwihnt dieses Projekt mehrfach in ihrer Korrespondenz aus
der Zeit vor und nach der Hauptfeier im Oktober 1937. Dabei schreibt sie
die Autorschaft von Unter dem Zepter der Friedenskonigin immer Sr. T.
R. Posselt zu.* Edith Stein war zustindig fiir die bibliographischen Ein-
zelheiten, ferner oblag ihr die Uberpriifung der Angaben in den Fufnoten
wie auch der Hinweise zu den Illustrationen. Die Lektiire der zeitgenos-
sischen Darstellung fritherer Abschnitte aus der Geschichte der Kélner
Karmelgriindung lieferte ihr nattirlich auch Informationen, die ihre An-
dacht zur Friedenskonigin vertieften.

Weder Sr. Teresia Renata Posselt noch Edith Stein selbst machen genaue
Angaben zu dem Umfang des Beitrags, den letztere in jenem Jahr leistete,
doch liefern uns die jiingsten Forschungsergebnisse ein genaueres Bild da-
von. Die Analyse von drei verschiedenen Texten wird uns zeigen, wie oft
sie eine kreative Arbeit zu der Feier beisteuerte. Die Reihenfolge der Be-
handlung entspricht nicht unbedingt der Chronologie des Entstehens, da
sich die Arbeiten Edith Steins nur schwer genau datieren lassen. Mangels
zwingender innerer Chronologie ist es ergiebiger, wenn wir uns zuerst ei-
ner Inschrift auf einem Kunstwerk, dann einem lateinischen Epigramm
und schlieflich einigen Biichern zuwenden. Dabei werden wir auf Belege
stoflen, die dokumentieren, was wihrend des ersten]ahres Edith Steins als
Protellschwestermmibdeietlichen Gelibdern alles in Koln geschah.

2.1. Herzformiges Exvoto fiir die Statue der Friedenskénigin

In dem als Tllustration zu Edith Steins Arbeit Wie ich in den Kolner Kar-
mel kam zusammengestellten Bildband bringt die Leiterin des Kélner
Edith-Stein-Archivs und anerkannte Interpretin des Lebens und der Zeit
Edith Steins, Sr. Amata Neyer, ein Foto von einem Silberherzen. Dieses
Herz wurde als Exvoto fiir die Statue der Friedenskonigin in der Kirche
des urspriinglichen Kolner Karmel im Siiden der Altstadt entworfen. Das

* Siche Teresia Renata Posselt, Edith Stein. Ein Lebensbild. Niirnberg 71954, 198.

* Siehe Edith Stein, Brief 239 vom 18. Mai 1937, 81 f.; Brief 257 vom 17. Januar 1938, 101.
In: Selbstbildnis in Briefen: Teil 2 — 1934—1942. Freiburg 1977.
Als Verfasserin wird auf der Titelseite der Festschrift eindeutig genannt: Sr. Teresia Re-
nata de Spiritu Sancto, Unter dem Zepter der Friedenskénigin, Karmelitinnenkloster
Kéln-Lindenthal 1937, 202 S., 24x16 cm.
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Gnadenbild hatte Maria de Medici den Karmelitinnen »kurz vor ihrem
Tode« am 3. Juli 1642 vermacht.”

Ein Silberschmied wurde mit der Anfertigung eines Silbermedaillons
beauftragt, das die Namen aller in Kéln-Lindenthal lebenden Schwestern
enthalten und dem Gnadenbild in der Kirche der Schnurgasse umgehangt
werden sollte. Sr. A. Neyer hilt es fiir »hochstwahrscheinlich«, daff der
Widmungsvers auf der Riickseite von Edith Stein verfaflt wurde; er laute-
te:

300 Jahre in Kéln / dient dir, Maria, der Karmel. / Heute in Liebe und Dank / weiht er
dir, Mutter, dies Herz / 1637-5. Nov. 1937.5

Sowohl das Medaillon als auch das Gnadenbild selbst wurden bei einem
Luftangriff am 28. April 1942 zerstort. An derselben Stelle in der Kloster-
kirche, an der sich einst die urspriingliche Statue befand, steht heute eine
Kopie.

2.2 Chronogramm » Mater omnipotens«

Das Chronogramm war eine fromme Ubung in lateinischer Sprache, ei-
gens dazu erdacht, die rémischen Zahlen des Griindungsjahres 1637 mit
denen des laufenden Jubildumsjahres 1937 zu verbinden.” Dabei stellen die
Anfangsbuchstaben der aufeinanderfolgenden Zeilen die »Zahlen« dar, die
zusammen das Jahr 1637 ergeben, wihrend mit den letzten Buchstaben
Zeile fiir Zeile das Jahr 1937 »ausbuchstabiert« werden kann.

Mater omnipotens — precibus apud DeuM!
Domina nostra clemens, — salvas filias faC!
Corde fideli tuo — omnibus firmiter speM.
Xristum sequi ducem - cupit pusillus greX,

% Siehe Unbeschuhte Karmelitin [= Sr. Maria Monika Hemmes OCD], Maria vom Frieden,
Koln. Kirche des Kélner Klosters (...): Geschichte und Kunst (Sammlung Kunstfiihrer.
Grofie Ausgabe 29). Miinchen/Ziirich 1958, 3 f. Die urspriingliche Karmelgriindung
befand sich in der Schnurgasse im Siiden der Stadt, bis die Schwestern 1802 im Zuge der
Sikularisation vertrieben wurden und ausstarben. Im Jahre 1845 kamen erneut Karme-
litinnen nach Kéln, die sich in der Strafle Gereonskloster Nr. 12 ein Kloster bauten. Der
Kulturkampf 1875 zwang diese Kommunitit zu einer Verlegung des Klosters nach Echt
in der nahegelegenen niederlindischen Provinz Limburg. Bei ihrer Riickkehr nach
Deutschland konnten sich die Schwestern weder in der Schnurgasse (wo die Klosterkir-
che inzwischen Pfarrkirche geworden war), noch in dem (zum Kinderheim umfunktio-
nierten) Gereonskloster ansiedeln; daher bezogen sie zuerst eine Mietwohnung und bau-
ten dann ein neues Haus in dem Wohnviertel Kéln-Lindenthal westlich der Altstadt.
(Dort begann Edith Stein 1933 ihr Ordensleben.) Weil in Kéln-Lindenthal der Karmel
durch die Luftangriffe der Alliierten ginzlich zerstort und ausgebrannt war, sah sich die
Kommunitit 1944 gezwungen, die Stadt Kéln zu verlassen; sie fand Aufnahme im Kar-
mel Welden bei Augsburg. Nach dem Krieg lebten die Schwestern zunichst in Kéln-Jun-
kersdorf (Vogelsanger Weg 43) und bauten von dort aus das urspriingliche Kloster an der
Ecke Schnurgasse/Vor den Siebenburgen wieder auf.

¢ Siehe Amata Neyer, Wie ich in den Kélner Karmel kam. 83.

7 Kélner Edith-Stein-Archiv, Mappe B I 33, Einzelblatt, 28 x 13 cm, handgeschrieben mit
Tinte, undatiert.
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Xristum vere tuum -  filium o GenetriX!
Xristus sit nobis Pax — semper sit nobis ReX.
Velis pacare tuos  —  Pacis Regina et tV.
Iesu mater nobis - Dux et Regina prael,
Iesum diligere fac - nos clementer audl.

Die folgende Ubersetzung macht keinen Versuch, Edith Steins Meister-
schaft in der Kombination der zu dem Chronogramm erforderlichen Vo-
kabeln einzufangen; es soll hier lediglich der Wortsinn ihres Textes wie-
dergegeben werden:

Mutter, du Machtige, — durch unsere Bitten zu Gott,

Unsere milde Herrin, — schenke deinen Téchtern das Heil.

Durch dein treues Herz — gib allen sichere Hoffnung.

Christus als Fithrer zu folgen — ist der kleinen Herde Wunsch.
Christus, der wahrhaft — dein Sohn, o Mutter, war.

Christus sei unser Friede, — sei unser Konig auf immer.

Den Deinen gib, bitte, den Frieden, — unsre Friedenskonigin, auch du;
Mutter Jesu, uns — als Fithrerin und Kénigin vorangehe,

Hilf uns Jesus lieben, — gnidig erhére uns.

Christus wird hier von Edith Stein sehr stark hervorgehoben, sicherlich
starker als in ihrer Zusatzstrophe zum Flos Carmeli, die Maria in den Mit-
telpunkt stellt. Der ganz und gar marianische Charakter des Hymnus Flos
Carmeli machte eine solche Konzentration auf die Mitte erforderlich;
auflerdem bot das kernige mittelalterliche Latein des Originals nur wenig
Spielraum fiir eine ausgiebige Bildersprache.?

Fiir unseren Zweck wichtiger diirften die Vokabeln sein, die an die 1935
entstandene Strophe des Flos Carmeli erinnern, namlich »filias« (T6chter),
»clementer« (gnadig), »cor[de]« (Herz), »pax« (Friede), »Regina« (Kéni-
gin), und in einem gewissen Sinn auch »omnipotens« ([alljmichtig; die 4l-
tere Strophe enthielt »potenters, d. h. »michtig«).

Wenn er auch zeitlich auf das Entstehungsjahr beschrinkt bleibt, liefert
dieser Text doch einen guten Eindruck von Edith Steins Zuneigung zu
Maria als Vorbild und Quelle des Friedens in Zeiten der Verwirrung. Er
weist ganz sicher eine enge Verwandtschaft mit der lateinischen Strophe
auf, die sie zwei Jahre zuvor verfaflt hatte. Anders als bei der 1935 ent-
standenen Dichtung wird im Archiv des Kolner Karmel ein Original des
Chronogramms in der Handschrift Edith Steins aufbewahrt. Der Text des
Chronogramms wird hier zum ersten Mal ver6ffentlicht und in deutscher
Ubersetzung angeboten.

® Man vergleiche den Originaltext mit der 1935 von Edith Stein als Erginzung zu den drei
traditionellen Strophen des Hymnus Flos Carmeli verfaiten Zusatzstrophe:

Filiarum cordi suavissimo Deiner Tochter Herz

Cor tuarum illi mitissimo zu deinem Herzen, zu dem zirtlichsten,
o inclina. zu dem sanftmiitigsten ziehe du hin.
Pacem rogamus-audi clementer nos, 'Die Friedensbitte gnidig wolle erhér’n;
Te obsecramus-juva potenter nos. machtvoll hilf uns, wir flehen dich an,
o Regina! unsre Konigin.

(Deutsche Ubersetzung von Sr. Elisabeth Peeters OCD)
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2.3 Unter dem Zepter der Friedenskonigin und die Herzbiicher

Durch ihre Mitarbeit bei der Fertigstellung des Buches Unter dem Zepter
der Friedenskonigin konnte Edith Stein ihre Kenntnisse vom Leben und
Werk einer bedeutenden Personlichkeit der Geschichte ihres Karmel,
namlich Mutter Isabella vom Heiligen Geist, vertiefen. Die Mitgriinderin
des Kolner Karmel wurde am 28. Juni 1606 als Carlotta von Urquine in
Briissel geboren und starb am 13. Mirz 1675 in Koln. Sie trat in Antwer-
pen in den (damaligen) Niederlanden in den Karmel ein, wo einige der er-
sten aus Spanien kommenden Unbeschuhten Kol it G Rlosics
gegriindet hatten.’

Sie war sowohl literarisch als auch kiinstlerisch begabt, was sie zu der
Erstellung von drei gidnzlich handgeschriebenen und von Hand illustrier-
ten Bilichern mit Schriftmeditationen veranlaflte, die als spirituelle Anre-
gung zu Beginn der beiden tiglichen Erholungszeiten der Kommunitit ge-
lesen werden sollten.!

2.3.1 Herzsymbolik in den Herzbiichern

Die Bandbreite der in diesen Biichern enthaltenen (literarischen wie auch
graphischen) Meditationsmethoden, ihre »theologische Anthropologie«
(um einen modernen Ausdruck zu verwenden) und die in ihnen enthalte-
ne spirituelle Sicht ist zuflerst vielschichtig; sie tibersteigt bei weitem den
Rahmen dieses Berichts. Es moge der Hinweis gentigen, daf} sie die einst
klassische Unterscheidung des geistlichen Entwicklungsprozesses in drei
Phasen oder »Wege« — Lauterung, Erleuchtung und Vereinigung — darle-
gen. Das half den Schwestern, mithelos die grofien Linien der gesondert in
der Erholungszeit vorgetragenen Meditationen zu erkennen; der didakti-
sche Ansatz wurde noch verstiarkt durch die Illustrationen.

Die Bilder sind in sich schon eindrucksvoll; auflerdem weisen sie einige
besondere Merkmale auf, die bald Sr. Teresia Benedictas Aufmerksamkeit
auf sich zogen, als sie sich bei der Vorbereitung des Jubiliumsjahres 1937
mit dem Werk befafite. Die in den Meditationen enthaltenen Schriftstellen
sind mit hebriischen Buchstaben ausgeschmiickt. Ferner gibt es eine wei-
tere Besonderheit, die Edith Steins Interesse weckte: In der unteren rech-
ten Ecke enthalten alle Bilder ein Herz. Dieses Herz steht fiir die mensch-
liche Seele in ihrer Beziehung zur Gottheit und zum géttlichen Leben. Im
dritten Band durchliuft das Herz die Himmel auf der Suche nach Er-

* Siehe dazu Posselt, Erster Teil 4. Das Lebenswerk der Mutter Isabella vom Heiligen
Geist. In: Unter dem Zepter. 38—41 und passim.

1 Klosterarchiv des Kélner Karmel [= die Sammlung aller archivalischen Stiicke des Klo-
sters mit Ausnahme der Edith-Stein-Sammlung], C 1-7; a) Erster Theil (1-230); b) Zwei-
ter Theil (231-560); c) Dritter Theil (1-246). Die Grofle aller drei Biande betrigt 18,5 x
27,5 cm. Interne Hinweise legen eine Datierung des zweiten Bandes auf das Jahr 1638
oder danach nahe; die beiden anderen Binde enthalten keinerlei Datierung. Bei allen drei
Binden handelt es sich um handschriftliche Codices mit handgemalten Illustrationen.
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kenntnis und Inspiration. In jedem Herzen sind zwei Augen gemalt, von
denen bis auf wenige Ausnahmen das eine, das fiir das menschliche Er-
kenntnisvermdgen steht, geschlossen ist; das andere steht fiir die vom
Glauben, der bis in den Himmel reicht, erleuchtete Seele und ist deshalb
offen. Als Symbol fiir den Glauben halt sich das Herz ein Fernrohr vor
das offene Auge.!! Sowohl die hebriische Schrift als auch die symboli-
schen Darstellungen diirften Edith Stein angesprochen haben: das He-
briische wegen ihrer eigenen judischen Herkunft, das Herz als Symbol fiir
die fides quaerens intellectum, eines der Hauptanliegen ihrer eigenen Su-
che nach Wahrheit in der Zeit nach ihrer Taufe.'

Die vielen Herzen diirften Edith Stein immer wieder an die Herzsym-
bolik erinnert haben, auf die sie 1935 in ihrer lateinischen Strophe bis zu
zweimal zuriickgegriffen hatte. Tatsichlich bildet die Vokabel »Herz« ei-
nen Kernbegriff der knappen lateinischen Dichtung, und sie fiigt sich gut
in die Andacht zur Friedenskonigin ein, von der die Kolner Karmelitin-
nen im Jahr 1937 beseelt waren.

2.3.2 Neuer Augenzengenbericht, der die Bedeutung der Herzbiicher
fiir Edith Stein belegt

Edith Steins Analyse der eindrucksvollen Herzsymbolik in allen drei
Biichern von Mutter Isabella, und ganz besonders im dritten Band, weck-
te Erinnerungen an das Symbol, das sie schon eher, im Jahr 1935, in ihrer
lateinischen Strophe verwendet hatte. Die Vokabel »Herz« machte hier
nicht weniger als 40% der Substantive und 10% des ganzen Vokabulars
aus. Edith Stein diirfte die Aufnahme einer Reproduktion der Herzbilder
aus einem von Mutter Isabellas Herzbiichern in die Festschrift Unter dem
Zepter der Friedenskonigin entschieden befiirwortet haben.

Tatsichlich enthilt die 1937 veroffentlichte Festschrift Reproduktionen
von zwei Bildern aus dem dritten Band."®> Uber der Abbildung gegenuber
S. 97 befindet sich die lateinische Aufschrift »Veni spiritum veritatis«; wer
mit der Lebensgeschichte Edith Steins vertraut ist, wird darin unschwer
einen Begriff erkennen, der in ithrem Leben eine besondere Bedeutung
spielte, nimlich »Wahrheit«. In der Nacht, in der sie sich entschlof}, ka-

1 Mutter Isabella, Herzbuch. 3, 9 f.

12 Siehe dazu Reinhard Kérner, Mystik — Quell der Vernunft. Erfurter Theologische Stu-
dien. Bd. 60, Leipzig 1990.

Siehe Unter dem Zepter. Ablichtungen zwischen 96 und 97. Das Bild auf der gegenii-
berliegenden Seite von 96 ist die erste Illustration in Bd. 3 der Herzbiicher, 22; das zwei-
te Bild auf der gegeniiberliegenden Seite von 97 ist die 32. Illustration in Bd. 3 der Herz-
biicher, 98. Zum Gliick wurde Mutter Isabellas Kunstwerk dem gréfieren Publikum in
anderer Form zuginglich gemacht, und zwar in Gestalt der von Prof. Otto Schwalge ent-
worfenen bunten Glasfenster der jetzigen Koélner Karmelkirche. Siehe dazu Hemmes
OCD, Kirche des Kélner Klosters. 18-30. In diesem Kirchenfiihrer findet man sowohl
Abbildungen von den modernen Glasfenstern als auch Reproduktionen der jeweils ent-
sprechenden Originalbilder aus dem dritten Band von Mutter Isabellas Herzbiichern,
nach denen die Glasfenster geschaffen wurden.

13
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tholisch zu werden, soll sie das Leben der hl. Teresa von Avila mit dem
Ausruf zugeklappt haben: »Das ist die Wahrheit.« Und in bezug auf die
Zeit, in der sie als Nichtgliubige thren Weg suchte, sagt sie selbst, dafl
letztlich ihre »Suche nach der Wahrheit ein einziges Gebet [war]«.!*

Diese Argumentation lafit sich jetzt durch einen Augenzeugenbericht
untermauern, der andeutet, dafl Edith Stein groffe Bewunderung fiir Mut-
ter Isabellas Meditationsbuch fiir die Erholungszeiten empfand. Aufgrund
eines Briefes, den der Kélner Karmel vor einigen Jahren erhielt, konnen
wir heute bestitigen, daff Edith Stein an dem Abend, an dem sie von Koln-
Lindenthal nach Echt reiste, einen Band des Originals bei sich trug; aufler-
dem nahm sie sich im Auto Zeit, ihn einer Begleitperson zu zeigen, deren
Beteiligung an dieser Fahrt der Edith-Stein-Forschung bislang nahezu un-
bekannt war.

Die Ehre, sie etwa sieben Wochen nach der Kristallnacht von Deutsch-
land in die Niederlande zu begleiten, wird von den Historikern zumeist
nur Dr. Paul Strerath zugeschrieben.!” Die unlingst zusammen mit Sr.
Amata Neyer im Kolner Archiv angestellten Nachforschungen ermogli-
chen es mir, die folgende Korrektur der iiblichen geschichtlichen Darstel-
lung zu liefern.!'® Der Text des viele Jahre nach dem Ereignis geschriebe-
nen Briefes ist selbst der beste Beweis fiir die Tatsache, dafl Sr. Teresia Be-
nedicta und Dr. Paul Strerath auf ihrer Reise am Silvestertag 1938 von ei-
ner dritten Person begleitet wurden:"’

Das katholische Pfarramt Perl

Perl, den 17.8.1967
Apacherstrafle

An den
Karmel in
Kéln-Lindenthal [sic]

Sehr geehrte Frau Abtissin! [sic]

Es dringt mich, Thnen mitzuteilen, daf} ich als Beifahrer damals mit Herrn Dr. med. Paul
Strerath mitgeholfen habe, Thre Schwester, Dr. Edith Stein, nach Holland tiber die Gren-

4 Siehe Edith Stein, zitiert nach Posselt, Edith Stein, ein Lebensbild. 75; ferner zitiert von
Papst Johannes Paul II. in seiner Homilie bei der Seligsprechung Edith Steins (1987), ge-
folgt von seiner ermutigenden Bemerkung : »... ein herrliches Wort des Trostes fiir alle,
die sich mit dem Gottesglauben schwertun!« In: Predigten und Ansprachen von Papst
Johannes Paul II. bei seinem zweiten Pastoralbesuch in Deutschland usw. (Verlautba-
rungen des Apostolischen Stuhls 77). Hg. Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz,
Bonn 1987, 29.

" Zu den juristischen Umstinden von Edith Steins Versetzung von Deutschland in die Nie-
derlande, siehe John Sullivan, Das noch unveréffentlichte Ubertrittsgesuch Edith Steins
an den HI. Stuhl. In: Edith Stein Jahrbuch 1 (1995) 355-59.

' Fotos sowohl von Dr. Paul Strerath als auch von Pfarrer Dr. Sudbrack, siche Wie ich in
den Kélner Karmel kam. 101. Zu Sudbrack gibt die Autorin lediglich den knappen Hin-
weis: »... begleitete die Reisenden von Kéln nach Echt«, vermutlich in Erwartung einer
spiteren giinstigen Gelegenheit, um die ganze Geschichte zu erzihlen. Mein herzlicher
Dank gilt Sr. Amata Neyer fiir die Bereitstellung des Briefes von Pfr. Dr. Sudbrack fiir
diesen Aufsatz.

¥ Koélner Edith-Stein-Archiv, Mappe G I 15, beidseitig beschriebenes Einzelblatt, 19x14
cm, handgeschrieben mit Tinte.
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ze zu schaffen. Ich erinnere mich noch, dafl sie ein handgeschriebenes Buch mitnahm,
das sie mir zeigte. Auf jeder Seite des Buches war ein grofies Herz gezeichnet, umgeben
mit alter Schrift. Dieses Herz hat grofien Eindruck auf mich gemacht und meine Arbeit
in der Vorbereitung der Kinder auf ihre erste hl. Kommunion im frithen Alter stark be-
einflufit. Ich freue mich heute, dafl ich dieser grofien Frau begegnet bin und dafl ich auch
an einer Station ihres Kreuzweges dabei sein durfte.

Moge thre Furbitte im Himmel meine priesterliche Arbeit segnen.

In der Liebe Christi
Ihr ergebenster

Dr. Leo Sudbrack
Pfr. v. Perl

Pfarrer Dr. Sudbrack war den Schwestern bekannt, weil sein Bruder, der
Jesuit P. Karl Sudbrack, der Kommunitat in Koln-Lindenthal regelmafig
Vortrige hielt. Da er zugleich ein Freund des Fahrers, Dr. Paul Strerath,
war, lag die Entscheidung fiir Dr. Leo Sudbrack als Begleiter auf der Fahrt
von Koéln nach Echt nahe. Abgesehen von moglichen weiteren Verbin-
dungen gibt es mehrere Griinde, die fiir die Wahrscheinlichkeit einer sol-
chen Entscheidung sprechen. Zur damaligen Zeit war es undenkbar, dafl
eine Ordensfrau eine Reise in Begleitung eines einzigen mannlichen Laien
oder sogar eines einzigen Priesters angetreten hitte; sie wurde grundsitz-
lich von mehreren Personen begleitet, um die Bildung einer kleinen Grup-
pe zu erméglichen und jede Unschicklichkeit zu vermeiden (Numguam
solus cum sola und umgekehrt, lautete die entsprechende lateinische Vor-
schrift). Zweitens fand die Abfahrt aus Koln erst am spiteren Nachmittag
statt, daher mufite es den Schwestern hoflich erscheinen, eine dritte Per-
son zu bitten, Dr. Strerath nach Kéln zurtickzubegleiten. Drittens durfte
man davon ausgehen, dafl eine Ordensfrau, die die Grenze passieren woll-
te, den Zollbeamten weniger leicht auffallen wiirde, wenn sie in Begleitung
eines Priesters reiste. Als das Auto die deutsch-hollindische Grenze er-
reichte, safy ohne Zweifel Dr. Strerath am Steuer, wihrend sich Sr. Teresia
Benedicta mit Pfarrer Dr. Sudbrack auf dem Riicksitz befand. Das gab ihr
auflerdem Gelegenheit, ihm unterwegs das altehrwiirdige Buch mit den
Herzillustrationen zu zeigen.'®

Der Grund, weshalb sie ein so kostbares Buch mitnahm, ist folgender:
Fiir die Arbeit an der Festschrift von Sr. T. R. Posselt hatten sich die K&l-
ner Schwestern die beiden ersten Binde der Herzbiicher von den Echter
Karmelitinnen ausgeliehen.!” Nach der Jahrhundertfeier behielten sie die-
se zundchst in Koln zuriick, weil sie auf eine giinstige Gelegenheit warte-

% Die Ankunft in Echt erfolgte »gegen Abend, etwa zwischen 19 und 20 Uhrs; siche Edith
Stein, Wie ich in den Kélner Karmel kam. 103.

? In der von Edith Stein zusammengestellten Bibliographie fiir Unter dem Zepter wird
Echt als der Ort genannt, an dem sich die beiden ersten Binde befinden; siche Unter dem
Zepter. 199. In einer méglicherweise durch Hochachtung vor dem Mutterkonvent ein-
gegebenen, hochherzigen schwesterlichen Geste haben die Schwestern des vormaligen
Echter Karmel, die z. Zt. im Karmel Beek leben, vor kurzem (1996) dem Kélner Karmel
die beiden Binde geschenkt. Sie kénnen jetzt im Archiv des Kélner Karmel eingesehen
werden.
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ten, um die Binde jemandem mitzugeben, der sie persénlich wieder nach
Echt zurtickbringen konnte. Seit der Flucht der Kélner Karmelitinnen
nach Holland wihrend des Kulturkampfes befanden die Biicher sich nim-
lich in Echt.”® Ende 1938 diirften die Karmelitinnen der Meinung gewesen
sein, dafl ein Auto mit drei Insassen einen ausgezeichneten »Deckmantel«
fiir die Riickkehr der altehrwiirdigen Bande aus dem 17. Jahrhundert nach
Echt bot.

Wenn wir es so betrachten, macht der Brief von Dr. Sudbrack einen sehr
glaubwﬁrdigen Eindruck; auflerdem belegt er Edith Steins Vertrautheit
mit der Herzsymbolik. Wieso hat Dr. Sudbrack aber so lange gewartet, bis
er Kontakt aufnahm mit den Kélner Schwestern? Uber seine unmittelba-
re Motivation kann man nur mutmaflen, doch gibt es mehrere Ereignisse,
die als unmittelbare Ausloser gedient haben konnten. Etwas eher im sel-
ben Monat, in dem er seinen Brief schrieb, hatte der Karmel mit grofler
Feierlichkeit den funfundvierzigsten Jahrestag des Todes von Edith Stein
begangen. Die lokalen Zeitungen waren voller Berichte iiber sie. Er selbst
sollte achtzehn Monate spiter, — wie man sagt, nach langer Krankheit —am
25. April 1969 sterben. Vielleicht spiirte er im Sommer 1967 die ersten
Vorboten seines bevorstehenden Todes und befand sich in einer Phase der
Riickschau iiber sein vergangenes Leben. Dabei diirfte ihm seine denk-
wiirdige Fahrt mit Edith Stein am Silvestertag des Jahres 1938 wieder in
den Sinn gekommen sein. Letztlich haben wir keinen guten Grund, seine
Behauptungen in Frage zu stellen, wenn er auch nicht genau im Bilde zu
sein scheint, weder beziiglich des damaligen Standortes des Karmel (der
seit dem Zweiten Weltkrieg nicht mehr in Kéln-Lindenthal war) noch be-
ziiglich der korrekten Anrede der Oberin, die keine »Abtissin«, sondern
eine »Priorin« ist. Doch sind das unwichtige Einzelheiten, die der Glaub-
wirdigkeit der Botschaft, die er mit solcher Dringlichkeit weitergeben
wollte, keinen Abbruch tun. Der Kolner Karmel, in der Person der Leite-
rin des Edith-Stein-Archivs, war so freundlich, der Veroffentlichung die-
ses Briefes zuzustimmen, eben weil der Eindruck entstanden war, daf} die-
se Geschichte erzihlt und somit die bisherige geschichtliche Darstellung
berichtigt werden sollte. So bildete das Studium der Zusatzstrophe zum
Flos Carmeli das Tor zu einer neuen, vollstindigeren Dokumentation des
Weges, den Edith Stein von Koln-Lindenthal ins Exil nach Echt in der nie-
derlindischen Provinz Limburg ging, in Begleitung von zwei freundlichen
katholischen Herren.

% Am 5. November 1997 gefiihrte personliche Gespriche mit den jetzt in Beek lebenden
Schwestern des vormaligen Echter Karmel haben keinerlei Erinnerungen zu Tage gefor-
dert beziiglich des Weges, auf dem die beiden Biicher rechtzeitig zur Jahrhundertfeier
nach Kéln gebracht wurden, damit sie Sr. T.R. Posselt und Edith Stein fiir ihre Arbeit
zur Verfiigung stiinden. Genauso wenig konnte sich Sr. Stanislas, die einzige noch le-
bende Augenzeugin der Ankunft Edith Steins in Echt am Silvesterabend 1938, erinnern,
an jenem Abend irgendwelche Biicher gesehen zu haben. Vermutlich wurden sie zuerst
diskret der Priorin iiberreicht und dann von dieser ohne viel Aufhebens der Klosterar-
chivarin anvertraut.
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>
Edith Stein und Etty Hillesum:
Zusammen in Westerbork

Freda Marlebenl

Edith Stein, Sr. Teresia Benedicta a Cruce OCD, kam am spiten Neu-
jahrsabend 1938 im Karmel zu Echt in Holland an. Dieses Haus war einst
von deutschen Nonnen erbaut worden, die wihrend des Kulturkampfes —
dem Kampf zwischen Kirche und Staat unter Bismarck von 1872 bis 1887
— ihr Kloster in Koln verlassen mufiten. Nun war Edith vor dem Natio-
nalsozialismus hierher geflohen. Im Juli danach folgte ihre Schwester
Rosa, die sich im Kloster als Pfortnerin und Hobbygirtnerin ntitzlich
machte.?

Am 2. August 1942, einem Sonntag, wurden die beiden Schwestern ver-
haftet und noch spat in der Nacht ins Lager Amersfoort gebracht. Schon
in der nichsten Nacht, am Montag, den 3. August, mufiten sie mit der
Bahn zusammen mit getauften Juden und Ordensmitgliedern nach Hoo-
ghalen fahren. Bis zum Lager Westerbork hatten sie einen Fufimarsch von
ca. 4 km zu bewiltigen. Die letzten drei Tage vor dem Transport nach
Auschwitz am 7. August verbrachten Edith und Rosa in Baracke 36. Als
sie Auschwitz nach zweitidgiger Fahrt am 9. August erreichten, lebten nur
mehr 559 von 987 Menschen. 264, darunter Rosa und Edith, wurden so-
fort auf Loren zu den Todesbaracken gebracht und vergast. Edith war 50,
Rosa 58 Jahre alt.?

Auch Etty Hillesum weilte vom 4. bis zum 7. August 1942 in Wester-
bork. Sie schreibt von dort in einem ihrer Briefe: »Es war ein eindrucks-
voller Tag, als die judischen Katholiken oder die katholischen Juden — wie
auch immer Du sie nennen willst — eintrafen, Nonnen und Priester, die den
gelben Stern an ihrem Habit trugen.« Sie beschrieb einige, zum Beispiel
die schonen Zwillingsschwestern und zwei Priester, die den Rosenkranz
beteten. Auch Edith schreibt in ihrer ersten Nachricht vom 4. August von
ithnen.*

Ende Juli hatte Etty in Amsterdam ihren Aufruf erhalten und fuhr ins
Lager nach Westerbork. Einem Bericht vom 15. Juli 1942 zufolge wurden

' Vortrag im Mirz 1995 an der Brigham Young University zum Thema Holocaust und die
Kirchen. Ubersetzung aus dem Amerikanischen von Renate M. Romor.

? Vgl Maria Amata Neyer, Edith Stein. Ihr Leben in Dokumenten und Bildern. Wiirzburg
1987, 67-68.

3 A.a.0., 75; Documents of the Persecution of the Dutch Jewry 1940-45. Bd. I, Hg. L.Ph.
Pollak und van Gennep, Amsterdam, Jewish Historical Museum, 115; Wolfram Krusen-
otto (Hg.), Vier Wallfahrten. Koln 1988, 1, 18; Freda Mary Oben, Edith Stein Scholar
Feminist Saint. N.Y. 1988.

* Etty Hillesum, Letters from Westerbork. Ubers. v. Arnold J. Pomerans, N.Y. 1986,
29-30 (kiinftig abgek.: L), s. Anm. d. Ubers.: Fufin. 16, 152: »One of the nuns dessribed
is Edith Stein ...«; Edith Stein, Selbstbildnis in Briefen. Zweiter Teil 1934-1942. Edith
Steins Werke Bd. IX, Hg. L. Gelber u. R. Leuven, Freiburg 1977.
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am Vortag von 4 000 Juden, die einen Aufruf bekamen, 700 inhaftiert. An
diesem 15.Juli trat Etty ihre Anstellung beim Jiidischen Rat an. Vom
29. Juli datierte ihr letzter Tagebucheintrag. Erst am 15. September war ihr
nichster. In dieser fiinfwéchigen Zwischenzeit hatte sie eingewilligt, fiir
den Jiidischen Rat nach Westerbork zu gehen, und betreute dort Erwach-
sene und Kinder. Sie konnte mehrmals mit einer Sondergenehmigung nach
Amsterdam reisen und Botschaften zwischen den Inhaftierten und deren
Familien austauschen (sogar bei den Widerstandsgruppen) sowie die Me-
dizinversorgung aufrechterhalten usw. Wihrend des ersten Aufenthalts in
Westerbork sah sie Edith Stein.

Krank kehrt sie nach Amsterdam zuriick und muf den Tod ihres Ge-
liebten Julius Spier, des Begriinders der Psychochirologie, erleben. Nach
drei Monaten Aufenthalt kehrt sie fiir zwei Wochen nach Westerbork
zuriick. Anfang Dezember wieder in Amsterdam, muf sie wegen einer
Gallenblasenerkrankung in die Klinik und bleibt ein halbes Jahr in der
Stadt. Am 7. Juni 1943 ist sie wieder in Westerbork. Schon werden viele
Angestellte des Jiidischen Rats in die Stadt zuriickbeordert. Sie will im La-
ger bleiben. Am 10. Juli muf sie ihre Identititskarte abgeben und wird
normale Lagerinsassin. Am 7. September wird sie mit ithren Eltern und
dem Bruder Mischa einem Transport nach Auschwitz zugeteilt. Am
10. September kommen sie dort an. Ihre Eltern werden sofort vergast.
Mischa lebt noch bis Mirz 1944, Etty stirbt am 30. November 1943. Sie ist
29 Jahre alt.

Etty ist 27 Jahre, als sie zum ersten Mal in ihr Tagebuch schreibt. Das
war am 9. Mirz 1941. Die Zuspitzung der jiidischen Lage 1941 kommen-
tiert Etty nur an wenigen Stellen ihres Tagebuchs: Die Februar-Demon-
stration, den ersten und gréfiten Protest der hollindischen Nicht-Juden
gegen die Judenverfolgung, vermerkt sie nur nebenbei. Auch erwihnt sie
nichts von den Anstrengungen, die der Jidische Rat unternahm, um die
Situation der Juden zu verbessern, und nichts von den 400 Inhaftierten
vom 22. und 23. Februar, die sofort ermordet wurden. Am 15. Mirz jedoch
schrieb sie: »Wenn mich beim Zeitunglesen oder bei einer Nachricht von
drauflen pl6tzlich der Hafl iberkommt, dann sprudeln die Schimpfworter
gegen die Deutschen nur so aus mir heraus.« Am 14. Juni klingt sie philo-
sophischer: »Wieder Verhaftungen, Terror, Konzentrationslager, willkiir-
liches Abholen von Vitern, Briidern, Schwestern. Man sucht nach dem
Sinn des Lebens und fragt sich, ob es iiberhaupt noch einen Sinn hat. Aber
das ist eine Sache, die jeder mit sich allein und mit Gott ausmachen mufl.«
Nach den erweiterten Verboten im Oktober, die gegen die Anwesenheit
von Juden in 6ffentlichen Parks, im Berufsleben, bei Verbindungen mit
Hollindern erlassen worden waren, schreibt sie: »Heute nacht neue Mafl-
nahmen gegen die Juden. Ich habe mir erlaubt, eine halbe Stunde aufge-
regt und depressiv zu sein.« Und dies duflerte eine sonst so zuversichtli-
che junge Dame, deren einer ihrer beiden Geliebten ihr hollindischer Ar-
beitgeber war.?

* Das denkende Herz. Die Tagebiicher der Etty Hillesum 1941-1943, Hg. u. eingel. v. J.
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Bis dahin ist es die Suche nach dem Sinn des Lebens bei Gott, die Etty
Hillesum Halt gegeben hat. In diesem Punkt ist sie sich mit Edith Stein,
der 23 Jahre Alteren, einig, die gesucht und Antworten gefunden hatte.
Edith war als junge Frau (mit Ausnahme von Liebhabern) nicht anders als
Etty: Sie hatte die Natur geliebt und lange Wanderungen unternommen,
sich an Kunst, Theater, Musik erfreut, sich Literatur und Philosophie ge-
widmet, war Schriftstellerin, Dichterin und tanzte gern. Beide waren ernst
und tief veranlagt und hatten doch Sinn fiir Humor. Wie Etty studierte
auch Edith zuerst Psychologie und wechselte dann fiir ihren spiteren Be-
ruf zu Philosophie und Theologie iiber. Mit 27 Jahren, in Ettys Alter,
schrieb Edith thre Thesen Zum Problem der Einfiiblung und gab sie her-
aus. Sie begann mit anderen phinomenologischen Arbeiten und war mit
30 Jahren schon sehr bekannt. In dieser Zeit wurde sie Katholikin.

Ettys Tagebuch offenbart ihre geistige Wandlung. Hier — im Gebet, im
Denken, in der Intention — zeigt sich, wie sehr sich die beiden Frauen glei-
chen. Und sie sind sich dhnlich auf ihrem Weg vom Ich zum Anderen im
Zeitpunkt ihres Todes. Es ist erstaunlich, wie die Gegensitze und Ahn-
lichkeiten in beider Persénlichkeit und Wirkungskreis sich in ihrer Spiri-
tualitit verbinden. Wir werden Etty und Edith in ihrem politischen, hi-
storischen und theologischen Umfeld beobachten. Die Person als solche
war ein Hauptthema in den Werken Edith Steins: Sie behandelte mensch-
liches Bewuf3tsein und Subjektivitat, Einfithlung, Motivation und Kausa-
litit, das physisch-psychische Sein und die Ontologie des Geistes.®

Edith machte nach ihrer Konversion eine grofle Personlichkeitswand-
lung durch. Vorher ernihrte sie sich normal, zum Beispiel mit belegten
Broten und Schokolade auf ihren geliebten Wanderungen. Jetzt nahm sie
wenig Fleisch zu sich, af} und schlief sehr wenig und léste sich mehr und
mehr vom gewohnlichen Lebensstil. Sie wurde zunehmend asketisch, be-
wahrte jedoch ihre Liebe zu Musik, Kunst und Theater. Im Karmel schrieb
sie liturgische Lieder fiir die Nonnen sowie Gedichte. Ediths Familie,
Freunde, Studenten und Kollegen lieferten viele Einzelheiten, die ihre Per-
sonlichkeit beschreiben: weiblich und doch professionell, bescheiden und
objektiv, einfiihlsam und gerecht, willensstark und ausgeglichen, intuitiv
und intellektuell, gesellig und mystisch, ruhelos und geduldig. Die Liste
ist lang. Doch alle nennen einen Charakterzug als ihren typischen: ihre
grofle Zurtickhaltung. Eine ihrer besten Freundinnen, die Philosophin
Hedwig Conrad-Martius, schreibt: »Wir waren sehr vertraut, aber ich
weifl nichts von ihrer inneren Entwicklung.«”

G. Gaarland, Reinbek 1985 (kiinftig abgek.: T), 21, 37, 64, 60; Jacob Presser, Ashes in the
Wind. Detroit 1988, 45-53, 65, 89-90.

¢ Vgl. Psychische Kausalitit. In: Beitrige zur Begriindung der Psychologie u. der Geistes-
wissenschaften. Hg. Max Niemeyer, Tiibingen 1970; Edith Stein, Die ontische Struktur
der Person u. ihre erkenntnistheoretische Problematik. In: Welt u. Person. Edith Steins
Werke VI, Hg. L. Gelber u. R. Leuven, Freiburg 1962; Edith Stein, Endliches und ewi-
ges Sein. Edith Steins Werke II, Hg. L. Gelber u. R. Leuven, Freiburg 1986; Edith Stein,
Zum Problem der Einfithlung. 1917, Reprint 1980. Edith Stein, Die Kreuzeswissenschaft.
Edith Steins Werke Bd. I, Hg. L. Gelber u. R. Leuven, Freiburg 1985.

7 Elizabeth de Mirabel, Edith Stein. Paris 1954, 59. Zu den Aussagen ihrer Freunde, Kol-
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Dagegen legen Ettys Tagebiicher ein ergreifendes Zeugnis ihrer inneren
Reifung ab. Darin offenbart sich das, was Edith die Auszeichnung des Sei-
enden nennt: die geistige Sphire einer Person, die ihre Seele erfiillt und sie
zur Suche nach Gott dringt. Ettys junge Freuden im Leben ebnen ihr den
Weg zu einer totalen Selbsthingabe an den Geist Gottes. Sie wird fihig,
sich riickhaltlos der Sorge fiir andere freizumachen.

Die frithen Eintragungen ihres Tagebuches zeigen eine Etty, die noch
nicht iiber Kérper, Geist und Seele machtig ist. Ende 1941 schrieb sie: »Ich
frage mich, wie es kommt, daf§ der Krieg und alles, was damit zusammen-
hingt, mich so wenig beriihrt.« Doch 1942 wurde dies anders: Die Politik
traf ithr Zuhause. Viele hollindische Juden mufiten ihre Heimatstidte ver-
lassen und nach Amsterdam ziehen, wihrend nicht-hollindische Juden
nach Westerbork gebracht wurden. Ettys Geliebter, Julius Spier, war
Deutscher und mufite deshalb als Einwanderer zur Gestapo. Etty ging mit
ihm und wurde wegen ihres Lichelns von einem Deutschen angefahren:
»Was finden Sie hier licherlich?« Sie hitte gern gesagt: » Aufler Thnen fin-
de ich nichts licherlich hier.« Doch sie antwortete: »Dessen bin ich mir gar
nicht bewuflt, das ist mein gewdhnliches Gesicht!« Sie hatte keine Angst;
der Deutsche tat ihr leid. (Thr Mut bringt sie in die Nihe Ediths, die im
Gestapobiiro in Maastricht die Anwesenden mit »Gelobt sei Jesus Chri-
stus« griifite.)®

Im Mirz platzte die erste Bombe: Sie mufte ihren liebsten Spazierweg
aufgeben, weil er fiir Juden verboten wurde! Und dann kam Ende April
der gelbe Stern ... Neue Verordnungen zum Junibeginn stiirzen sie in Un-
ruhe und Verzagtheit: Juden diirfen nicht linger beim Gemiisehindler ein-
kaufen, nicht mehr Rad fahren, die Straflenbahn nicht mehr beniitzen und
miissen abends nach 8.00 Uhr zu Hause sein. Sie bekommt Schuldgefiihle,
weil thr Zimmer so grof ist, wihrend nebenan 8 Personen in einem leben
miissen. (Etty wohnt bei dem Hollinder Han Weger, fithrt ihm den Haus-
halt und ist seine Geliebte.) Seit die Bewegungsfreiheit eingeschrinkt ist,
muf} sie im Zimmer umhergehen und dort turnen. Sie muf sich mit Kilte
und Nahrungsmangel auseinandersetzen. Sie nimmt sich vor, ihr Leben an
diese Widerwirtigkeiten anzupassen. (Wiederum gleicht sie hierin Edith,
die sich auf ein Arbeitslager vorbereitete, indem sie versuchte, Hunger
und Kilte zu ertragen und Midigkeit zu iiberwinden.) Etty erfuhr Ende
Juni, dafl schon 700000 Juden im besetzten Europa umgekommen seien.
Sie erwog die Méglichkeit, in einem Konzentrationslager sterben zu miis-
sen.’

Der entscheidende Monat fiir Ettys Leben ist der Juli 1942. Sie schreibt:
»Ich bin jeden Tag in Polen, auf den Schlachtfeldern, (...) ich bin bei den
Hungernden, bei den Miflhandelten und Sterbenden, jeden Tag (...).« Sie
ist erfiillt von Verzweiflung und macht sich keine Illusionen iiber die La-

legen usw. vgl. W. Herbstrith (Hg.), Erinnere dich — vergiff es nicht. Annweiler/Essen
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ge. Sie weifl, dafl es fiir die Juden »um Untergang und Vernichtung« geht.
Sie bemitleidet die kleinen Kinder, die wie sie Blasen an den Fiiflen vom
Laufen durch die heifle Stadt haben. Am 11.Juli fragt sie sich, was sie
fiihlen wiirde, wenn sie den Aufruf zum Arbeitslager in der Hand hielte.
Jedenfalls wiirde sie sich nicht verstecken. Sie bewirbt sich um einen Po-
sten beim Jiidischen Rat, wie ihr empfohlen wurde. Zwei Wochen spater
tritt sie mit Schuldgefiihlen ihre neue Stellung bei der »Kulturellen Abtei-
lung« an. Sie schreibt am 28. Juli: »Es ist wohl nie wiedergutzumachen,
daf ein kleiner Teil der Juden mithilft, die tiberwiegende Mehrheit abzu-
transportieren. Die Geschichte wird spiter ihr Urteil dariiber fillen.« An-
fang August geht sie freiwillig nach Westerbork. "

Etty wollte nicht einfach ihre eigene Haut retten. Dies zeigen ihre gei-
stigen Arbeiten. Schon auf den ersten Seiten ihres Tagebuches spiiren wir,
daf Etty die Notwendigkeit erkannte, Geist und Herz zusammenzu-
schliefen: ihre Gefiihle zwischen Erhebung und Depression auszuglei-
chen, indem sie Loslosung und Objektivitit einiibt und verfeinert. Gott
wurde ihr Lehrer. Am Tag, bevor sie zum Jiidischen Rat ging, schrieb sie:
»Wenn man einmal begonnen hat, an Gottes Hand zu wandern, ja, dann
wandert man weiter, das ganze Leben wird zu einer einzigen Wanderung
_ ein sonderbares Gefiihl.« Sollten wir nicht Ettys Tagebuch einen »Bil-
dungsroman« nennen, einen Rechenschaftsbericht ihres Reifens? Das We-
sentliche ist, daf Etty gegen Mitte 1941 zu beten begonnen hatte: »Ich tibe
mich im Kniens, schreibt sie, und ein anderes Mal: »Es ist, als ob mein
Kérper fiir den Knieakt gedacht und gemacht ist.« Bald betet sie instindig
mit duflerstem Glauben und Selbstaufgabe. Am Abend, bevor sie ihren
Dienst antrat, wohl wissend, was sie wirklich erwartete »spiter und
drauflen, betet sie: »Ein kleines Stiick Himmel wird wohl immer zu se-
hen sein, und so viel Platz wird immer um mich sein, daff meine Hinde
sich zum Gebet falten konnenc.

In vielen Passagen klingt es so wie bei der kontemplativen, ja mysti-
schen Edith Stein. Sie schreibt: »Auch wenn man Schmerzen im Korper
hat, kann doch der Geist weiterwirken und fruchtbar sein. Und lieben und
hineinhorchen in sich und andere und forschen nach den Zusammenhin-
gen in diesem Leben. (...) Eigentlich ist mein Leben ein unabldssiges Hin-
einhorchen in mich selbst, in andere und in Gott.«'!

1930, drei Jahre, bevor sie in den Karmel eintrat, schrieb Edith von der
dringenden Notwendigkeit, sich einem schmerzvollen Reinigungsprozef§
zu unterziechen, um iuflere Probleme beeinflussen zu konnen. Sie tausch-
te das weltliche Leben gegen das des fortwihrenden Gebetes: fiir die Ju-
den, die Deutschen, die Kirche, fiir jene, die Gott nicht lieben oder nicht
an ihn glauben, und fiir den Frieden in der Welt. Gebet, sagt sie, konnte
ein Gebiude fiir die Ewigkeit errichten. In ihrem letzten Brief aus We-
sterbork am 6. August 1942 schrieb sie: »Ich hitte auch gern den nichsten

10 T 122, 123, 167.
T, 151, 82, 152, 176.
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Brevierband (konnte bisher herrlich beten).« Das Brevier enthilt grofiten-
teils Psalmen aus dem Alten Testament, die Edith besonders liebte. 2

Ettys Gesprich mit Gott erinnert an Edith Steins Gebete. Kommt es da-
her, weil die aktuelle religiose Erfahrung im Gebet die gleiche ist? Beim
Lesen von Ettys Gebeten glaubt man selbst zu beten. Freilich hilt sich Et-
ty an kein Dogma, und Edith dagegen stand fest im Glauben an Christus
und seine Kirche. Doch die Wirkung ihrer Gebete war die gleiche: Es 6ff-
nete sich ein Lebensweg, der in Gott verankert war und im Glauben der
Juden und Christen griindete. Dieser Gemeinsamkeit wollen wir nachge-
hen.

Glaube ist eine Grofie in Gott, schreibt Stein, einst selbsternannte Athe-
istin. »Darum steht der Glaube der géttlichen Weisheit niher als alle phi-
losophische und selbst theologische Wissenschaft.« Sie widerlegt Heideg-
gers Konzept vom Sein zum Tode, das im nichtenden Nichts endet. Sie
schreibt, dafl sie sich trotz der Verginglichkeit des Augenblicks sicher
weif} wie ein Kind in den Armen seiner Mutter. Hier erkennen wir mitten
in der philosophischen Analyse die Metapher des Psalmisten: »Wie ein
Kind auf dem Schofl seiner Mutter. « Sie trat ohne Illusion in ein Leben der
Selbstaufgabe ein. Sie weif}, sie wiirde eines Tages als Jiidin verhaftet wer-
den. Sie schreibt: »Was nicht in meinem Plan lag, das hat in Gottes Plan
gelegen.«'?

Ettys Tagebiicher kénnten als Liebesbriefe an Gott beschrieben wer-
den. Im Entdecken ihrer Liebe zu Thm erlebre sie ihre groite Ekstase, und
ihr Leben festigte sich sogar noch in Westerbork. Sie wurde fihig zu
schreiben: »Ich habe dieses Westerbork so lieb gewonnen (...).« Sie be-
trachtete ihr Leben als »eine Verkettung innerer Wunder (...)«.Wie Edith,
die in ihren Briefen vom Sichzuriickziehen ins Innerste trotz aller dufieren
Stiirme sprach, lebte Etty in ihrer eigenen Stille mitten im Getiimmel des
Lagers. Thre positive Einstellung schwankte zeitweise und kehrte mit neu-
er Kraft zuriick. »Niemand kann verhindern, daf8 wir unsere innere Stir-
ke mobilisieren«, die Stirke, die sie an anderer Stelle »grofie Herrlichkeit«
und »unseren unveriuflerlichen Besitz« nennt. In einem Brief, den sie drei
Tage vor ihrem Abtransport nach Auschwitz schrieb, finden wir dies: »...
wir wurden vom Leiden gezeichnet fiir das ganze Leben. Und doch ist das
Leben in seiner unergriindlichen Tiefe so wundervoll gut, Maria (...) ich
mufl immer wieder zuriickkommen auf diese Zeit. Und wenn wir auch ge-
nug Sorgen haben, ist Gott mit uns trotz allem, Maria.«!*

Sie war dankbar, auserwihlt zu sein, so viel Liebe und Leiden zu erfah-
ren: Sie glaubte, daf} das Leiden schon immer existiert hat und es viel aus-
macht, »wie man es ertrigt und ob man es in sein Leben einzuordnen ver-
mag«. Ahnlich wie Edith, die Westerbork zum Strahlen brachte, kannte
Etty »ein geheimes, nicht ganz erklirbares inneres Gliick«.s

' E. Stein, Selbstbildnis in Briefen. Zweiter Teil 1934-1942. Edith Steins Werke Bd. IX,
178.

" E. Stein, Endliches und ewiges Sein. Edith Steins Werke I1, 29, IX; Ps 131.2.
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Beide Frauen trafen sich im »Geist, der gesprochen hat durch die Pro-
pheten«. Es ist der Geist der Liebe und des Mitleidens mit der ganzen
Menschheit. Ediths Gebet wollte ein vermittelndes sein zwischen den un-
schuldigen Opfern und den Nazis. Und Etty schreibt: »Wenn man auf an-
dere moralisch einwirken will, muff man damit beginnen, mit der eigenen
Moral Ernst zu machen.« »Trotz allen Leids und Unrechts, das iiberall ge-
schieht, kann ich die Menschen nicht hassen. Das entsetzliche und grau-
envolle Geschehen ist nicht etwas geheimnisvoll Fernes und Drohendes
von auflen, sondern (...) geht aus uns Menschen hervor.«'¢

Ettys Sensibilitit dem Leiden anderer gegentiber motivierte ihr Gebet
und Tun. Zum Tod von Julius Spier schreibt sie: »Kénnte man die Liebe,
die man nicht einem einzigen des anderen Geschlechts schenken kann,
nicht in eine Kraft verwandeln, die der Gemeinschaft zugute kommt und
die man dann vielleicht auch wiederum Liebe nennen konnte?« Sie fiihlte,
dafl ihr ganzes Leben Vorbereitung fiir ihren Dienst an der Gemeinschaft
war.”

Auch Edith lebte fiir die Gemeinschaft — die Welt war ihre Gemein-
schaft. Als junge Phinomenologin hatte sie die Gemeinschaft im Verhalt-
nis zum Individuum und dem Staat analysiert. In threm Gebet im Karmel
glaubte sie, sie konnte Gottes mitleidsvolle Liebe allen spenden: »wahr-
haftig, heilend, rettend«. Bei Etty klingt es so: »Ich muf§ mich aus einer
kleineren Gemeinschaft zuriickziehen, um mich an eine groflere wenden
zu konnen. (...) Ich will zuerst an den Fronten inmitten der leidenden
Menschheit sein.«'®

Beide Frauen fanden ihre Aufgabe in Westerbork. Auch Edith trostete
und pflegte Frauen und Kinder wihrend ihrer drei Tage im Lager. »Schwe-
ster Benedicta kiimmerte sich sogleich um die Kleinen, wusch und kimm-
te sie und sah zu, dafl sie Nahrung und Aufmerksamkeit erhielten. Solan-
ge sie im Lager weilte, ibernahm sie das Waschen und Putzen, und alle
waren dartiber gliicklich.« Edith und Etty tibten sich beide in »geistiger
Mutterschaft«, die Edith in ihren Studien tiber die Frau beschrieb."

Jeder verantwortliche Mensch méchte beim Schaffen einer neuen Welt
ein Wortchen mitreden. Wenn Etty schreibt: »Ich getraue mich, jedem
Leiden aufrecht ins Auge zu sehen, ich fiirchte mich nicht davor«, wihlt
sie bereitwillig den Akt der Liebe. »Das Entscheidungsrecht iiber sich
selbst steht der Seele zu«, schreibt Edith. »Gott wirkt nur darum hier al-
les, weil sich die Seele ihm vollig tibergibt. Und diese Ubergabe ist die

16 E. Stein, Welt u. Person. Edith Steins Werke Bd. I (wie Anm. 6), 195; zu Steins Konzept
der Stellvertretung vgl. a.2.0., 161-168; F.M. Oben, Edith Stein Scholar Feminist Saint.
N.Y. 1988, 3.
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% Vgl. Individuum und Gemeinschaft. und Untersuchung iiber den Staat. In: Beitrige zur
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borgenes Leben. Edith Steins Werke Bd. XI, Hg. L. Gelber u. M. Linssen, Freiburg 1987;
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hochste Tat der Freiheit.« Und Etty war eine Frau, die auf ihren Knien lag,
bereit zur vollen Ubergabe: »Sie verstehen noch nicht, mein Gott, daf}
aufler Dir alles Treibsand ist.« Sie wufite, dafl Gott in ihr arbeitete, sie
wuflte aber auch, daf} sie Gott helfen mufite, ihr zu helfen. Etty hieff Gott
in threm Inneren willkommen. Der Jasmin bliht nicht nur draulen, son-
dern auch in ihrer Seele und verbreitet seinen Duft dort, wo Gott wohnt.
Diese Poesie, ja Mystik spiegelt den Garten der Innerlichkeit des Karmel-
ordens. Etty glaubt, ihr Vorzug als menschliches Wesen wird sich nur in
schlimmen Situationen erweisen, so wie sie sich verhilt oder wie sie stirbt.
Der letzte Brief des Tagebuchs, der an ihren Freund Jopie Vleeschouwer
gerichtet ist, beschreibt eine sprithende und lichelnde Etty, als sie mit
thren Biichern nach Auschwitz abfuhr: »...vielleicht auch eine Spur
wehmiitigen Humors, aber ganz unsere Etty, wie ihr sie alle kennt. (...)
Und schon allein die Art, wie sie auf ihr Fortgehen reagierten, sprach Bin-
de uiber die Liebe und Treue, die sie diesen Menschen gegeben hat.«

Beide Frauen glaubten an menschliche Solidaritit und an einen Gott der
Liebe. Edith fuhlte diese Liebe nicht nur als Lebenspuls, sondern als den
Puls zhres Lebens: Eine Novizin des Echter Karmel erinnerte sich, wie
Edith gesagt hatte, sie wiifite nichts Grofleres als diese Liebe und sie
wiinschte, soviel als méglich in ihr Leben und das Leben derer, die um sie
sind, zu bringen.?!

Trotz Ettys zuweilen herben kritischen Bemerkungen tiber den Judi-
schen Rat und auch ihre jidischen Mitbriider, ist sie doch tief mit ihnen
verbunden. Nachdem zwei Freunde {iber Juden- und Christentum disku-
tiert hatten, schreibt sie: »Ich habe immer wieder das Gefiihl, daf} in jede
bewufit verteidigte Lebensanschauung sich ein gewisser Betrug ein-
schleicht, daff stindig auf Kosten der Wahrheit vergewaltigt wird.« Aus
ihren Tagebiichern und Briefen wissen wir, daf§ Etty in diesen beiden Le-
bensjahren vom Glauben beider Religionen gelernt und sie beide geliebt
hat. In einem Brief bekannte sie 1942, daff »jedes Atom Haf}, das der Welt
hinzugefiigt wird, sie unwirklicher werden lafit«. Und »die Erde wird wie-
der bewohnbarer werden nur durch die Liebe, die der Jude Paulus in sei-
nem Brief an die Korinther beschreibt.« Schon im nachsten Absatz spricht
sie zartlich von der kostbaren Erinnerung, den Chanukka-Lichtern in den
groflen Baracken.?

Die Bibel war ihr stindiger Begleiter zusammen mit christlichen Dich-
tern und Denkern wie Rilke, Dostojewski, Tolstoi, Augustinus, und sie er-
wahnt sie haufig. Spier hatte sie auf den Weg zu Gott und zum Lesen der
Bibel geleitet. Er fiihlte sich stark zum Christentum hingezogen: Christus-
und Madonnenbilder hingen an seinen Wanden, und er triumte davon,
dafl Christus ihn getauft hatte. Etty erkannte, dafl er sie nicht nur von
Gott lebrte. Er war der Vermittler zwischen Gott und ihr, und sie wollte

20 T 203; E. Stein, Kreuzeswissenschaft. Edith Steins Werke Bd. I (wie Anm. 6), 144—45; L
104; T 149, 150, 221.
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ebenso Gott allen vermitteln, die sie erreichen konnte. (Auch hierin glich
sie wiederum Edith.) Und immer wollte sie zuerst in sich selbst das aus-
rotten, was sie bei anderen storte.”

Edith dagegen wurde durch ihre Konversion auf ihr jidisches Erbe
zuriickgefithrt. Durch die Verfolgung der Juden sind diese »gezwungen
worden, tiber sich selbst, ihr Wesen und ihr Schicksal nachzudenken«; so
schrieb Edith im Vorwort zu ihrer Autobiographie, ihrem Zeugnis fiir jii-
disches Menschentum. Durch die Liebe zu ithrem Volk und ihrer Familie,
besonders zu ihrer Mutter, fiihlte sie sich aufgerufen, die verzerrte Kari-
katur des Judentums zu berichtigen. Thre Mutter war stark im jiidischen
Glauben verankert. Sie konnte ihn jedoch keinem ihrer sieben Kinder ver-
mitteln. Nur Edith fand durch ihren christlichen Glauben zu thren Wur-
zeln zurtick. Der jiidische Philosoph Schalom Ben Chorin sieht bei Edith
»eine starke Mischung von traditionell jiidischem und christlichem Glau-
ben«. Sie war eben von Erziehung und jidischer Tradition her stark ge-
prigt und beeinfluflt. Ich glaube, es ist unméglich, ihr Leben ohne diese
Ubereinstimmung von Juden- und Christentum zu sehen.?*

Als Studentin der Universitit Gottingen begegnete Edith getauften Ju-
den: Husserl, Scheler und den Reinachs. Von innerer Rastlosigkeit getrie-
ben, las sie das Alte Testament, besonders die prophetischen Biicher. Ihre
judische Freundin Gertrud Koehner berichtet, daf} Edith der jiidischen
Religion naherkommen wollte. Und als sie schliefilich Katholikin wurde,
versuchte sie nie, jemanden zu bekehren. Sie war 6kumenisch, lange vor
dem II. Vaticanum.?

Anfang 1932 erkannte sie die Ausmafle von Hitlers Antisemitismus,
von dem die amerikanischen Zeitungen berichteten. Es wurde ihr sofort
klar, daf} das Schicksal ihres Volkes auch ihr eigenes sein wiirde. Sie er-
klirte, die Nazis wollten die Juden wegen der Probleme und Fehler der
Weimarer Republik zum Stindenbock machen und sendet an einen Bischof
ein Protestschreiben, in dem sie die Verfilschung des »leuchtenden
menschlichen und moralischen Erbes« als »hart und ungerecht« anpran-
gert. Im Vorfriihling 1933 schrieb sie an Papst Pius XI. ein Gesuch mit der
Bitte, diesem Antisemitismus mit einer Enzyklika zu begegnen. Als sie in
den Karmel eintrat, wuflte sie, daf} sie das Todesurteil bei sich trug.?®

Oftmals driickte sie ihre Freude dariiber aus, dafl Maria, Jesus und die
Apostel von ibrem Blute waren.?”” Thre Bindung an den Karmel war fiir sie
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familidr, da Teresa von Avila, seine grofle Reformatorin, judische Vorfah-
ren hatte und weil der Prophet Elias der legendire Griinder des Karmel
war. Sie ehrte ihn in ihrem Aufsatz Vor Gottes Antlitz. In einem anderen
Aufsatz, Das Gebet der Kirche, stellte sie zwischen Christi hohepriester-
lichem Gebet und dem Gebet des Hohen Priesters im Alten Testament ei-
nen Vergleich an, der ihr Wissen um die Rituale und die Theologie beider
Religionen hervorhebt. Thre Mitschwestern im Karmel bezeugen ihre Lie-
be zur Schrift, und man braucht nur ihre Werke zu lesen, um zu ent-
decken, wie sie die Bilder und Gestalten der Bibel fiir philosophische und
theologische Argumente nutzt. Wenn sie in Endliches und ewiges Sein das
Sein Gottes bedenkt, tut sie es mit dem Gotteswort an Moses: »Ich bin,
der Ich bin« und »Sage den Sohnen Israels: >Der ist sendet mich zu euch««.
In Kreuzeswissenschaft macht sie deutlich, dafl fiir Johannes vom Kreuz
das Alte wie das Neue Testament gleichrangig waren, und der Leser spiirt,
dafl sie dies auch fiir Edith sind.?®

Sie schrieb an dieser Studie in Echt bis zu ihrer Verhaftung durch die
SS. Es war ihr nicht vergonnt, sie fertigzustellen. Sie litt sehr unter den Be-
richten tiber die Unmenschlichkeiten der Nazis und der Arroganz man-
cher Nonnen gegeniiber Juden. Ihre Gedichte aus dieser Zeit waren lei-
denschaftlich und schmerzvoll. Als sie und Rosa von der Gestapo abge-
fithrt wurden, horte eine Nachbarin, Friaulein Delsing, sie sagen: »Rosa,
wir gehen fiir unser Volk.« Von Westerbork aus bat sie telegraphisch und
in Briefen um Hilfe, die der Jiidische Rat vermittelte, so lange bis fiir Voll-
juden kein Schriftverkehr mehr moglich war. Als der hollindische Beam-
te Wielek sie fragte, ob er Utrecht anrufen solle, um sie vor dem Transport
zu retten, sagte Edith nein: Als getaufte Jidin miisse sie das Los mit den
anderen teilen. Thr Leben sei sonst wertlos.?’

»Irgendwo tief in mir: eine Werkstatt, wo Titanen diese Welt neu
schmiedenx, schreibt Etty, und auch Edith kimpfte fiir die Zukunft der
Menschlichkeit: Thre Stihne galt nicht nur dem Unrecht, das unter der Na-
ziherrschaft geschah. Sie sollte zukiinftige Stinden gegen die Menschlich-
keit und Gott verhindern helfen. Edith litt als deutsche Christin und als
geborene Jiidin. Sie wufite, was Deutsche den Juden antaten, und daf ge-
taufte Christen — wie Hitler, Himmler usw. — eine solch schreckliche
Schuld auf sich luden. Thr Beichtvater Pater Johannes Hirschmann be-
zeugte spiter ihr Leiden wegen dieser Fragen. Sie suchte eine Antwort
darauf und fand sie: dem Hafl stellvertretend und sithnend begegnen. Sie
meint, aus dem Leid der Gehafiten diirfe kein neuer Hafl entstehen. Die

% Peter Thomas Rohrbach, Journal to Carith. The Story of the Carmelite Order. Garden
City 1966, 36, 86-88; auch E. Stein, Verborgenes Leben. Edith Steins Werke Bd. XI, 1-5;
Stein, Writings of Edith Stein. London 1956, 32-34; E. Stein, Endliches und Ewiges
Sein. Edith Steins Werke Bd. 11, 58-59; E. Stein, Kreuzeswissenschaft. Edith Steins Wer-
ke Bd. I, 11.

» E. Stein, Heil im Unheil. Edith Steins Werke Bd. X, Hg. L. Gelber u. R. Leuven, Frei-
burg 1983, 159, 19, 140; vgl. Stein, Beten mit Edith Stein. Hg. W. Herbstrith, Bergen
Euckheim, 1974; Waltraud Herbstrith, Edith Stein: A Biography. San Francisco 1992,
187.
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Opfer des Hasses konnten ihr Leid und das Leid der Hassenden auf sich
nehmen.*

Im Sich-Ausleeren wuchs ihr die Kraft zur Sithne zu. Gottes Kraft wird
im Schwachen stark, schreibt sie in threm letzten Werk: »Dieser lebendi-
gen Form und Kraft im tiefsten Innern entspringt auch die Lebensauffas-
sung, das Gottes- und Weltbild des Menschen, und so kann sie Ausdruck
finden in einem Gedankengebilde, einer Theorie, die wir Kreuzeswissen-
schaft nennen.«*!

An Spiers Todestag schrieb Etty: »Ich mochte noch im letzten Augen-
blick die einmalige, erlésende Formel finden«, und hatte dabei tibersehen,
daf sie selbst diese Formel lebte. Sind nicht alle Martyrer der Shoah Mit-
telpunkte der Weltrettung, Weltvertreter? Am Jad Vashem, wo Edith als
gerechte Heidin eingetragen ist, steht geschrieben, daff das Geheimnis der
Wiedergutmachung das Sich-Erinnern ist.”

1982 beherbergte der Kolner Karmel eine liturgische Gemeinschaft von
Christen und Juden, die sich zu einer Agape im Namen Edith Steins tra-
fen. Und 1993 ehrte die Holy Trinity Catholic Church zusammen mit der
jiidischen Gemeinde von Washington D.C. das Gedichtnis von Etty Hil-
Jesum. Diese Ehrungen haben beide Frauen nicht nur verdient, sondern sie
dokumentieren gleichzeitig, wie sehr Hafl und Spaltung zu beklagen sind.
Edith und Etty geben uns ein Beispiel dafiir, daf} das Gebet — die Quelle
ihrer reinen Natur — eine gemeinsame Erfahrung von Juden und Christen
ist. Edith Stein und Etty Hillesum sind Zeichen der erhofften Verséhnung.

* T 194; Waltraud Herbstrith (Hg.), Edith Stein. Ein Lebensbild in Zeugnissen u. Selbst-
zeugnissen. Mainz 1993, 134.

3 Edith Stein, Kreuzeswissenschaft. Edith Steins Werke Bd. I, 4.

2 'T'171. Shoa (hebr.) = Vernichtung, Zerstorung; Jad Vashem (hebr.) = Denkmal und Na-
me. Denkmal fiir die Opfer des Holocaust in Jerusalem. (Anm.d.U.)
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Edith Stein und Schifferstadt
Joachim Feldes

1. Edith Stein und ibr Seelenfiibrer Joseph Schwind

Am 1. Januar 1922 wird Edith Stein von Dekan Eugen Breitling in der St.
Martinskirche von Bergzabern getauft und besiegelt so ihre Entscheidung,
in die katholische Kirche zu konvertieren. Hinter der 30jihrigen Frau, am
12. Oktober 1891 in Breslau als siebtes Kind von Siegfried und Auguste
Stein geboren, liegt ein langer Weg des Suchens. Doch weder Judentum,
die Religion ihrer Eltern, noch Philosophie, wie sie Edith vor allem bei
Edmund Husserl (1859-1938) in Géttingen und Freiburg im Breisgau
kennengelernt hat, geben ihr befriedigende Antworten auf ihre Frage nach
dem Sinn des Lebens, der Wahrheit der menschlichen Existenz. Erst in der
Begegnung mit dem Christentum, besonders dem Leben der spanischen
Karmelitin Teresa von Avila (1515-1582), findet Ediths Suche ihr Ziel.
Hier auch reift ihr Wunsch, Christin, Katholikin und Karmelitin zu wer-
den.

Weitgehend im Selbststudium eignet sich die promovierte Philosophin
die Kenntnisse tiber Leben und Lehre der katholischen Kirche an. Doch
fiir eine weitere, ihr angemessene Einfithrung in den Katholizismus sieht
sich Breitling tiberfordert und tiberweist sie mit einem Brief an seinen
Kursgenossen und Freund Joseph Schwind nach Speyer.

Der 1851 geborene Joseph Schwind, der so mit Edith Stein in Kontakt
kommt, war seit 1909 Domkapitular in Speyer und wurde am 1. Mirz
1924 bischoflicher Generalvikar.

Sein Leben lang beeindruckt Joseph Schwind durch sein umfassendes
Wissen in Theologie und Philosophie. Den Priester, dem Breitling die
Konvertitin zur geistlichen Begleitung anempfiehlt, kennt man als erfah-
renen Seelsorger mit der erprobten Fahigkeit, junge Menschen zu fithren
und ihnen aus dem Glauben Orientierung zu geben. Dieses besondere
Einfuhlungsvermégen verbindet sich bei Schwind mit seiner wissen-
schaftlichen Kompetenz, was ihn fir die Aufgabe des Seelenfiihrers einer
Frau wie Edith Stein geradezu pridestiniert. Gleichwohl stellt sie ihn im-
mer wieder auf eine harte Probe, wie eine kleine Episode zeigt, die seine
Nichte und Haushalterin Anna Schwind erzihlt:

Wie jeden Sonntag ist Edith Stein bei Schwind in dessen Wohnung am Dom zu Gast,
und wieder einmal zieht sich das Gesprich einige Stunden hin. Nach der Verabschiedung
kommt der alte Herr zu Anna in die Kiiche, 138t sich auf einen Stuhl fallen und ruft hin-
deringend aus: »Oh, diese Philosophin! Sie kann mehr Fragen stellen, als zehn gelehrte
Theologen beantworten kénnen.«!

Kolner Selig- und Heiligsprechungsprozefl der Dienerin Gottes Sr. Teresia Benedicta a
Cruce. Koln 1962, Art. 115, 35-37.
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Wann genau es zur ersten personlichen Begegnung zwischen Schwind und
Stein kommt, ob vielleicht schon anlifllich ihrer Firmung durch Bischof
Dr. Ludwig Sebastian am 2. Februar 1922 in dessen Hauskapelle, ist nicht
mehr bekannt. Sicher aber ist, da Schwind ihr bis zu seinem Tod am 17.
September 1927 zur Seite steht. Edith, so beschreibt es sein Neffe Konrad
in einem Gesprich mit Fouquet und Dr. Emil Sold am 5. Februar 1956,
»unternahm keinen Schritt ohne den Rat ihres Seelenfiihrers«. Die gesam-
te Korrespondenz zwischen Stein und Schwind wurde unmittelbar nach
dem Tod des Priesters von Konrad und Edith am 17. September 1927 ge-
meinsam vernichtet.

Ein aussagekriftiges Dokument iiber Ediths Beziehung zu ithrem geist-
lichen Begleiter stellt der Nachruf dar, den sie kurz nach seinem Tod im
Korrespondenzblatt des Canisianums in Innsbruck veréffentlicht. Darin
schrieb sie: :

... Kardinal Newman hat 6fter betont: Es ist relativ leicht, eine Seite des christlichen Le-
bens in sich zur Entfaltung zu bringen. Strenge oder Milde, Ernst oder Heiterkeit, aber
die wahre christliche Vollkommenheit zeigt sich erst in der Vereinigung entgegenge-
setzter Tugenden. (...) Man hat mir gesagt, sein Ruf sei gewesen: Gerecht aber streng. (...)
Strengste Pflichterfiillung war das hochste und er hat alle seine Kraft eingesetzt, um ihm
gerecht zu werden. Zweifellos hat er sein Amt als Generalvikar in diesem Sinne gefiihrt.
Sicher ist er nie ein Haarbreit von seinen Grundsitzen gewichen und wer darin anders
dachte als er, dem mag sein Verhalten unnachgiebig, streng erschienen sein. Aber sicher
hat jede Mafinahme, mit der er jemanden wehe tun mufite, jedes Wort des Tadels oder
des Versagens diesem weichen Herzen im Stillen Qual bereitet. Gliicklich war er, wenn
er dem Zuge seines giitigen Herzens unbedenklich folgen konnte. Jeder hat es erfahren,
der einmal mit einem Anliegen zu ihm kam. Wie wufite er schon allein zuzuhoren! Er
lebte ganz mit bei allem, was man ihm erzihlte. Galt es in schwierigen Situationen den
rechten Entschluf zu finden: er hatte sofort ein lebendiges Bild von Menschen und Ver-
hiltnissen, die er nie gesehen hatte, und traf mit seinem Rat meist den Nagel auf den
Kopf. Zeigte sich fiir ihn eine Méglichkeit, mit der Tat zu helfen, so geschah es mit der
grofiten Selbstverstindlichkeit. (...) Seine Seelenfithrung war ruhig, sicher und besonnen,
auf weise Menschenkenntnis und die Erfahrung jahrzehntelanger Seelsorgerarbeit ge-
stiitzt, doch zugleich voll heiliger Ehrfurcht vor dem Wirken Gottes in der Seele und
darin ebenso zart wie kiihn: wo er ein Herz fand, das dem Zuge der Gnade folgte, da lieff
er es gewihren, ohne einzugreifen, und zeigte ein Vertrauen ohne Grenzen; auch Un-
ternehmungen, die von auflen gesehen gewagt und bedenklich erscheinen mufiten, hief}
er in solchen Fillen gut und ermunterte sogar dazu. Unerschiitterlich war sein Vertrau-
en auf die Fiithrungen der gottlichen Vorsehung und auf die Kraft des Gebetes; dazu
wuflte er zu erziehen und damit in Lagen, wo aller menschliche Rat versagte, Trost und
Ruhe zu geben. ...2

Edith Stein, die ihren eigenen Vater kaum kannte — er starb auf einer Ge-
schiftsreise 1893, als sie erst eindreiviertel Jahre alt war — verdankt dem
Schifferstadter Joseph Schwind die entscheidende geistliche und mensch-
liche Fiihrung wihrend ihrer ersten Jahre als Mitglied der katholischen
Kirche. Daneben bemiiht sich Schwind darum, die begabte junge Frau auf
wissenschaftlichem Gebiet zu férdern und erméglicht ihr die Begegnung
mit anderen bedeutenden Personlichkeiten der Zeit. Im Zusammenhang
mit ithren ﬁbersetzungen von Newman, den sie ja auch im Nachruf zitiert,

* Edith Stein, Prilat Joseph Schwind. In: Korrespondenzblatt des Priestergebetsvereins im
theologischen Konvikte zu Innsbruck 62 (1927) 6-9.
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arrangiert Schwind 1925 in seinem Haus ein Treffen mit dem Religions-
philosophen Erich Przywara S] (1889-1972), der eine deutsche Gesamt-
ausgabe der Werke Newmans plant.?

Die Begegnung mit dem Jesuiten ist fiir Edith auf ihrem weiteren Weg
als katholische Philosophin von Bedeutung, insofern Przywara sie zur
Ubersetzung und Kommentierung der Quaestiones de veritate ermutigt,
einem der groflen Werke des Kirchenlehrers Thomas von Aquin (ca.
1224/25-1274). Diese Aufgabe birgt fiir Edith nimlich eine personliche
Herausforderung, bedeutet sie doch eine Auseinandersetzung zwischen
zwei philosophischen Welten: der Philosophie Husserls, in der sie heran-
gebildet wurde, und der Welt des Thomas.*

Nicht nur auf wissenschaftlichem Gebiet, sondern auch im geistlichen
Bereich gewinnt Stein zunehmend das Vertrauen des Generalvikars. Dies
wird deutlich im Fall der Maria Commissar, einem der Beichtkinder
Schwinds, die — wie es Unterlagen des Seligsprechungsprozesses aus-
driicken — »hiufig Angriffen des Teufels iiberlassen war, die sich bis zur
Besessenheit auswirkten.«* Joseph Schwind vertraut Frau Commissar der
seelischen Betreuung Edith Steins an, die sie — wie, ist nicht bekannt — auf
einen guten Weg zuriickbringt. Ein Brief der Geheilten, den sie am Griin-
donnerstag, den 18. April 1935, von Speyer aus an Edith Stein nach Kéln
schreibt, verleiht ihrer Dankbarkeit Ausdruck. Das Vertrauen, das
Schwind in Stein setzte, hatte sich gelohnt.

2. Edith Stein als Lebrerin bei den Dominikanerinnen in St. Magdalena

Joseph Schwind ist um die wissenschaftliche Tatigkeit und die seelische
Entwicklung Edith Steins besorgt, doch liegt ihm ebenso sehr die materi-
elle Absicherung der ihm Anempfohlenen am Herzen. Aufgrund ihrer Be-
gabung bietet sich eine Tiatigkeit als Lehrerin an, und so erkundigt sich
Schwind bei den Dominikanerinnen von St. Magdalena. Die Schwestern
unterhalten in Speyer das Katholische Lehrerinnenseminar fiir die Pfalz
sowie Lyzeen in Speyer und Mannheim, planen aber, ab Ostern 1923 ein
weiteres Miadchenlyzeum in Ludwigshafen zu iibernehmen. Der Bedarf an
neuen Lehrkriften kommt Edith Stein zugute, die seit 1915 iber die Fa-
kultas fiir Deutsch und Geschichte verfiigt. Denn die Priorin des Klosters,
Mutter Ambrosia Hefller OP (1876—1948), vertraut dem Urteil und der
Menschenkenntnis des Prilaten und geht auf seine Bitte, die promovierte
Philosophin anzustellen, gern ein.

Uber Lehrtitigkeit und Auftreten Edith Steins in Speyer, die sich vom
Ende der Osterferien 1923 bis zum Schuljahresende 1931 erstrecken, sei
hier aus der ausfithrlichsten Darstellung zitiert, die eine Schifferstidterin
verfafite, Frau Elisabeth Wahl, geborene Schlosser.

> Adele Herrmann, a.2.0., 105-108.
* Vgl. dazu A. Herrmann, a.2.0., 105-114.
* Kéolner Selig- und Heiligsprechungsprozef§ (wie Anm. 1), Art. 37,5.
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.. Ihr Tagesstundenplan war Unterricht, dem immer eine ausgezeichnete Vorbereitung
vorausging, und Gebet. (Bei einem Klassentreffen nach dem Krieg in Sankt Magdalena
erzihlte uns eine ehemalige Lehrerin unter anderem: »Wenn wir morgens um 5 Uhr zur
Laudes in das Schwesternchor gingen, kniete ‘s Friulein Doktor meistens schon unten
in der Kirche.«) In den freien Stunden beschiftigte sich Edith Stein mit wissenschaftli-
chen Arbeiten und betitigte sich als Schriftstellerin. (...) In den Abendstunden half Edith
an der Klosterpforte beim Austeilen des Essens an Arme.

Sie lebte sehr bescheiden im dritten Stock des Pfortenhauses. Sie trug einfache Kleidung
und war eine zierliche Frau. Trotzdem strahlte sie Autoritit aus und man hatte groflen
Respekt vor ihr. (...) Thre Unterrichtsstunden waren interessant; man hat die gute Vor-
bereitung gemerkt. Sie wufite viel und gab den Schiilerinnen auch viel, so dafl sie mit
groflem Wissen in die Priifung gehen konnten. Deshalb wurde sie auch als hochbegabte
Lehrerin sehr geachtet. (...) Fast als einzige weltliche Person ging sie in den Werktags-
gottesdiensten zur heiligen Kommunion. Tagliches Kommunizieren war damals bei Lai-
en nicht iiblich. Edith Stein ging so gesammelt von der Kommunionbank zuriick, dafl
man fast von einer Ekstase sprechen kénnte.

Wie gut sie die Liturgie der heiligen Messe kannte, méchte ich schildern: Die Direkto-
rin des Lyzeums, die auch unsere Klassenlehrerin war, bestimmte die Gebete und Lie-
der fiir die Mefifeiern. Friulein Doktor wufite dies.

Da sagte einmal unsere Klassenlehrerin: »‘s Fraulein Doktor hat mit mir gesprochen, es
wire doch schon, wenn im Sonntagsschiilergottesdienst nicht nur aus dem Salve Regina
gebetet wiirde, sondern auch aus dem Schott.« Der Vorbeterin wurde angegeben, was sie
beten solle. Die Anregung von Fraulein Doktor wurde ausgefiihrt. Am Montag berich-
tete unsere Klassenlehrerin, dafl sich Fraulein Doktor iiber diese Mefifeier gefreut habe,
aber das Offertorium sei nicht zur gleichen Zeit gesprochen worden, wie es der Priester
am Altar gebetet habe. (...) Wir haben gestaunt, dafl eine noch nicht lange Zeit konver-
tierte Jidin dies besser wuflte, als eine Lehrerin, die schon 10 Jahre Religionsunterricht
hatte. (...) An unserem Entlassungstag — nach bestandener Reifepriifung am 9.4.1924 —
haben wir fiir das Lehrerkollegium eine Abschlufifeier in der Turnhalle auf die Bithne
gebracht. (...) Unter Dankesworten driickten wir jeder Lehrerin die Hand; dabei wurde
uns ein Heiligenbildchen iiberreicht. (...) Herrn Prilat [Joseph Schwind] erzihlte ich von
unserer Abschlufifeier. Dabei fragte er mich: »Habt ihr von den Lehrerinnen auch zum
Abschied etwas bekommen?« Ich iibergab ihm darauf die Bildchen. Er schaute sie genau
an und las die Widmungen. Als er das Bildchen von Dr. Edith Stein in der Hand hielt,
sagte er: »Ach, wie demiitig.«

3. Die Beziehungen zu Anna, Konrad und Lisette Schwind

Als nach Joseph Schwinds Tod seine Nichten Anna und Lisette zu Kon-
rad nach Schweix ziehen, besucht Edith Stein die drei Geschwister auch
dort immer wieder. 1928 verbringt sie sogar einige Wochen ihrer Ferien im
dortigen Pfarrhaus, wie Konrad und Anna im Gesprich von 1956 berich-
ten. Anna Schwind erzihlt:

Dann kam sie zum Pfarrhaus in Schweix mit einem grofien Koffer. Und ich sagte zu ihr:
»Um Gottes Willen, Fraulein Dr. Stein, ich glaube, Sie haben ihre ganze Bibliothek mit-
gebracht.« Sagt sie: »]a, glauben Sie nicht, daf} ich komme, um mich auszuruhen, ich ha-
be ja so viel zu tun, ich muf} vieles arbeiten in der Zeit.« »Ach, sagte ich, »da haben wir
ja gar nichts davon, wir haben uns so gefreut. Dafl Sie auch hier wieder lernen miissen .
Ubrigens bin ich froh, daf, wenn Sie ins Kloster kommen, daff Sie auch wieder zu uns
kommen.« Sagt sie: »Ach, das glaube ich nicht, dafl ich dann noch komme, denn wenn
es so kommt, wie der Onkel gesagt hat, dann beginnt mein Leiden, mein Kreuz erst
dann.«
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Edith Steins Beziehung zu ihrer eigenen Familie in Breslau entwickelt sich
nach threr Konversion und Taufe keineswegs spannungsfrei. Bei einem
Besuch - so erwihnt Konrad Schwind im Gesprich von 1956 — habe ihr
die Mutter er6ffnet, sie konne sich keine grofiere Schande denken als ei-
nen getauften Juden. Doch ist die Reaktion der Familie auf die Konversi-
on Ediths wesentlich von Trauer und Unverstandnis gepragt. Edith rech-
net — so schildert es ihre Novizenmeisterin und erste Biographin Schwe-
ster Teresia Renata Posselt OCD — mit dem Schlimmsten, sogar mit einem
Verstof} aus der Familie. Aber die Reaktion der Mutter war iiberraschend.
Sie weinte. Ein Familienmitglied berichtet:
Wir waren alle bei dieser Er6ffnung wie versteinert und wufiten nicht, ob wir mehr iber
Edith staunen sollten oder iiber die Haltung unserer Mutter. Fiir uns alle war Ediths
Schritt unverstindlich. Den Katholizismus kannten wir nur aus unseren Beobachtungen
an der tiefstehenden Menschenklasse unserer ostschlesischen Heimat und glaubten, die
katholische Religion bestehe darin, auf den Knien zu rutschen und den Priestern die

Schuhe zu kiissen. So konnten wir einfach nicht fassen, wie der Geist unserer hochste-
henden Edith sich zu dieser abergliubischen Sekte herabwiirdigen konnte.®

Vorbehalte und Schmerz auf beiden Seiten spiegeln sich tiber lange Jahre
gerade in den Briefen wieder. Am 18. Oktober 1933, schon im Karmel,
schreibt Edith an Mater Petra Briining OSU, eine befreundete Ordensfrau
in Dorsten:

Es war mir in den letzten Wochen und Tagen immer ein Trost und eine Stirkung, wenn
jemand mir den festen Glauben an meinen Beruf versicherte. Denn in meiner nichsten
Umgebung sah ich nur den grofien Schmerz, dem gegeniiber mein Fortgehen wie eine
unfafiliche Grausamkeit erschien.”

Kurz darauf, am 31. Oktober, berichtet sie ihrer Freundin und Taufpatin
Dr. Hedwig Conrad-Martius (1888-1966):

Die letzten Wochen zu Hause und der Abschied waren natiirlich sehr schwer. Meiner
Mutter etwas verstindlich zu machen, war ganz unmoglich. Es blieb in seiner ganzen
Hirte und Unfafilichkeit stehen, und ich konnte nur gehen in dem festen Vertrauen auf
Gottes Gnade und die Kraft unseres Gebets. Daff meine Mutter selbst gliubig ist, und
schliefflich auch ihre immer noch so starke Natur machten es auch etwas leichter. Ich
darf, wie in all den Jahren friiher, jede Woche nach Hause schreiben und bekomme auch
piinktlich einen Wochenbrief von der Familie.®

4. Kontakte iiber Mauern hinweg: Die Zeit im Karmel

Schon frith, wohl vor allem durch die Begegnung mit Teresa von Avila,
keimt in Edith Stein der Wunsch, in den Karmel einzutreten. Thr Seelen-
fithrer Joseph Schwind — so erinnert sich Konrad - rit ihr davon allerdings
ab:

¢ Teresia Posselt (Sr. Teresia Renata de Spiritu Sancto OCD), Edith Stein. Niirnberg
11948, 30.

7 Edith Stein, Selbstbildnis in Briefen: Teil 1 — 1916-1934. In: Edith Steins Werke Bd. VIII.
Freiburg 1977, 155.
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... Sie wire schon lingst vorher [vor seinem Tod] ins Kloster gegangen. Da hat er ihr ge-
sagt: »Nein, Sie miissen jetzt noch in der Welt bleiben.« Und ob sie ganz fliehen kann
von der Welt, wenn sie ins Kloster geht, das ist auch nicht gesagt, das hat er ihr immer
gesagt: »Sie mussen auch dort wieder eine Leuchte sein.«

Nach dem Tod Josephs iibernimmt Erzabt Raphael Walzer OSB aus Beu-
ron die geistliche Begleitung Edith Steins. Auch ihm erdffnet sie ihren
Wunsch, ins Kloster einzutreten, aber wie Schwind rit Walzer ab. Der Be-
nediktiner férdert ganz im Sinne Joseph Schwinds ihre wissenschaftliche
Tatigkeit, und vermittelt ihr eine Stelle als Dozentin am Deutschen Insti-
tut fur wissenschaftliche Pidagogik in Miinster. So verlifit Edith Ende
Mirz 1931 Speyer und beginnt im Frithjahr 1932 ihre Vorlesungen, doch
der Machtantritt Hitlers bereitet ihrer wissenschaftlichen Karriere ein
jihes Ende. Auch um durch ihre jidische Abstammung das Institut nicht
zu gefdhrden, beendet Edith ihre Lehrtitigkeit im Friihjahr 1933.

In dieser Zeit gibt Walzer seinen Widerstand gegen ihren Wunsch auf,
und Edith Stein tritt in den Karmel in Koln-Lindenthal ein. Fur den Be-
ginn des Postulats wird der 15. Oktober, das Fest der Teresa von Avila
festgelegt, bevor sie nach einer halbjihrigen Probezeit das Ordenskleid
empfiangt und das Noviziat beginnt. Uber diesen Tag berichtet ausfiihrlich
Lisette, die auf Wunsch Ediths die Familie Schwind bei der Feier vertritt
und sich als Erkennungszeichen eine weifle Nelke ansteckt. Urspriinglich
hatte Anna, die Edith besonders nahe stand, nach Koln fahren sollen, doch
ist sie in dieser Zeit erkrankt. Im Gesprach mit Dr. Emil Sold stellt Liset-
te ihr Erlebnis folgendermaflen dar:

... Dann bin ich auch vor ins Chor und habe ziemlich gut gesehen, wie sie das Kreuz auf-

gelegt bekam und wie sie dann vom einen zum anderen, die Zeremonie habe ich so be-

obachten kénnen. Und dann war sie so ganz auf den Boden hingelegt. (...) Und als alles
vorbei war, ist man noch in das Sprechzimmer gebeten worden und der ganze Konvent
war da versammelt, mit der ehrwiirdigen Mutter, aber schon verschleiert, da hat man sie
nur noch schen diirfen, so tiber die Nase. Dann durfte man noch nach vorne gehen, da
hat sie gefragt, ob es mir gefallen hitte, wie schén es wire. Ich habe sie gefragt, wie sie
sich so eingelebrt hat, ob sie so entsagen kann in allem, ob es ihr nicht schwer gefallen wi-

re, sie bekimen doch kein Fleisch und keine Eier. Dann sagte sie: »Sehe ich etwa schlecht
aus?« Sagte ich: »Nein, im Gegenteil, Sie sehen so gesund und so froh aus.«...

Aus ihrer Zeit im Karmel sind tiber die Begegnung vom April 1934 hinaus
kaum Kontakte zwischen Mitgliedern der Familie Schwind und Edith
Stein bekannt. Nur ein einziger Briefwechsel ist erhalten, in dem sich
Konrad wegen Krankenbildchen an den Karmel wendet und sich in die-
sem Zusammenhang auch nach dem Befinden von Edith erkundigt. Auf
Konrads Anfrage antwortet sie:

... ich hoffe im April die ersten hl. Geliibde ablegen zu diirfen. Uber die Frage, wie ich
mich an die Einsamkeit gewohnt hitte, mufite ich ein wenig licheln. Ich bin die meiste
Zeit meines Lebens viel einsamer gewesen als hier. Ich vermisse nichts, was drauflen ist,
und ich habe alles, was ich drauflen vermifite, so dafl ich nur immer fiir die ganz unver-
diente, iibergrofle Gnade der Berufung danken muf.?

? Edith Stein. Selbstbildnis in Briefen: Teil 2 — 1934-1942. In: Edith Steins Werke Bd. IX.
Freiburg 1977, 7 {.
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5. Babnhof Schifferstadt, 7. August 1942

Angesichts der zunehmenden Bedrohung flieht Edith Stein in der Silve-
sternacht 1938 tiber die Grenze in den Karmel im niederlindischen Echt.
Doch nachdem im Jahre 1940 die Nationalsozialisten auch dort einmar-
schieren und die Macht an sich reiflen, spitzt sich die Situation dramatisch
zu. Edith Stein versucht verzweifelt, Aufnahme in der Schweiz zu finden,
aber vergebens.

Als die Judenverfolgung in den Niederlanden immer schirfere Ziige an-
nimmt, wenden sich die dortigen Kirchen am 11. Juli 1942 mit einem Pro-
testtelegramm an die Machthaber. Uberraschenderweise geben diese um-
gehend eine positive Antwort, die sich jedoch bald als blofle Beschwichti-
gung entpuppt. So entschlielen sich die katholischen Bischéfe zu einem
Hirtenbrief, der trotz aller Behinderungen am 26. Juli verlesen wird. Wut-
entbrannt entscheiden darauf die Nationalsozialisten, auch die bisher ver-
schonten, zum Christentum konvertierten Juden deportieren zu lassen.

Am 2. August 1942, gegen 5 Uhr nachmittags, erscheinen zwei SS-Of-
fiziere im Echter Karmel und zwingen Edith und ihre als Klosterpfértne-
rin angestellte Schwester Rosa, den Karmel zu verlassen. Uber Roermond
und Amersfoort werden sie am 3. August um 3 Uhr in das Konzentrati-
onslager Westerbork gebracht, das als Sammellager dient. Von hier aus tre-
ten sie am frithen Morgen des 7. August mit 985 weiteren Juden — Man-
nern, Frauen und Kindern — ihren Weg in den Tod an, der sie als Gefan-
gene ein letztes Mal auch nach Schifferstadt bringt.'

Im Frithjahr 1995 bat mich der Regens des Speyerer Priesterseminars,
Dombkapitular Otto Schiifller, eine Rekonstruktion der Ereignisse vom 7.
August 1942 auf dem Schifferstadter Bahnhof zu wagen. Er wies mich auf
verschiedene Widerspriichlichkeiten und Ungereimtheiten hin, die sich
aus den drei Augenzeugenberichten ergeben, meinte aber, ich wire als ge-
biirtiger Schifferstadter und derzeitiger Kaplan von Bad Bergzabern fir
diese Aufgabe geeignet.

Nach umfangreichen Recherchen konnte ich Anfang 1996 eine erste
Fassung vorlegen, die auf Interé¢sse und Wohlwollen stief§ und schliefflich
in verschiedenen Publikationen veréffentlicht wurde. Durch weitergehen-
de Nachforschungen wurde es danach méglich, einige Details der Fassung
von 1996 zu iberarbeiten, so dafl ich jetzt eine zweite und, wie mir
scheint, verbesserte Rekonstruktion vorlegen kann. Damit erhebe ich frei-
lich nicht den Anspruch, alle Fragen zum Aufenthalt Edith Steins auf dem
Schifferstadter Bahnhof geklirt zu haben. Manche Einzelheiten durften
wohl nicht mehr endgiiltig zu rekonstruieren sein und miissen als Hypo-
these angenommen werden. Unter diesen Primissen ist folgende Darstel-
lung zu lesen:

Am 7. August 1942 wartet der Bahnhofsvorsteher Valentin Fouquet auf
den Schnellzug von Saarbriicken nach Ludwigshafen. Da es nach den Aus-

' Anne Mohr/Elisabeth Prégardier (Hg.), Passion im August (2.-9. 8.1942). Annweiler
1995, 105-308 passim.
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sagen Fouquets sowie der beiden anderen Zeugen der Ereignisse ungefihr
Mittag war, lafit sich auf den Schnellzug D 5 schliefen. Von den iibrigen
Schnellziigen, die auf dieser Strecke verkehrten, passierten die zwei zeit-
lich am nichsten liegenden Schifferstadt um 9.45 Uhr (D 103) bzw. 16.10
Uhr (D 115). Laut dem damals giiltigen Kursbuch der Reichsbahn hat der
D 5, der von Luxemburg kommend nach Frankfurt am Main fuhr, fahr-
planmiflig Halt in Neustadt an der Weinstrafle um 12.39 Uhr und 13.07
Uhr in Ludwigshafen, nicht aber in Schifferstadt. Fiir seinen Halt, aus
welchen Griinden er auch immer erfolgte, wire also auf eine Zeit kurz vor
13.00 Uhr zu schliefien.

Wie auch andere Ziige kennzeichnet das Kursbuch der Reichsbahn den
D 5 mit dem Hinweis, daf} der Zug nicht regelmifig, sondern nur auf be-
sondere Anordnung verkehrt. Seine Ankunft wird den einzelnen Bahnhé-
fen telefonisch mitgeteilt, so dafl der entsprechende Beamte rechtzeitig auf
dem Gleis warten kann, auf dem er einfihrt.

Da der Zug von Luxemburg aus verkehrt, konnte es durchaus sein, dafl
die Wagen mit den Gefangenen aus den Niederlanden ihm entweder dort
oder an einer anderen Stelle westlich der Reichsgrenze angehingt worden
sind. Zeitlich wiirde es passen, denn die Abfahrt des Zuges ist kurz nach
9 Uhr in Luxemburg und der Transport verlifit den Bahnhof Hooghalen
kurz vor 4 Uhr morgens. Hooghalen, acht Kilometer vom Lager Wester-
bork entfernt, war Haltepunkt der Gefangenentransporte zum oder vom
Lager. Die Weiterfahrt von Hooghalen um diese Zeit ergibt sich aus einem
Telefongesprich, das der Pfarrer der nahegelegenen Stadt Assen an jenem
Morgen fiihrte. Der Zug hitte also etwa fiinf Stunden Zeit gehabt, west-
lich der Reichsgrenze nach Siiden zu fahren, bevor die Wagen an den
schnellen D 5 angehingt wurden.!!

An dieser Stelle drangt sich freilich die Frage auf, warum die weite
Strecke tiber Luxemburg und die Pfalz und nicht der nihere Weg durch
Norddeutschland zum Zielort Auschwitz-Birkenau gewihlt wurde. Ein
méglicher Grund dafiir konnte sein, dafl der Transport méglichst geheim-
gehalten werden sollte. Eugen Fouquet und Dr. Emil Sold zitieren Valen-
tin Fouquet mit der iiberzeugten Aussage, es habe sich bei dem Waggon
nicht um einen Viehwaggon, sondern um einen — wenn auch verschlosse-
nen und bewachten — Personenwagen gehandelt, dem seine wahre Bestim-
mung nicht anzusehen war. Sie erinnern daran, daff dieser Gefange-
nentransport einer der ersten dieser Art gewesen sei und die Bevélkerung
im groflen und ganzen nichts von solchen Transporten gewufit habe. Wi-
re der Transport von Hooghalen aus viele hundert Kilometer durch das
Reichsgebiet Norddeutschland gefahren, hitte er auffallen kénnen. Der
kiirzere Weg gewihrleistete eine relativ kurze Strecke auf dem Reichsge-

biet, bevor der Transport iiber das damalige Reichsprotektorat Bohmen
und Mihren schlieflich die Todeslager erreichte. 2

' A.a.0, 255 und 145. Weitere Hinweise auf diese Abfahrtszeit 53, 191, 254.
' Uber einen ihnlichen (oder auch gleichen) Transport aus den Niederlanden, der am 7.
August 1942 in Auschwitz-Birkenau ankam, gibt es Berichte von Uberlebenden. Dabei
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Ein weiteres Argument fiir diese stidliche Variante besteht darin, daff
den Gefangenen das wahre Ziel relativ lange verborgen blieb. Edith Stein
selbst — das wird aus einem Brief deutlich, den sie noch am 6. August 1942
an die Priorin des Echter Karmels richtet — denkt an einen Transport nach
Schlesien oder die Tschechoslowakei. Man kénnte daraus folgern, die Ver-
antwortlichen hitten sich deshalb fir die Strecke durch Siiddeutschland
entschieden, um auf diese Weise die Gefangenen fast bis zur Ankunft im
Todeslager im Glauben zu belassen, es handle sich um einen Arbeitstrans-
port in den Osten.'

Zieht man freilich andere Transporte in Betracht, fillt auf, dafl im Juli
1942 eine Reihe von Deportationen aus den Niederlanden durch Nord-
deutschland fithrten. In einer detaillierten Aufstellung verzeichnet Martin
Gilbert zwischen dem 15. und 31. Juli sieben Ziige, die insgesamt 5978 Ju-
den von Westerbork durch den Norden des Deutschen Reiches in den Tod
nach Auschwitz brachten. Zwar nimmt er falschlicherweise fiir den Trans-
port vom 7. August die Nordvariante an, aber er weist darauf hin, daf§ An-
fang August erste Transporte auch Belgien und Luxemburg verlassen. Die
ersten Deportationen aus Belgien datiert er auf den 4. August. Auf diesem
Hintergrund halte ich es fiir méglich, dafl der Transport vom 7. August
deshalb iiber Luxemburg verkehrte, um noch weitere Wagen aus Belgien
und/oder Luxemburg anzuhingen.'t

Die Entscheidung der Machthaber fiir die Variante tiber Luxemburg ist
also durchaus einleuchtend. Abgesehen von der Méglichkeit, auf diese
Weise verschiedene Transporte miteinander zu verbinden, hitte sie auch
dazu gedient, den Transport vor der deutschen Bevélkerung zu verheim-
lichen. Zudem konnten sich die Gefangenen relativ lange in Sicherheit
wihnen. Dadurch wurde frithe Unruhe im Zug verhindert, die wiederum
auf den Transport hdtte aufmerksam machen konnen. Gerade dieser Ent-
schlufl erméglichte letztlich die Begegnungen mit Edith Stein in Schiffer-
stadt.

Schon allein aufgrund der vielen Vortrige, die Edith Stein in ihrer Speyerer
Zeit gehalten hatte, dirfte thr der Bahnhof Schifferstadt vertraut gewesen
sein. Sie wufite wohl auch, dafl der Zug — von Neustadt kommend - Schif-
ferstadt passieren mufite und als er dann tatsichlich hielt, nutzte sie die Chan-
ce, Kontakt aufzunehmen.

bemerkt Frau Jesaja Veffer aus Amsterdam, sie sei in einem gewohnlichen Eisenbahnwa-
gen gereist, andere seien in Viehwagen transportiert worden (Anne Mohr 303).

' E. Stein, Selbstbildnis in Briefen. Teil 2, 178.

' Martin Gilbert, Endlésung. Die Vertreibung und Vernichtung der Juden. Reinbek 21995,
106 £.; 109, Karte 133; 110, vgl. 109. Im Fall der Siidvariante hitte sich der Transport, mit
dem Edith Stein nach Auschwitz verschleppt wurde, aus mindestens drei Gruppen zu-
sammengesetzt: den 987 Juden, die am Morgen des 7. August das Lager Westerbork ver-
lassen hatten, mindestens einer Gruppe aus Belgien und Luxemburg und einer dritten
Gruppe Gefangener, die per Eisenbahn von Amsterdam aus nach Hooghalen gebracht
und dann mit der Gruppe aus Westerbork verbunden wurde (A. Mohr, 301 u. 307). Ein
so grofler Transport entspriche dann auch eher der Schilderung von Meckes, der von »et-
wa 50 Wagen« berichtet.
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Die Augenzeugen Ferdinand Meckes und Emma Jockle berichten tiber-
einstimmend, der Schnellzug habe auf dem duflersten Gleis, Gleis 3, ge-
halten. Also steht Fouquet, den Edith Stein unmittelbar nach Ankunft des
Zuges anspricht, auf diesem Bahnsteig. Meckes behauptet zwar, der Bahn-
hofsvorsteher habe die ganze Zeit iiber auf Bahnsteig 1 gestanden, doch
mufl er, schon allein um den Schnellzug und spiter den Zug aus Ludwigs-
hafen abzufertigen, auf dem gleichen Bahnsteig wie der damalige Kaplan
gewesen sein. Da er zwischen den verschiedenen Gleisen immer wieder
wechseln muf}, steht er wohl in der Nihe der Strafle, die damals noch die
Schienen iiberquert (Dannstadter- bzw. Bahnhofstrafle). Aus dem Wagen,
der vor ihm hilt, spricht ihn Edith Stein an, und fragt ihn, ob er von Schif-
ferstadt sei und die Priesterfamilie Schwind kenne. Er antwortet, dafl ihm
die Familie von Dekan Konrad Schwind, seinem Schulkameraden, gut be-
kannt sei. Daraufthin bittet sie ihn, er moge Griifle ausrichten von der
Schwester Teresia Benedicta, sie wire die Edith Stein und fahre gegen
Osten.

Fouquet berichtet weiter, er habe diese Nachricht schon kurze Zeit spa-
ter an diejenige Schwester des Dekans weitergeben konnen, die an der Ein-
kleidung von Edith Stein im Ko6lner Karmel teilgenommen hatte. Hier hat
Fouquet wohl Konrads Schwestern Lisette und Maria miteinander ver-
wechselt. Denn etwa eine halbe Stunde nach der Begegnung mit Edith
Stein fihrt ein Zug aus Ludwigshafen ein (Gleis 2), aus dem die ilteste
Schwester Konrads, Maria, aussteigt. Thre damalige Begleiterin, Else
Eckrich, berichtet, dafl Fouquet ihnen ganz aufgeregt entgegengekommen
sei und ithnen dabei die Nachricht mitgeteilt habe.

Nachdem Fouquet sich vom Fenster des Wagens entfernt hat, um auf
den nichsten Zug zu warten, der um 13.05 Uhr aus Ludwigshafen auf
Gleis 2 einfahren wird, spricht Edith Stein den Priester an, der auf dem
Bahnsteig steht und dort auf seinen Zug nach Ludwigshafen wartet. Fer-
dinand Meckes steht zu diesem Zeitpunkt schon eine gute halbe Stunde
auf dem Bahnsteig. Auf der Riickfahrt vom Bischoflichen Ordinariat, das
er am Vormittag besucht hat, mufl er in Schifferstadt umsteigen. Er kennt
Edith Stein tiber ehemalige Mitschiilerinnen aus Rodalben, die von ihr im
Lehrerinnenseminar betreut wurden. Jetzt auf dem Bahnhof fragt sie ihn,
ob er im Konvikt gewesen sei. Auf seine Riickfrage hin nennt Edith Stein
ithren Namen und bittet auch ihn, Griife auszurichten. Thre Griifle gehen
an Prilat Nikolaus Lauer, ab 1927 Schriftleiter des Pilger und Studienrat
in der Lehrerinnenbildungsanstalt St. Magdalena. Ob sie weiff, daff Prilat
Lauer mittlerweile (seit dem 16. Juni 1942) als Pfarrer in Insheim titig ist,
bleibt offen.

Die Situation auf dem Bahnsteig spitzt sich zu, als um 13.05 Uhr auf
Gleis 2 der Zug744 einfahrt. Nur zwei Damen steigen aus, von denen
Edith Stein eine sofort erkennt und ihr zuruft: »Emma, griiflen Sie die
Schwestern von St. Magdalena. Ich fahre nach Osten.« Am 7. August ist
Emma Jockle — iiber ihre Begleiterin liegen keine Informationen vor — auf
dem Weg nach Speyer, um ihre Mutter zu besuchen, und steigt in Schif-
ferstadt um. Nachdem sie ausgestiegen ist, steht sie nach eigenen Angaben
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gut 5 Meter entfernt von zwei Miannern (Meckes und Fouquet), nicht aber
30 Meter, wie Meckes es schildert. Bei einer solchen Entfernung wire sie
kaum ins Blickfeld von Edith Stein gelangt, zumal der Bahnsteig nur etwa
7 Meter breit ist. Der Zuruf von Edith Stein erklirt aber, warum nun 3 Sol-
daten aus den vorderen Wagen springen und einer schreit: »Was ist dahin-
ten los?« Darauf dreht sich Meckes um und geht zur Mitte des Bahnsteigs.

Von den drei Zeugenaussagen ist die von Frau Jockle die problema-
tischste, weil sie berichtet, Edith Stein sei auf dem Bahnsteig an ihr vor-
beigelaufen. Bis auf sie beide sowie den beiden Minnern sei der Bahnsteig
menschenleer gewesen. Wie Fouquet, der von einer dunklen Kleidung
spricht, macht auch Frau Jéckle Angaben iiber die Kleidung von Edith
Stein. Nach ihr trug sie ein abgetragenes blaues Kostiim. Diese Aussage
wiirde jedoch — im Gegensatz zu den Aussagen von Fouquet und Meckes -
voraussetzen, daff die Tiiren der Wagen geotfnet waren.

Selbst wenn dies der Fall gewesen wire — was mir bei einem Gefange-
nentransport, der auflerplanmifig halt, sehr unwahrscheinlich erscheint —
gibt es auch einige Hinweise dafiir, dafl Edith Stein wohl nicht ausgestie-
gen ist. Schwester Placida Laubhardt OSB aus dem Kloster St. Lioba in
Freiburg-Giinthersthal, auf die ich noch zu sprechen komme, berichtet
unter anderem von einem Gesprich, das sich im Lager Westerbork zwi-
schen dem jiidischen Obmann Wielek und Edith Stein entwickelte. Dabei
macht er sie darauf aufmerksam, dafl es hier »sehr zuverlissige Wachmin-
ner« gebe und die Flucht leicht méglich sei. Doch Edith Stein lehnt sein
Angebot ab."® Auch andere Momente ihres Lebensweges belegen, daff
Edith Stein nie gegen Vorschriften verstoflen wollte, selbst wenn sie sie als
ungerechtfertigt betrachtete. So mochte ich schlufifolgern, daff Edith Stein
— entgegen der Aussage von Frau Jockle - den Zug in Schifferstadt nicht
verlassen hat.

Meckes berichtet weiter, dal er bei Ausfahrt des Zuges den Bahnhofs-
vorsteher schon an Gleis 1 sieht. Das heifit, Fouquet miifite vorher noch
den Zug 744 abgefertigt haben, der laut Fahrplan 13.07 Uhr abfihrt. Also
fahrt der D5 kurz nach 13.07 Uhr weiter. Vor der Abfahrt aber ruft Edith
Stein Meckes noch »Hallo, Achtung!« zu und liflt ein kleines Zettelchen
fallen, so grofl wie die halbe Seite eines Taschenkalenders. Meckes behilt
es im Auge, springt, als der letzte Wagen den Bahnhof verlassen hat, auf
die Schienen und geht mit dem Zettel auf die Damen zu.

Nach der Ankunft in Schifferstadt hat Frau Jéckle ein wenig Zeit, weil
ihr Anschlufzug, der Triebwagen nach Speyer — von den Einheimischen
»Hexe« genannt — erst um 13.20 Uhr abfihrt. Sie bleibt noch auf dem
Bahnsteig, auf dem auch Meckes steht, und es entwickelt sich ein kurzes
Gespriich zwischen den drei Personen. Meckes vermutet namlich auf-
grund des Zurufs von Edith Stein, dafl die beiden Damen Lehrerinnen sind
und wohl in St. Magdalena waren. Als sie das bestatigen, iibergibt er ih-
nen das Zettelchen und fiigt hinzu: »Sie hat gesagt: >Bestellen Sie liebe
Griifle an Prilat Lauer und die Schwestern von St. Magdalena«.« Die bei-

15 Niheres hierzu auch bei A. Mohr, 103-105.
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den Damen nehmen den Zettel entgegen und iiberquerten schnell die
Schienen, um in den abfahrbereiten Zug (Nr. 2256) nach Speyer umzustei-
gen. In diesem Zug treffen sie eine ihnen von friiher her bekannte Schwe-
ster von St. Magdalena, Schwester Aloysia Fickinger OP. Moglicherweise
tbergibt Frau Jéckle schon bei dieser Gelegenheit den Zettel mit den
Griiflen von Edith Stein.

Vor Weihnachten 1942 tiberbringt Schwester Bonaventura Walther OP
die Nachricht von der Deportation in den Kélner Karmel. Ob sie dabei
den Zettel mit sich fiihrt, scheint jedoch aus Griinden der persénlichen Si-
cherheit fraglich. Sicher ist jedoch, daff der Zettel - wie auch immer — nach
Freiburg im Breisgau zu der schon erwihnten Schwester Placida Laub-
hardt OSB (1904-1998) gelangt. Schwester Placida kennt Edith Stein seit
Sommer 1922 und weiff 1942 auch um die Ermordung von Juden durch die
Nationalsozialisten. Aufgrund ihres jidischen Vaters wird sie im
April 1943 selbst aus dem St. Lioba-Kloster ins Konzentrationslager Ra-
vensbriick deportiert. Um das Kloster zu schiitzen, verbrennt sie den Zet-
tel einige Tage, bevor sie abgeholt wird. Sie ist sich sicher, dafl es Edith
Steins Handschrift war:

Griifle von Schwester Teresia Benedicta a Cruce. Unterwegs ad orientem.'®

' Dem Verfasser berichtet im Gesprich am 21. Januar 1996.



397

Rosa Stein

Carla Jungels

Vielen Menschen ist die am 11. Oktober 1998 durch Papst Johannes Paul I1.
heilig gesprochene Edith Stein bekannt. Wer aber weil heute etwas iiber
ihre um 8 Jahre iltere Schwester Rosa Stein, die ebenfalls zum Katholi-
zismus konvertierte, ihre letzten Lebensjahre wie Edith Stein im Karmel
von Echt verbrachte, mit ihr deportiert und in Auschwitz ermordet wur-
de?

Rosa Stein hat im Unterschied zu ihrer Schwester Edith, wie die mei-
sten Opfer der Nazidiktatur, aufler ein paar Briefen nichts Schriftliches
hinterlassen. So sind wir bei allem, was wir iiber sie sagen konnen, auf
Aussagen Edith Steins und ihrer Familie sowie auf Zeugnisse von Men-
schen, die ihr begegnet sind, angewiesen.

Rosa Stein wurde am 13.12.1883 als fiinftes von sieben Kindern in Lub-
linitz geboren. Zu dieser Zeit bestritten ihre Eltern, Siegfried und Augu-
ste Stein, geb. Courant ihren Lebensunterhalt durch die Vertriebsfirma fiir
»Holz, Baumaterialien und Kohlen«. Doch die Geschifte gingen schlecht
und die Familie war immer wieder auf finanzielle Unterstiitzung durch die
Eltern Frau Auguste Steins, Familie Courant, angewiesen.

Im April des Jahres 1890 iibersiedelte die Famulie nach Breslau, da man
hoffte, hier wirtschaftlich hochzukommen, wie Edith Stein im Leben ei-
ner jiidischen Familie berichtet. Wahrscheinlich wurde Rosa Stein hier ein-
geschult.

Im Alter von 9 Jahren verlor Rosa ihren Vater, der am 10.7.1893 bei der
Arbeit starb. Auguste Stein, die sich von jetzt an um das Geschift kiim-
mern muflte, stand mit sieben Kindern alleine da. Frau Stein entwickelte
sich als tiichtige Geschiftsfrau und machte aus dem zuvor verschuldeten
Betrieb eine angesehene Firma, die die Familie ernihren konnte. Sie mufi-
te von morgens bis abends arbeiten und konnte sich nur wenig um ihre
Kinder kiimmern.

In dieser Situation konnte sich Rosa kaum auf die Schule konzentrieren
und zeigte Verhaltensauffilligkeiten. Edith Stein schreibt: »Rosa hief§ mit
ihrem Spitznamen >der Leuc. Das kam von dem lauten Wutgebriill, das sie
anstimmte, wenn sie gereizt wurde. Sie war am schwersten von allen Kin-
dern zu erziehen. Obgleich sie durchaus nicht schlecht begabt war, war sie
immer eine schlechte Schiilerin. Die ungezogensten Jungen aus dem Haus
und der Nachbarschaft waren ihre besten Freunde. Mit ithnen zog sie
durch die Straflen, riff an allen Doktorklingeln und veriibte dhnliche Bu-
benstreiche.«!

Ab dem Jahre 1897/98 fithrten die 14jihrige Rosa und ihre um 2 Jahre
iltere Schwester Frieda gemeinsam den miitterlichen Haushalt. Rosa zeig-

! Edith Stein, Aus dem Leben einer jidischen Familie. Edith Steins Werke (=ESW) Bd.
ML, 25,
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te nach Beendigung des Viktorialyzeums — vergleichbar der heutigen Re-
alschule — (mit ca. 15 Jahren) keine Neigung zu einem bestimmten Beruf.
So beschlofl man, sie den Haushalt griindlich lernen zu lassen, um spiter
den miitterlichen Haushalt fiihren zu kénnen. Zu diesem Zweck wurde sie
fiir ca. 1 Jahr zu ihren Tanten nach Lublinitz geschickt. Diese Zeit behielt
Rosa in sehr gliicklicher Erinnerung. Die Tanten umsorgten sie liebevoll,
erklirten ihr alles, was sie wissen mufte und schenkten ihr Geborgenheit.
In den miitterlichen Haushalt zuriickgekehrt, entwickelte sich Rosa zu ei-
ner mustergiiltigen Hausfrau und guten Kéchin. Sie teilte gerne und reich-
lich aus. Edith Stein schreibt: »Es freute sie, wenn es uns schmeckte, und
sie dachte sich gern von Zeit zu Zeit neue Leckerbissen aus. Thre selbstge-
backenen Kuchen sind allmihlich in der ganzen Verwandtschaft und Be-
kanntschaft beriihmt geworden. (...) Wenn ich mit ihr in die Stadt ging (...),
unterlief sie es selten, mit mir in eine kleine Konditorei zu gehen, und mir
ein Stiick Apfelkuchen mit Schlagsahne geben zu lassen. (...) Beim Kochen
und Putzen ist sie ganz in ihrem Element, und dabei macht ihr nicht leicht
jemand anders etwas recht. Dagegen liegen ihr Niharbeiten gar nicht ...«?

Rosa kilmmerte sich mit ganz besonderer Liebe um ihre jiingste Schwe-
ster Edith und sorgte dafiir, daf} diese auch spitabends, wenn sie noch ler-
nen mufite, etwas zur Stirkung vorfand.®> Als die jiingsten Geschwister
herangewachsen waren, bedauerte sie es, als einzige in der Familie keine
Berufsausbildung gemacht zu haben und empfand ihre Arbeit als unterge-
ordnet und wenig geschitzt. Auch ihr heftiges Temperament und ihre
grofle Erregbarkeit erschwerten zeitweise das Zusammenleben in der Fa-
milie. Eine zeitlang versorgte sie die im miitterlichen Haus lebenden Nich-
ten und Neffen mit und stand auch nachts auf, wenn die Babys schrieen.
Mit kleineren Kindern konnte sie gut umgehen, den grofieren hielt sie zu
sehr ihre Unarten vor, was deren Liebe zu ihr abkiihlte. Dadurch erntete
sie viel weniger Dank als sie wirklich verdiente.*

Rosa dachte in der Folgezeit daran, Krankenschwester zu werden, dann
wollte sie ein Haus im Gebirge kaufen, um Sommergiste aufzunehmen,
aber sie konnte sich nicht zu den entsprechenden Schritten entschlieflen.
So blieb sie Hausfrau und betreute engagiert und mit viel Liebe ehren-
amtlich Waisenkinder, die von der Stadt in Familienpflege untergebracht
waren. Rosa besuchte die Kinder, beschenkte sie, stellte alle notwendigen
Antrige bei den Behérden und liefd sie zu sich kommen, um sie bei den
Schularbeiten zu beaufsichtigen. Spiter besuchte sie mit Freude literari-
sche und kunstgeschichtliche Abendkurse bei der Volkshochschule und
fand einen Kreis von Menschen, die sie achteten und bei denen sie sich
wohl fihlte.?

Rosas religiose Entwicklung ist schwer zu rekonstruieren. Sie war von
ihrer Kindheit an geprigt durch die Traditionen des Judentums und ihre
tiefgliubige jidische Mutter. Der Haushalt im Hause Stein wurde »ko-

2 Ebd., 26 1.
3 Ebd:, 358,
$5iEbd 526

% Ebd.,27%
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scher« gefithrt; man hielt sich im allgemeinen an Reinheitsvorschriften
und Speisegesetze. Alle jidischen Festtage sowie die wochentliche Sab-
batfeier wurden vorschriftsmiflig in der Familie begangen. Als Hausfrau
kam Rosa hier eine tragende Rolle zu, auch noch zu der Zeit, als sie im
Herzen lingst Christin war.

Wir kénnen heute nicht mehr genau sagen, wann und unter welchen
Umstinden Rosa die Entscheidung getroffen hat, sich taufen zu lassen. Es
gibt allerdings Hinweise darauf, daf sie diesen Entschluff spitestens Ende
der zwanziger Jahre faflte, da sie damals schon Edith bei Besuchen in ver-
schiedene Kloster begleitete und diese sie mit ihren katholischen Freun-
den bekannt machte. Edith Stein schreibt an Erna Hermann: »Darf ich Sie
bitten (...) meiner Schwester Rosa zu gedenken, die sich schon seit Jahren
in die Kirche hineinsehnt und durch die Ungunst der Lebensverhiltnisse
immer noch zuriickgehalten wird?«® In threm Brief vom 10.12.1930 bittet
Edith Stein Adelgundis Jaegerschmid und Placida Laubhardt um das »be-
sondere Gebet« fiir ihre Schwester Rosa und ihre Mutter?, da die hiusli-
chen Spannungen aufgrund Rosas Hinwendung zum Christentum und der
ausgeprigten jidischen Richtung ihrer im Hause lebenden Nichte Erika
immer unertriglicher wurden.

Um die Gefithle threr Mutter nicht noch mehr zu verletzen, verzichtet
Rosa auf ihre Taufe bis zum Tode von Frau Auguste Stein im September
1936, die bis zuletzt darunter litt, dal Edith sich im Jahre 1922 hatte tau-
fen lassen und am 14.10.1933 in den Karmel eingetreten war. Pater Franz
Zephyrin®, der Rosas geistlicher Begleiter war und sie auf die Taufe vor-
bereitete, war im Gegensatz zu Edith Stein mit diesem Warten nicht ein-
verstanden. Er schrieb im Jahre 1935 an Edith Stein: »(Uberlegen Sie) da-
bei bitte, ob man einem derartigen Gnadenrufe, wie es die Berufung zum
Christentum ist, auf Jahre hinaus wegen vielleicht zu umgehender Schwie-
rigkeiten widerstehen darf.«

Am Nachmittag des 24.12.1936 wurde Rosa in der Kapelle des Kran-
kenhauses in Koln-Hohenlind endlich getauft und empfing am 1. Weih-
nachtstag die erste Heilige Kommunion in der Kapelle des Karmel in
Kéln-Lindenthal. Anschliefend verbrachte sie noch mehrere Tage als Gast
im Kélner Karmel. Edith Stein schreibt dazu: »... Was die Tage hier fir sie
(Rosa) bedeutet haben, kann nur ermessen, wer die langen Jahre des War-
tens und den Druck eines Lebens in einer ganz anders gesinnten Umge-
bung miterlebt. Sie ist hier ganz aufgebliiht. Sie hat ein ganz selbstver-
stindliches Verstehen fiir unser Leben — ebenso wie sie in die Glaubens-
welt ohne alle Kimpfe und Schwierigkeiten mit der Einfalt und Bereitwil-

¢ Edith Stein, Selbstbildnis in Briefen. Erster Teil: 1916-1934. ESW Bd. VIIL, 2. Auflage,
Freiburg 1998, Brief vom 15.8.1931, Breslau, 203.

7 Vergl. 2.2.0. St. Magdalena, 150.

* Franz Zephyrin, Franziskaner, geb. 17.11.1903, gest. 20.11.1968. Er war bekannt als gu-
ter Beichtvater und Seelenfihrer.

’ Bisher unveréffentlichtes Brieffragment aus dem Jahre 1935 von P. Zephyrin an Edith
Stein, Original im Edith-Stein-Archiv des Karmel in Koln.



400 Carla Jungels

ligkeit eines Kindes hineingewachsen ist ...«!® Frau Maria Goebels, die da-
mals als Girtnerin im Krankenhaus Kéln-Hohenlind arbeitete, nahm an
der Tauffeier teil. Sie kannte Rosa Stein ebenfalls von einigen Begegnun-
gen im Karmel von Breslau, in dem sie im Jahre 1933 als Pfértnerin be-
schaftigt war. Nach ihrem Zeugnis machte Rosa »den Eindruck eines stil-
len, herzlichen und bescheidenen Menschen, der die gleiche Gottverbun-
denheit ausstrahlte wie ihre Schwester Edith«."

Rosa war sicher die Person aus der Familie Stein, die Ediths religiose
Entwicklung verstand und mittrug. Am 31.10.33, 16 Tage nach ihrem Ein-
tritt in den Kolner Karmel, schreibt Edith Stein an Hedwig Conrad-Mar-
tius'2 »Rosa geht ganz innerlich mit mir. Sie hat wohl das stille Vertrauen,
daf so auch fiir sie mitgesorgt sein wird. Wir brauchten dariiber gar nicht
zu sprechen.«

1933 kam Hitler an die Macht. Der Druck auf alle Nichtarier wuchs,
und ab 1935 wurden eine Reihe von Gesetzen »zum Schutz der deutschen
Ehre und des deutschen Blutes« (Niirnberger Gesetze) erlassen. Juden
wurden 1933 aus offentlichen Amtern entlassen, durften kein Telefon
mehr besitzen, keine Parkanlagen betreten, in offentlichen Verkehrsmit-
teln nur Stehplitze einnehmen und kein Theater und keine Universititen
mehr besuchen. Sie besaflen ab 1936 kein Reichstagswahlrecht mehr und
mufiten 1938 ihre Betriebe verkaufen und Wertpapiere und Schmuck bei
den Behérden abliefern.

Beschimpfungen und Demiitigungen nahmen zu und Rosa wurde die
Betreuung der Waisenkinder entzogen. Sie wufite nicht mehr, mit wem sie
noch freundschaftlich verkehren sollte, da sie niemanden in Schwierigkei-
ten bringen wollte. Edith Stein schrieb in ihrem Brief an Petra Briining
OSU vom 9.11.37: »Meiner Schwester Rosa wird es eine grofie Freude
sein, wenn Sie nach Breslau kommen. Sie ist sehr verschiichtert im Verkehr
mit Menschen anderer Abstammung durch die Erfahrungen, die sie ge-
macht hat ...«!?

Neben der immer stirker werdenden Diskriminierung von auflen litt
Rosa auch unter der inneren Einsamkeit in ihrer Familie, da niemand ihre
Hinwendung zur katholischen Kirche verstand. In dieser Situation lebte
sie nach dem Zeugnis Ediths ganz aus dem Glauben und nahm jeden Mor-
gen um 5.00 Uhr an der HI. Messen teil. So oft es ihr méglich war, be-
suchte sie Edith im Karmel zu Kéln, wo sie sich ganz zu Hause fiihlte."*

Nach der Reichskristallnacht im November 1938 siedelte Edith Stein in
der Silvesternacht 1938/39 in das Karmelitinnenkloster zu Echt/Holland
tiber, um die Kélner Schwestern nicht weiter durch ihre jiidische Abstam-
mung zu gefihrden. Im Februar 1939 wanderte ihre Schwester Erna Bi-

10 E, Stein, Selbstbildnis in Briefen. Zweiter Teil: 1934-1942. ESW Bd. IX, 1. Auflage, Frei-
burg 1977, Brief vom 28.1.1937 an Schwester Adelgundis Jaegerschmid, Koln-Linden-
thal, 77.

Gesprich vom 17.4.1998 im Kélner Karmel mit der Verfasserin.

12 Hedwig Conrad-Martius, Philosophin und Taufpatin Edith Steins.

IBSW:Rd B aa.@., 91

* Vergl. Brief Edith Steins an Uta v. Bodmann, Kéln-Lindenthal, 16.11.1937, ebd., 93.
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berstein mit ihrer Familie in die Vereinigten Staaten aus, da die Lebens-
moglichkeiten der Juden immer mehr eingeschrankt und die Auswande-
rung empfohlen wurde. Dieser Abschied war fiir Rosa sehr schmerzlich.!®

Auch Rosa versuchte auszuwandern und ging in ein Dorf in Belgien,
um ein Klosterleben zu beginnen und sich an einer Ordensgriindung zu
beteiligen. Sie fiel auf eine Schwindlerin herein und verlor ihre ganze Ha-
be. Nach vielen Schwierigkeiten erhielt sie am 21.12.1939 die Aufenthalts-
erlaubnis fiir Echt und war im dortigen Karmel im Bereich der Kloster-
pforte beschaftigt. Rosa hatte sich gewiinscht, als Pfortenschwester in den
dortigen Karmel eintreten zu diirfen, um so wenigstens 1 Jahr in der Klau-
sur leben zu konnen. Sie war sehr enttauscht dariiber, daff dieser Status im
Karmel zu Echt nicht vorgesehen war. Man empfahl ihr, in den III. Orden
einzutreten. Am 25. Juni 1941 legte sie ihre Geliibde als Mitglied des III.
Ordens unserer lieben Frau vom Berge Karmel ab. Rosa empfing und ver-
sorgte die Giste, machte Besorgungen und informierte die Schwestern im
Kloster iiber das, was sie drauflen wahrnahm. Auflerdem versah sie das
Amt der Sakristanin. Edith erteilte ihr 1x wéchentlich Unterricht. Sie ar-
beitete sehr zuverlissig und war bei den Schwestern der Kommunitit, bei
Gasten und bei den Nachbarn duflerst beliebt.

Doch die Sorgen rissen nicht ab. Die Angehorigen in Amerika versuch-
ten mit allen Mitteln, auch den iltesten Bruder, Paul Stein, mit seiner Frau
Gertrude, die Schwester Frieda Tworoger, geb. Stein, und Eva, die Toch-
ter Arno Steins, nach Amerika zu holen, — leider vergeblich.'® Der Rest der
Verwandten lebte zerstreut in den USA, in Stidamerika und Palistina.

Im Mai 1940 wurden die Niederlande von den Deutschen besetzt. Ro-
sa und Edith Stein waren als Nichtarier registriert. Rosa mufite sich mo-
natlich bei den Behorden melden, um ihre Aufenthaltserlaubnis zu ver-
lingern. Am 31.12.1941 schreibt Edith Stein an Hilde Borsinger: »Nun
kam (...) die Verfigung der Besatzungsbehorden, die alle nichtarischen
Deutschen in den Niederlanden fiir staatenlos erklirte und aufforderte,
sich bis 15.12. zur Emigration anzumelden. Wir — d.h. meine Schwester
Rosa und ich — haben das getan, weil es unter schwerer Strafe befohlen
war.«

Edith bat darum, sich fiir sie nach den Einreisebestimmungen fiir die
Schweiz zu erkundigen und nach einer Moglichkeit, bei Karmelitinnen
unterzukommen.

Es folgte nun eine duflerst aufreibende Zeit mit Antrigen an verschie-
dene schweizerische, niederlindische und deutsche Behorden und der Su-
che nach eventuellen Aufenthaltsorten fiir Edith und Rosa. Edith Stein
schreibt am 2.2.1942 an Johanna van Weersth OCD: »Denkt auch bitte

15 Vergl. bisher unverdffentlichten Brief von Rosa Stein an Edith Stein vom 12.2.1939. Ori-
ginal im Edith-Stein-Archiv des Karmel in Kéln. Darin heifit es: »... nun ist die schwere
Trennung geschehen; (...) alle waren so traurig iiber die Trennung (...) Mir war es fast wie
am Sterbetag meiner Mutter ...«

16 Paul Stein, seine Frau Gertrude, Frieda Tworoger, geb Stein, und Eva Stein wurden
wahrscheinlich im Jahre 1942/43 im KZ Theresienstadt getotet. Niheres konnte nicht er-
mittelt werden.
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daran, dafl wir noch eine Einladung nach Amsterdam zu erwarten haben,
die wir nicht ablehnen diirfen. Dann geht es nicht zu dem wohlwollenden
Joodsen Raad, sondern zu den SS.«

Der Karmel »Le Paquier« in der Schweiz erklirte sich im Juli 1942 be-
reit, Edith Stein aufzunehmen; Rosa sollte bei den Terziarinnen unter-
kommen. Aber nun war es hochst unwahrscheinlich, die Ausreiseerlaub-
nis aus den Niederlanden zu bekommen.

Zwischenzeitlich schopfte man neue Hoffnung, da die Nachricht
durchdrang, daf} die getauften Juden der Niederlande von der Deportati-
on verschont bleiben sollten. Doch am 26.7.1942 lieflen die niederlindi-
schen Bischofe in allen Kirchen ein Hirtenwort verlesen, das die Verfol-
gung und Deportation aller Juden verurteilte. Eine Woche spater, am
2.8.1942, wurden Rosa und Edith Stein mit allen katholischen Juden der
Niederlande verhaftet und iiber das Durchgangslager Amersfoort in das
Sammellager Westerbork gebracht. Unterwegs, im Lager Amersfoort,
wurden den Hiftlingen »Gewehrkolben in den Riicken gestoflen«.!” Am
7.8.1942 morgens ging der Transport nach Auschwitz, am 9.8.1942 kamen
sie dort an. Rosa, Edith und zahlreiche Mitgefangene wurden noch am
gleichen Tag in die Gaskammern getrieben und ermordet.

Rosa Stein geriet danach, wie die meisten ihrer jidischen Briider und
Schwestern, nahezu in Vergessenheit. Hildegard Domizlaff'® schrieb in
threm Brief vom 7.11.1977 an den Kolner Karmel: »Rosa Stein schitze ich
sehr, weil sie fiir mich carmelitischen Geist verkérpert: in Verborgenheit
zu dienen bis sie dieselben Martern durchlitt wie ihre Schwester und alle
Welt von dieser (Edith Stein) und kein Mensch von ihrem (Rosas) Tode
sprach.«

Seit ihrer Hinwendung zum Christentum lebte Rosa in einer ungemein
schmerzvollen Einsamkeit, Spannung und Treue ihren christlichen Glau-
ben, und ging zusammen mit Edith und wie Edith und viele andere ihren
Weg ins »Martyriume.

Professor Bernhard Rosenmoller”; der die Geschwister Edith, Rosa
und Frieda kannte und ihnen in schwieriger Zeit beistand, betonte in ver-
schiedenen Briefen?, daff Rosa eine Heilige sei. Bei all dem Schweren, das

17 Bericht von Piet O. van Kempen aus: Passion im August. Hg. Anne Mohr und Elisabeth
Prégardier, Annweiler 1995, 99.
'8 Hildegard Domizlaff, geb. 26.1.1898, gest. 22.2.1987, Bildhauerin, kannte Rosa und Edith
Stein. Original des o0.g. Briefes befindet sich im Edith-Stein-Archiv des Karmel in K6In.
' Bernhard Rosenméller sen., Prof., geb. 14.4.1883, gest. 19.3.1974, half den Geschwistern
Rosa Stein und Frieda Tworoger mit Lebensmitteln, da diese als Jiidinnen von ihren
gekiirzten Rationen kaum leben konnten. Um nicht aufzufallen, schickte er ofters seinen
Sohn Bernhard jun., geb. 21.9.1920, gest. 08.12.1993 mit Lebensmittelpaketen zu den bei-
den Schwestern. Im Schutze der Dunkelheit war es Rosa von Zeit zu Zeit méglich, Fa-
milie Rosenméller zu besuchen. Die Originale der genannten Briefe befinden sich im
Edith-Stein-Archiv des Karmel in Kéln.
Vergl. Briefe von Bernhard Rosenméller sen. an die Kélner Karmelitinnen vom 24.3.1946
u. 7.2.1949. Sein Sohn Bernhard Rosenméller jun. bestitigte in mehreren Schreiben an
den Kélner Karmel die Auffassung seines Vaters, vor allem in seinem Brief vom
20.1.1975.

20
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sie durchmachen mufite, habe er nie ein Wort der Klage von ihr gehért.
Rosa bliebe immer neben ihrer Schwester Edith und sei eine Heilige und
Martyrerin wie diese. Jeder, der die stille, kleine Heilige liebt, mége an sie
denken und zu ihr beten.?!

Vom Lager Westerbork aus schreibt Rosa am 4.8.1942, fiinf Tage vor
threm gewaltsamen Tod, ihre letzten uns erhaltenen Zeilen: »Herzlichste
Grifle allen, es tut uns sehr leid, Mutter Ottilia nicht mehr gesehen zu ha-
ben. In der kurzen Zeit haben wir viel erlebt, man lebt miteinander und
hilft sich gegenseitig tiberall. Geschlafen haben wir nur wenig, aber gute
Luft und viele Fahrten gehabt. Sophie viele Griifle, auch Maria und allen,
sie waren so aufgeregt, wir gar nicht. In corde Jesu finden wir uns alle in
Dankbarkeit. Rosa.«*?

*' Vergl. Faustino Ossanna in: Osservatore Romano vom 22.5.1992, zitiert im Aufsatz von
Dr. W. Heemskerk: Rosa Stein, de grote onbekende naast haar zus Ediths, erschienen in
der Bistumszeitung Roermond »De Sleutel«, Marz 1994. Ins Deutsche iibersetzt von
Michael Linssen.

2 ESW Bd. IX, 2.2.0., 176, 4.8.1942, Drente-Westerbork, Baracke 36. Zeilen auf einem No-
tizblockzettel, aufbewahrt im Edith-Stein-Archiv des Karmel in Kéln.
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Das Archivum Carmelitanum Edith Stein

Michael Linssen

‘\/

In ihrem Beitrag zum Edith Stein Jahrbuch Band 4 hat Sr. M. Amata Ney-
er OCD in der ihr eigenen, akkuraten Weise — wobei sie sich als eine Mei-
sterin der Exkurse und zugleich sehr treffsicher im Wiederauffinden des
roten Fadens zeigt — die Geschichte des Edith-Stein-Archivs im Kolner
Karmel dargelegt. Inhaltlich aber hat ihr Beitrag sich zum Thema »Wie es
dem Nachlafl Edith Steins erging« entwickelt, wodurch gentigend Raum
zur Darlegung des Entstehens und der Aktivititen des fiir die Herausga-
be der Steinschen Schriften verantwortlichen Archivum Carmelitanum
Edith Stein entstand.! Sr. Amata schreibt iiber die Entstehungsgeschichte
der beiden Archive: »So habe ich nach meinem besten Wissen den Absatz
allein verfafit, in der Erwartung, daff mein Mitbruder (Michael Linssen)
demnichst alles Fehlende und alles Unrichtige korrigieren wird.« Eine
gutgemeinte, wohl aus mehreren Griinden unmégliche Aufgabe. Alles
Fechlende erginzen — wer bestimmt, was da fehlt? Alles Unrichtige korri-
gieren — wer bestimmt, was da unrichtig ist? Welche Fehler, welche Un-
richtigkeiten sind der Rede und der Reaktion wert??

An einer Stelle aber hat Sr. Amata auf einen Sachverhalt hingewiesen,
der eine mogliche Erhellung verdient. Es wird Professor Herman Leo van
Breda OFM zitiert, der 1955 an Mutter Johanna van Weersth OCD ge-
schrieben hat, daf§ am 1.7.1955 alle Schriften von Edith Stein, die im Hus-
serl-Archiv hinterlegt waren, »aus dem Archiv weggenommen und (...) ir-
gendwo anders untergebracht« wurden. Ebenso heifit es dort, daf} am
1.7.1955 der Kontrakt vom 2.4.1947 zwischen dem Provinzial der Unbe-
schuhten Karmeliten in den Niederlanden und dem Husserl-Archiv be-
ziiglich des Stein-Nachlasses aufgelost wurde. »Von nun an missen alle
Anfragen beztglich des Edith Stein Archivs nicht mehr an mich, als Di-
rektor des Husserl-Archivs, gerichtet werden, sondern an P. Romaeus
OCD, Geleen.« Sr. Amata fihrt weiter, und dieser Absatz kénnte ergin-
zungsbediirftig erscheinen:

Dieses seltsame Handeln gegeniiber Prof. van Breda, dem ja schliefflich die Rettung des

Stein-Nachlasses zu verdanken war, wurde uns niemals niher erliutert; wir erfuhren kei-

ne Griinde dafiir. Der Ort, an dem »irgendwo anders« die Schriften unserer Mitschwe-

ster (Edith Stein) gelagert waren, erwies sich spiter als die Privatwohnung von Dr. Lucy

Gelber. — Um diese Zeit muf das Archivum Carmelitanum Edith Stein ins Leben geru-
fen worden sein. Sicheres dariiber ist mir nicht bekannt.’

' Maria Amata Neyer, Geschichte des Edith-Stein-Archivs. In: Edith Stein Jahrbuch Bd.
4, Das Christentum, Erster Teil (1998) 549-575.

2 A.a.0, 571 f.; die korrekte Schreib- oder Druckweise der niederlindischen Sprache
scheint in deutschen Aufsitzen nicht leicht zu sein, wodurch gelegentlich Unklarheiten

entstehen kénnen.
¥ M) 565,
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Hier zeigt sich eine Liicke, die nun geschlossen werden kann. Wahr-
scheinlich wurde nie an der richtigen Stelle nachgefragt. Dieses »seltsame
Handeln« wird im folgenden niher erldutert.

Die zitierte Auflerung von Sr. Amata wird also als Einladung verstan-
den. Und mit diesem Ziel wird der Versuch unternommen, aus den im Ar-
chivum Carmelitanum Edith Stein vorhandenen Unterlagen und Akten ei-
ne Antwort auf die Frage nach den Griinden einer Entfernung der Schrif-
ten Edith Steins aus dem Husserl-Archiv zu finden.

Fiir ein Verstindnis des ganzen wichtigen Hintergrundes ist es unerlafi-
lich, von den urspriinglichen und bleibenden Absichten von Herman van
Breda Kenntnis zu nehmen. Er hat sie in einem Schreiben, datiert vom

28.3.1945 und gerichtet an »Hochwiirden Pater Prior«, formuliert. Es
heif3t:

Diese Schriften (Edith Steins) wurden uns einstweilig tibermittelt: 1. um sie sicher zu
verwahren; 2. um sie zu ordnen; 3. damit wir gewisse Stiicke einsehen und studieren kon-
nen, um des Lichtes willen, das sie eventuell auf die Lehre und die Person von Edith
Steins Meister, Edmund Husserl, werfen konnen. Diese Manuskripte diirfen aufierhalb
des Rahmens der oben genannten Punkte nicht verwendet werden, bevor wir mit den
Oberen von Schwester Marie Benedicta verhandelt haben.*

1. Exkurs

Dieser Brief von P. van Breda ist im Zusammenhang mit der Geschichte
der Manuskripte Edith Steins so eminent wichtig, von solch fundamenta-
ler und prinzipieller Bedeutung, daf er hier vollstindig, sei es auch in nie-
derlindischer Sprache und in einer inzwischen veralteten Rechtschrei-
bung, folgen darf:

Leuven, 28-3-45
Zeer Eerwaarde Pater Prior,
Bij dezen bevestig ik u dat ik, als directeur van het Husserl-Archief te Leuven (Kardi-
naal Mercierplaats 2, Leuven), op Maandag 26 Maart 1945 uit de hand van den heer Prick
van het Militair Gezag (Maastricht) de geestelijke nalatenschap van Zuster Maria Bene-
dicta der Zusters Carmelitessen van echt (Mejuffrouw Edith Stein) in Ontvangst nam.
Deze geschriften werden ons overgemaakt ten voorloopigen titel: 1) om ze in veiligheid
te bewaren; 2) om ze te ordenen; 3) opdat we zekere stukken zouden kunnen inzien en
bestudeeren om het licht dat ze evenntueel kunnen werpen op de leer en den persoon van
den meester van E. Stein, Edmund Husserl.
Het gebruik van deze manuscripten, buiten het bestek van de boven aangegeven punten,
zal niet mogen geschieden vooraleer we met de Oversten van Zuster Marie Benedicta
zullen onderhandeld hebben.
Om te sluiten will ik u nog van harte danken, Zeer Eerwaarde Pater, om de groote wel-
willendheid waarmede u ons hebt willen helpen om dit waardevolle wetenschappelijke
vezit in veiligheid te brengen.

Met hoogachtenden groet in Christo Jesu,
Pater Herman Leo van Breda, O.F.M.
Lector aan de Katholieke Univeersiteut.
Vlamingstraat 47, Leuven.

* Im Archivum Carmelitanum Edith Stein (= A.C.E.S.) unter HA 45.3.48.
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Die Anschrift des Husserl-Archivs war Kardinaal Mercierplaats 2, Leu-
ven. Kardinaal Désiré Mercier, geboren 21.11.1851 in Braine-1’Alleud bei
Briissel, gestorben 23.1.1926 in Briissel, war seit 1907 Kardinal und hatte
(entgegen anderslautenden Angaben) nichts mit der Griindung der katho-
lischen Universitit in Leuven im Jahre 1425, zu tun. Der erwahnte Herr
Prick ist Gerard Prick, Kulturbeamter, Substitut in der Abteilung fiir Kul-
tur bei der Militirgewalt in Maastricht. Mit »Maria Benedicta« und »Ma-
rie Benedicta« ist hier selbstverstindlich Teresia Benedicta a Cruce — Edith
Stein gemeint. Nach seiner ersten und zugleich letzten Begegnung mit
Edith Stein im Karmel in Echt war van Breda anscheinend noch nicht
(ganz) mit Ediths Ordensnamen vertraut.

Bei der Identifizierung des hochwiirdigen P. Priors, erwahnt im Brief
von P. van Breda, 28.3.1945, gibt es eine Schwierigkeit. Ein Titel, eine Per-
son: Man mochte meinen, da kdnne es keine Undeutlichkeit, keinen Zwei-
fel geben. Und eben deshalb werden Details gelegentlich sehr treu tiber-
liefert, auch wenn sie nicht stimmen.

Stimmt es, dafl der damalige P. Prior des Konvents der Unbeschuhten
Karmeliten in Geleen der von Sr. Amata genannte Christophorus vom
hl. Schutzengel gewesen ist?* Van Breda erwihnt als Datum der Uberrei-
chung der Manuskripte Edith Steins durch Gerard Prick im Husserl-Ar-
chiv den 26.3.1945. Gerard Prick hat »P. Prior« wihrend seiner Fahrt von
Maastricht iiber Geleen nach Echt und Herkenbosch mitgenommen. Nach
der Auffindung der Manuskripte fuhr er tiber Geleen, wo »P. Prior« abge-
stiegen sein wird, zuriick nach Maastricht. Am nachsten Tag werden die
wertvollen Papiere von Maastricht nach Lowen (Leuven, Louvain) ge-
bracht und dort im Husserl-Archiv iiberreicht.

Beziiglich »der hinterlassenen Werke von Dr. Edith Stein« wird im
Buch Als een brandende toorts (Wie eine brennende Fackel!)® folgendes er-
wihnt:

Herr Prick reiste zusammen mit Pater Christophorus vom Karmel in Geleen nach Echt

und von dort weiter nach Herkenbosch, wo sie die Manuskripte fanden (...) Die glick-

lichen Finder nahmen die zusammengesuchten Papiere mit nach Maastricht und am
nichsten Tag wurden diese nach Léwen transportiert; denn Professor van Breda, Direk-
tor des Husserl-Archivs, hatte ja vom Provinzial der Niederlindischen Karmel-Provinz

die Erlaubnis bekommen, diese Manuskripte lethweise zu tibernehmen, natiirlich als Ei-
gentum der Niederlindischen Provinz, besonders des Karmel in Echt.”

Die Besitzverhiltnisse wurden durch Sr. Amata Neyer OCD tiefgehend
untersucht, belegt und mit Sicherheit dargelegt. Dabei wurde aber m.E.
irrtimlicherweise der »Prior« des Karmelitenklosters in Geleen, »Chri-
stoph von den hl. Schutzengeln (Willems)« aufgefiihrt.?

5 A.a.0, 561.

¢ Als een brandende toorts. Decomentaire getuigenissen over Dr, Edith Stein (Zr. Teresia
Benedicta a Cruce) en medeslachtoffers. Uitgegeven door vrienden van Dr. Edith Stein.
Echt 1967.

- g5 267,

8 Vollstindig und richtig miifite es heiflen: Christophorus ab Angelo Custode OCD (vom
hl. Schutzengel), Philippus Augustinus (August) Willems, geb. 1.11.1907 in Geleen (Nie-
derlande), gest. 16.9.1976 in Belo Horizonte (Brasilien).
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Das Irrefiihrende in dieser Darlegung ist das »Priorat« des P. Christo-
phorus. Er war seit dem 24.4.1942 Subprior des Klosters in Geleen. Prior
dagegen war damals P. Bruno a Cruce (Joseph Heunen).” Beim ersten Pro-
vinzkapitel der Niederlindischen Ordensprovinz (Semi-Provinz) in der
Nachkriegszeit wurde P. Christoph Prior der Kommunitit in Geleen als
P. Brunos Nachfolger.”® Dieses erste Nachkriegskapitel fand vom 20.4. bis
zum 23.4. 1945 statt, also nach der Wiederentdeckung der Manuskripte
Edith Steins.

Die Recherchen, die dazu fithrten, 1967 P. Christoph als Mitfinder zu
erwihnen, waren nicht unrichtig. Die in der spiteren Geschichtsschrei-
bung vorgenommene Erhebung des P.Christoph zum Prior war etwas
voreilig und stimmte nicht mit der Lage der »Tatzeit« iiberein.

Wire es vielleicht moglich, dal P. Bruno Prior war und somit verant-
wortlich fiir das Unternehmen, wobei auch P. Christoph dann als Subpri-
or beteiligt war? Wer beide Patres und die damalige wirre Situation kurz
nach der Befreiung gekannt hat, wird wohl annehmen, daf} es P. Christoph
war, der als Subprior die Fahrt nach Echt und Herkenbosch mit aus-
driicklicher Zustimmung des Priors P. Bruno unternommen hat. Der Brief
von van Breda vom 28.3.1945 richtet sich an den Prior. Der Prior war
P. Bruno Heunen, der als Hausoberer in jener Zeit bestimmt gewufit hat,
was sein Subprior unternahm, und dem auch zugestimmt hat.

Nach diesem Exkurs kehren wir zum Thema der Entfernung der Ma-
nuskripte Edith Steins aus dem Husserl-Archiv in Léwen zuriick.

Van Breda macht in seinem Brief klar:
— Die Schriften Edith Steins waren vorher nicht in Sicherheit.
— Sie befznden sich bei der Uberbringung in das Husserl-Archiv in einem ungeordneten
Zustand.

— Sie befanden sich im Husserl-Archiv, weil dort die begriindete Vermutung bestand, sie
konnten der Arbeit und den Verdffentlichungen des Husserl-Archivs dienlich sein.

In einem Brief vom 20.12.1945 an »Pater Prior« in Geleen (und diesmal
konnte also wirklich P. Christophorus Willems gemeint sein, wenn es kei-
ne andere »Losung« gibt) dankt van Breda fiir den Empfang weiterer
Stiicke aus dem Nachlafl von Schwester Teresia Benedicta und duflert den
Wunsch, das Oeuvre Edith Steins moglichst vollstindig zu sammeln. Da-
bei wiederholt er, daf8 alle Schriftstiicke »Eigentum des Karmel in Echt
bleiben und dafl wir sie nur verwenden werden, um ihren Wert zur Gel-
tung kommen zu lassen ...«."!

Van Breda legt in einem Brief an P. Provinzial Avertanus Hennekens
OCD die Entwicklungen und Geschehnisse seit Anfang 1945 dar.”” Er er-
wihnt wieder die Unsicherheit beziiglich der Frage nach den Eigentums-

¢ P.Bruno a Cruce (Joseph Heunen), geb. 19.3.1908 in Geleen, gest. 5.7.1979 in Hillens-
berg, war Prior in Geleen vom 1.5.1939 bis zum erwihnten Kapitel 1945.

1 P, Christoph blieb Prior bis zum 6.11.1947, als er sein Amt niederlegte, weil er als Mi-
litirgeistlicher nach Indonesien ging.

U Tm A.C.E.S. unter HA 45.12.20.

12 Brief vom 23.12.1945. Avertanus a Virg. Carmeli (Pierre Hennekens), geb. 25.8.1903 in
Stevensweert, gest. 9.12.1957 in Hazerswoude. Siche 2. Exkurs.
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rechten und bestitigt den »erbiarmlichen Zustand« der Manuskripte, als sie
in Léwen iiberreicht wurden. Nach einer kurzen Uberpriifung durch van
Breda hat Dr. Lucy Gelber »monatelang die hinterlassenen Papiere bear-
beitet und es gelang ihr, fast alle Handschriften in ihren urspriinglichen
Zustand zu bringen und sie zu datieren«. Es erforderte »eine unerhort
grofle Anstrengungs, die vielen tausend Seiten, »die uns in einem durch-
aus ungeordneten Zustand ausgehindigt wurdens, in ein wohlgeordnetes
Archiv zu verwandeln, das seitdem im Husserl-Archiv, Kardinaal Mer-
cierplaats 2 in Lowen, verwahrt wird."

Van Breda bestatigt P. Provinzial Avertanus Hennekens ausdriicklich
(er konnte ja nicht annehmen, dafl seine fritheren Briefkontakte mit dem
Prior in Geleen auch dem P. Provinzial inhaltlich bekannt waren),

daf} es nie unsere Absicht war, die Rechte an dieser Hinterlassenschaft zu erwerben,

wohl aber

1. aus dieser Hinterlassenschaft alle Elemente herauszuholen, (...) die fiir die Bearbei-

tung der Husserlschen Hinterlassenschaft wichtig sind;

2. diese Hinterlassenschaft wissenschaftlich zu bearbeiten und zu ordnen;

3. wenn moglich, jene Teile dieser Hinterlassenschaft, die auf dem Gebiet der Phino-

menologie wichtig sind, in die Verdffentlichungen des Husserl-Archivs mitaufzuneh-
men, wenn die Berechtigten damit einverstanden sein wiirden.'*

Die Antwort aus dem Provinzialat in Hazerswoude erfolgte am 18.1.1946.
Daraus geht hervor, daf P. Avertanus die Rechte an den Handschriften
beim Echter Karmel und bei der Provinz der Unbeschuhten Karmeliten in
den Niederlanden glaubte. Er freute sich dartiber, daf§ die Manuskripte
durch »Manner der Wissenschaft« geordnet wurden. Der Karmel in Echt
konne tiber die Bearbeitung usw. der Manuskripte verfiigen, »und auch
der Provinzial hat (...) nichts dagegen, daf} Sie (van Breda) alle Schriften
gemall Threr Absichten verwenden.'®

2. Exkurs

Im Brief von Avertanus Hennekens an van Breda findet sich die wichtige
Aussage:

Personlich habe ich, zusammen mit Herrn Prick und einem Leutnant der Militirgewalt,
die Schriften von Schwester Benedicta in Herkenbosch vor dem Untergang gerettet.

Es war also nicht Pater Prior Bruno Heunen, nicht Pater Prior Christo-
phorus Willems, auch nicht der Subprior Christophorus, sondern P. Aver-
tanus a Virg. Carmeli, der mit Prick zusammen die Reise nach Herken-
bosch unternahm und die Manuskripte rettete. Nachdem er P. Cornelius
a S.Joseph (Leunissen), der als amerikanischer Staatsbiirger nach der
Kriegserklirung der USA eilends in die Vereinigten Staaten zuriickkehren
muflte, als Provinzial nachfolgte, wurde Avertanus Hennekens vom Kapi-

3 Im A.C.E.S. unter HA 45.12.23.
WALO:
> Im A.C.E.S. unter HA 46.1.18.
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tel im April 1942 zum Provinzial gewidhlt. Dieses Amt hatte er bis zum
Provinzkapitel im April 1948 inne. Der im ersten Exkurs von van Breda
geduflerte Dank, an die Adresse des Priors in Geleen gerichtet, galt also
auch Avertanus Hennekens. Der Dank im Brief vom 20.12.1945 von van
Breda an P. Prior (Christophorus) fiir den Empfang weiterer Schriften ge-
bithrt also auch Avertanus Hennekens. Weil van Breda sich anscheinend
nicht gut auskannte, wo es um Namen, Titel und Amter ging, besteht die
an Sicherheit grenzende Wahrscheinlichkeit, dafl er sich mit seinen an »Pa-
ter Prior« gerichteten Briefen an Avertanus Hennekens gewandt hat. Ganz
gewifl ist es so, daf} van Breda die Initiative zur Rettung der Stein-Doku-
mente ergriffen, aber Avertanus Hennekens sie gerettet hat.

Erginzend kann hier noch auf einen Bericht von Romaeus Leuven hin-
gewiesen werden. In seinem Artikel »Edith Stein. Zr. Teresia Benedicta a
Cruce«, im 1. Jahrgang der Zeitschrift »Carmel, schreibt er, daf} P. Pro-
vinzial Avertanus a Virgine Carmeli zusammen mit P.Prior, Christo-
phorus ab Angelo Custode, die Schriften Edith Steins in Herkenbosch ret-
tete. Mit »P. Prior« kann hier also auch P. Subprior gemeint sein.'

w i i
=k

Nach diesem zweiten Exkurs kann festgestellt werden: Bis Januar 1947
gibt es nichts zu melden. Dies aus dem einfachen Grund, da aus dem Jah-
re 1946 keine interne Korrespondenz zwischen dem Husserl-Archiv und
der Niederlindischen Provinz der Unbeschuhten Karmeliten im Archi-
vum Carmelitanum Edith Stein vorhanden ist.

Wihrend der schon angelaufenen Vorbereitungen fiir die Herausgabe
der Kreuzeswissenschaft kehrt die Frage nach den Rechten und dem Ei-
gentum wieder. Vor allem der Karmel in Echt bemiiht sich um Klarheit in
dieser Angelegenheit.

Seit der ersten Begegnung zwischen P. Romaeus Leuven OCD und Frau
Dr. Lucy Gelber in Echt im Januar 1947 gibt es einen regelmifligen Brief-
wechsel zwischen beiden. Sie vertreten die Belange der Niederlindischen
Provinz der Unbeschuhten Karmeliten und des Husserl-Archivs in
Lowen, wobei anzumerken ist, dafl L. Gelber als Mitarbeiterin von H. van
Breda im Husserl-Archiv nicht auf eigene Faust das Archiv vertreten
konnte.

Aus einem Brief von Herman van Breda an Romaeus Leuven!' geht her-
vor, daf}

Frau Dr. L. Gelber (...) seit einigen Monaten im Namen des Husserl-Archivs in Lowen
mit Thnen Fragen beziglich des geistigen Nachlasses der Schwester Teresia-Benedicta,
der sich seit 1944-1945 im Husserl-Archiv in Léwen befindet, (erértert) (...) Sie hat die
Giite, jede anstehende Frage ausgiebig mit mir zu besprechen. Dadurch konnte ich als
verantwortlicher Direktor des Husserl-Archivs die Verhandlungen verfolgen. (...) Nach-
driicklich und schriftlich bestdtige ich hiermit nochmals, daff Frau Dr. L. Gelber im Na-
men der Direktion des Husserl-Archivs die Verhandlungen mit Thnen fiihren wird.

16 Heft 4, 1948-1949, April 1949, 329-343; hier 343, im Sonderdruck 15.
7 Vom 5.3.1947; im A.C.E.S. unter HA 47.3.5.
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Die letzte Entscheidungsbefugnis beruht bei van Breda, in Ubereinstim-
mung mit dem Verwaltungsrat des Husserl-Archivs. Van Breda stellt fest:
Ich meine, daff wir nun wirklich eine gesunde Grundlage fiir eine fruchtbare und defini-
tive Besprechung erreicht haben und dafl wir in ganz kurzer Zeit fiir alles eine Losung
finden werden, mit Wahrung der Rechte aller Parteien und in solcher Weise, dafl die Ver-
dienste von Schwester Teresia-Benedicta jedem deutlich werden und ohne dafl wir es

auch nur im geringsten dem Kloster in Echt und den niederlindischen Karmelitenpatres
an schuldiger Ehrfurcht fehlen lassen.

Die Beziehung zwischen dem Husserl-Archiv und dem Karmel in Echt ist
manchmal gut, manchmal weniger gut. Das Husserl-Archiv, d. h. van Bre-
da, ist daftir, mit dem Karmel in Koln Kontakt aufzunehmen und einen
Austausch von Informationen zu versuchen.’

Die Besprechungen, die zum gréfiten Teil brieflich geschahen, fiihrten
zu dem von Sr. Amata Neyer ausfihrlich beschriebenen Kontrakt zwi-
schen dem Provinzial der Niederlindischen Provinz der Unbeschuhten
Karmeliten (in der Person des P. Romaeus Leuven OCD) und dem Hus-
serl-Archiv in Lowen (in der Person des P.van Breda OFM). Aus diesem
Kontrakt geht hervor, daf§ Klarheit iiber eine Herausgabe der Manuskrip-
te Edith Steins besteht, wobei die »Dienlichkeit« fiir die Husserlsche Sa-
che nicht mehr erwihnt wird. Ebenso steht fest, dafl das Husserl-Archiv
sich zur Mitwirkung an der wissenschaftlichen Vorbereitung der Manu-
skripte, die veroffentlicht werden sollten, verpflichtet.!”

Genannter Kontrakt enthilt unter Punkt 7 die Abmachung, dafl das
Provinzialat und der Verleger vertraglich festlegen, dafl alle weiteren Aus-
gaben der Schriften Edith Steins in Buchform — insofern das Provinzialat
die Rechte fiir diese Schriften besitzt — durch denselben Verleger versorgt
werden. Dieser Punkt wird zum springenden Punkt in den Beziehungen
zwischen dem Husserl-Archiv und dem Provinzialat der Karmeliten.

Bereits am 5.4.1947 reagiert van Breda. Mit dem genannten 7. Punkt
konne er ohne weiteres einverstanden sein, sofern sich dieser auf Schriften
Edith Steins beziehe, die nicht ausdriicklich der Philosophie und der Per-
son Edmund Husserls gewidmet sind. Die Schriften sind Endliches und
ewiges Sein und »ein oder zwei groflere Manuskripte«. Van Breda moch-
te diese Manuskripte im Rahmen der Husserl-Ausgabe veroffentlichen.?

Im gleichen Schreiben zieht van Breda seine Unterschrift unter dem
Kontrakt zuriick. Er wiinscht eine deutliche Abmachung beziiglich der
philosophischen Manuskripte, die er fiir seine Husserliana reservieren
méchte. Dafiir hatte er zumutbare und einsichtige Griinde (inhaltliche Zu-
sammengehorigkeit, bestimmter Leserkreis). Das Provinzialat der Karme-

® Im A.C.E.S. unter HA 473.18. Hieraus ergibt sich ein in mancher Hinsicht interessanter
Briefwechsel zwischen der Niederlindischen und der Bayerischen Provinz der Unbe-
schuhten Karmeliten.

¥ Herman van Breda hat den Kontrakt am 1.4.1947 unterschrieben, Romaeus Leuven am
2.4.1947. Spiter, am 10.4.1948, in einem Brief von Herman van Breda an Romaeus Leu-
ven, wird klar, dafl er diesen Vertrag bei der Unterzeichnung falsch datiert hat. Siche im
A.C.ES. unter HA 48.4.10.

® Im A.C.E.S. unter HA 47.4.5.
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liten hatte inzwischen Kontakt mit dem Verlag Het Spectrum aufgenom-
men, jedoch noch keinen Vertrag abgeschlossen. Seine Absicht, eine ge-
sonderte, von der Husserliana getrennte Ausgabe der Werke Edith Steins
herauszugeben, stand jedoch fest. Die sachlichen Standpunkte verhirteten
sich, der Ton blieb freundlich.

Romaeus Leuven fiihlt sich »peinlich betroffen«, méchte aber so weit
wie moglich »den Weg der Verhandlung« gehen. Er schligt van Breda wei-
tere Unterredungen vor, um zu klaren, wie die Stein-Ausgabe zu verwirk-
lichen sei, wenn »der wichtigste Teil des Nachlasses fiir die Husserliana
gefordert wird«.?! Bei einem Gesprich zwischen van Breda und Romaeus
Leuven am 24.4.1947 in Maastricht wurden die Unebenheiten beseitigt.
Ein Protokoll liegt nicht vor.

L. Gelber bearbeitet inzwischen in Lowen im Husserl-Archiv intensiv
die systematische Erfassung aller Schriften Edith Steins, um dadurch
zunachst eine bessere Beurteilung der Angelegenheit zu ermdéglichen.??
Sie erfihrt von Romaeus Leuven, daf} die Besprechung mit van Breda in
Maastricht »sehr angenehm und niitzlich« war. »Da er seine Meinung be-
ziiglich der Bedeutung von Schwester Benedictas Nachlafl fiir das Hus-
serl-Archiv geindert hatte, erreichten wir eine vollige Ubereinstim-
mung. «” ;

Obwohl die Schwierigkeiten innerhalb der Karmelfamilie hinsichtlich
der Eigentumsanspriiche keineswegs beseitigt waren, hatte P. Provinzial,
Avertanus Hennekens, Ende April 1947 in Rom dem Ordensgeneral die
Sache vorgelegt, und es wurde entschieden, »daf} die Hollandische Provinz
die Schriften der Schwester Benedicta herausgeben sollte«.*

Am 10.7.1947 unterschrieb Romaeus Leuven den Vertrag zwischen dem
Provinzialat der Unbeschuhten Karmeliten (das auch im Namen des Kar-
mel in Echt handelte) und dem Husserl-Archiv in Lowen; van Breda un-
terschrieb am 15.7.1947. Der Vertrag gilt also seit dem 15.7.1947.% In die-
sem Vertrag wird zum wiederholten Male bestatigt, dafl die Schriften
Edith Steins (nach dem hinzugefiigten Inventarverzeichnis) Eigentum des
Karmel in Echt sind und dem Husserl-Archiv leihweise zur Verfiigung ge-
stellt wurden. Ein sehr wichtiger Punkt ist auch die Abmachung, daf} nur
mit Genehmigung beider Parteien Teile des Nachlasses veroffentlicht wer-
den diirfen. Damit war das Verhiltnis zwischen dem Husserl-Archiv und
dem Provinzialat im beidseitigen Einverstindnis gentigend klar umschrie-
ben und festgelegt, wenigstens vorliufig.

Es meldeten sich bald Sorgen anderer Art. Das noch junge Husserl-Ar-
chiv befand sich stindig in Geldnot. Nun schlug van Breda vor, die Ein-
kiinfte, die mit den Schriften Edith Steins verbunden waren, fiir die baldi-
ge Tilgung der Unkosten zu benutzen, die dem Husserl-Archiv bereits in
Sachen Edith Stein entstanden waren, und dies in einer von beiden Par-

2t Brief im A.C.E.S. unter HA 47.4.10-1 und 2.

2 Siche L. Gelbers Brief an R. Leuven im A.C.E.S. unter HA 47.5.28.
3 Im A.C.E.S. unter HA 47.6.1.

# Siehe A.C.E.S. unter HA 47.6.18.

% Im A.C.E.S. unter § 47.7.15.
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teien vertraglich festzulegenden Regelung. Somit wiirde — nach Meinung
des Provinzialats — das Husserl-Archiv einen finanziellen Vorteil haben
durch Anstrengungen, die es nicht geleistet hatte. Obwohl diese finanzi-
elle Angelegenheit nicht schnell gelést werden konnte, bestitigte van Bre-
da seine Bereitschaft zur Mitarbeit an der Ausgabe der Werke Edith Steins
und sein Vorhaben, zusammen mit Romaeus Leuven die Herausgabe des
Nachlasses Edith Steins zu einem guten Abschluff zu bringen.2¢

Am 4.12.1947 wurden die finanziellen Fragen in einem Gesprich zwi-
schen van Breda und Romaeus Leuven in Lowen zu beidseitiger Zufrie-
denheit geklirt.”” Damit waren die »internen« Schwierigkeiten beseitigt.
Die weiteren Bemithungen um die Herausgabe der Werke Krenzeswissen-
schaft und Endliches und ewiges Sein verliefen in gutem Einverstindnis.

Am 24.3.1949 schreibt van Breda an Romaeus Leuven, daf} die finanzi-
elle Lage des Husserl-Archivs sehr prekir sei, und er nicht wisse, wie lan-
ge er seine Mitarbeiter behalten konne. Damit wire dann auch die Positi-
on von Frau Gelber gefihrdet.?® Obwohl van Breda fiir Geheimhaltung ist,
besteht Romaeus Leuven darauf, L. Gelber von der Situation in Kenntnis
zu setzen. Er schreibt:

Was ist zu halten von der Aufrichtigkeit dieses Briefes (von van Breda)? (...) Ich bedauere

es so sehr fiir Sie, dafl Sie jetzt so dastehen, nachdem Sie so gearbeitet haben (...) Das ist
der Dank, den die Welt Thnen fiir Thr aufrichtiges und groffherziges Streben bietet ...2

In einer kurzen Notiz antwortet L. Gelber Romaeus Leuven: P. van Bre-
da »nimmt an, daff ich weiterhin ohne Bezahlung arbeite.«*®

Am 5.5.1949 heifit es in einer offiziellen Abmachung: Fiir die im Auf-
trag des P. van Breda durch Frau Dr. Gelber als Konservatorin des ge-
nannten Archivs geleistete Arbeit empfangt der Direktor des Husserl-Ar-
chivs vom Provinzialat der Niederlindischen Provinz der Unbeschuhten
Karmeliten die Summe von 8 000 Franken. Im Gegenzug erhilt die Pro-
vinz von P.van Breda die Zusage, dafl die Zusammenarbeit bei der Her-
ausgabe der simtlichen Werke Edith Steins fortgesetzt werde.*!

Damit sind die Schwierigkeiten keineswegs beseitigt. P. van Breda be-
tont das Prinzip der Zusammenarbeit im Geiste des Abkommens vom
2.4.1947 und der Erginzung vom 5.5.1949%, fordert aber, daf weitere Un-
kosten (des Husserl-Archivs) fiir die Stein-Sache durch die Einkiinfte der
Stein-Ausgabe bestritten werden sollten. Es geht um Geld - auch in gei-
stigen und geistlichen Angelegenheiten ...

Am 4.1.1950 erklirt van Breda in einem Brief an Romaeus Leuven:

Sehr gerne werde ich die herzliche Zusammenarbeit mit Thnen fortsetzen. Ich bin ganz
sicher, daf uns das Jahr 1950 bereits einen schénen Erfolg bringen wird.”

% Im A.C.E.S. unter HA 47.10.19 bzw. 47.10.27 und HA 47.11.22.

¥ Im A.C.E.S unter HA 47.12.8.

% Brief im A.C.E.S. unter HA 49.3.24.

# Brief ohne Datum, wahrscheinlich ca. 27.3.1949; im A.C.E.S. unter HA 49.3.24,
*® Im A.C.E.S. unter HA 49.4.14.

3 Siehe A.C.E.S. unter HA 49.5.5.

2 Im A.C.E.S. unter HA 49.5.6, in einem Brief an Romaeus Leuven.

% Im A.C.E.S. unter HA 50.1.4.
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Auch die Zusammenarbeit von L. Gelber und Romaeus Leuven wird im-
mer fester, besser und selbstverstindlicher. Zwischen van Breda und L.
Gelber wird noch eine »prinzipielle« Sache geklirt: L. Gelber bekam den
Titel » Archiviste aux Archives-Husserl 3 Louvain, statt — wie urspriing-
lich vorgesehen — »des Archives«. Romaeus Leuven entschuldigt sich bei
van Breda: Er hatte »des« statt »aux« drucken lassen. Er gibt zu, nicht al-
le Nuancen im Franzosischen richtig zu verstehen und verspricht, eine
Korrektur zu versuchen, was ithm aber nicht gelingt.** Fiir den Verlag ist
es eine unbedeutende Angelegenheit, nicht aber fiir van Breda. Er méchte
sie durchsetzen und dann miindlich erkliren, weshalb er »diesem Detail
Bedeutung beimesse«.** Vor die vollendete Tatsache gestellt, gibt er sich
geschlagen.®

Van Breda begliickwiinscht Romaeus Leuven im August 1950 wegen
»der Qualitdt des gelieferten Produkts« Kreuzeswissenschaft.”” Ihre per-
sonliche Beziehung zu van Breda nennt L. Gelber gut. Das Verhaltnis zwi-
schen L. Gelber und Romaeus Leuven ist durch eine gegenseitige herzli-
che Zuneigung gekennzeichnet: durch Dankbarkeit, Anerkennung und
Respekt, Treue, Hilfsbereitschaft und Hochschitzung. Sie wurden richti-
ge Freunde.

Ende Juli 1951 wurde van Breda zum auflerordentlichen Professor be-
rufen. Fiir L. Gelber war dies ein freudiger Anlafl. Sie ermutigte Romaeus
Leuven, die Frage nach ihrer Stellung als Archivarin erneut zu stellen und
zu einer Losung zu bringen. Als solche konne sie thr Gehalt von der Uni-
versitit beziehen.”” Romaeus Leuven war schon lingst der Meinung, dafl
L. Gelber fiir ihre Arbeit im Husserl-Archiv finanziell ungentigend ent-
schiadigt wurde und ergriff die Gelegenheit, seinen wohlgemeinten Gliick-
wunsch fiir van Breda mit einer Bitte zu verbinden.

Frau Dr. Gelber arbeitete in den letzten Jahren ginzlich uneigenniitzig fiir die Stein-
Ausgabe, die uns bis jetzt keinen Gewinn gebracht, sondern vom Karmel neue Investi-
tionen verlangt (...) Deshalb bin ich nicht in der Lage, auf die — durch Frau Gelber nie
ausgesprochene und doch - so redliche Bitte um einen angemessenen Ausgleich (...) ein-
zugehen. Wire es Thnen jetzt (...) nicht moglich, Frau Gelber offiziell fiir ihre Arbeit zu
wiirdigen, z.B. indem sie als durch die Universitit angestellte Archivarin des Husserl-
Archivs ein bestimmtes Honorar bekime?*

3* Im A.C.E.S. unter HA 50.2.22. » Archiviste des Archives-Husserl 3 Louvain« wird im 1.
Band (1950), im 2. Band (1950) und im 3. Band (1952) von Edith Steins Werken erwihnt.
Im 4. Band (1955) erscheint die Andeutung »Conservator im Archivum Carmelitanum
Edith Stein«.

% Im A.C.E.S. unter HA 50.2.26. Diese miindliche Erklirung ist inhaltlich nicht im »Ar-

chivum« festgelegt worden. Spiter wird klar, daff Herman van Breda der Meinung war,

L. Gelber hitte sich diesen Titel unrechtmiflig zugeeignet; siche A.C.E.S. unter S 54.9.

In cinem Brief an Romaeus Leuven; im A.C.E.S. unter HA 50.3.3.

Im A.C.E.S. unter HA 50.8.25.

3% Siehe im A.C.E.S. unter HA 51.1.8; am 22.12.1950 erst entdeckt Romaeus Leuven die Be-
deutung des Buchstabens »L.« vor »Gelber«. Sein »Lucia« war fast richtig fiir »Lucy«.
Siehe im A.C.E.S. unter HA 50.12.22 und 51.1.8.

3 Siehe im A.C.E.S. unter HA 51.7.30.

A Im ACE:S. unter HA 51.8.2.
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Van Breda empfingt den Gliickwunsch mit herzlichem Dank. Fiir die Bit-
te habe er vorerst keine Lsung. Wohl aber sei er bereit, sich einmal mit
Romaeus Leuven dariiber zu unterhalten. Romaeus Leuven war bestiirzt.
Er vereinbarte mit van Breda fiir Anfang 1952 ein Gesprich. In der Stein-
Sache gebe es keine wesentlichen Schwierigkeiten, wohl aber beziiglich
der Arbeit von Frau Gelber im Zusammenhang mit ihrer Position im Hus-
serl-Archiv. Sie sei nach wie vor zur Zusammenarbeit bereit. Die finanzi-
elle Seite sei ihr von nebensichlicher Bedeutung, ein eigener Arbeitsraum
jedoch dringend nétig. Inzwischen ist L. Gelber der Ansicht, wesentliche
Leistungen seien nur durch demiitige Zusammenarbeit erreichbar, Streit
ist ein menschlich-unwiirdiges Benehmen. Der Weg zu friedlicher und ste-
ter Zusammenarbeit miisse gefunden werden. Sie mochte nur noch ruhig
und still weiterarbeiten.*!

Die geplante Verabredung fand im Februar 1952 statt. Ein Protokoll ist
nicht vorhanden. Danach bezeichnet L. Gelber Romaeus Leuven gegen-
tiber ihre Lage »so kleinlich, daf} Sie am besten mit einem Liacheln dartiber
hinweggehen«. Im Juni 1952 mufite ein geplantes Gesprich zwischen van
Breda und Romaeus Leuven in Lowen abgesagt werden. Leuven bittet van
Breda per Brief, fiir L. Gelber die Funktion eines Archivars des Husserl-
Archivs unabhingig von einer finanziellen Regelung sicherzustellen. Aus
der Antwort von P. van Breda geht hervor, daf das Husserl-Archiv die
Mitarbeiter unmoglich definitiv vertraglich binden kénne. Van Breda
mochte L. Gelber behalten, so lange die Archiv-Leitung amtiert, und so-
lange das Archiv einigermaflen aktiv sein kann. »Diese prinzipielle Hal-
tung gilt allerdings nur dann, wenn Frau Gelber selber nicht kiindigt und
die wesentlichen Prinzipien der Zusammenarbeit im Archiv akzeptieren
kann.« Die »Royalties« der Stein-Ausgabe konnten dazu verwendet wer-
den, die Finanzlage von L. Gelber zu erleichtern. Romaeus Leuven zeigt
sich mit diesem Vorschlag einverstanden, weil L. Gelber dadurch auch
fir ihre vielen Verdienste fiir das gesamte Archiv ein wenig entschadigt
wiirde.*?

Eine Angelegenheit, die bislang im Husserl-Archiv beziiglich der Ma-
nuskripte Edith Steins vernachldssigt wurde, war die Konsultationsmog-
lichkeit. Ein konkreter Fall war fiir van Breda der Anlaf}, eine Klirung die-
ser Sache herbeizufiihren. Romaeus Leuven hatte am 5.2.1953 L. Gelber
gebeten, die Manuskripte fiir die Untersuchung im Zusammenhang mit
dem Seligsprechungsprozefl bereitzuhalten, und keine Konsultation des
Stein-Archivs zu genehmigen. Van Breda lehnt die Bezeichnung Stein-Ar-
chiv entschieden ab: In Lowen befinde sich ein Husserl-Archiv, das auch
Stein-Dokumente enthalte. Dieses wissenschaftliche Institut begrifle
Konsultationen. Die Dokumente, die es enthilt, miissen also ganzlich oder
zum Teil zuginglich sein, auch die philosophischen und wissenschaftli-
chen Inedita von Edith Stein. Veroffentlichungen diirfen ohne Erlaubnis
von Romaeus Leuven selbstverstandlich nicht stattfinden. Personliche Pa-

“ Im A.C.E.S. unter HA 51.8.5 und 51.11.15 bzw. 51.11.19.
2 Im A.C.E.S. unter HA 52.4.23 bzw. 52.6.26; 52.7.22; siche auch unter 52.8.12.
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piere Edith Steins kénnten unter Aufsicht konsultiert werden. Falls Ro-
maeus Leuven dies nicht genehmige, miisse das Husserl-Archiv in wis-
senschaftlichen Zeitschriften eine diesbeziigliche Nota verdffentlichen,
namlich dafl ein Teilbestand nicht konsultiert werden konne. Inedita miis-
sen auch vor der Veréffentlichung zuginglich sein und benutzt werden
kénnen.®

In seiner Antwort ist Romaeus Leuven klar, nachsichtig und bestimmt.
Er betont, daff die Schriften Edith Steins dem Husserl-Archiv anvertraut
wurden, um eine wissenschaftliche Ausgabe zu erméglichen. Vertrige mit
Verlegern wurden mit beidseitiger Zustimmung abgeschlossen. Daraus
ergebe sich, dafl beziiglich der Konsultationsmoglichkeit folgendes zu be-
achten sei:

— Dokumente werden nicht ausgeliehen.

— Konsultation im Husserl-Archiv ist nur mit Genehmigung vom Direktor des Hus-
serl-Archivs und vom P. Provinzial der Unbeschuhten Karmeliten erlaubt.

~ Vorliufig diirfen nur jene Dokumente konsultiert werden, die inhaltlich im streng-
sten Sinne philosophisch sind. 4

~ Ohne beidseitige Genehmigung und ohne Aufsicht der Archivarin L. Gelber sind
Ausziige nicht erlaubt.

- Veroffentlichungen von Dokumenten oder Ausziigen durch Dritte, welche die eige-
ne Ausgabe oder die Rechte der Verleger benachteiligen wiirden, sind nicht erlaubt.

— Kinfug wird nur der Name »Husserl-Archiv« mit dem Untertitel »Stein-Dokumen-
te« verwendet.*

Van Breda verlangt umgehend eine klare Abmachung in Bezug auf kon-
krete Manuskripte, die auch im strengsten Sinne nicht philosophisch sind.
L. Gelber meint dazu: »Auch dieser Hagel wird unser Obst nicht verder-
ben«. Sie begegnet im Husserl-Archiv einer freundlichen, aber illoyalen
Haltung. Romaeus Leuven stimmt den Vorschligen von van Breda zu —
zum wiederholten Male. »Ich glaube, wir haben wiederum alle Schwierig-
keiten, welche die Ausgabe und die wissenschaftliche Arbeit hindern
konnten, aus dem Weg geraumt.«*

Inzwischen wurde im Husserl-Archiv bei der Konsultation der Stein-
Dokumente ohne Erlaubnis des Provinzialats der Unbeschuhten Karme-
liten gehandelt. Eine weitere Besprechung war unvermeidlich. Zunichst
verlangte van Breda, daf} Zitate aus den Inedita nur dann abgedruckt wer-
den konnten, wenn der Hinweis auf die Genehmigung und das Husserl-
Archiv nicht fehlt. Romaeus Leuven mahnt zu Vorsicht und gibt wieder
nach: »Stacheldrahtverhau bedeutet Schwiche, gediegene Sicherung be-
weist Umsicht.« %

Die Verhiltnisse im Husserl-Archiv entwickelten sich zu immer mehr
sachlichen Miflverstandnissen und personlichen Gegensitzen. Van Breda
dringte auf eine definitive Vereinbarung beziiglich der Konsultation der

# Antrag von Hilda Graef; im A.C.E.S. unter HA 53.6.13.

H Im-A:C.E.S. unter HA-53.6.22;

# Im A.C.E.S. unter HA 53.6.26 und 53.6.27; Im A.C.E.S. unter HA 53.7.1.
# Im A.C.E.S. unter HA 53.7.4 und 53.7.8.
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Stein-Dokumente, und zwar ausschliefflich zwischen ihm und Romaeus
Leuven. Dieser ist wieder verstandnisvoll und zu einem Gesprach bereit.”
In der Zwischenzeit erscheint der 3. Band von Edith Steins Werken. Van
Breda sendet eine herzliche Gratulation an Romaeus Leuven, mufl aber ein
Gesprich aus Termingriinden verschieben. Ob das Gesprich stattfand,
und wenn ja, wann und wo, konnte bisher nicht festgestellt werden.*

Van Breda reiste am 23.1.1954 nach Pittsburgh, PA, um dort und auch
an anderen Orten Vorlesungen zu halten. Er hoffte, im August wieder in
Léwen zu sein. Seine Abwesenheit hatte Folgen. Den ersten Beleg fiir den
Namen »Archivum Carmelitanum Edith Stein« liefert ein Brief vom
25.4.1954 von L. Gelber an Romaeus Leuven.*” Die personliche Beziehung
zwischen van Breda und L. Gelber wurde inzwischen wieder freundlich,
herzlich und dankbar.

Wihrend des Verbleibes von van Breda in den Vereinigten Staaten ge-
hen im Husserl-Archiv und vor allem in der Stein-Ausgabe die Entwick-
lungen weiter. Im Zusammenhang mit den Vorbereitungen fiir weitere
Veroffentlichungen und Ubersetzungen miissen Entscheidungen getroffen
werden, wobei eine Abstimmung mit van Breda allein schon aus Zeit-
griinden oft nicht moglich ist. Es ist also nicht verwunderlich, wenn Ro-
maeus Leuven im Juni feststellt, dal es »im Grunde wihrend seiner Ab-
wesenheit zu einem Bruch mit P. van Breda gekommen ist«. Dieser Bruch
kann nach seiner Meinung nicht mehr wiedergutgemacht werden. Dabei
schmerzt ithn »nicht der Bruch, sondern die Abwesenheit des Partners«.*

Am gleichen Tag schreibt Romaeus Leuven an Mgr. Prof. Dr. L. de
Raeymaeker, den Prisidenten des Hoheren Instituts fir Philosophie.’! Er
hebt hervor, daf} die Stein-Ausgabe durch die unsichere Position von Dr.
L. Gelber erschwert wird und daf} eine endgiltige Vereinbarung immer
wieder hinausgezogert wurde. Er duflert den Wunsch, die Stein-Ausgabe
und das Stein-Archiv fest mit dem Hdoheren Institut zu verbinden, und
bittet:

Kann das Archivum Carmelitanum Edith Stein beim Hoheren Institut fiir Philosophie

(...) untergebracht werden, und kénnte Frau Dr. Gelber den Titel »Archivar« dieses Ar-
chivs tragen??

Aus einer Notiz von L. Gelber geht hervor, daff Romaeus Leuven seinen
Brief an L. de Raeymacker nicht verschickte. »Er konnte eine verkehrte
Auswirkung haben.« Die Schwierigkeiten werden aber nicht weniger. Es
zeigt sich, daff Manuskripte und Transkriptionen unter rechtzeitiger Mit-
teilung ausgeliechen wurden. »Zahlreiche andere Stiicke, die Ihren (L. Gel-
bers) Schrinken entnommen wurden, wurden ausschliefilich in den Rau-
men des Archivs selbst bearbeitet.« Es wurden aber auch Manuskripte

7 Diese wurden zum grofiten Teil durch die Bestrebungen von Hilda Graef, bestimmte
Stein-Dokumente einsehen zu kénnen, verursacht; im A.C.E.S. unter HA 53.7.14.

% Im A.C.E.S. unter HA 53.8.6. und 53.8.13.

# Im A.C.E.S. unter HA 54.1.10 bzw. 54.4.25.

3 Im A.C.E.S. unter HA 54.6.9.

31 Hoger Instituut voor Wijsbegeerte in Lowen.

2 Im A.C.E.S. unter HA 54.6.9.
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svoriibergehend« anderswo (im Ausland) gebraucht. Das geschah mit
Einvernchmen von van Breda, verbesserte aber die Arbeitsatmosphire im
Husserl-Archiv keineswegs.>

Van Breda hatte vor seiner Abreise in die USA schriftlich festgelegt, daf}
der Safe mit den Manuskripten von Husserl und den Manuskripten von
Edith Stein fiir seinen Stellvertreter frei zuginglich sein miisse und dafl
L. Gelber den Stein-Nachlafl und die Leitung der Stein-Ausgabe ginzlich
verwalte. Im Juni und im Juli stellte L. Gelber fest, dafl ohne ihr Einver-
nehmen Manuskripte konsultiert wurden. Am 10.7.1954 entnahm sie, auf-
grund ihrer Verantwortung, die Manuskripte und Dokumente dem Safe
und verwahrte sie, vorliufig getrennt und sicher, in einem Schrank ihres
Zimmers im Husserl-Archiv. Den Schliissel stellte sie P. Provinzial OCD
und P. van Breda zur Verfiigung. Die schriftlichen Bestimmungen van Bre-
das waren Romaeus Leuven unbekannt. Er ist mit der »Schutzmafinahme«
einverstanden. Einige fiir die Stein-Ausgabe nicht dringend wichtigen
Schriftstiicke werden bald wieder in den Safe befordert. Ein Bruch mit van
Breda wird moglichst vermieden, ebenso der Kontakt mit ihm.**

Van Breda kehrte am 17.9.1954 aus den USA nach Lowen zuriick. Am
20.10.1954 schligt er Romaeus Leuven eine Besprechung am 15.11.1954 in
Lowen vor. P. Romaeus erklirt sich einverstanden. Ein Bericht tiber den
Inhalt dieser Besprechung lief sich bisher nicht finden. Wahrscheinlich
wurde bei dieser Gelegenheit keine Ubereinstimmung erzielt. Einige Tage
spater schligt L. Gelber Romaeus Leuven vor, »die Griindung des Archi-
vum Carmelitanum Edith Stein ruhig zu erwigen«. Aus einer Reaktion
van Bredas geht hervor, dafl Romaeus Leuven am 18.11.1954. einen Brief
mit »erginzenden Erklirungen zum Kontrakt vom 2.4.1947« geschrieben
hat.’

Van Breda fordert fiir die Mitarbeiter im Husserl-Archiv eine Erweite-
rung der Konsultationsmoglichkeit beziiglich der Stein-Dokumente. Fiir
auswirtige, zuverlissige wissenschaftliche Forscher sollte eine Konsulta-
tion nur mit schriftlicher Genehmigung des Provinzialats der Unbeschuh-
ten Karmeliten moglich sein, ebenso die Veroffentlichung von Ausziigen.>
Eine Antwort von Romaeus Leuven erfolgt nicht sofort. Wohl aber heifft
es an Weihnachten in einem Brief von L. Gelber an P. Romaeus:

Lokalitit fiir das Archivum — Nauwelaerts wird gegen Ende Mirz tiber das neue Haus

verfiigen konnen (...) Deponieren der Papiere und Dokumente und Biicher, die dem Ar-
chivum gehéren, wird vor dem 1. Januar erledigt ...”

Inzwischen hat sich Romaeus Leuven die Sache tiberlegt. Und diesmal ak-
zeptiert er die Forderungen van Bredas nicht, um die Stein-Ausgabe nicht
weiter durch zum Teil unkontrollierbare Konsultationen zu gefihrden. Er
besteht (wieder) auf eine gute finanzielle Regelung fiir L. Gelber.*®

53 Im A.C.E.S. unter HA 54.6.14 bzw. 54.7.2.

5 Im A.C.E.S. unter HA 54.7.13-2 und 54.7.11 bzw. 54.7.13-1.

55 Im A.C.E.S. unter HA 54.10.20 und 54.11.24. Der Brief wurde bisher nicht aufgefunden.
% Im A.C.E.S. unter HA 54.12.11.

57 E. Nauwelaerts: Damals Verlag in Lowen; im A.C.E.S. unter HA 54.12.25.

% Im A.C.E.S. unter HA 54.12.31.
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Am 1.1.1955 kann L. Gelber Romaeus Leuven mitteilen, »dafl alles, wie
verabredet, geregelt wurde«. Alles, was zum Inventar von 1947 gehort,
wurde sichergestellt. Nauwelaerts wird zwei Zimmer in seinem Haus, La-
deuzeplein 2, zur Verfiigung stellen, vielleicht noch mehr. Van Breda rea-
giert enttduscht, erschiittert und hart. Solange Mifitrauen gegeniiber Mit-
arbeitern nicht bewiesen werden kann, weigert er sich, Mafinahmen zu er-
greifen, die objektiv einen Mifitrauensbeweis enthalten wiirden. Er billigt
Romaeus Leuven nicht zu, anderer Meinung zu sein. Jede von ihm fiir das
Husserl-Archiv unterschriebene Abmachung wird fiir die wissenschaftli-
chen Mitarbeiter den direkten Zugang zu allen Akten einschliefen. Sonst
gebe es keine Grundlage fiir eine fruchtbare und leichte Zusammenarbeit.
Van Breda rdumt Romaeus Leuven das Recht ein, seine Entscheidungen
fir die Aufbewahrung und die Bearbeitung des Stein-Nachlasses zu revi-
dieren. Damit ist der Bruch gegeben. Weitere Vorschlige und Méglichkei-
ten scheitern an dieser Forderung. L. Gelber versucht noch, in personli-
chen Briefen an van Breda und an Romaeus Leuven zu vermitteln.”

Romaeus Leuven erklirt van Breda gegentiber, daff er die Beschrinkung
der Konsultationsfreiheit nicht als eine Frage des Mifitrauens, sondern als
eine Frage der Zustandigkeit betrachte. Er hilt van Breda dessen eigene
Briefe vor, die offenlegen, daf} er sich beziiglich der Konsultation der
Stein-Dokumente eine eigene Meinung gebildet und diese wieder geindert
hat. Die Mitarbeit von L. Gelber kénne neu formuliert werden, ohne ihre
Position als vollwertige Mitarbeiterin (und nicht Untergebene) in der
Stein-Ausgabe zu schmilern. Romaeus Leuven schliefit seinen Brief (»ei-
nen der schwierigsten, die ich in meinem Provinzialat geschrieben habe«)
ab mit der Beteuerung,

dafl Sie meine Meinung verstehen werden, die durch Sorge und Liebe fiir die Stein-Aus-

gabe und die Stein-Biographie eingegeben wird, wozu das Husserl-Archiv durch die un-
eigenniitzige Initiative seines Direktors seine Mitarbeit verliehen hat.®

Kein Wunder, daff man sich inzwischen schon Gedanken iiber eine even-
tuelle »Liquidierung« und die gegenseitigen Forderungen gemacht hatte,
tiber die man sich nie verstindigen konnte. Van Breda aber erstellt noch
eine Liste von Bedingungen, ohne die der Direktor des Husserl-Archivs
nicht bereit sei, den Stein-Nachlafl aufzubewahren und bearbeiten zu las-
sen. Er fordert unter anderem freie Einsicht in Akten, Vertrige, Korre-
spondenz, mit dem Recht, Abschriften anzufertigen, und fiir alle Mitar-
beiter des Husserl-Archivs den Zugang zum Studium aller Stein-Doku-
mente. Weniger wire fiir das Husserl-Archiv nicht annehmbar. Und es
wird eine Frist genannt: Vor dem 1.7.1955 miisse iiber alle Bedingungen
Ubereinstimmung erzielt werden. Sonst folge ein Vorschlag zur Aufls-
sung der Zusammenarbeit und das Husserl-Archiv werde die Stein-Do-
kumente nicht linger verwahren.!

% Im A.C.E.S. unter HA 55.1.11 und 55.1.19.
¢ Im A.C.E.S. unter HA 55.2.8.
¢ Im A.C.E.S. unter HA 55.2.21 und 55.2.23-1 bzw. 55.2.23-3.
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Van Breda stellt also ein Ultimatum. Fiir ihn stand fest: Mit den Stein-
Dokumenten verlifit auch Frau Dr. Gelber das Husserl-Archiv. Lucy Gel-
ber ist sich ihrer unsicheren Lage bewufit, aber »Sie (Romaeus Leuven) als
Provinzial der Unbeschuhten Karmeliten setzen Vertrauen auf mich, und
ich auf Sie, das iibrige wird der liebe Gott wohl fligen«.*?

Nach Kenntnisnahme der detaillierten, verbindlichen und fiir das Ar-
chivum Carmelitanum Edith Stein unannehmbaren — weil die Selbstin-
digkeit der Stein-Ausgabe gefihrdenden — Bedingungen seitens van Breda,
akzeptierte Romaeus Leuven die Auflosung der Zusammenarbeit, und er
bat um Riickgabe der Stein-Dokumente, die sich im Husserl-Archiv be-
fanden.®

Frau L. Gelber wurde gebeten, das Husserl-Archiv am 1. Mai zu ver-
lassen. Die freundschaftlichen Beziehungen blieben erhalten, die Stein-
Ausgabe diirfe nicht gefihrdet werden. Somit war fiir das Archivum Car-
melitanum Edith Stein der Weg frei, sich anderswo niederzulassen. L. Gel-
ber bekam von Romaeus Leuven den Auftrag, nicht ohne die Stein-Do-
kumente zu gehen. Die »friedliche Lésung« wurde von Romaeus Leuven
begriiflt, »insofern man dies friedliebend nennen kann«.%

In einem Schreiben an Romaeus Leuven bestitigte van Breda den Ent-
schluf} zur Auflésung und die geplante Ubergabe der Stein-Dokumente,
nicht ohne um die Erlaubnis zu bitten, mit schriftlicher Genehmigung des
Provinzials noch einige Dokumente kopieren und verwerten zu diirfen.®
Eine offizielle, von van Breda und L. Gelber unterzeichnete Erklirung be-
scheinigt,

— dafl L. Gelber alle ihre zur Benutzung und Verwertung iiberlassenen Dokumente des

Husserl-Archivs an van Breda ausgehindigt habe;

— dafl L. Gelber bei der Verwendung von Dokumenten des Husserl-Archivs — die sie

bearbeitet hatte — durch das Husserl-Archiv oder durch Forscher, die in Ubereinstim-

mung mit dem Husserl-Archiv publizieren, keinen einzigen Anspruch erheben konne;

— daf} bei Verdffentlichungen von Dokumenten, die durch L. Gelber bearbeitet wurden,
das Husserl-Archiv die Beteiligung von L. Gelber erwihnen werde.®

Es wurde ein neuer Ort fiir das Archivum Carmelitanum Edith Stein ge-
funden: Bondgenotenlaan 37, Léwen. Die in drei Koffern vorliufig auf
Bondgenotenlaan 24 untergebrachten Manuskripte wurden dorthin ge-
bracht.” Die Adresse muflte einige Male geindert werden: Maria-The-

52 Im A.C.E.S. unter HA 55.3.1 und 55.3.4.

= Tm A.CE.S5 unter HA 55.3.18.

S ImACCE S unter A 55.5.25 und 55.3.29;

8 Im A.C.E.S. unter HA 55.3.30. Bei den Dokumenten handelte es sich um E I 1-8 und E
I, d.h. um Kolleghefte (E I 1-8) und E. Husserl/Husserl-Schiiler: Aufzeichnungen, Kor-
respondenz, Zeitungsausschnitte, Photographien. Sieche im A.C.E.S. unter S 55.5.23.

S I A E.S, unter FIA 55503

¢ Im A.C.E.S. unter HA 55.5.29 und 55.6.5. Offiziell lautete die Anschrift wegen der Zwei-
sprachigkeit in Lowen: Archivum Carmelitanum Edith Stein, Bondgenotenlaan 37, Leu-
ven — Avenue des Alliés 37, Louvain. Seit dem 1.7.1955 war dies auch der Briefkopf des
Archivum Carmelitanum Edith Stein. Die Gleichstellung von »irgendwo anders« mit der
»Privatwohnung von Dr. Lucy Gelber« konnte als abfillig oder geringschitzig aufgefafic
werden, wozu aber gar kein Grund vorhanden war oder ist. Das Archivum Carmelita-
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resia-Straat 94, Leuven — Rue Marie-Théreése 94, Louvain; Kolonienstraat
14, Briissel — Rue des Colonies 14, Bruxelles; Sint-Lazaruslaan 11, Briissel
— Boulevard Saint-Lazaire 11, Bruxelles.

Am 23.5.1955 hatten van Breda und Romaeus Leuven eine Erklirung
abgefafit und sie auf den 1.7.1955 datiert: An diesem Tag sollte die offizi-
elle Scheidung in Kraft treten. Die neue Unterkunft des Archivum Car-
melitanum Edith Stein war van Breda damals schon bekannt.*® Seine spi-
tere Andeutung »anderswo« konnte also mifiverstindlich sein.

Bei den in der Zwischenzeit noch geplanten Unterredungen, wozu
L. Gelber von Romaeus Leuven bevollmichtigt wurde, sollte sie van Bre-
da im Auftrag von Leuven soweit wie mdglich »entgegenkommen, denn
unser Prinzip lautet: Tut Gutes, wenn ihr kénnt, und {iberwindet das Bé-
se durch das Gute«. Um dann die Angelegenheit zu beschleunigen und zu
vereinfachen, wurde das am 23.5.1955 von Romaeus Leuven unterzeich-
nete Abkommen am 1.7.1955 an van Breda gesandt. Alle Rechte und
Pflichten aus dem Abkommen vom 2.4.1947 waren somit ungiiltig.®’

Nach einer teilweise aufregenden Vorgeschichte verlief die Scheidung
zwischen dem Archivum Carmelitanum Edith Stein und dem Husserl-Ar-
chiv freundschaftlich.” Der Auftrag, Edith Steins Werke herauszugeben,
wurde weiter ausgefiihrt. Die Arbeit wurde fortgesetzt, moglicherweise
intensiviert. Die Stein-Ausgabe wuchs und gewann an internationaler Be-
deutung,.

Als Frau Lucy Gelber 1997 aus Briissel nach Tienen-Goetsenhoven —
wo sie zu dieser Zeit wohnte — umzog, waren viele Manuskripte bereits
aus Briissel nach Geleen gebracht worden. Diese Dokumente wurden
nicht ohne weitsichtige Uberlegungen und nicht ohne Absicht durch das
Archivum Carmelitanum Edith Stein am 12.2.1995 an den Kélner Karmel
zurlickgegeben. Am 3.5.1997 wurden weitere Stein-Dokumente iiber-
reicht. Dies geschah nicht aufgrund eines Entschlusses, der durch das Ar-
chivum Carmelitanum Edith Stein nach seiner angeblichen Auflésung ge-
faflt wurde, sondern im Rahmen einer sicheren Zukunftsplanung.”!

P. Romaeus Leuven OCD trat 1982 als Prisident des Archivum Car-
melitanum Edith Stein zuriick.”? Zusammen mit P. van Breda OFM und
vor allem mit Frau Gelber hat er die Geschichte und die Geschicke des Ar-
chivum Carmelitanum Edith Stein gefithrt und geprigt, in oft miihseligen
Unterhandlungen innerhalb und auflerhalb des Karmelordens. Die an-
scheinend dazugehorenden negativen Erfahrungen hat er, genauso wie
Frau L. Gelber, grofmiitig, verzeihend und geduldig ertragen. Die »Stein-

num Edith Stein und Frau Dr. L. Gelber haben sich immer, bis zur Uberbringung des
»Archivum« nach Geleen, Anschrift und Miete geteilt.

¢ Im A.C.E.S. unter HA 55.5.23.

® Im A.C.ES. unter HA 55.6.19 bzw. 55.6.22 und 55.7.1.

7 Int ASCE.S: ariter HA 55.6.29.

" Das Archivum Carmelitanum Edith Stein wurde in Briissel keineswegs aufgeldst, son-
dern von dort nach Geleen verlegt.

2 Romaeus a S. Teresia a Jesu Infante, geb. 29.11.1904 in Dinxperlo, gest. 16.12.1983 in Wa-
spik, war 1950-1957 Provinzoberer der Unbeschuhten Karmeliten in den Niederlanden.
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Sache« war ihnen die grofie Miihe wert. Sie hat ihnen viel und tiefe Freu-
de geschenkt.

Mit ihren finfundneunzig Jahren ist Frau Dr. Lucy Gelber seit zwei
Jahren nicht mehr imstande, im Archivum Carmelitanum Edith Stein und
fir die Stein-Ausgabe zu arbeiten. In ihren Erinnerungen aber ist sie mit
dem ihr eigenen Temperament so fest mit der »Stein-Sache« verbunden
und beschiftigt, dafl man nur bewundernd, staunend, dankbar und aner-
kennend sagen kann: »Grandios!«

Die Entfernung der Stein-Dokumente aus dem Husserl-Archiv in
Léwen hat sich gelohnt und die Entstehung des Archivum Carmelitanum
Edith Stein fiir die Sache (und fiir den Karmelorden) als unschitzbar wich-
tig erwiesen.
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Edith Stein in Italien
Ubersetzungen, Studien, Bibliographie

Anna M. m'm:Pezzel.l'f,z1

I. Ubersetzungen

Edith Steins philosophische Werke werden in Italien erst seit Beginn der
achtziger Jahre tbersetzt. In katholischen Kreisen jedoch war die Philo-
sophin durch ihre deutsche Ubersetzung des Werkes De veritate des Tho-
mas von Aquin schon frither bekannt geworden. Diese Arbeit brachte ihr
viel Zustimmung ein, wie aus einem Brief an Sr. Adelgundis Jaegerschmid
vom 28.6.1931 hervorgeht. Sie erwihnt darin Professor J. Koch, der ihr die
Mobglichkeit angeboten habe, sich in Breslau zu habilitieren, und schreibt
dann: »Kiirzlich erzihlte er, daf er in Rom sehr rithmliche Urteile iiber
mich (d.h. iiber meinen Thomas) gehért habe ...«?

Der auflergewohnliche Entwicklungsweg dieser Philosophin weckte bei
vielen Studierenden unmittelbares Interesse. Schon 1949, als die Biogra-
phie von Teresia Renata de Spiritu Sancto noch nicht in italienischer Spra-
che vorlag, schrieb Cornelio Fabro einen Aufsatz tiber die Husserlschiile-
rin mit dem Titel »Edith Stein: dalla filosofia al supplizio«®, dem eine Bi-
bliographie der Werke der Philosophin angefiigt war. Der gleiche Autor
hat dazu beigetragen, den Seligsprechungsprozefl anzuregen, und verof-
fentlichte 1951 in »L’Osservatore Romano« einen Artikel »Dalla fenome-
nologia al Carmelo al campo di concentramento«, in dem er auf die Ver-
offentlichung des Werkes »Endliches und ewiges Sein« hinweist.

Im Hinblick auf die Wechselfille ihres philosophischen Werdegangs er-
scheint 1950 eine Studie von V. Pagani »Dall’Universitd ai >campi della
morte<! La tragica avventura di una donna ebrea«.*

Eine erste Anniherung an das Gedankengut E. Steins kann erst ab 1954
mit dem Aufsatz »La figura e ’opera di E. Stein« von S. Vanni Rovighi er-
folgen.® Die Verfasserin stellt darin einen Vergleich an zwischen der Ge-
dankenwelt E. Steins und der des Thomas von Aquin und kommt zu dem
Ergebnis, dafl E. Stein keine Thomistin ist.

Allerdings ist ein griindlicheres und vollstindigeres Studium der Werke
und der Gedanken E. Steins erst in den siebziger Jahren méglich. L. Vi-
gore publiziert 1973 sein Werk »Il pensiero filosofico di Edith Stein« und

I Aus dem Italienischen iibersetzt von Sr. Maria Ancilla (Karmel Rankweil/Osterreich).

2 E. Stein, Selbstbildnis in Briefen. Erster Teil 1916-1934, Freiburg/Basel/Wien 1976, Ver-
lag Herder, 92.

3 Ecclesia IX, Juli 1949, 344-346, in: Profili di Santi, Rovigo 1956. C. Fabro hat auch in En-
ciclopedia Cattolica einen Text zum Stichwort »E. Stein« geschrieben.

* La Rocca 9, 1950.

* Studium Sept.-Okt. 1954, 554-568.
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C. Bettinelli 1976 »Il pensiero di Edith Stein«.® Beide Arbeiten geben eine
Beschreibung und eine Zusammenfassung der Werke Edith Steins, die
noch nicht ins Italienische iibersetzt worden waren, die dem Leser aber ei-
nen Uberblick iiber ihre Philosophie anbieten.

Angefangen von 1950 bis 1970 kann man ein steigendes Interesse in Be-
zug auf die Phinomenologie feststellen. Gerade in diesen Jahren beginnt
man mit der Ubersetzung und Publikation der ersten philosophischen
Werke E. Steins.

Im Jahre 1955 tibersetzt A. La Paz »Das Weihnachtsgeheimnis<’, zwei
Jahre spiter »Das Ethos der Frauenberufe«® und 1959 A. Balestrieri »Das
Gebet der Kirche«.?

In diesen Jahren erscheinen auch zahlreiche Aufsitze in »L’Osservato-
re Romano«, die das Interesse an der Philosophie betonen (C. Fabro, 6.
April 19515 A. Gemelli, 20-21, August 1951; M. Castighioni Humani, 13.
August 1954; L. Dell’Aglio, 7. Mirz 1965 und ]. Giordani, 20. Februar
1969) und in »Rivista di vita spirituale«.

Im Jahre 1960 erscheint in italienischer Sprache »Kreuzeswissenschaft.
Studie tiber Joannes a Cruce«", und 1969 tibersetzt O. Nobili Ventura
»Die Frau — ihre Aufgabe nach Natur und Gnade«.!!

A. Ales Bello veréffentlicht 1974 »Husserls Phinomenologie und die
Philosophie des hl. Thomas von Aquin«" und im gleichen Jahr beginnt L.
Vigone mit der Ubersetzung von »Endliches und ewiges Sein«."* Diese Ar-
beit wird jedoch erst 1988 in Rom bei Cittd Nuova veroffentlicht. Der glei-
che Verlag hatte auch 1973 eine Sammlung von Briefen herausgegeben. '*

Mit den achtziger Jahren beginnt eine Periode, die reich an Uberset-
zungen ist, besonders hinsichtlich der philosophischen Werke.

Im Jahre 1982 wird »Mein erstes Gottinger Semester«!> {ibersetzt; M.
Mangiagalli iibersetzt 1983 »Der Intellekt und die Intellektuellen«'® und
im gleichen Jahr erscheint auch »Wege der Gotteserkenntnis«."”

Cittd Nuova. Roma 1973, 2. Aufl. 1991 bzw. Vita e pensiero. Milano 1976.

Il mistero del Natale. Corsia dei Servi, Milano 1955.

Formazione e vocazione della donna. Corsia dei Servi, Milano 1957.

La preghiera della Chiesa. Morcelliana, Brescia 1959.

Scientia Crucis. Studio su san Giovanni della Croce. Hg. von der Postulation des Gene-
ralates der Unbeschuhten Karmeliten, Roma 1960.

La donna, il suo compito secondo la natura e la grazia. Cittd Nuova Editrice, Roma 1969,
2. Auflage 1987.

La fenomenologia di Husserl e la filosofia di san Tommaso d’Aquino. In: »Memorie Do-
menicanes, N° 7, 1976, 265-303; eine durchgesehene und verbesserte Ubersetzung in: E.
Stein. La ricerca della veritd. Veranlat von A. Ales Bello, Cittd Nuova Editrice, Roma
1993, 61-90.

Essere finito e Essere Eterno. Ital. Ubersetzung von L. Vigone, durchgesehen und einge-
leitet von A. Ales Bello, Cittd Nuova Editrice, Roma 1988,

** Edith Stein, La scelta di Dio. Lettere 1917-1942. Cittd Nuova, Roma 1973,

Il mio primo semestre a Gottinga. Editrice Morcelliana, Brescia 1982.

' L’intelletto e gli intellettuali. In: Rivista di Filosofia Neoscolastica, LXXV (1983) 4,
623-634.

Vie della conscenza di Dio Einleitung (Einfithrung) von C. Bettinelli, Ed. Messaggero,
Padova 1993.



Edith Stein in Italien 425

Zwei Ubersetzungen der Doktorarbeit »Zum Problem der Einfiih-
lung«'® erscheinen 1985 und 1986.

Die Seligsprechung durch Johannes Paul II. im Jahre 1987 hat der Lite-
ratur tber E. Stein einen beachtlichen Auftrieb gegeben. Der Papst selbst
widmet ihr mehrere Artikel »E. Stein: in lei la sintesi drammatica del no-
stro secolo ma anche la sintesi di una verit4 piena al di sopra dell* uomo«'%;
»Beatificata Edith Stein, suor Teresa Benedetta della Croce«®®; »Beata Te-
resa Benedetta della Croce (Edith Stein)«.?!

Im gleichen Jahr erscheinen auch Artikel von Ales Bello, Bettinelli,
Costantini, Galofaro, Congia, Di Muzio, Sicari, Springhetti, Rossi. Sie al-
le tragen dazu bei, dafl das Leben, die Gedanken und die Werke der Phi-
losophin immer bekannter werden.

Inzwischen wird auch in den neunziger Jahren die Ubersetzungsarbeit
laufend fortgesetzt. Einige grundlegende Werke werden verdffentlicht;
dies ist vor allem der Anregung und dem wirksamen Einsatz von A. Ales
Bello zu verdanken. 2

Aus dem Jahr 1992 stammt die Ubersetzung von B. Venturi »Aus dem
Leben einer jidischen Familie«?, im darauffolgenden Jahr iibersetzt A.
Ales Bello » Eine Untersuchung iiber den Staat«® und im gleichen Jahr er-
scheint »La ricerca della veriti«?, eine Anthologie mit Texten von Edith
Stein aus der Zeit von 1924 bis 1937 »Was ist Phinomenologie«, »Die
weltanschauliche Bedeutung der Phinomenologie«, »E. Husserl: Die Kri-
sis der europiischen Wissenschaften und die transzendentale Phinomeno-
logie«, »La Phenomenologie«, ein Beitrag von E. Stein beim Kongrefl von
Juvisy, der von der Thomistischen Gesellschaft organisiert war. »M. Hei-
deggers Existentialphilosophie«, wovon auch eine andere italienische
Ubersetzung von A. Neumann und A. Brancaforte® existiert, und schliefi-
lich noch einige Briefe E. Steins an H. Conrad-Martius.

Im Jahr 1994 wird von T. Franzosi »Ganzheitliches Leben. Schriften zur
religiosen Bildung« iibersetzt, 1996 von A.M. Pezzella »Beitrige zur phi-
losophischen Begriindung der Psychologie und der Geisteswissenschaf-
ten«.2®

1997 wird eine Anthologie iibersetzt mit dem Titel »Natura, persona,
mistica«”, die folgende Texte enthilt »Natur und Ubernatur in Goethes
»Faust«« (iibers. von T. Franzosi), »Die ontische Struktur der Person und

** 1l problema dell’empatia. Ital. Ubersetzung von E. und E. Costantini, Ed. Studium, Ro-
ma 1985 und L’empatia. Ital. Ubersetzung von M. Nicoletti, Tl Prisma, Milano 1986.

¥ L’Osservatore Romano, Samstag, 2. Mai 1987, N° 104, 7.

*® Rivista Diocesana di Roma 28, Roma 1987, 726-734.

! Fiamma Teresiana, Roma 1987, 118-129.

** Storia di una famiglia ebrea. Cittd Nuova Editrice, Roma 1992.

* Una ricerca sullo Stato. Cittd Nuova Editrice, Roma 1993,

NG,

* La filosofia esistenziale di M. Heidegger. Herder, Catania 1979,

* La vita come totalitd. Scritti sull’educazione religiosa. Citti Nuova, Roma 1994 bzw. Psi-
cologia e scienze dello spirito. Contributi per una fondazione filosofica. Ebd., Roma
1996.

7 Cittd Nuova, Roma 1997.
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ihre erkenntnistheoretische Problematik« (iibers. von M. D’Ambra), »Die
Seelenburg« (iibers. durch Edizioni OCD, Firenze 1981, durchgesehen
von A.M. Pezzella), und »Newly Refound Transfer Document of Edith
Stein« von J. Sullivan (iibers. von A.M. Pezzella). 7

Die Verdffentlichung von »Einfithrung in die Philosophie« (ital. Ubers.
von A.M. Pezzella) hingegen hat bereits begonnen. Auf Grund dieser
Ubersetzungen konnte die Gedankenwelt E. Steins in ihren mannigfachen
Aspekten griindlich erforscht werden. Die richtungsweisenden italieni-
schen Studienkreise wollen vor allem E. Stein als tiberzeugte Phinomeno-
login herausstellen, die sie immer blieb, auch als sie nach der Konversion
auf die christliche Philosophie traf.

A. Ales Bello ist zweifelsohne in Italien die bedeutendste Phinomeno-
login. Sie hat — wie oben angefiihrt - viele Aufsitze und Essays dem Werk
E. Steins gewidmet. Thre letzte Arbeit »E. Stein: la passione per la veritd«*®
untersucht verschiedene Aspekte der deutschen Phinomenologie und
hebt deren Wert und Bedeutung — nicht nur innerhalb der phinomenolo-
gischen Schule —hervor. :

Auch C. Bettinelli hat das Studium der Werke E. Steins in Italien ange-
regt. [hr Interesse gilt vor allem der Analyse ihrer Person, in der sie Auf-
schluf} iiber die Gedanken E. Steins zu finden glaubt.

In der Bibliographie wird im einzelnen darauf hingewiesen, daf} es in
Italien viele Studien gibt, die auf verschiedene Aspekte des Gedankengu-
tes von E. Stein eingehen.

Fiir den Bereich der Pidagogik ist das wohl umfassendste Werk das von
R. Cerri Musso »La pedagogia dell’Einfiihlung; saggio su E. Stein«¥, in
dem die wichtigsten anthropologischen und erzieherischen Aspekte der
Phinomenologin behandelt werden und das die Einfithlung als das grund-
legende Moment fiir das Erfassen der Erfahrung eines anderen heraus-
stellt.

Auch die Verfasserin dieser Arbeit (Anna Maria Pezzella) hat sich in ei-
nem Artikel fiir den erzieherischen Aspekt interessiert: »Il problema edu-
cativo nella filosofia di E. Stein«.’® Darin wird vor allem der Einfluff der
Philosophie auf dieses Thema hervorgehoben und die Feinfiihligkeit und
die Aktualitit der Antworten unterstrichen.

Fiir die Zukunft bleibt noch, die Zusammenhinge zwischen der Philo-
sophie E. Steins, dem Thomismus und der Metaphysik zu vertiefen. A.
Ales Bello hat schon damit begonnen, einige Artikel, die den Vergleich mit
Thomas betreffen, herauszugeben, u.a. »A proposito della >Philosophia
perennis< Tommaso D’Aquino e E. Husserl nell’interpretazione die E.
Stein«,*! »Fenomenologia e tomismo in E. Stein«*? und »Edith Stein inter-

% Edizioni Messaggero, Padova 1998.

2 Editrice La Scuola, Brescia 1995.

30 AM. Pezzella, Il problema educativo nella filosofia di E. Stein. In: Per la filosofia XIV -
N° 39, Januar-April 1997, 20-27.

3! Sapienza 27, Napoli 1974,

32 In: Tommaso D’Aquino nella storia del pensiero, Bd I'V. L’Essere, Dokumente des in-
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prete di san Tommaso nel XX. secolo.«*® Sie hilt es fiir moglich, dafl die
Phinomenologie Husserls und die systematische Philosophie des Thomas
von Aquin auf der Suche nach Wahrheit zusammenwirken konnen, auch
wenn die Wege der beiden Denker auseinandergehen, sobald sich die
Glaubensfrage stellt.

Auch A. Penné** sicht eine Moglichkeit der Verséhnung zwischen den
Gedanken E. Steins und denen des Aquinaten. Viel kritischer dagegen ver-
halt sich B. Mondin, wenn es um den Vergleich der Philosophie E. Steins
mit dem Thomismus geht. In seiner Arbeit »Filosofia cristiana, fenome-
nologia e metafisica secondo E. Stein«* sieht er im spekulatlven Entwurf
»Endliches und ewiges Sein« eine phinomenologische Ubertragung eini-
ger grundsitzlicher Lehren der Metaphysik des Christentums. Nach Auf-
fassung des Gelehrten kann man nicht von Thomismus sprechen, denn die
Weltsicht E. Steins ist der von Platon viel niher als der des Thomas von
Aquin. Was die Frage nach der Metaphysik betrifft, meint A. Molinaro®,
dafl der Versuch E. Steins, die Metaphysik zu begriinden, nur ein Versuch
bleibt. Dieses Schicksal wiirde sie gemeinsam mit Heidegger und Conrad-
Martius teilen, wenn auch aus verschiedenen Griinden.

Zu erwihnen sind noch einige Studien tber den Staat. E. D‘Agostino
sieht in der von der Philosophin dem Staat gewidmeten Arbeit die Mog-
lichkeit, die Einheit zwischen Recht, Staat und Politik wiederherzustel-
len.”” G.P. Terravecchia betont die Bedeutung der Gemeinschaft als grund-
legendes Moment fiir den Staat.’® In seinem Artikel »Una ricerca giuridi-
co-politica in prospettiva fenomenologica«®® zeigt A. Rizzarasa auf, wie E.
Stein phinomenologisch die Struktur des Staates versteht.

Interessant sind die vielen Artikel, die sich mit Fragen der Psychologie
und der Geisteswissenschaften befassen. Sie beginnen mit der Untersu-
chung der »Beitrige« und lassen die Interpretationen E. Steins im neuen
Licht sehen.

B.M. D’Ippolito weist in seinem Artikel »’analisi fenomenologica
dell’anima«*® darauf hin, welch hohen Wert die erkenntnistheoretischen
»Beitrige« haben, die sich mit dem Begriff »Seele« auseinandersetzen.
Auch Psychopathologen, wie A. Gaston*! haben fiir diese Themenberei-
che Interesse gezeigt. Die Problematik der Beziehung Ursache-Natur-
Psyche, die der Ansiedlung der Psyche zwischen Geist und Natur und die
des Ubergangs des Individuums zur Gemeinschaft ist ihr Thema.

tern. Kongresses Tommaso D’Aquino nel suo settimo centenario (Roma-Napoli, 17.-24.
April 1974), Napoli, 1977.

3 In: Quaderni di Koinonia, Firenze 1990.

* In: Atti del Congresso internazionale, 2.a.0.

% In: Aquinas, Mai-August 1994, Heft 2, 377-386.

3% A. Molinaro, Edith Stein-fenomenologia e/o metafisica. A.a.0., 395-399.

7 F. D’Agostino, Una ricerca sullo Stato di E. Stein. A.a.O., 409-415.

3% G.P. Terravecchia, La fondazione comunitaria dello Stato in E. Stein. In: Per la filosofia,
Sept.-Dez. 1995, N° 35, 75-87.

3 In: Idee, 24, 1993, 67-94.

“ B.M. D’Ippolito, in: Aquinas, N° 1, XL, 1997, 61-67.

41 A. Gaston, Psiche, individuo, comunitd. A.a.O., 73-80.
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M. Signore sieht in »Scienze dello spirito e scienze della cultura«®, daf}
die von E. Stein eingeschlagene Richtung bei der Unterscheidung zwi-
schen Psychologie und Geisteswissenschaften nicht jene des Methoden-
streites, sondern die Unterscheidung zwischen Geist-Kultur und Natur
ist.

M. Durst findet in seinem Artikel »E. Stein: un confronto con la psico-
logia filosofica contemporanea«*, den tiefen Zusammenhang im Erkennt-
nisstreben der Philosophie zwischen Gedankenwelt und eigener Erfah-
rung sowie den von Seele, Leib und Geist. Zugleich sieht er die Verbin-
dung mit der philosophischen Psychologie unserer Zeit, besonders mit
J-M. Blanco.

Schlieflich darf X. Tilliette nicht vergessen werden, der — obwohl Fran-
zose — viele Studien in italienischer Sprache E. Stein gewidmet hat, z.B.
»Edith Stein: la dottrina degli angeli« und »La filosofia cristiana secondo
E. Stein«. Im ersten Artikel zeigt er die Vorgangsweise der Philosophin
auf. Bei der Untersuchung iiber die Engel wendet sie die phinomenologi-
sche Methode an, d.h., daf§ sie mit der Méglichkeit ihrer Existenz rechnet.
Im zweiten Artikel befafit er sich mit Edith Steins Sicht der christlichen
Philosophie, wo »... der Glaube (...) Quelle der Erkenntnis (ist), die die
Vernunft aufnimmt, abwigt und abschitzt«.*

Edith Steins geistliche Schriften wurden besonders ausfiihrlich unter-
sucht. Sie wurden, wie schon eingangs erwihnt, vor den philosophischen
tibersetzt, da diese nicht jedem zuginglich sind. Der Karmelitenorden hat
dazu beigetragen, die spirituelle Botschaft seiner Tochter zu verbreiten.

Die zahlreichen Facetten der Spiritualitit E. Steins wurden von ver-
schiedenen Blickwinkeln aus untersucht. Galofaro, Candelori, Silvestrelli,
Di Muzio, Sicari z.B. sahen in der Sehnsucht nach Wahrheit die Triebfe-
der, die E. Stein zu Gott fithrte; Atarragora, Silvestrelli, Galofaro, Gongia,
Michetti, Bodrato u.a. haben sich mit der Beziehung zwischen Gebet und
Askese befafdt, und Di Muzio, Camparelli, Moretti, Galofaro, Bettinelli,
Michetti, Palumbo, Paolinelli, Ales Bello z.B. mit der karmelitanischen
Spiritualitit und der Beziehung zur Kreuzeswissenschaft.

Auch das Problem der Frau wurde untersucht. A. Ales Bello und C.
Bettinelli gingen von einer philosophischen Sicht aus, Atarragora dello
Spirito Santo, Gaglio, Giorani u.a. von der konkreten Stellung der Frau in-
nerhalb der Kirche.

In letzter Zeit nimmt die Zahl der intensiven Studien iiber Gestalt und
Werk E. Steins auffallend zu. Hiufig befassen sich Dissertationen, Studi-
en und Artikel mit der Philosophie und der Spiritualitit der deutschen
Denkerin. Erfreulich ist, dafl das Interesse an E. Stein, das lange Zeit fast
nur auf katholische Kreise beschrinkt blieb, heute auch den nichtkatholi-
schen Bereich erfafft hat. Endlich beginnt man zu begreifen, da Edith

2 Aa.0. 81-89.
£ Aa.0., 91-104.
* Aquinas, XXXIV, Roma 1991, 447-458 bzw. Mai-August 1994, 2, 389-394 bzw. 392.
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Steins philosophische und spirituelle Botschaft existentiell und nicht an ei-
ne bestimmte Religion gebunden ist.

II. Kritische Studien
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Tel. 06232/102281

Fax 06232/102301
Die Gesellschaft, gegriindet 1994, hat zur Zeit 600 Mitglieder.
Nichste Mitgliederversammlung: 1.-2. Mai 1999
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Tagungen

B Vom 1.-8. Oktober 1999 findet die 26. Theologische Woche Beuron
statt.

Thema: Gott der Vater und Schépfer

Trager: Erzabtei St. Martin, D-88631 Beuron
Tagungshaus: Haus Maria Trost, D-88631 Beuron
Moderation: Br. Jakobus Kaffanke OSB

Biicher

Adler, Sieglinde:

— Literarische Formen politischer Philosophie. Reihe: Spektrum Poli-
tikwissenschaft. Hg. Theo Stammen, Hans-Otto Mubhleisen, Gisela Ries-
cher. Ergon Verlag, Wiirzburg 1998. 324 Seiten. :

B Mit der vorliegenden Forschungsarbeit zum Epigramm des 17. und
frithen 18. Jahrhunderts verbindet sich das Interesse, der politischen
Ideengeschichte neue Wege zu eroffnen.

Dischner, Gisela:

— Bettina von Arnim. Eine Biographie aus dem 19. Jahrhundert. Philo
Verlagsgesellschaft, Freiburg 1998. 191 Seiten.

B An der Biographie Bettinas zeigt die Autorin den republikanischen
Geist und die kosmopolitische Geselligkeit in den Salons und die Wieder-
entdeckung der weiblichen Kultur im Widerstand gegen die heraufkom-
mende Zeit- und Arbeitsmoral. Ein Lesebuch von und tiber Bettina von
Arnim (1785-1859).

— Die Mauern stehen sprachlos und kalt. Tragische Erkenntnisse in der
Moderne. Aisthesis Verlag 1999. 156 Seiten.

B Von Kierkegaard bis Nietzsche, von Baudelaire bis Benn finden wir in
der Moderne den Entwurf der menschlich-schopferischen Existenz als
einer notwendig tragischen.

Dobhan, Ulrich:

- Gott — Mensch — Welt in der Sicht Teresas von Avila. Peter Lang,
Frankfurt/M. 1978. 420 Seiten.

i »Wir stehen vor einem duflerst originellen Werk, das wichtige Lichtli-
nien fir die Teresa-Forschung aufstellt. Es ist umso aufregender, als es aus
germanischen Gefilden kommt, wo man mit dem teresianischen Werk we-
niger vertraut ist als im romanischen Sprachraum.« (Teéfanes Egido

OCD, Valladolid)

Haas, Riidiger:
— Philosophie leben und Philosophie lehren nach Plato. Pfeil, Miinchen
1993. 125 Seiten.
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B In jeder Epoche liegt der Schliissel zur urspriinglichen Philosophie auf
dem Weg der Selbsterkenntnis. Echte Selbstverwirklichung unterscheidet
sich von einer scheinbaren dadurch, dafl sie konsequent daran arbeitet, das
Ich des Menschen in den Hmtergrund treten zu lassen. Auf diesem Weg
erfihrt der Mensch einen Wandel, der ihm hohere Moglichkeiten des
Wachseins 6ffnet. Der Verfasser zeigt am Beispiel Platos, daff die antike
Weise der Selbsterkenntnis auch heute noch praktische Gultigkeit besitzt.

Herbstrith, Waltrand:

— Edith Stein, ein Opfer unserer Zeit. Editions du Signe, Straflburg 1997.
48 Seiten.

# Das Wort »Shoah« heifit » Vernichtung« und bezeichnet die Massenver-
nichtung unschuldiger jidischer Menschen durch die Nationalsozialisten.
Unter den fast 6 Millionen ermordeten Juden im europiischen Raum wa-
ren allein 1 Million Kinder. Dieses geschichtlich einmalige, ungeheuerliche
Verbrechen kostete auch Edith Stein das Leben.

Hofmann, Gert:

— Dionysos Archemythos. Hoélderlins transzendentale Poiesis. Francke,
Tiibingen/Basel 1996. 264 Seiten.

B Hofmann analysiert Holderlins Werk unter dem Blickwinkel seiner
dionysischen Signatur, wobei er im Mythologem des Dionysos den Genius
der Poiesis sieht, die schopferische Deutung menschlicher Existenz. Die
schopterische Existenz kommt als Grundphianomen in Hélderlins Poetik
immer klarer zum Ausdruck. Unter diesem Interpretationsaspekt 6ffnet
sich der Autor die Diskussion germanistischer Forschung auf philosophi-
sche Fragestellungen hin.

Jiingel, Eberhard:

- Gott als Geheimnis der Welt. Zur Begriindung der Theologie des Ge-
kreuzigten im Streit zwischen Theismus und Atheismus. J.C.B. Mohr
(Paul Siebeck), 6. Aufl., Tiibingen 1992, 564 Seiten.

8 »Dafl das Selbstverstindliche auch verstanden wird, ist alles andere als
selbstverstindlich. Theologie ist selbstverstindlich Rede von Gott. Versteht
sie auch, wovon sie redet? Die Untersuchungen dieses Buches wollen auf
thre Weise dazu verhelfen, dafl wir sagen konnen, wovon wir eigentlich re-
den, wenn wir von Gott reden.« (Aus dem Vorwort zur ersten Auflage)

Korner, Reinbard:

— Wer bist du, Jesus? 2. Aufl. Benno Verlag, Leipzig 1998, 96 Seiten.

B Die einzelnen Kapitel wollen zum Meditieren und zum Gebet einladen,
zu einer Art »Exerzitien zu Hause«.

Kiihn, Rolf:

— Leben als Bediirfen. Eine lebensphinomenologische Analyse zu Kultur
und Wirtschaft. Physica Verlag, Berlin 1996. XII, 247 Seiten (Ethische
Okonomie. Beitrige zur Wirtschaftsethik und ertschaftskultur, Bd. 2).
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# Kultur ist nicht nur Hervorbringen von Werken, sondern Selbststeigerung
des Lebens. Im Bediirfen empfangt der Mensch dieses Leben und will es
auch in der Okonomie wiedererkennen. In Abhebung von hermeneutischen,
historischen, soziologischen oder »postmodernen« Sichtweisen wird ein ori-
ginaler Beitrag zur »Interkulturalitit« und »Wirtschaftskultur« geleistet.

— Husserls Begriff der Passivitit. Zur Kritik der passiven Synthesis in der
Genetischen Phinomenologie. Alber, Freiburg/Miinchen 1998. 592 Seiten
(Reihe: Phinomenologie. Kontexte Bd. 6).

B Dieses Werk schliefit eine empfindliche Liicke in der Husserlliteratur,
da es bisher noch keine umfassende Darstellung der genetischen Phino-
menologie Husserls gibt. Es bietet eine notwendige Grundlage fiir Inter-
essenten an, die eine fundierte Einfithrung in diese Thematik suchen.
Hierzu werden Selbstradikalisierungen der neueren Phinomenologie
(Heidegger, Levinas, Derrida, Henry usw.) herangezogen.

Meoller, Joseph:

— Metaphysik. Denkvollzug der Freiheit. Reihe Spektrum Philosophie.
Hg. Arno Baruzzi, Alois Halder, Klaus Mainzer. Ergon Verlag, Wiirzburg
1998. 332 Seiten.

B Inmitten einer vertechnisierten und doch eher ohnmichtigen Welt wird
die Frage nach Hintergriinden und Sinn des Lebens immer bedringender.
Der Autor zeigt, wie die metaphysische Fragestellung die abendlindische
Denkgeschichte bis zu Heidegger bestimmt.

Pannenberg, Wolfhart:

— Dialog der Kirchen. Vandenhoeck & Ruprecht (Kooperation mit Her-
der), Gottingen.

Band 7: Verbindliches Zeugnis I. Kanon — Schrift — Tradition. Hg. Wolf-
hart Pannenberg, Theodor Schneider. 1992. 399 Seiten.

Band 8: Lehrverurteilungen — kirchentrennend? IV. Antworten auf kirch-
liche Stellungnahmen. Hg. Karl Lehmann, Wolfthart Pannenberg. 1994.
152 Seiten.

Band 9: Verbindliches Zeugnis II. Schriftauslegung — Lehramt — Rezep-
tion. Hg. Wolthart Pannenberg, Theodor Schneider. 1995. 333 Seiten.

— Problemgeschichte der neueren deutschen evangelischen Theologie
1790 - 1960. Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen 1997. 368 Seiten.

Pollack Detlef, Borowik Irena und Jagodzinski Wolfgang (Hg.):

— Religiéser Wandel in den postkommunistischen Lindern Ost- und
Mitteleuropas. Reihe: Religion in der Gesellschaft. Hg. Detlef Pollack,
Hartmann Tyrell, Gerhard Wegner, Jiirgen Ziemer. Ergon Verlag, Wiirz-
burg 1998. 585 Seiten.

B Der Band nimmt sich vor, die religisen Entwicklungen der letzten Jahre
in Ost- und Mitteleuropa nachzuzeichnen. Dazu dienen Studien zu Polen,
Ungarn, Tschechien, Ruminien, Bulgarien, Lettland, Estland, Rufiland, der
Ukraine und Ostdeutschland ebenso wie lindervergleichende Analysen.
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Radjaie, Ali: :

- Das profan-mystische Ghasel des Hafis in Riickerts Ubersetzungen
und in Goethes »Divan«. Mit einem Vorwort von Annemarie Schimmel.
Reihe: Zwischen Orient und Okzident. Hg. Riickert-Gesellschaft e.V,,
Schweinfurt. Ergon Verlag, Wiirzburg 1998. Ca. 360 Seiten.

B Goethes Hinwendung zur orientalischen Poesie und insbesondere sei-
ne Begeisterung fir die polyfunktionale Dichtung des Hafis finden ihren
Niederschlag nicht allein in seinem Spitwerk, sondern auch bei Friedrich
Riickert, einem der genialsten Ubersetzer der epochemachenden Weltlite-
ratur,

Renz, Sabrina-Simone:

— Johann Jacob Mosers (1701-1785) staatsrechtlich-politische Vorstel-
lungen. Reihe: Spektrum Politikwissenschaft. Hg. Theo Stammen, Hans-
Otto Miihleisen, Gisela Riescher. Ergon Verlag, Wiirzburg 1998. 255 Sei-
ten.

B »Niemals war je eine so merkwiirdige Zeit, niemals ein solcher Kampf
zwischen Finsternis und Licht, Vernunft und Glauben, Natur und Gna-

de.«

Rotzetter, Anton:

— Ich rufe Sonne und Mond. Der Sonnengesang des Franz von Assisi.
Annaherung und Einiibung, Eschbach/Markgraflerland 1998. 144 Seiten.
B Wir leben in einer Zeit der Gefdhrdung von Lebensgrundlagen. Diese
Krise kann gemeistert werden, wenn wir uns der Schépfung wieder zu-
wenden. Schopfung heifit: weg vom Ich des Menschen — hin zum kosmi-
schen Denken. Der Sonnengesang des Franz von Assisi bekommt erst in
unseren Tagen seine volle Bedeutung.

Thomas, R.S.:

— The bright Field / Das helle Feld. Gedichte. Englisch und deutsch. Hg.
Kevin Perryman. Babel Verlag, Schondorf am Ammersee 1995. 82 Seiten.
B Thomas, geb. 1913 in Cardiff, Wales, ist einer der groflen englisch
schreibenden Dichter dieses Jahrhunderts. Bis zur Pensionierung 1978
war er Priester der anglikanischen Kirche in Wales. Die zeitlosen Themen
der Lyrik kommen in immer wieder originellen Variationen zum Aus-
druck: Gott, der deus absconditus, Liebe, Verginglichkeit, Tod.

Thurner, Martin (Hg.):

— Die Einheit der Person. Beitrige zur Anthropologie des Mittelalters.
Richard Heinzmann zum 65. Geburtstag. Kohlhammer, Stuttgart 1998.
440 Seiten.

B Das Denken des Mittelalters ist geprigt von der Begegnung zwischen
griechischem Denken und christlichem Glauben. Unter dem Anspruch
der christlichen Offenbarung kam es dabei zur Herausbildung eines Ver-
stindnisses vom Menschen, durch das die antike Seinsauslegung in einer
die neuzeitliche Entwicklung vorbereitenden Weise transformiert wurde.
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In den hier vorgelegten Beitrigen namhafter Fachgelehrter wird dies ins-
besondere an der Frage nach den ontologischen Konstitutionsmomenten
des Menschen und deren Implikationen fiir den praktischen Selbstvollzug
dargelegt.

Edith Steins Werke (= ESW)

- Bd. VII »Aus dem Leben einer jiidischen Familie«. Unverinderter
Nachdruck von 1985.

— Bd. VIII »Selbstbildnis in Briefen, Erster Teil: 1916—1934.« 2. vollstin-
dig neu bearbeitete u. erweiterte Auflage. Bearb. u. Anm. v. Maria Amata
Neyer OCD. Herder, Freiburg 1998.

- Bd. XVIII »Potenz und Akt«. Neuaufl.,, bearb. u. mit einer Einfithrung
v. Hans Rainer Sepp. Herder, Freiburg 1998.

Maria Amata Neyer/Andreas-Uwe Miiller:

— Edith Stein. Das Leben einer ungewohnlichen Frau.

# Die Autoren zeichnen ein Lebensbild Edith Steins, das die innere Ein-
heit ihrer spannungsreichen Biographie neu beleuchtet und bislang unbe-
kanntes Archivmaterial heranzieht. Benziger, Disseldorf/Ziirich 1998.
285 Seiten.

EDITH STEIN JAHRBUCH
Jahreszeitschrift fir Philosophie, Theologie, Piddagogik, andere Wis-
senschaften, Literatur und Kunst
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1552 17 und 1 29 83 45,



445

Prof. Dr. Dr. Rudi Ott zum 4. Band »Das Christentum. I Teil«:

»Das Edith Stein Jahrbuch wichst heran und nimmt zu an Weisheit. (...)
Die Spannweite von Philosophie und Spiritualitit, die durch die Namens-
geberin vorgezeichnet ist, gibt dem Band Konturen, die man in anderen
derartigen Werken kaum findet. (...) Wie iiblich wird der Phinomenologie
und der Edith-Stein-Forschung viel Platz eingeraumt. Dadurch wird das
Jahrbuch zu einem qualifizierten Korrespondenzorgan in dieser Spalte der
Philosophie.

Im Stil poetischer Mystik, wie wir sie von den groflen Karmeliten ken-

nen, leitet der Herausgeber die Reflexion tiber die Tiefendynamik von Sein
und Leben, Liebe und Leid ein. (...) Das Hauptthema wird nicht in einer
Systematik entfaltet. Vielmehr werden Linien ausgezogen, die auf je neue
Weise das Ganze umgreifen. Das Interview mit Joachim Gnilka schreitet
die zentralen Fragen einer neutestamentlichen Christologie ab und holt
auf diese Weise eine ganze Bibliothek an Forschungsliteratur in diesen
Beitrag hinein. Sogleich wird der Horizont gedtfnet auf die Frage nach ei-
nem sittlichen Universalismus, fiir die /. B. Metz die Empfindlichkiet fiir
das Leiden und die Autoritit der Leidenden als Kriterien beansprucht. In
eindringlichen Reflexionen auf dem Hintergrund der Gaja-Hypothese
entwirft Jiirgen Moltmann den Anspruch einer 6kologischen Theologie;
alte biblische Grundsitze erweisen sich als hochst zeitgemiafl, wenn man
die Fixierung auf das Programm der Ausbeutung aufgibt. Gerade diese
beiden Beitrige machen deutlich, dafl es dem Jahrbuch um das Verstind-
nis von Christentum als einer zeitgemiflen Leitidee fiir die Klirung von
Grundfragen geht. Die folgenden Beitrage lassen konkrete Gestalten der
Christentumsgeschichte so hervortreten, dass der dynamisch-biographi-
sche Charakter des Glaubens zum Ansporn fiir die Neubesinnung auf die
besondere »Qualitit« des Christentums am Ende des Jahrtausends wird.
Auf hohem philosophischen Niveau werden Grundziige des Denkens
skizziert, wie sie sich bei folgenden Philosophen finden: Augustinus, Plo-
tin im Vergleich zu Gregor von Nyssa, Thomas von Aquin, Martin Lu-
ther, Michael Sattler, Blaise Pascal, Franz von Baader und Soren Kierke-
gaard. Jeder Beitrag kreist um das Kernproblem von Glaube und Vernunft
(...) Im Stil und Anspruch bemerkenswert ist der Artikel von Rainer Mar-
ten. Er geht der Méglichkeit einer christlichen Philosophie nach, die
einem Wort Heideggers nach wie die Verbindung von Holz und Eisen er-
scheint. (...) Die Reichhaltigkeit der Beitrige ist fiir Leser eine Fundgrube,
tir die Fortfithrung des Werkes der Heiligen ein gelungener Schritt.
(Bei der Vorstellung des Buches im Rahmen der Abendveranstaltung
»Gottessucher und Lebensdeuter. Neuerscheinungen aus Glaubensle-
ben und Philosophie« am 26. November 1998 in der Akademie des
Bistums Mainz, Erbacher Hof.)
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