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Vorwort

Die Lebensauffassung, die einer Kultur zugrunde liegt, stellt sich in der
religiosen Dimension deshalb mit besonderer Dringlichkeit dar, weil sich
hier das Seinsverstindnis im Zeichen des Absoluten ausdriickt. So ist
dieser Bereich im Hinblick auf die zwischenmenschlichen Beziehungen
dulerst empfindlich. Die religiosen Uberzeugungen eines Volkes respek-
tieren heifft den Kern seiner Eigenart bejahen. Eine Religion missachten
bedeutet Herabsetzung der sie praktizierenden Menschen. Welche kata-
strophalen Konsequenzen diese negative Haltung haben kann, dokumen-
tiert die Menschheitsgeschichte von threm Anfang bis zu unseren Tagen.

Solange die Andersheit als Infragestellung der eigenen Lebensweise auf-
gefasst wird, ist das kulturelle Miteinander im Wesen bedroht. Zur Aner-
kennung der Fremdheit kommt man durch Verinnerlichung der Einsicht,
dass sich das Sein nur in der Vielfalt zu offenbaren vermag. Die Mannig-
faltigkeit ist nicht nur ein zu duldendes Faktum, sondern eine ontologische
Notwendigkeit. Die Gesamtheit von Grundiiberzeugungen, die eine Kul-
tur ermoglichen, stellt die Weise dar, wie sich das Eine konkret ver-
wirklicht. Im Laufe der Menschheitsgeschichte erscheint der Prozess der
Selbstermoglichung in unzihligen Formen, deren Wahrheitsgrad am Ge-
wicht ihrer lebensbejahenden Fruchtbarkeit zu messen ist. Es handelt sich
demnach jeweils um eine Wahrheit unterwegs. Folglich befinden sich die
Menschen und ihre Religionen unauthérlich auf der Suche nach sich selbst.
Die Notwendigkeit dieser stindigen Selbsterhellung begriindet den Dia-
log. Denn nur mit Hilfe des Anderen kann man das Eigene entdecken. Er-
eignet sich diese Einsicht, so verwandelt sich auch die Erfahrung des Frem-
den: Aus Bedrohung wird Halr.

Toleranz ist die Grundstufe, zu der sich das allgemeine Bewusstsein zu
erheben hat. Das Ziel jedoch steht noch hoher: Es 1st das Ja zur Vielfalt der
Lebensentwiirfe. Das Zentrum ist iberall, so kann es auch nirgends in Be-
sitz genommen werden. Wenn dadurch im Anderen dasselbe entdeckt
wird, wird das Band erfahren, das alles im Einen verbindet. Sodann er-
weist sich, dass die Vielheit nicht da ist, damit sich die Menschen anfein-
den, sondern umgekehrt: dass sie thre Wiirde als Triger des Absoluten
erkennen, sich tbereinander freuen und auf dem Lebensweg friedlich
miteinander gehen.

Mailaga/Miinchen im Januar 2001 Der Herausgeber

Anmerkung der Redaktion:

1. Fachausdriicke aus den Weltreligionen sind erldutert im Glossar von:
Die Weltreligionen, 1. Teil (Edith Stein Jahrbuch, Band 6 [2000] 447-455).
2. Uber die bei Herder erscheinende kritische Edith Stein Gesamtansgabe
(ESGA) wird das Edith Stein Jahrbuch regelmiflig berichten. Vgl. in
diesem Band Edith-Stein-Forum.
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Meine Begegnung mit dem Dalai Lama

Ein Gesprach mit Luise Rinser'

Renate Romor: Liebe Luise Rinser, nachdem Sie mit Thren Biichern Gutes
getan, alles an Erfolg und Ruhm erreicht haben, sogar fir das Prasidialamt
der BRD vorgeschlagen waren, sind Sie nach Indien gereist, um mit dem
Dalai Lama zu sprechen. Was hat Sie dazu bewogen?

Luise Rinser: Ich bin eines Tages zu einer Akademiesitzung nach Berlin
gefahren, und da hief} es, der Dalai Lama spricht in der Friedensuniver-
sitat. Selbstverstandlich hat mich das interessiert. Den Dalai Lama wollte
ich doch héren. Ich war auf dem Podium und sollte auch etwas sagen. Ich
hatte den Dalai Lama vorher noch nie gesehen und wusste nicht, was ich
da sagen sollte. Schliefflich ging die Tiire auf, und herein kam er, ging an
mir vorbei, lichelte mich an, setzte sich und fing an zu reden. Ich war vom
Sehen dieses Mannes iiberwiltigt. Er redete also und schaute immer wie-
der um. Beim Weggehen sah er mich genau an. Ich weif} nicht mehr, ob wir
uns die Hand gegeben haben. Es war alles so traumhaft. Wir hatten eine
plotzliche Verbindung. Das war meine erste Begegnung mit ihm. Und die
war sehr wichtig, weil ich sofort das Besondere spiirte, das zwischen ithm
und mir war. Daraufhin vermittelte Uwe Morawetz ein Treffen mit dem
Dalai Lama in Rom am 17. Mai 1994. Wir waren nur zu viert. Ich weif}
nicht mehr, worliber wir gesprochen haben. Jedenfalls lud er mich nach
Indien ein. Und so kam ich Anfang September 1994 nach Dharamsala.
Uwe Morawetz war mein Begleiter. Das sind die Fakten. Deren Bedeu-
tung ging mir erst spiter auf. Diese Begegnung hat mich doch sehr ver-
indert.

Romor: Wo fand das Treffen statt?

Rinser: Im Kloster, das er gegriindet hat und dem er vorsteht. Fiinf Mal,
fiinf Tage lang, hat er mich zu sich eingeladen. Seine Monche wunderten
sich, dass er immer wieder nach mir verlangte.

Romor: Welchen Eindruck hatten Sie davon, wie er dieser Gemeinschaft
gegeniiberstand?

Rinser: Wie ein Gleicher zwischen Gleichen, sehr einfach und natiirlich,
kein Prunk, so wie etwa im Vatikan. Er wollte auch gar keinen Unter-
schied zeigen. Mein Haupteindruck von ihm war Einfachheit. Aber in die-
ser Einfachheit war alles enthalten. Es war eigentlich nichts Besonderes.
Das Besondere kam nachher, in der Wirkung. Ich war nicht mehr dieselbe
wie vorher. Ich habe verschiedene wichtige Begegnungen im Leben ge-
habt, aber diese war wohl die Wichtigste.

Romor: Inwiefern hat das Thr Leben veriandert?

Rinser: Seitdem denke ich anders, weiter ... Zwar bin ich Christin
geblieben, ich wurde nie Buddhistin. Doch war es mit meinem Christsein

! Das Gesprich fand am 13. 8. 1999 in der Miinchner Wohnung der Schriftstellerin statt.
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anders geworden. Das Eine ist iiberall voll, aber nirgends ausschliefflich.
Rahner hatte die Buddhisten anonyme Christen genannt. Nach dieser
Begegnung begriff ich, dass man ebenso die Christen anonyme Bud-
dhisten nennen kann. Sind wir nicht vielmehr alle nur Suchende, die sich
nach Wahrheit sehnen, ohne sie je voll erreichen zu kénnen?

Romor: Sagte das nicht auch Rahner? Und dass wir uns der Wahrheit
nur asymptotisch nihern kénnten, sie nie voll erreichen?

Rinser: Ja, das sagte er auch. Rahner hat viel tiefer und ehrlicher ge-
dacht, als sein Werk, das schon tief und ehrlich genug ist, es vermuten
lasst.

Romor: Wie waren die dufleren Umstande wihrend des Gesprichs mit
dem Dalai Lama?

Rinser: Es war hochstens noch ein Monch dabei, der mein — vor Auf-
regung fehlerhaftes — Englisch dem Dalai Lama tibersetzte. Dabei haben
wir Tee getrunken. Es wurde Vieles und Wichtiges gesagt. Doch oft habe
ich geschwiegen, ihn nur angeschaut.

Romor: Welche Funktion nimmt der Dalai Lama innerhalb des Bud-
dhismus ein?

Rinser: Er ist das Oberhaupt des tibetischen Buddhismus.

Romor: Spielt der Dalai Lama nicht auch eine politische Rolle?

Rinser: Ja, die spielt er seit seinen jungen Jahren, als er aus dem Tibet
nach Indien fliehen musste. Aber ich wiirde nicht sagen, dass er eine Rolle
spielt. Er spielt sie nicht, er ist sie, verkorpert sie. Er ist der Geist seiner
eigenen Funktion.

Romor: Ist der Dalai Lama — politisch gesehen — fiir sein Land von
Nutzen? Kann er das iberhaupt sein in der Auflenseiterrolle, die er
innehat?

Rinser: Er ist bestimmt von groflem Nutzen, weil er sehr viele Bezie-
hungen hat. Er ist sehr bekannt, merkwiirdigerweise, weil doch seine
Lehre schwierig ist. Warum ist er so bekannt? Weil er sehr Vieles sagt, was
uns alle angeht. Er will Frieden. Das ist seine Botschaft!

Romor: Man hort auch manche negativen Stimmen tber ihn, weil er
sich durch seine Botschaft immer in den Mittelpunkt riickt.

Rinser: Das will er doch gar nicht! Das heifit, er will schon Mittelpunkt
sein, aber nicht um seiner selbst willen — er ist m.E. wirklich bescheiden —,
sondern um der Lehre willen, die er vertritt. Der Dalai Lama will eine
geistige, keine duflere Rolle spielen. Und die spielt er. Viele von uns
beschiftigen sich mit Buddhismus. Vor ihm war das Interesse dafiir nicht
so grofi.

Romor: Konnten Sie einige wichtige Grundziige des Buddhismus her-
vorheben?

Rinser: Es gibt meines Wissens verschiedene Arten des Buddhismus,
genau wie es viele Weisen von Christentum gibt, nicht nur Protestanten
und Katholiken. Es ist schwierig dariiber zu reden, da scheue ich mich.
Aber prinzipiell ...

Romor: Uns interessiert, wie Sie es sehen.

Rinser: Wie ich es sehe? Fiir mich ist der Buddhismus nicht die andere
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Glaubenslehre, also nicht ein Gegensatz zum Christentum. Sie gehéren
vielmehr in dem Sinne zusammen, dass sie verschiedene, aber sich er-
ginzende Erscheinungsformen des Absoluten darstellen. Es sind zwei
Grundmoglichkeiten, wie der Mensch sich dem Einen nihern bzw. dieses
erfahren kann. Vielleicht ist das Verhiltnis noch verwobener. Im Chris-
tentum sind viele Gestalten, die gleichsam Buddhistisches gelehrt und
gelebt haben.

Romor: Mir fillt gerade Johannes vom Kreuz ein und Meister Eckart,
die ja auch die Lehre von der Leere gelehrt haben.

Rinser: Sie meinen die Lehre vom Leersein.

Romor: Ja, Leersein im Sinne von An-nichts-Hingen.

Rinser: Das ist die moralische Konsequenz. Die Vorstellung ist eine
Vorstellung vom Nichts. Uber das Nichts zu reden ist sehr schwer. Es
wird ja gleich zu etwas, zumindest zu einem Wort. Aber das Nichts ist
nichts. Im Christentum haben wir die Dogmen. Da kann man sich an
etwas festmachen. Im Buddhismus gibt es keine Dogmen, sodass man
nicht wegen Glaubensuntreue hinausgeworfen werden kann. Es gibt wohl
Anhaltspunkte. Doch letztlich glaubt man, was man glaubt. Jedentfalls so
empfinde ich es.

Romor: Spielt im Buddhismus der Glaube nicht vielleicht eine geringere
Rolle als im Christentum?

Rinser: Richtig. Entscheidend sind nicht Glaubenssitze: Ich glaube,
dass ... Entscheidend ist, wie man lebt, wie man die Lehre verwirklicht.

Romor: Glaubenslehre als Hilfe, um das Problem des Daseins zu be-
wiltigen?

Rinser: Genau.

Romor: Thre intellektuelle und menschliche Offenheit ist bekannt. Den-
noch sind Sie iiberzeugte Christin, wie Sie auch vorhin bestitigten.

Rinser: Moment! Bin ich eine tberzeugte Christin? Hm ... Was heifit
das? Also ich glaube an das, was Christus lehrte. Aber {iberzeugte Chris-
tin, was soll das heiffen?

Romor: Uberzeugt eben von der Richtigkeit der Lehre.

Rinser: Wovon bin ich denn tiberzeugt als Christin?

Romor: Von der Gottlichkeit Jesu vielleicht.

Rinser: Und wer war Jesus? Je mehr Sie mich fragen, je mehr ich mich
frage, desto weniger weifl ich. Bald werde ich neunzig Jahre alt. Bis vor
einigen Jahren habe ich viel gewusst. Jetzt weif} ich kaum mehr etwas. Wir
sind von Geheimnissen umgeben. Sehr tiefsinnige Naturen verstehen das
ziemlich schnell und leben entsprechend: still, auf das Leben konzentriert.
Andere brauchen linger. Die meisten kapieren nie, worum es geht. Auch
das ist eine Frage ohne Antwort: Warum versteht die Mehrheit der Men-
schen nicht, worauf es ankommt? Wer ist verantwortlich fiir diese Trago-
die? Was kann man tun angesichts des groflen Unheils?

Romor: Ja, diese Frage stelle ich mir auch oft. Man ist so ohnmichtig.
Vielleicht beten?

Rinser: Was ist Beten? Wir flehen etwas Unsichtbares an, es moge
Einfluss haben auf uns. Aber welchen Einfluss? Was wir gerade wollen?
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Ist das, was wir gerade zu brauchen vermeinen, immer auch das Richtige?
Unser Dasein enthilt viele Fragen, aber kaum Antworten. Und ich be-
gniige mich auch damit, es nicht zu wissen.

Romor: Ja, die Lage des Menschen ist schwer. Aber was fasziniert Sie
am Buddhismus?

Rinser: Dasselbe, was mich am Christentum fasziniert: die Idee Gottes.
Aber das buddhistische Verstindnis davon scheint mir besonders frucht-
bar und aktuell zu sein. Es geht darum, das Gottliche auf Erden prisent
werden zu lassen. Der Dalai Lama erliuterte den Gedanken mit dem
Begriff »Mitgefiihl«, das ihm nicht nur in den zwischenmenschlichen
Beziehungen, sondern fiir den Umgang mit der Welt tiberhaupt zentral zu
sein schien.

Romor: Was bedeutet Mitgefiihl fiir den Dalai Lama?

Rinser: Ich fragte ihn: Wie lernt man Mitgefiithl? Gibt es eine besondere
Meditationstechnik? Er antwortete: »Oh ja. Es ist der Rollentausch zwi-
schen uns und den anderen. Ich versetze mich an die Stelle anderer und sie
an die meine. Dies haben alle Buddhas und Bodhisattvas gelehrt. Alle
groflen Meister haben zum Herzstiick ihrer Lehre und Praxis den Ent-
schluss gemacht, andere mehr zu lieben als die eigene Gliickseligkeit im
Nirvana. Auf solche Weise gelang es ihnen, die Hoffnungen und Wiinsche
der anderen zu erfillen und die eigenen auch, denn es bringt Freude,
Schmerz und Leid anderer zu stillen.«?

Romor: Gilt Mitgefiihl auch fur die Gesellschaft?

Rinser: Selbstverstandlich. Es gilt auch fiir ganze Volker. Wenn wir uns
in ihre Rolle versetzen, verstehen wir thre Aggressionen, thre Wiinsche,
thre Motivation fiir Revolten und Kriege. Dann werden wir auch fihig,
uns fiir sie zu opfern. Das tat der Christus Jesus genauso wie die Bud-
dhisten. Auch in der Politik gibt es solche, die sich fiir andere opfern.

Romor: Ist eine so positive Einstellung in unserer Mediengesellschaft
tberhaupt moglich?

Rinser: Wir sprachen auch iiber die Erziehung zum Mitgefiihl. Die
Medien berichten tiglich von den Leiden der Menschen auf unserer Erde.
Aber sie berichten meist Negatives, sodass der Eindruck entsteht, der
Mensch sei von Natur aus schlecht. Der Dalai Lama aber meinte: »Ich bin
vom Gegenteil tberzeugt. Die positiven Seiten des Menschen sind den
meisten uninteressant. Nehmen wir eine Mutter, die sich mit ihrem Kind
mithsam und tapfer durchbringt. Ihr Verhalten ist normal und eigentlich
selbstverstindlich. Fiir die Medien aber ist anormales Verhalten, das wider
die menschliche Natur geht, interessant. Es macht Schlagzeilen.« Wir
brauchen eine Kultur, welche die Medien nicht zur Verherrlichung des
Negativen und fiir Verhetzung zum Hass und Mord, sondern zur Erzie-
hung zum Mitgefihl und zum Bewusstsein der Mitverantwortung be-
nutzt.

Romor: Dieses Verstindnis von Mitgefithl ermoglichte eine Form von

2 Luise Rinser, Mitgefiihl als Weg zum Frieden. Meine Gespriche mit dem Dalai Lama.
Miinchen 1995, 42 ff.
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spiritueller Welterfahrung, die nicht nur das Individuum, sondern eben
auch die Politik und die Gesellschaft verindern konnte.

Rinser: So sieht es wohl der Dalai Lama. Sehr beeindruckend war es fiir
mich, wie konkret er z.B. vom Mitgefiihl mit den Tieren sprach. Er sagte
wortlich: »Es gibt Situationen, in denen man tatsichlich hilflos ist bei
allem Mitgefiihl. Zum Beispiel: Ich komme oft an einem Restaurant vor-
bei, da steht an der Tiir eine Kiste mit einigen Hithnern, Sommer wie
Winter. Diese Tiere sind natiirlich dem Tod ausgeliefert. Ich habe Mit-
gefithl mit ihnen, aber es steht nicht in meiner Macht, etwas zu tun. Vor
zwanzig, dreiffig Jahren gab es so etwas nicht. Als ich noch in Tibet lebte,
sah ich, wie man auf der Riickseite des Potala die Schlachttiere vorbei-
trieb. Sobald ich sie sah, fithlte ich Schmerz. Wenn ich sicher war, dass die
Tiere zur Schlachtbank gefithrt wurden, lief ich sie freikaufen. Damals
kaufte ich jedes Jahr ein- bis zweitausend Tiere frei. Hier kann ich das
nicht tun. Ich kann nur dafiir sorgen, dass in unseren Fliichtlings-Sied-
lungen keine Hiihnerfarmen errichtet werden. Im Westen werden Tiere
nur als Konsum-Ware angesehen. Im kiinftigen Tibet wollen wir eine
gewaltfreie Wirtschaftsform einfiihren.«’

Romor: Kann Mitgefiihl nicht auch zur Schwiche fithren, somit die
Unterdriickung dulden oder gar ermoglichen?

Rinser: Das wire ein Missverstindnis. In den buddhistischen Schriften
wird grofler Wert gelegt auf die Verbindung von Mitgefiihl und Weisheit.
Wenn jemand zwar ein »gutes Herz«, aber nicht gentigend Sachverstand
und die notigen Fahigkeiten besitzt, kann er mehr schaden als niitzen.
Wichtig scheint mir die Grundiiberzeugung zu sein, dass der Mensch gut
ist, wenn er nicht aufgehetzt wird durch Vertreter rassistischer, politischer,
nationaler, religivser Ideologien, die ihn durch Massensuggestion blenden.

Romor: Kénnen Armut, soziale Ungerechtigkeit, Intoleranz nicht auch
Aggressionen im Menschen hervorrufen?

Rinser: Natiirlich, und ganz gerechte sogar. Echtes Mitgefiihl ist keine
oberflichliche Emotion, kein blofles »Mitleid« ohne Folgen. Der Dalai
Lama versteht darunter eben Weisheit in Verbindung mit Sachverstand
und den notigen Fabigkeiten.*

Romor: Wie steht es mit der Frau im Buddhismus?

Rinser: Ich fragte den Dalai Lama direkt nach der Rolle der Frau in
jener Art Demokratie, die er sich fiir Tibet vorstellt.

Romor: Und was antwortete er?

Rinser: Dass es im Buddhismus keine Rangliste — zuerst der Mann, dann
die Frau — gebe. Beide seien gleichwertig, in gleicher Weise verantwortlich
fir Gegenwart und Zukunft der Menschheit. Man solle den Menschen
nicht nach seinem Geschlecht oder nach seiner Korperkraft, sondern nach
seiner geistigen Qualitit beurteilen, und die sei ber Frauen und Minnern
zu finden.

Romor: Wie sieht die Gleichberechtigung aber in der Praxis aus?

* Vgl ebd., 671f.
+ Vel. ebd., 66ff.
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Rinser: In den Schriften der buddhistischen Traditionen finden wir
Unterschiede. Im Mahayana-Sutra wird der mannliche Aspekt betont. Im
Mahayana-Tantrayana besteht absolute Gleichheit. In den hochsten tant-
rischen Lehren wird den weiblichen Aspekten mehr Bedeutung gegeben.
Besonders interessant hierbei ist die weibliche Gottheit Tara, die immer
als Frau wieder geboren werden mochte.

Romor: Ja, aber was bedeutet das fiir das konkrete Leben?

Rinser: Da haben die Buddhisten, der Dalai Lama gibt es zu, die glei-
chen Probleme wie die Christen. Die geschichtliche Benachteiligung der
Frau ist ein komplexes Phinomen, das sich durch alle Kulturen hindurch-
zieht. Aber wenn wir die positive Seite im Buddhismus hervorheben wol-
len, so haben die Frauen die grofie Aufgabe, Mitgefiihl zu vermitteln.
Denn sie sind sensibler als die Minner. Der grofle Wandel in der gesamten
Lebenseinstellung besteht darin, dass die Yang-Krifte, die typisch minn-
lichen Charakter haben, allmihlich den Yin-Kriften weichen: dem Mit-
gefithl, dem Mitleid, der Barmherzigkeit oder wie wir es nennen wollen.
Dies scheint mir der wichtigste Beitrag der Frau zur politischen Erzie-
hung zu sein. Denn das Mitgefiithl kann die Grundlage fiir ein politisches
Bewusstsein bilden.

Romor: Gehoren Mitgefithl und Kraft, Freiheit und Ordnung, Dis-
ziplin und Phantasie nicht zusammen?

Rinser: Natiirlich. Aber nachdem das Weibliche so lange, eigentlich
geschichtlich durchgehend, unterdriickt wurde, muss es jetzt geweckt und
zur Selbstentfaltung freigegeben werden. Ziel ist die richtige Vereinigung
der beiden Pole, des Minnlichen und des Weiblichen, woraus erst der
menschliche Mensch entstehen kann: der Mensch, der weify, wozu er da ist
und wie er folglich heift.

Romor: Wie heifit der Mensch und wozu ist er da?

Rinser: Um zu lieben und geliebt zu werden. Der Name seines Wesens
ist folglich Liebe.® Bald werde ich neunzig Jahre alt. Ich habe alle Seiten
des Lebens kennen gelernt: Kriege und Frieden, Armut und Wohlstand,
Freuden und Leiden. Lassen sie mich mein Leben abschlieflen mit dieser
Hoffnung: dass es dem Menschen doch noch gelingen mége, zu entdecken
und zu erleben, wer er ist und wie er heifst. Die Liebe ist die wahre Urhei-
mat nicht nur des Menschen, sondern alles Seienden. Die Ursubstanz, die
materia prima schlechthin. Ist das nicht die Botschaft des Ratjahama?®

Romor: Liebe Luise Rinser, im Namen der Redaktion des Edith Stein
Jahrbuchs und sicher auch im Namen vieler unserer Leser danke ich Thnen
von Herzen fiir dieses Gesprich, fiir Ihre Mitarbeit, fiir Thre langjihrige
Unterstiitzung.

> Vgl. José Sanchez de Murillo, Dein Name ist Liebe. Vorwort von Luise Rinser. Bergisch
Gladbach 1998.
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Buddhismus an der Seidenstrafle

Max Klimburg'

Mit dem Begriff der »Seidenstrale«, der im Jahr 1877 von Freiherrn von
Richthofen eingefithrt wurde?, verbindet sich primir der Aspekt des
weitrdumigen, interkontinental ‘earasischen Welthandels im ersten Jahr-
tausend n. Chr. mit der Seide im Mittelpunkt. Theoretische Ausgangs-
bzw. Zielpunkte waren etwa die hofischen Zentren Chang’an und Loyang
in China bzw. Rom und Byzanz im Westen. Wihrend man mit Seide,
Porzellan, Lackwaren, Papier, Gewiirzen etc. in Ost-West-Richtung han-
delte, vertrieb man Gold, Edelsteine, Glas, Elfenbein, Raucherwaren etc.
in der Gegenrichtung. Natiirlich gab es eine grofle Menge von lokalen
Produkten, die im regionalen Handel eine Rolle spielten, wie vor allem
Teppiche und Stoffe aus Wolle oder Baumwolle aus dem Tarimbecken,
eiserne Waffen, Riistungen und Werkzeuge aus Sogdien, Ferghana und
dem Altai sowie Jade aus Khotan.

Die »Hauptseidenstrafle« fithrte iiber den Gansu-Korridor nach Dun-
huang und verzweigte sich dort, um entweder nérdlich oder siidlich die
Takla-Makan-Wiiste zu umgehen. Uber die hohen Berge im Westen oder
Nordwesten davon zogen die Karawanen nach Mittelasien (Westtur-
kistan), etwa nach Maracanda, dem alten Samarkand, und von dort tiber
den Norden von Persien und Syrien nach Antiochia, sofern es keinen
Anlass gab, dem Iran grofiriumig auszuweichen. Der Hauptzweig der
Seidenstrafle verband Mittelasien mit dem indischen Subkontinent. Die
Wege desselben fiihrten tiber Afghanistan, wo sich die leichtesten Uber-
ginge im gewaltigen gebirgigen »Schutzwall« Indiens gegen Mittel- und
Zentralasien finden. Ein weiterer Zweig verband die heutige chinesische
Provinz Xinjiang (Sinkiang), auch als Ostturkistan bekannt, mit dem
Nordwesten des indischen Subkontinents. Er durchquerte den riesigen
Gebirgsknauel von Pamir, Karakorum, Hindukusch und westlichem
Himalaya mit seinen vielen in tiefen Schluchten liegenden Fliissen, darun-
ter vor allem dem gefiirchteten Indus. Der Warentransport fand deshalb in
der Hauptsache westlich davon durch Afghanistan statt, wihrend kleinere
Unternehmungen auch den direkten Weg zwischen Zentralasien/China
und Indien nahmen.

Der Seidenhandel muss schon in den Jahrhunderten v. Chr. grofle
Bedeutung gehabt haben. Etwa ab dem 1. Jh. n. Chr. kam immer mehr

! Der Autor dankt Dr. Helmut Krasser, Osterreichische Akademie der Wissenschaften, fiir

die kritische Durchsicht eines Entwurfs seines Manuskripts sowie Dr. Jorinde Ebert,
Universitit Wien, fiir wichtige Hinweise.

? Ferdinand Freiherr von Richthofen erforschte in den Jahren um 1870 als Geograph und
Geologe fast ganz China. Im historisch ausgerichteten 10. Kapitel des 1. Bandes seines
vierbandigen Werkes iiber China (1877-1912) verwendet er erstmals (?) den Begriff der
»Seidenstrassen«, z.B. im Hinweis auf »eine der fritheren Seidenstrassen« (496), ohne
den Terminus als Neuschépfung vorzustellen.
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Bewegung in den weitriumigen Handelsverkehr. Erméglicht wurde dieser
Aufschwung durch das handelsoffene und -férdernde Grofireich der
Kushan-Dynastie’, die von threm Machtzentrum in Ostafghanistan aus
weite Teile Mittel- und Zentralasiens beherrschte. Im 6. Jh. n. Chr. er-
reichte der Handel entlang der Seidenstrafle seine Hochbliite, gefordert
durch das besonders handelsfreudige zentralasiatische Nomaden-Grofi-
reich der Tiirken (chin.: Ti-kie), die 552 dem (mongolischen) Reich der
Juan-Juan ein Ende bereitet hatten. Diese Vorlaufer der spiter immer
starker in Erscheinung tretenden Turkvolker sorgten fiir eine »pax tur-
kica« im westlichen Zentralasien von der Mitte des 6. Jh. bis zum Jahr 659.
Sie wurden von der Nordlichen Zhou-(Chou)Dynastie Chinas so reich
mit Seide beliefert (bzw. bestochen)*, dass der Seidenhandel massiv zu-
nahm. Risikofreudige Kaufleute, vor allem aus Sogdien (Grofiraum um
Samarkand), nutzten die guten Handelsbedingungen. Eine grofle Zahl von
langen Kamelkarawanen, besonders jener Sogdier, muss damals stets
unterwegs gewesen sein, von einem Warenumschlagplatz zum anderen,
immer auf der Suche nach sicheren Wegen und Plitzen zum Ubernachten
und immer in grofler Sorge ob drohender Raubiiberfille (siche Anm. 37).
Man riskierte viel fiir hohen Profit, denn die Waren verteuerten sich
unterwegs enorm.

Um die Mitte des 7. Jh. begann dann der Niedergang, ausgelost durch
die weiten arabisch-islamischen Eroberungsziige im Anschluss an den Fall
des Sassaniden-Reichs, die Schwiche des byzantinischen Reichs, inner-
tiirkische Zerwiirfnisse und die westorientierte Eroberungspolitik des neu
entstandenen chinesischen Reichs der Tang-Dynastie. Was immer sich
nach jenen stiirmischen Entwicklungen auf den alten Karawanenwegen
bewegte, muss ein »Schatten« dessen gewesen sein, was sich wihrend der
Hochbliite abgespielt hatte, auch wenn es gelegentlich noch zu einem
regen Handelsverkehr gekommen sein mag.

Gegen diesen Hintergrund des weitriumigen Handels vor allem mit
Luxusgiitern steht das Bild der welthistorisch und -kulturell hochbedeut-
samen friedlichen Ausbreitung des Buddhismus nach Zentralasien und
weiter nach China. In den Jahrhunderten um die Mitte des 1. Jahrtau-

Thre Datierung liegt weiter im Argen: Ausgehend vom numismatischen Befund und
einigen Felsinschriften mit Jahreszahlen aus umstrittenen lokalen Zeitrechnungen, wird
je nach Interpretation der Beginn der Herrschaft Kanishkas, des michtigsten Kénigs,
zwischen 78 und 278 n. Chr. angesetzt. Gegenwirtig plidiert man am ehesten fiir einen
Beginn am Anfang des 2. Jh. Siche dazu J. Cribb, »The early Kushan kings: new evi-
dence for chronology«. In M. Alram/D. E. Klimburg-Salter (Hg.), Coins, Art and Chro-
nology. Essays on the pre-Islamic History of the Indo-Iranian Borderland. Wien 1999,
177-205.

* »From 569 the Chou court supplied the Tiirks with 100,000 bales of silk a year«. Siehe
in: J. Harmatta/B. A. Litvinsky, Tokharistan and Gandhara under Western Tiirk rule
(650-750). In: B. A. Litvinsky u. a. (Hg.), History of civilizations of Central Asia. Vol.
III: The crossroads of civilizations: A. D. 250 to 750, Paris 1996, 367-401. Siehe auch
W. E. Scharlipp, Die frithen Tiirken in Zentralasien. Eine Einfiihrung in ihre Geschichte
und Kultur. Darmstadt 1992.
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sends, zur grofiten Bliitezeit des Handels auf der Seidenstrafle, erlebte auch
der Buddhismus auf den mittel- und zentralasiatischen Abschnitten seine
grofite Entfaltung.®

Die Ausgangsgebiete, im ehemaligen Nordwestindien, waren in erster
Linie Kashmir, wo angeblich in der Friihzeit der buddhistischen Aus-
breitung ein grofles buddhistisches Konzil, das so genannte Kanishka-
Konzil, stattfand, und die althistorische Landschaft Gandhara im Grof3-
raum von Peshawar (NW-Pakistan). Dort hatte sich etwa ab Christi
Geburt eine buddhistische Kultur von starker Ausstrahlungskraft gebil-
det: die graeko-buddhistische Gandhara-Kultur. Thr politisches Zentrum
muss Taxila, westlich von Islamabad, gewesen sein. Die Bedeutung dieses
Ortes geht vermutlich bis in die Regierungszeit Asokas, des grofiten Herr-
schers der Maurya-Dynastie (Mitte des 3. Jh. v. Chr.), zuriick. Vor allem
das dortige Dharmarajika-Kloster mit seinem riesigen Stupa diirfte aus
dieser Zeit stammen. Mit den Jahrhunderten wuchs dieser Stipa zur
gewaltigen Grofle seines erhaltenen Letztzustandes. Es wurden immer
wieder neue Klosteranlagen in seiner Nahe errichtet, die von der wirt-
schaftlichen Kraft der verschiedenen stidtischen Anlagen von Taxila pro-
fitierten.

Was sich an wichtigen buddhistischen Klosteranlagen (vihara) in jenem
Ausgangsgebiet fand, als der »grofie Sprung« iiber die Hochgebirge nach
Mittel- und Zentralasien einsetzte, lisst sich nur erahnen, wie auch die
politischen Gegebenheiten der Zeit nur in vagen Umrissen bekannt sind.
Es miissen jedenfalls damals viele Gebiete regelrecht »tibersit« gewesen
sein mit groflen und kleinen Klosteranlagen, die im Lauf der Jahrhunderte
bestimmte, immer wiederkehrende architektonische Grundstrukturen
entwickelten. Von ihren zentralen Kultbauten, den grofien Stapas in der
Form von Halbkugeln auf zylindrischem Tambour und quadratischem
Sockel, haben sich zahlreiche erhalten. Bis vor kurzem bezeugte sogar
noch eine von weitem sichtbare buddhistische Saule (stambha), auf einem
Berg bei Kabul stehend, die einst grofie Bedeutung des Beckens von Kabul
fiir den Buddhismus.*

Dieser Buddhismus war noch iberwiegend vom Gedankengut des
Hinayana-Buddhismus beherrscht.” Gemifl der Vorliebe der Theravada-

> A. F Howard pladiert fiir eine Bliitezeit im 4.-5. Jh., wobei sie von neuen Datierungen
ausgeht, die kiirzlich von den Chinesen erstellt wurden (s. Anm. 21).

¢ Die als Minar-i-Chakari bekannte Siule brach vor wenigen Jahren in sich zusammen.
Angeblich war sie von den Taliban mit Kanonen beschossen worden.

7 In letzter Zeit wird immer mehr dariiber diskutiert, inwieweit sich bereits in der Kunst
von Gandhara mahayanistische Einfliisse nachweisen lassen. Darauf schlieflen lassen vor
allem die zahlreichen Darstellungen des Maitreya-Bodhisattva, eine bei Mathura gefun-
dene Figur des Amitabha-Buddha (mit inschriftlicher Nennung Huvishkas, des Nach-
folgers Kanishkas), und aufwendig configurierte Reliefs, die moglicherweise das (im
Mahayana so wichtige) Sukhavati-Paradies (s.u.) und nicht, wie zumeist vermutet,
Buddhas grofie »Wunder von Sravasti« wiedergeben. Siehe dazu Chhaya Haesner, Para-
dise scene in Central Asian art: autochthonous or modelled after Gandhara art? In:
M. Alram und D. E. Klimburg-Salter, Anm. 3, 423-452.
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bzw. Hinayana-Sekten® der Sarvastivadin und Lokattaravadin fiir Darstel-
lungen von Szenen aus der Lebensgeschichte Buddhas, also der Buddha-
Legende, hatte sich eine reiche, erzihlfreudige Bildnerei entwickelt, die
sich in einer Masse von Reliefs und Skulpturen niederschlug. Man kann
tiberhaupt die Entstehung der ersten Buddha-Figuren — nach Jahrhunder-
ten sorgfiltigster Beschrankung auf Buddha-Symbole — und der ersten
hoch aufragenden, turmartigen Stiipas in Gandhara vermuten.’

Wohin nun der »Sprung tiber die Berge« zuerst ging, ist unbekannt,
aber er fihrte sicher in den Norden von Afghanistan und den Stiden von
Usbekistan und Tadschikistan, d.h. vor allem in die althistorische und
reiche Landschaft Baktrien, wo die Kushan-Dynastie sich anfanglich eta-
bliert hatte und wo sie wichtige Machtzentren besafl. Immerhin boten sich
die Wege tiber den Hindukusch und westlich davon liegende Bergketten
am ehesten fir jede Art von Kommunikation zwischen Mittelasien und
Indien an, und so liegt auch inmitten der zentralafghanischen Gebirgswelt
der weltberithmte Ort Bamiyan, wo zwei riesige Buddha-Figuren stehen,
in die Felswand aus Konglomeratgestein geschlagen.!® Mit 38 m und 55 m
Héhe sind sie die zwei gréfiten bildnerischen Darstellungen der Welt
tiberhaupt. Sie diirften zwar erst im 6. Jh. entstanden sein, aber ihre
Existenz inmitten eines heute weithin nur diinn besiedelten Gebiets
unterstreicht die grofle Bedeutung der verschiedenen Handelswege, die im
ganzen 1. Jahrtausend n. Chr. Bamiyan beriihrten oder sich sogar dort
kreuzten. Bamiyan bezeugt auch den damals wahrlich ins Gigantische
gesteigerten Hang zu riesigen Darstellungen Buddhas, wie sie um die
Jahrtausendmitte immer stirker an verschiedenen Plitzen der Seiden-
strafle und auch tief im Inneren Chinas in Erscheinung traten (vor allem
in den Klosteranlagen von Yiingang und Longmen, s. u.).

Es haben sich zwar in Baktrien die Reste einiger mittelasiatischer bud-
dhistischer Klosteranlagen aus den ersten Jahrhunderten n. Chr. gefunden,

8 Hinayana oder »Kleines Fahrzeug« ist die etwas abschitzige Bezeichnung des eher
orthodoxen Theravada-Buddhismus durch die Anhinger des spiter iibermichtigen
Mahayana, des »Grofien Fahrzeugs« des Buddhismus.

? Die alte Streitfrage, ob die ersten Buddhabilder in Gandhara oder in Mathura in Nord-
indien entstanden sind, wird sich wohl nie 16sen lassen. Immerhin spricht das lokale
hellenistische Kulturerbe, das auf das graeko-baktrische Reich zuriickgeht und durch
Handelskontakte mit dem rémischen Reich sicher neu belebt wurde, fiir die Entstehung
in Gandhara. Kein Zweifel besteht beim beriihmten, vermutlich sehr hohen turmartigen
Bau des Kanishka-Stiipas bei Peshawar, von dem nur die Fundamente gefunden wurden.

10 Siehe Z. Tarzi, Architecture et Décor Rupestre des Grottes de Bamiyan. Paris 1977;
Takayasu Higuchi (Hg.), Bamiyan. Art and Archaeological Researches in the Buddhist
Cave Temples in Afghanistan. Kyoto 1983; D.E. Klimburg-Salter, The Kingdom of
Bamiyan. Neapel 1989. — Fast unmittelbar nach der Eroberung durch die Taliban im
September 1998 erlebte Bamiyan einen Bildersturm. Man schoss mit Kanonen auf den
Genitalbereich des »kleinen Buddha«, der als Darstellung einer Frau angesehen wurde.
Als man seinen Kopf absprengte, gingen alle Wandgemailde in der Nische verloren. Am
26.2.2001 verordnete der Taliban-Mullah Moh. Omar, der Emir von Afghanistan, in
Form einer Fatwa die Zerstérung simtlicher figiirlicher Darstellungen in Afghanistan.
Das bedeutete vor allem auch die Vernichtung der beiden Kolossalstatuen in Bamiyan.
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darunter vor allem der Felsstapa von Haibak und die Kloster in Airtam,
Fayaz Tepe und Kara Tepe!! bei Termez, aber es muss empfindliche Riick-
schlige gegeben haben, ausgelost nicht zuletzt wohl auch durch die
sassanidischen Eroberungen im 3. und 4. Jh. Die religiose Welt Mittel-
asiens diirfte lange oder immer wieder von altiranischen, mehr oder weni-
ger iranisch-zarathustrischen Vorstellungen beherrscht worden sein, zu-
mindest nach den Paldsten und Tempeln in héfischen Zentren der Kushan
und sogdischen Oberschicht (Khalchayan, Panjikent, Afrasyab, Kala-i-
Kahkaha, Varakhsha u. a.) zu schlieffen. Daneben hat es vor allem in der
spateren Zeit, in den letzten Jahrhunderten vor der islamischen Eroberung
(7./8. Jh.), auch eine bedeutende buddhistische Klosterwelt (Ajina-
Tepe, Aq Beshim etc.) und starke manichidische Glaubenszentren (in
Samarkand) gegeben. Die materielle Basis dafiir verschafften die sicher
beachtlichen Einnahmen aus dem Seidenstraffenhandel. Offensichtlich
suchten sich viele der sogdischen Herrscher- und Handelsfamilien in
spirituellen Fragen auch buddhistisch abzusichern, wihrend sie sich ihre
Burgen und Schlosser mit altiranischen Heldensagen, Kampfszenen,
Banketten und zahlreichen (vermutlich dynastischen) Herrscherbild-
nissen ausschmiicken lieflen.

Im Osten davon, in Ostturkistan, im Tarimbecken der heutigen chine-
sischen Provinz Xinjiang (Sinkiang), war die Situation eine andere, von
altiranischen Vorstellungen kaum beeinflusst. Sicher wurde im Tarim-
becken bereits im 2./3. Jh. n. Chr. buddhistisch missioniert, und spitestens
ab dem 4. Jh. kam es zu einem geradezu unglaublichen Aufschwung. Es
entstanden so viele buddhistische Anlagen, dass die eigentliche Stofirich-
tung der Mlssmmerung ab einer gewissen Zeit — vermutlich nicht von
Anfang an'? — auf das Tarimbecken ausgerichtet gewesen sein muss mit
dem Ziel, von dort aus China zu erobern. Man wusste natiirlich von
China, seiner hohen Kultur und seinem Reichtum, ausgewiesen nicht
zuletzt auch durch den umfangreichen Export von Seide und anderen
Luxuswaren. Nicht nur Handler, auch buddhistische Missionare miissen
sich davon stark angezogen gefiihlt haben.

Der so tiberwiltigende Erfolg des Buddhismus bei seinem Vorstof§ ent-
lang der Seidenstrafle im Tarimbecken muss verstanden werden aus der
Suche einer reich gewordenen, sehr »internationalen« Bevolkerungs-
schicht nach neuen universalen, beruhigenden und ermutigenden religié-
sen Ideen. Der Buddhismus war nur eine von jenen »Ideen«, wenn auch
die weitaus erfolgreichste. Daneben boten sich zwar auch der Manichiis-
mus und der Nestorianismus an, aber der Buddhismus verhieff mehr.
Grundvoraussetzung dafiir war freilich eine neue Entwicklung, die an

't Zum Stand der Datierung siche T. I. Zeymal, On the chronology of the Buddhist site of
Kara tepe. In: M. Alram/D. E. Klimburg-Salter (Anm. 3), 413-421.

2 Zhang Guand-da ist auch dieser Meinung: »The introduction of Buddhism into the
Tarim basin and China is first connected with the missionary translators from Parthia
and Sogdiana«. Siehe 292 in seinem Artikel »The city-states of the Tarim basin«, in: B. A.
Litvinsky u.a. (Hg.) (Anm. 3), 281-301.
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Stelle des mithsamen »arbat-Wegs«"® zur Erleuchtung, der strikten Ent-
sagung und stindigen Meditation zur Verbesserung des karma, des Regu-
lativs der Wiedergeburten, leichtere und schnellere Wege und vor allem
auch groflere Hilfe in Notféllen in Aussicht stellte.

Dies alles fithrte schnell zu einer umfangreichen Ubersetzungstitigkeit
aus dem Indischen (Prakrit und Sanskrit in den Schriften Brahmi und
Kharosti) ins Sogdische, in die Lokalsprachen im Tarimbecken (z. B. Saka
in Khotan, Tocharisch A und Tocharisch B in Kucha) und ins Chinesische
sowie Tangutische. Angefiihrt wird die (uns bekannte) Liste der Uberset-
zer von einem Dharmaraksa (angeblich aus Dunhuang), der bereits um
300 buddhistische Texte ins Chinesische tibersetzte. Fithrend in der Liste
ist der (in Kucha geborene?) Inder Kumarajiva, der um 351 n. Chr., erst
siebenjihrig, nach Kashmir kam und dort heilige buddhistische Texte
studieren konnte. Nach seiner Riickkehr nach Kucha, zum Mahayana
bekehrt, widmete er sich der Ubersetzung wichtiger Mahayana-Texte. Er
wurde so berithmt, dass man ihn an den kaiserlichen Hof in Chang’an ein-
lud. Zwar weigerte er sich zu kommen, wurde aber im Jahr 401 dorthin
entfithrt. Bis zu seinem Tod 413 arbeitete er weiter an Ubertragungen ins
Chinesische. Seine Ubersetzungen, vor allem jene des Lotos-, Amitabha-
und Vimalakirti-Sitra, machten thn zum wohl wichtigsten Wegbereiter
des Mahayana-Buddhismus. Die drei Sttras wurden zu den fithrenden
buddhistischen Schriften im Osten der Seidenstrafie, da sie die Glaubigen
von Sorgen um asketische Auflagen oder gar Stihne fir Vergehen weitge-
hend befreien und mit vielen erbaulichen Gleichnissen und wahrhaft
phantastischen Versprechungen zutiefst beeindrucken konnten.

So sicher es auch scheint, dass der Buddhismus fiir den »Sprung iiber
die Berge« in Richtung China vor allem jenen direkten Weg iiber den
Pamir nahm, ist die jeweilige Rolle von Kashmir und Gandhara unklar.
Fur die filhrende Bedeutung von Kashmir wiirde nicht nur sprechen,
dass dort in der Zeit des grofien Kushan-Herrschers Kanishka das (freilich
nur legendire) erste buddhistische Konzil stattgefunden haben soll, son-
dern dass auch vermutlich viele der missionierenden oder als Ubersetzer
titigen Monche wie Kumarajiva in Kashmir studiert hatten. Mit der Re-
gion Gandhara verbindet sich eher auch weltliche Macht; denn dort lagen
grofle stidtische und politische Zentren, umgeben von einer Vielzahl
buddhistischer Kloster. Im nordlich davon gelegenen Tal von Swat ver-
mutet man allgemein die mythische Landschaft Uddiyana, die wahr-
scheinlich das wichtigste Pilgerzentrum im ehemaligen Nordwestindien
war; denn in den Legenden hatte der Buddha Sakyamuni auch dort gepre-
digt und Wunder gewirkt.

Die grofle Bedeutung des »direkten«, aber sehr schwierigen und stra-
pazidsen Wegs iiber das Hochgebirge im Nordwesten des indischen

© Arhat bezeichnet einen Heiligen, der den Lebensfreuden weitgehend entsagt hat und als
Einsiedler lebt, um sich auf seine Erleuchtung vorzubereiten. Ein Arhat predigt nicht den
Weg zu Erleuchtung, ist also kein Missionar, sondern sucht den Weg ausschlieflich fiir
sich selbst.
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Subkontinents, in erster Linie via Gilgit, stand aufler Zweifel, bevor noch
die vielen Felszeichnungen und Inschriften buddhistischen und anderen
Inhalts am Indus bei Chilas und Shatial gefunden wurden.!* Sie unter-
streichen nicht nur die Bedeutung des »direkten Wegs«, sondern vermit-
teln auch die Kenntnis von den Routen und den wichtigen Ubergingen
iiber den Indus.' Sicher nicht zufillig existieren auch an zwei Endpunk-
ten jener Wege auf heute nordpakistanischem Boden jeweils eine charak-
teristische Darstellung Buddhas als grofles Felsrelief: Im Norden, in
Naupur bei Gilgit, steht er, die rechte Hand geradezu tiberdeutlich in der
Geste der abbaya-mudra erhoben. Zweifellos sollte er auf diese Weise die
vom Norden Heranwandernden, denen noch viele Gefahren auf ihrem
Weg nach Siiden bevorstanden, beruhigen und ermutigen. Im Siiden, in
Jahanabad im Swat-Tal, vermittelte der Buddha sitzend und meditierend
den Ankommenden, dass sie das grofie Pilger- und zugleich Klosterzen-
trum von Uddiyana erreicht hatten. Dazwischen, im Darel-Tal, fand sich,
von den chinesischen Pilgern Faxian und Xuanzang mitgeteilt'®, eine
riesige stehende Holzfigur des Bodhisattva Maitreya, der offensichtlich
auch in jener gefihrlichen Gebirgswelt besonders verehrt wurde.

Diese Darstellungen vermitteln dieselben Erwartungen und Hoffnun-
gen, die sich in den Wandgemilden und Skulpturen in den Klostern ent-
lang der Seidenstrafle finden. Es ist dies nicht nur der Glaube an die er-
l6sende Hilfsbereitschaft des historischen Buddha Sakyamuni, sondern
auch ein enormes Schutzbediirfnis, das die Glaubigen veranlasste, neben
Buddha Sakyamuni vor allem auch die beiden Bodhisattvas Maitreya
und Avalokitesvara anzurufen. Der charakteristische Mahayana-Glaube
an »Schutz-Bodhisattvas«, an gottliche Wesen, die zwar die befreiende
Erleuchtung (bodhi) erlangen konnen, darauf aber vorliufig verzichten,
um der Menschheit helfend und zur Erlosung fithrend zur Seite zu stehen,
hatte eine stetig wachsende Bedeutung im Buddhismus erlangt. Wurde
nun die Hilfsbereitschaft Buddhas vor allem auch durch Darstellungen
bestimmter Jatakas ausgewiesen, so versprachen allein schon das Bild und
die Anrufung der reich mit Wunderkriften vermuteten Bodhisattvas den
Glaubigen Hilfe und Schutz. Besonders Avalokitesvara wurde zu einem
wichtigen Nothelfer, dessen unendliches Mitleid und unermiidliche Hilfs-
bereitschaft vor allem im Lotos-Siitra beschrieben wird (s.u.). Maitreya,
dem Buddha des kiinftigen Weltalters, kam die Rolle eines kommenden

" In der Hauptsache von K. Jettmar in den Jahren um 1980 entdeckt, werden sie seitdem
von einer deutschen Mission aufgenommen und bearbeitet. Siehe K. Jettmar, Zwischen
Gandhara und den Seidenstraflen. Felsbilder am Karakorum Highway. Mainz 1985. Im
Verlag Philipp von Zabern in Mainz erscheint dazu seit 1989 eine wissenschaftliche Reihe
unter dem Titel Antiguities of Northern Pakistan.

Zu den verschiedenen Routen siche M. Klimburg, The Western Trans-Himalayan
Crossroads. In: D.E. Klimburg-Salter, The Silk Route and the Diamond Path. Los
Angeles 1982, 24-37, und H. Tsuchiya, Tracing ancient routes in northern Pakistan. In:
M. Alram/D. E. Klimburg-Salter, (Anm. 3), 353-390.

Bei Faxian heifit das Darel-Tal »To-li«, bei Xuanzang »Ta-li-lo«. Die Maitreya Statue soll
100 Fuf} hoch gewesen sein. Siehe dazu Literatur in Anm. 18.
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Erlosers zu. Dieser im Maitreya-Sitra ausgewiesene Glaube hatte zu
einem regelrechten Maitreya-Kult gefiihrt, wie in vielen Klosterhéhlen zu
sechen ist (s.u.). Bezeichnenderweise wurde am Weg zwischen Xinjiang
und Kashmir, nimlich bei der Thalpan-Briicke unweit von Chilas, wo sich
eine der wohl sehr gefiirchteten, aus Weidenisten geflochtenen Hinge-
briicken {iber den Indus befunden haben muss, gewissermafien alles an
besonders wichtigen bildhaften Beziigen aufgeboten, um die Angst der
Gliubigen vor dem Ubergang und weiteren Gefahren unterwegs zu ver-
ringern. Buddha Sakyamuni und die beiden Bodhisattvas Avalokitesvara
und Maitreya finden sich nebeneinander abgebildet, und zwei Jataka-
Erzihlungen illustrieren, wie Buddhas unerschopfliches Mitleid und
Opfertum sogar Tieren in Not zugute kamen."”

Diese und die vielen anderen Spuren des Buddhismus in der Gebirgs-
welt des alten Nordwestindiens gehen vermutlich auf das 5.-8. Jh. zuriick,
somit auf eine Zeit, als der Buddhismus sich lingst erfolgreich iber die
beiden Hauptiste der Seidenstrafle im Tarimbecken bis tief nach China
hinein ausgebreitet und auch bereits ein reger Pilgerverkehr zu den heili-
gen Stitten des Buddhismus in Indien eingesetzt hatte.

Unter den zahlreichen chinesischen Pilgern, die den sehr weiten und ge-
fihrlichen Pilgerweg nach Nordindien wagten, wurden Faxian (Fa-hsien)
und Xuanzang (Hstan-tsang) am bekanntesten. 399 trat Faxian den Hin-
weg an, wobei er die direkte, aber sehr beschwerliche Route tiber den
Pamir und durch die tiefen Schluchten siidlich davon wihlte. 414 kehrte
er auf dem Seeweg zuriick."® Xuanzang unternahm 629-645 seine welt-
berithmte Reise, die thn in beiden Richtungen tiber das Tarimbecken
fihrte: die Hinreise tiber die »nordliche Route« bis Kucha, dann tiber den
Tian Shan in die Gegend vom Issyk-kul und weiter tiber Marakanda
(Samarkand), Balkh, Bamiyan, Kapisa etc., die Riickreise tiber den Pamir
und die »siidliche Route«."”

Inwiefern diese beiden Straflen, die nordlich bzw. stidlich der gefiirch-
teten Takla-Makan-Wiiste verliefen, eine unterschiedliche Bedeutung hat-
ten in Fragen sowohl der Ausbreitung des Buddhismus wie des Handels-
volumens, lisst sich nicht bestimmen. Wihrend an der nordlichen Strafle
hinayanistische Anschauungen (vor allem der Sarvastivadin-Sekte) domi-
nierten, waren die Kloster an der stidlichen Strafle eher mahayanistisch

7 Es handelt sich um das Sivi (Sibi) und Mahasattva(Vyaghri)-Jataka. Beide dieser Jatakas
(Erzahlungen von erbaulichen Taten des Buddha in fritheren Inkarnationen) wurden in
den Klgstern entlang der Seidenstrafie immer wieder dargestellt, in Dunhuang auch an
prominenten Stellen, In der Hohle 428 wird das Mahasattva-Jataka ausfithrlich geschil-
dert.

3 Siehe S. Beal, Si-yu-ki. Buddhist Records of the Western World. London 1884, und
H. A. Giles, The Travels of Fa-hsien. Cambridge 1923.

¥ Er reiste in einem grofien Bogen tber die Nordroute Mittelasien/Afghanistan (wo er vor
allem Bamiyan sah) nach Indien und in einem kleineren Bogen tiber Ost-Afghanistan,
den Pamir und die Stidroute zurtick an den kaiserlichen Hof in Chang’an, wo er auf-
gebrochen war. Seine Reisebeschreibung Xiyu Ji (Si-yu-ki) ist die weitaus wichtigste
erhaltene zeitgenossische Schilderung von Land und Leuten jenes riesigen Raumes (siche
Beal, Anm. 18).
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ausgerichtet. Beiden dieser recht unterschiedlichen Klosterwelten gemein-
sam war aber eine »westliche«, von indischen, iranischen und lokalen
Stilen beeinflusste Kunst, bis das Tarimbecken neuerlich in den chinesi-
schen Einflussbereich geriet: Seit dem Ende der Han-Zeit im 3. Jh. n. Chr.
bis zur Mitte des 7. Jh. — mit einer Unterbrechung in den Jahrzehnten vor
und nach 400 n. Chr. — war Xinjiang nicht Teil der verschiedenen nord-
chinesischen Teilreiche, deren westlichster Auflenposten stets Dunhuang
war.

Gerade dort, wo die meisten Handelskarawanen vorbeikamen, sich
etwas Ruhe gonnten, ithre Waren umschlugen, wo vermutlich auch die
grofiten »Handelshduser« saflen, blithte die buddhistische Klosterkultur
auf, wurden immer wieder neue Kloster gestiftet und fiir ihre Ausstattung
reich mit Geldmitteln versehen. In und bei den oasenartigen Kleinkonig-
reichen an der Seidenstrafle im Tarimbecken gab es somit viele bud-
dhistische Stiftungen, die mit Vorliebe, sofern die Gegebenheiten bestan-
den, als Hohlenkloster angelegt wurden. Der chinesische Pilger Xuanzang
berichtete von »hundert buddhistischen Kléstern« in Kucha wie in
Khotan. Von ihrer reichen Ausstattung mit Wandmalereien, Skulpturen
und heiligen Schriften hatte im frithen 20. Jh. — trotz der Bilderstiirmerei
im Anschluss an die Islamisierung seit etwa 1000 n. Chr. — noch so viel
tberlebt, dass die fithrenden europiischen Staaten, darunter vor allem
Deutschland, und Japan im Wetteifer Forschungsexpeditionen entsand-
ten

Das Kénigreich Kucha (Kutscha) muss iberhaupt eine besonders grofie
Bedeutung gehabt haben, bedingt durch seine Lage etwa in der Mitte der
nordlichen Seidenstrafie im Tarimbecken und die von dort abzweigenden
Wege iiber die Gebirgsketten des Tian Shan in das Ili-Tal im Gebiet von
Semirechye. Im Stadtgebiet und unweit davon muss es viele Klosteranla-
gen gegeben haben, wie auch von Xuanzang angegeben. Gefunden haben
sich aber nur die Ruinen von Duldur Aqur und Subashi. Die Ausliufer
der nahen Berge ermoglichten zusitzlich die Schaffung einer grofien
Zahl von Hohlenklostern, die sich heute mit den Namen der Orte Kizil,
Kizil-Kargha, Kumtura, Kirish, Simsim etc. verbinden. Mehrere hundert

? Deutschland und Grofibritannien waren am aktivsten. Deutschland entsandte im
Zeitraum 1902-1914 insgesamt vier »Preuffische Turfan-Expeditionens, geleitet von
A. Griinwedel bzw. A. v. Le Coq, wihrend England zwischen 1900 und 1915 drei Expe-
ditionen finanzierte, die alle unter der Leitung von (Sir) M. A. Stein standen. Auch Frank-
reich (P. Pelliot), Russland und Japan waren vertreten. Mehrere von diesen Unterneh-
mungen arteten zu »Kunstraubziigen« aus, da zahllose Wandgemilde abgelost und
abtransportiert wurden (vor allem nach Berlin), in vielen Héhlen bése Spuren hinterlas-
send (s. auch Anm. 25). Siehe dazu die kritische Darstellung in P. Hopkirk, Foreign
Devils on the Silk Road. London 1980 (dt.: Die Seidenstrafie. Miinchen 1986). Zu den
Forschungsresultaten siehe vor allem A. Griinwedel, Altbuddhistische Kultstitten in
Chinesisch-Turkistan. Berlin 1912; A. v. Le Coq und E. Waldschmidt, Die buddhistische
Spatantike in Mittelasien (7 Bde.). Berlin 1922-1933; M. A. Stein, Ancient Khotan.
Oxford 1907; ders., Serindia (5 Bde.). Oxford 1921; ders., Innermost Asia (3 Bde.).
Oxford 1928; M. Yaldiz, Archiologie und Kunstgeschichte Chinesisch-Zentralasiens
(Xinjiang). Leiden 1987.
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Anlagen existierten allein in Kizil im Westen von Kucha — in sicherer Ent-
fernung vom weltlichen Trubel, und auch wieder nahe genug fiir in Kucha
lebende oder durchreisende Machthaber, Kaufleute oder Pilger, die Sinn
oder Anlass fiir fromme Stiftungen hatten. Kizil verrit in besonderem
Maf die auflerordentliche Rolle der buddhistischen Kloster entlang der
Seidenstrafle als Orte der materiellen und spirituellen Versicherung fiir
eine Vielzahl sehr besorgter, stets von Naturgewalten und Raubern be-
drohter Kaufleute, die trotz aller Risiken nicht auf den jeweils groflen
Profit verzichten wollten.

Die Bedeutung muss nach der chinesischen Eroberung im Jahr 647/8
abrupt abgenommen haben. Diese in den chinesischen Annalen gut be-
schriebene, hart umkimpfte Eroberung fithrte zur Entmachtung oder gar
Ausloschung der vermutlich iranischen oder iranisierenden Oberschicht
Kuchas. Das war sicher auch das Ende der beiden »indo-iranischen«
Mischstile, die vor allem die Wandgemalde Kizils unverkennbar geprigt
haben: Man gruppierte stets die Gemilde in einen »1. indo-iranischen
Stil¢, der um 500 n. Chr. angesetzt wurde, und in einen gleichnamigen
»2. Stil«, den man in das 6.-7. Jh. datierte. Diese zeitlichen Ansitze
werden nunmehr durch neueste deutsche C14-Messungen von Proben
pflanzlicher Bestandteile des Malgrundes einiger Gemilde nicht nur tiber
den Haufen geworfen, sondern auch auf einen iiberraschend langen Zeit-
raum von bis zu 350 Jahren verteilt. Der 2. Stil wird jetzt als der altere der
beiden Stile ausgewiesen, bereits ab dem spiten 3. Jh. vertreten, und
Gemilde des 1. Stils scheinen reprisentativ fir die Kunst Kuchas im letz-
ten Jahrhundert vor der chinesischen Eroberung.?!

Die Hohlenkloster in Kucha bezeugen den Wandel im Buddhismus
von seinen urspriinglichen Idealen der totalen Abwendung von jeder Art

21 Siche dazu den neuen Katalog des Museums fiir Indische Kunst in Berlin (Magische Got-
terwelten. Werke aus dem Museum fiir Indische Kunst. Berlin 2000). Der Autor hat in
seiner Doktorarbeit (Die Entwicklung des 2. indo-iranischen Stils von Kutscha. Wien
1969; Kurzfassung publiziert in: G. Hazai/P. Zieme [Hg.], Sprache, Geschichte und Kul-
tur der altaischen Vélker. Berlin 1974, 317-325, T. 31-43) die Vermutung gedufiert, dass
der 1. Stil niche alter sei als der 2., sondern zeitgleich mit der Spatphase des 2. Suls. Diese
Vermutung scheint sich nun z.T. zu bestitigen. Andererseits machen die neuen Datie-
rungen jedwede Vorstellung einer konsequenten Entwicklung des 2. Stils zunichte, was
wiederum die Frage aufwirft, inwieweit die bereits vielseitig kritisierte C14-Methode
(siehe C. Bléss/H.-U. Niemitz, C14—Crash. Das Ende der Illusion, mit Radiokarbon-
methode und Dendrochonologie datieren zu kénnen. Grifelfing 1997) wirklich verldss-
liche Datierungen ergibt, inwieweit die stilkritische Methode der Kunstgeschichte und
Daten der Archiologie von Radiokarbon-Messungen so einfach demoliert werden kann.
— Auch die Chinesen haben sich kiirzlich der C14-Methode bedient: Wie von A. E
Howard mitgeteilt und auch vertreten (In Support of a New Chronology for the Qyzyl
Mural Paintings. In: Archives of Asian Art, Bd. XLIV, 1991, 68-83), hat 1985 der chine-
sische Archiologe Su Bai eine neue, Cl4-gestiitzte Chronologie vorgestellt. Auch diese
widerspricht véllig den Erkenntnissen stilkritischer Analysen; auch sie tiberspannt einen
sehr langen Zeitraum von 31080 bis 685+65 n. Chr. Sowohl Su Bai wie auch Howard
vertreten {iberdies den durch nichts belegten Standpunkt, dass die frithesten Gemilde in
Dunhuang von etwa vergleichbaren Darstellungen in Kucha beeinflusst wurden und
daher spiter als jene zu datieren seien.
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Leiden schaffender Lebensbejahung zu einer Art Schutzreligion. Wih-
rend in einigen Hohlen in Kizil noch die Verginglichkeit des Irdischen,
die Sithne fir begangene Vergehen im karma der Wiedergeburten und das
Ziel des Nirvana an Hand von Héllenszenen und Avadana-Erzihlungen
eindrucksvoll dargestellt wurden?, bezeugen die meisten der Tempel
eine spirituelle Einstellung, die bemerkenswert stark von Motiven der
Schutzgewihrung, Rettung aus physischer Not und natiirlich Erlésung
beherrscht waren. Allmahlich entstand auch die Vorstellung von trans-
zendentalen Bodhisattvas, die — wie vor allem Avalokitesvara — als Not-
helfer hoch geschitzt und viel gepriesen waren.

Charakteristisch fiir diese neue Einstellung sind die vielen Illustra-
tionen von Jatakas und Avadanas, soweit sie die Selbstaufopferungen oder
Entsagungen Buddhas in fritheren Inkarnationen zur Rettung von Men-
schen und Tieren aus Notlagen schildern. Sie finden sich, mit wenigen
Ausnahmen nur in einszenigen Kurzfassungen auf den Seitenwinden
der Cella oder in den Seitengingen einiger Hohlen und vor allem im
»Tonnengewdlbe« vieler Hohlen. Besonders beliebt unter den zahl-
reichen Legenden waren vor allem das Sivi-, Vi§vantara- und Mahasattva
(Vyaghri)-Jataka (s. u.). Die illustrierten Jatakas sind in der Tat so zahl-
reich, dass ihre Rolle im Sinn einer »moralischen Aufriistung« bestanden
haben diirfte.

Jataka- und Avadana-Bilder spielten jedoch, nach der Dichte ihres
Auftretens in den vorhandenen Monumenten zu schlieffen, nur auf der
nordlichen Strafle eine derart wichtige Rolle. Der Haupttriger dieser
Anschauungen war die dort vorherrschende Hinayana-Sekte der Sar-
vastivadin. Thre eher volkstiimliche Version des Buddhismus, wie er in
ihren wichtigsten Biichern, dem Mahavastu und dem Lalitavistara, zum
Ausdruck kommt, zeichnet ein legendir ausgeschmiicktes Bild einer
numinosen und hochgottihnlichen, alles tiberragenden und vor allem
unendlich nothelfenden Erscheinung des historischen Buddha und seiner
friheren Existenzen als Bodhisattva.?

Nicht tberraschend finden sich nur wenige Bezlige zur Lebensge-
schichte Buddhas (mit Ausnahme der Bilder in der »Treppen-Hohle«
bzw. Hohle 110 in Kizil) — weit weniger als in der Kunst von Gandhara.
Diese Beziige beschrinken sich besonders auf Darstellungen des predi-
genden Buddha der Ajatasatru-Legende, des Parinirvana, der Verbren-
nung der Leiche Buddhas, der Verteilung der Reliquien und von Sttipas als

2 Besonders ausfiihrlich waren etwa die Darstellungen der Sronakotikarna- und der
Maitrakanyaka-Avadana in der »Seefahrerhéhle«. Thre Wandgemilde, die von der 4.
Preuflischen Turfan-Expedition nach Berlin gebracht worden waren, zihlen zu den vie-
len Kriegsverlusten in der ehemaligen » Turfan-Sammlung«.

» Kizil erwies sich als besonders fundig auch in Bezug auf alte Manuskripte, die in ver-
schiedenen Sprachen auf Birkenrinde oder Palmblattern geschrieben sind. Der dortige
Zufallsfund im Jahr 1889 von Manuskripten, die dann bald als »Bower-Manuskripte«
beriihmt wurden, ergab den eigentlichen grofien Anlass fiir die historische Erforschung
des Tarimbeckens. Unter den Sanskrittexten dominieren das Mahavastu und der Vinaya
der Miilasarvastivadin. Das Lalitavistara fand sich nicht.
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Symbole des Verloschens im Nirvana. Als kommender Erloser tritt zu-
sitzlich der Bodhisattva Maitreya auf, in der Regel im Tympanon iiber
dem Eingang in die meistens tonnengewélbten Tempel* abgebildet, wie
er inmitten von Gottern des Tusita-Himmels thront. In fritheren Hohlen
zeigt er die ermutigende Geste der abhaya-mudra, in spiteren Hohlen
allerdings eher die predigende wvitarka-mudra, als ob bereits weniger
Anlass fiir Ermutigung und Beruhigung bestanden hitte.

Die Maitreya-Verehrung mit ihren Aspekten eines Messias-Kults war
vor allem an der nordlichen Seidenstrafle zu finden. Im Stiden kam hin-
gegen der als besonders hilfsbereit eingeschitzte Avalokitesvara stirker
zur Geltung — nach den allerdings nur schiitteren Kenntnissen zu
schliefen. Wihrend Maitreya spiter an Einfluss verlor, gewann Ava-
lokiteévara eine immer stirkere Position in China und besonders im tibe-
tischen Buddhismus, der vermutlich starke Impulse von der Seidenstrafie
erfuhr, als in den Jahrzehnten um 800 Teile der siidlichen Strafle und vor
allem das grofie Kloster von Dunhuang von Tibet beherrscht wurden.

In der sehr wichtigen Oase von Turfan, im Osten des Tarimbeckens, wo
es ebenfalls fiir Hohlenkloster geeignete Berge gibt, haben sich nur wenige
bemalte Hohlen aus jener »indo-iranischen Zeit« gefunden (z.B. in
Toyuq). Moglicherweise hielt sich dort die Begeisterung fiir den Buddhis-
mus bzw. buddhistische Hohlenkloster in Grenzen, bis sich im méachtigen
Reich der Uiguren (ab etwa 850) eine grofle Auseinandersetzung mit reli-
giosen Themen sehr verschiedener Provenienz entwickelte. Vor allem ma-
nichiische, aber auch nestorianische Anschauungen kamen anfangs neben
dem Buddhismus zu Geltung, bis sich letzter durchsetzte und nach dem
Manichiismus zur »Staatsreligion« wurde.> Auf den Wandgemilden in
den Tempeln der groffen Anlage von Bezeklik erscheint Buddha als ein
riesiger »Himmelskonig« und »Friedensfiirst«, dem man entsprechend
Tribut zu zollen hatte.? In den vielen grofien pranidhbi (Geliibde-)Bildern
sind nunmehr die Stifter dargestellt — ein Umstand, der vorher nur wenig
in Erscheinung trat. Viele z. T. auch grofle buddhistische Klosteranlagen
und nicht-buddhistische Kultstitten existierten in den beiden haupt-
stadtischen Anlagen von Khocho (Gaochang)”” und Yarkhoto (Jiahoe).

Die meist kleinen Tempel haben einen rechteckigen Grundriss, mit einer quadratischen
oder linglichen Cella vor einer Nische mit dem einst vorhandenen Kultbild und mit
einem kultisch wichtigen Umgang, dem pradaksind-patha, um diese Nische. Im Quer-
gang dieses Umgangs findet sich meistens eine parinirvana-Darstellung, und in den seit-
lichen Gingen sind hiufig Adoranten oder Stiipas abgebildet.

Siche H.-J. Klimkeir, Die Begegnung von Christentum, Gnosis und Buddhismus an der
Seidenstrafle. Opladen 1986; ders., Die Seidenstrafie. K6ln 1988.

Die Wandgemilde im Tempel 9 von Bezeklik wurden zur Ginze 1903 von der 2. Konig-
lichen Preuflischen Turfan-Expedition (geleitet von A. v. Le Coq) abgenommen und
nach Berlin gebracht, wo sie dann — wie viele andere Gemilde vor allem aus Kizil —
im 2. Weltkrieg zugrunde gingen. Sie sind im grofiformatigen Werk Chotscho von A. v.
Le Coq (Berlin 1913) sehr gut publiziert.

Andere lokale Namen dafiir sind Kara-khoja und Idiqut-shahri. Heute verwendet man
den alten chinesischen Namen Gaochang. Von den z. T. stattlichen Ruinen, die noch von
der 1. und 2. Preuflischen Turfan-Expedition 1902-1903angetroffen und untersucht
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Hatte somit der Buddhismus an der nérdlich des Tarimbeckens verlau-
fenden Seidenstrafle cher eine Theravada-(Hinayana)-Ausrichtung, so ist
die Situation im Siiden, an der siidlichen Strafle, weniger klar. Man wird
aber auch dort zumindest von einer Hinayana-Frithzeit sprechen miissen,
die dann aber, weit stirker als im Norden, Mahiyana-Tendenzen zu
weichen begann. Erhalten hat sich freilich nur wenig, denn hier handelt es
sich um grofiteils zerstorte Freibauten in Gebieten, die lingst von der
Takla-Makan-Wiiste geschluckt wurden. Jedenfalls spricht alles dafiir, etwa
die Anlagen von Miran mit ihren stark mediterran-antikisierenden szeni-
schen Darstellungen dem Hinayana zuzuordnen. Diese Wandgemailde aus
dem 3./4. Jh. sind die einzigen in Zentralasien, die eine stilistische Ver-
wandtschaft mit der Kunst von Gandhara aufweisen. Szenen aus dem
Leben Buddhas und vielleicht die eine oder andere Jataka-Darstellung?
diirften das Programm der malerischen und bildnerischen Ausstattung
beherrscht haben.

Im Grofiraum von Khotan nahm die Entwicklung dann einen Ma-
hayana-Charakter an, wobei sich »kosmologische« Bilder Buddhas®
und sogar tantrisch anmutende Darstellungen finden. Allerdings ist den
wenigen bekannten Bruchstiicken aus den Tempelanlagen von Dandan
Oiliiq, Balawaste, Endere etc. wenig zu entnehmen. In Rawak, im Nord-
osten von Khotan, fanden sich auch die Reste einer groflen Klosteranlage
mit einem monumentalen Terrassen-Stiipa, dessen reiche bildnerische
Ausschmiickung mit Lehmfiguren, darunter auch ein »kosmologischer«
Buddha, bald nach der Aufdeckung zerfiel oder zerstort wurde.®

Die dort besonders hiufigen Funde von hélzernen Votivtifelchen
unterstreichen die Bedeutung des Pilgerwesens, da iiber die Siidroute der
wichtigste Pilgerweg von Zentralasien/China nach Indien verlief. Nicht
zufillig steht der Name Khotan auch fiir wichtige kiinstlerische Einfliisse,
vor allem in Tanz und Musik, fiir Jadevorkommen, die fiir China eine
grofe Bedeutung hatten (und noch haben), sowie fiir die eher legendire
erste Aufdeckung des streng gehiiteten Geheimnisses der Entstehung der

wurden, sind zumeist nur mehr spérliche Reste vorhanden: Siehe die Fotos und Skizzen
in A.v. Le Coq, Chotscho (Anm. 25). Siehe auch A. v. Gabain, Das Leben im uigurischen
Kénigreich von Qoco (850-1250). 2 Bde., Wiesbaden 1973; P. Zieme, Religion und
Gesellschaft im uigurischen Kénigreich von Qoco. Opladen 1992.

Besonders beliebt war dort das Sudhana-Jataka, das, dhnlich dem Visvantara-Jataka
(s.u.), die grenzenlose Verschenkbereitschaft des Buddha Sakyamuni in einer seiner frii-
heren Existenzen schildert.

Es sind dies Abbildungen des stchenden Buddha, dessen ganzfigiirliche Mandorla mit
den Bildern vieler kleiner Buddhas gefiillt ist. Es handelt sich um Darstellungen (von
denen sich auch einige in Kizil finden), die entweder den Buddha Sakyamuni gewisser-
mafien kosmologisch erhéhen (A. F. Howard, The Imagery of the Cosmological Buddha.
In: Studies of South Asian Culture. Bd. 13, Leiden 1986) oder den »zentralen Universal-
buddha« Vairocana oder den (typisch hinayanistischen) Pratyekabuddha, den »Fiir-sich-
allein-Erwachten«, abbilden.

Alle jene altbuddhistischen Stitten an der siidlichen Seidenstrafle wurden 1900-03 von
(Sir) M. A. Stein, dem wichtigsten Erforscher des Tarimbeckens, entdeckt. Siehe vor allem
seine Werke Ancient Khotan. Oxford 1907, und Serindia. 5 Bde., Oxford 1921.
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36 Max Klimburg

Seide auflerhalb des Grofireiches. Besonders in Khotan, aber auch in Kizil
und anderswo in Zentralasien, wie etwa in Bamiyan®!, hatte man aufier-
dem das grofle buddhistische Fest pasicavarsika gefeiert. Es fand jedes
fiinfte Jahr statt und verhalf der politischen Elite zu besonderen buddhi-
stischen Weihen, die ihre Machtstellung religis legitimierten.

Diese damals, d. h. bis zur Mitte des 7. Jh., von China kaum beeinflusste
buddhistische Welt des Tarimbeckens endete im Westen des Gansu-
»Korridors«, an der Grenze zum eigentlichen chinesischen Kulturbereich.
In den Klostern der dort gelegenen groflen Garnisons- und Handelsstadt
Dunhuang, von wo aus — grob gesprochen — sich die Seidenstrafie in die
beiden Routen um das Tarimbecken teilte bzw. wo in der Gegenrichtung
die beiden Routen sich wieder vereinigten, setzte die mahayanistische
Entwicklung im Buddhismus und eine neue damit verbundene Erwar-
tungshaltung voll ein. Bereits die éltesten erhaltenen Hohlen des grofien,
bei Dunhuang gelegenen, weltberithmten Klosters von Mogao* lassen
trotz wichtiger Gemeinsamkeiten mit der Klosterkultur im Westen spezi-
fische neue Eigenheiten erkennen, die z.T. freilich auch Beziige auf die
chinesischen, mehr oder weniger taoistisch geprigten Anschauungen auf-
weisen.”

Das beste Beispiel fiir ein Nebeneinander von buddhistischen bzw. in-
dischen und taoistischen Vorstellungen liefert die Ausmalung der
beriihmten Hohle Nr. 249 in Dunhuang, datiert in die Mitte des 6. Jh. Die
Cella wird dominiert von der groflen Figur des stehenden, predigenden
Buddha, aber in der pyramidenformigen Decke finden sich aulergewShn-
liche Bilder, die verschiedene Interpretationen erlauben. Méglicherweise
dargestellt sind der vieriugige und -armige Riese Fangxiang, der Sonne
und Mond und den Palast des »Gelben Kaisers« im Kunlun-Gebirge
hochhilt, Wind- und Donnergott als Diener des »Gelben Kaiserss, die
taoistische Kéniginmutter Xiwangmu des Westens auf ihrem Phonix-
gezogenen Wagen, Dangwonggong, der »Prinz des Ostenss, sowie eine
Schildkréte, von einer Schlange umwunden, als Schutzgottheit des Nor-
dens. Unter den vielen Begleitfiguren, Apsaras und anderen himmlischen
Wesen vermutet man auch taoistische Unsterbliche, wihrend drei Dra-

31 Siche Klimburg-Salter, Anm. 10.

322 Fg handelt sich um die drei Hohlen 268, 272, 275, datierbar in den Anfang des 5. Jh. Ins-
gesamt werden 540 Hohlen gezihlt, viele davon reich bemalte Tempel, die innerhalb
eines Jahrtausends geschaffen und z.T. auch dem jeweiligen Zeitgeschmack angepasst
wurden. Thre originale (oder im Kern originale) plastische Ausstattung ist noch erhalten,
da der bilderfeindliche Islam in Dunhuang nie aktiv werden konnte wie in den Kléstern
im islamisierten Tarimbecken. Siehe vor allem M.A. Stein, The Thousand Buddhas (3
Bde.). London 1921; B. Gray/J. B. Vincent, Buddhist Cave Paintings at Tun-huang. Lon-
don 1959; Dunhuang Institute for Cultural Relics, The Art Treasures of Dunhuang. New
York 1981; Duan Wenjie, Dunhuang Art. New Delhi 1994; R. Whitfield/S. Otsuka,
Dunhuang. Caves of the Singing Sands (2 Bde.). London 1995. Aufierdem sind in den
letzten beiden Dezennien in Peking und Tokio zahlreiche grofle, ausgezeichnet ge-
druckte Bildbinde iiber Dunhuang erschienen (siche Whitfield/Otsuka).

% Siehe dazu M. Strickman, India in the Chinese Looking-Glass. In: D. E. Klimburg-Salter
(Anm. 15), 52-63.
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chen mit jeweils elf menschlichen Kopfen verschiedene mythische Kaiser
symbolisieren konnten. Rechts und links unterhalb des Riesen sieht man
kleine Bilder der Bodhisattvas Mafijuséri und Vimalakirti in ihren Pavillons
(ssh

Am Anfang gedachte man noch grofifigiirlich der Jatakas und der
Lebensgeschichte Buddhas und vertraute sich vor allem auch dem
Maitreya-Bodhisattva an, der charakteristischerweise meistens mit jener
Geste dargestellt wurde, die auf der Seidenstrafle dominierte — mit der
abbaya-mudra, der Geste der Ermutigung und Furchtlosigkeit. In der
Hohle 259 finden sich an den Winden der Cella die vier Ausritte des
historischen Bodhisattva, bei denen er mit dem Elend und der Verging-
lichkeit alles Irdischen konfrontiert wurde, und eine grofle Darstellung
des besonders geschitzten Sivi(Sibi)-Jatakas.? Besonders ausfihrlich sind
in der Hohle 428 das Mahasattva(Vyaghri)-Jataka®® und das Visvantara-
Jataka® illustriert, die ebenfalls beide hiufig auf der Seidenstrafle westlich
von Dunhuang zu finden sind. Das Sivi- und Mahasattva-Jataka sind
ebenfalls in prominenten Felszeichnungen bei Chilas am Indus zu sehen
und auch im Grofiraum »dazwischen« diirften sie sehr oft illustriert wor-
den sein, nach den zahlreichen Kurzversionen in den Hohlenkl6stern von
Kucha zu schliefen. Diese und weitere Jatakas und Avadanas, wie jene der
500 Riuber, die nach ihrer Blendung fiir begangene Verbrechen von
Buddha Sakyamuni begnadigt wurden und ihr Augenlicht zuriickerhiel-
ten (z.B. in den Hohlen 285 und 296), stellen wichtige Zeitzeugen der
damaligen Glaubens- und Sorgenwelt dar. Dahinter verbirgt sich grofle
Hoffnung auf Beistand, denn die Angst vor Verlusten oder gar Tod unter-
wegs zu Gewinn versprechenden Mirkten oder Heil verheiffenden Pilger-
zentren muss beachtlich gewesen sein.® Was eigene Vergehen betraf,
konnte man mit der Barmherzigkeit Sakyamunis rechnen, der ja sogar
Riubern ihre gerechte Strafe erlassen konnte. Voraussetzungen dafiir
waren rechter Glaube und rechte Verdienste.*’

# Siche dazu Whitfield/Otsuka (Anm. 32), 283, T. 23-25. Bei der Darstellung des Riesen
kann es sich auch um die indische Vorstellung vom Titan Asura handeln, der Sonne und
Mond und Indras Palast im Trayastriméas-Himmel hochhalt.

Es ist dies die Geschichte von der Bereitschaft Buddhas in einer fritheren Inkarnation,
das Leben einer von einem Falken bedrohten Taube zu retten, indem er sich Fleisch, im
Gewicht der Taube mit Hilfe einer Waage abgewogen, von seinem linken Bein abschnirt
und damit den Raubvogel fiir die Aufgabe der Beute schadlos hielr.

In einer fritheren Inkarnation als Prinz Mahasattva stiirzte sich der Buddha von einem
Felsen, um seinen Korper einer vom Hungertod bedrohten Tigerfamilie zum Fraf§ anzu-
bieten.

Buddhas Freigebigkeit bis zur letzten Konsequenz brachte ihn in einer fritheren Inkar-
nationen als Konig dazu, nach dem Verschenken von fast allem zuletzt auch Frau und
Kinder herzugeben, um alle Bitten zu erfiillen.

Die Angst vor Raubiiberfillen hatte sicher alles andere an Sorgen tiberschattet. Xuanzang
selbst berichtete mehrmals von Riubern, die in einem Fall eine Gruppe von Handlern,
die vor ihm unterwegs war, umgebracht hatten (S. Beal, The Life of Hiuen-Tsiang, by
Hwui Li, London 1911, 36f. und 40f.). In der Hohle 45 in Dunhuang ist ein solcher
Raubiiberfall dargestellt (Whitfield/Otsuka [Anm. 32] Tafel 110).

Als Verdienst gewertet wurden in erster Linie fromme Stiftungen und Hilfeleistungen.
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38 Max Klimburg

Die lingst vorhandenen Spekulationen universaler Ausrichtung erleb-
ten einen ungeheuren Auftrieb, als etwa ab dem 3./4. Jh. eine neue,
schnelle Erlosung verheiflende Schrift, namlich das Lotos-Satra (Sad-
dharmapundarika-Sitra), ihren Siegeszug antrat.*®* Da um jene Zeit der
Buddhismus in China einen ersten Hoéhenflug erlebte, erméglicht durch
die (zeitweise) machtvolle Forderung der Dynastie der Nordlichen Wei
(386-534)"!, konnte ein auslosender Bezug zum Lotos-Stitra vorliegen.
Damals wurden nicht nur die iltesten Tempel in Dunhuang, sondern (in
den Jahrzehnten um 500) vor allem die groflen monastischen Hohlen-
anlagen von Yungang bei der ersten Wei-Hauptstadt Pingcheng (heutiges
Datong) und Longmen bei der zweiten Wei-Hauptstadt Luoyang ge-
schaffen. Besonders die Anlagen von Yungang sind geradezu tberwilti-
gende Zeugnisse eines kultischen Bediirfnisses, das keine Kosten scheute,
um vermutlich einen besonderen Bezug zum mythischen Weltenberg
Sumeru herzustellen*: Im Berg versteckt wurden riesige Buddha-Figuren
geschaffen, deren Existenz nur durch eine grofle Offnung in Kopthohe
von auflen erkennbar ist.

Parallelen (oder Vorstufen?) zu jener »Vereinnahmung« des Buddhis-
mus, wohl auch fiir den Zweck der politisch-religiosen Legitimation der
Macht, kann man im zentralasiatischen pasicavarsika-Fest sehen (s.0.).
Mit dieser enormen Zunahme der politischen Bedeutung des Buddhismus
verband sich prompt auch ein starker Hang zum Megalomanen, wie er
in den zwei Klosteranlagen neben den beiden Nord-Wei-Hauptstidten
und — vermutlich etwas spater — in Bamiyan in Erscheinung tritt.

Unter der China-vereinenden Sui-Dynastie wurde das Lotos-Stitra zur
wohl wichtigsten Schrift des Buddhismus gemacht, wie vor allem in der

Im »Siitra im Bereich der Verdienste« (Gongde futiang jing) sind sieben Verdienstmog-
lichkeiten beschrieben: Errichtungen von Stapas und Kléstern, Schaffung von Obstgar-
ten, Verteilung von Medikamenten und Hilfe fiir Kranke, Bau von Booten, Bau von
Briicken, Bau von Brunnen entlang der Wege und Bau von Latrinen. Bilder dazu finden
sich z. B. in der Hohle 296 (Whltﬁeld/Otsuka [Anm. 32] 291).

Ubersetzungen aus dem Sanskrit in europdische Sprachen von M. E. Burnouf (Paris
1852) ins Franzésische und H. Kern (Oxford 1884) ins Englische; aus der chinesischen
Version von Kumarajiva von W. W. Soothill (Oxford 1930), S. Murano (Tokio 1974) und
L. Hurvitz (New York 1976) ins Englische und von M. v. Borsig (Gerlingen 1992) ins
Deutsche. Siehe auch: J. L. Davidson, The Lotus-Siitra in Chinese Art. Yale 1956.
Besonders wichtig fiir den Buddhismus wurden vor allem die Kaiser Xiao Wen Di
(471-499) und Xuan Wu Di (499-415) bzw. ihre Miitter. Unter Xuan Wu Di kam der
beriihmte buddhistische Gelehrte Bodhidharma aus Siidindien zu den Nordlichen Wei.
Mit derartigen Beziigen zu den Bergen haben sich sowohl Indien (imaginirer Weltenberg
Sumeru etc.) wie China immer intensiv befasst. Unter den heiligen Bergen in China
dominieren der Kunlun als Sitz taoistischer Gottheiten und der finfgipfelige Wutai in
Shansi als Sitz des Bodhisattva Mafijusri. Erst in China kam es aber zu einer Héhlen-
architekrur, die — wie vor allem in Yungang — fast nichts mehr von einem buddhistischen
Tempel an sich hat, sondern nur mehr dazu dient, das gigantische Abbild Buddhas vom
Berg sumschlassansizidbatien s hihalich wriede: dics-viel spiter und viel kleiner in tibe-
tischen Tempeln realisiert. Freilich hatte damals in China die Figur des Buddha bereits
jene gigantische mystisch-spekulative Uberhéhung erfahren, die fiir den Mahayana-
Buddhismus charakteristisch ist.
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»Tientai Schule«, benannt nach einem Kloster am gleichnamigen Berg in
Ostchina, wo der beriihmte Ménch Zhiyi wirkte. Mit dieser Schrift ver-
abschiedete man sich vom Denken an ein mithsam verdientes Nirvana in
der fernen Zukunft und spekulierte mit weit weniger belastenden und
schnelleren Wegen zur Erlésung, wobei es sich dann bald primér um eine
Art »Vorerlosung« in Paradiesen handelte. Der historische Buddha wurde
zu einer hochgott- und erlésergottihnlichen Erscheinung erhoben und in
milliardenfachen Emanationen »universalisiert«. Mit dieser vielverspre-
chenden Botschaft musste das Sutra so populir werden, dass sich viel
mehr Gliubige die Schrift verschaffen wollten als Schreiber in der Lage
waren Kopien herzustellen. Es kam wohl primir deshalb die Idee auf,
heilige Schriften zu drucken.®

In Dunhuang ist das zentrale Gedankengut des Lotos-S#tra bereits in
der sehr frithen Hohle 257 bildnerisch dokumentiert. Die zwei Buddha-
Figuren in der Kultnische symbolisieren die Erscheinung des Buddha
Prabhiitaratna, eines in fritheren Zeitaltern wirkenden Buddhas, der aus
einem magisch herbeigezauberten, juwelengeschmiickten Sttipa herausge-
treten ist und den Buddha Sakyamuni als Erléser unseres Zeitalters preist.
Diese Erscheinung bildet eine zentrale Botschaft des Lotos-Stitras, das
zum Teil in verstindlichen Gleichnissen spricht, in der Hauptsache aber
die groflartige Einmaligkeit und iiberirdische Kraft vor allem des Buddha
Sakyamuni, doch auch des allbarmherzigen Bodhisattva Avalokitesvara
und anderer Bodhisattvas moglichst eindrucksvoll darzustellen sucht. Zu
diesem Zweck wird das ganze riesige glanz-, blumen- und juwelenerfiillte
Universum mit seinen zahllosen Palisten und Myriaden von Buddhas und
Bodhisattvas, Konigen, Monchen, Laienanhdngern, Devas, Nagas etc., ge-
wissermafien als » Weltenbiihne« vorgestellt, auf dem vor allem Sakyamuni
und Avalokites$vara auftreten.

In Hohlen der Sui- und frithen Tang-Zeit treten dann neben den »ka-
nonischen« Szenen aus der Buddhalegende immer starker auch erbauliche
oder warnende Gleichnisse in Erscheinung, wie sie im Lotos-Sutra, im
Mahaparinirvana-Sitra, im Vimalakirti-Sitra und vielen anderen Schrif-
ten beschrieben werden.* Am wohl bekanntesten ist die im Lotos-Sitra
wiedergegebene Geschichte vom brennenden Haus (der Begierden), in
dem sich ahnungslose Kinder aufhalten, die zu ihrer Rettung, d.h. Erlé-
sung, durch Tricks herausgelockt werden miissen. Ahnlich wird in einer
anderen Parabel eine herrliche Zauberstadt vorgegaukelt, ein »erstes

# Die dltesten bekannten Drucke (Blockdrucke), soweit datiert, stammen aus dem 9. Jh. In
der Folge wurden dann die vielen (gerollten) Handschriften zur Seite geschafft und sorg-
filtig in Archiven aufbewahrt. Ein derartiges, besonders reiches Archiv wurde 1907 von
(Sir) M. A. Stein in Dunhuang ausfindig gemacht und ausgiebig gepliindert (mit Zustim-
mung des dafiir belohnten taoistischen Wichters). Wenige Monate spiter stiirzte sich P.
Pelliot auf den immer noch sehr reichhaltigen Rest. Siehe Hopkirk (Anm. 20), 160-169,
182-185.

Das ebenfalls sehr wichtige Prajiaparamita-Sitra, das »Sutra von der vollkommenen
Einsicht«, spiegelt sich in den Wandgemilden kaum, da es wenig Themen fiir bildneri-
sche Darstellungen beinhaltet.
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Nirvana«, um den bereits Erschopften zum Weitergehen anzuregen auf
dem schwierigen und tiblen Weg, »der in weiter Ferne endet, in einem
Gebiet, in dem keine Menschen wohnen und das Furcht einfloflt«. Es ist
der »schlimme Pfad von Leben und Tod und Verblendung«, den man
tberwinden muss, um zum »Platz von kostbaren Juwelen« (Borsig,
op. ct., 1821.) zu kommen: zur Erleuchtung und damit zum zweiten,
endgiiltigen Nirvana. Hier findet man bereits jene Vorstellung von einem
Zwischenparadies, die dann in der Amitabha-Satra grofl vorgestellt wird.

Auch das Vimalakirti-Sitra mit dem erbaulichen Gesprach zwischen
dem Bodhisattva Mafijusri und dem reichen Kaufmann Vimalakirti wurde
besonders geschitzt.* Glaubensstirkende Parabeln und Gespriche nah-
men immer mehr jenen Platz ein, der frither von den kanonischen Lehren
des Buddhismus und von den Jatakas und Avadinas beherrscht wurde.
Der nunmehr in Dunhuang praktizierte Buddhismus hatte sich gewisser-
maflen vom Westen ab- und dem Osten zugewandt, wo sich die Hofe
der Sui- und Tang-Herrscher befanden und sich die hohe Schule des
Mahayana-Buddhismus etabliert hatte. Das grofle Thema wurde dort
immer mehr das Mitleid der verschiedenen Bodhisattvas, die sich uner-
miidlich mit unvorstellbar grofiler Hingabe und Kraft der moglichst
schnellen Befreiung der irdischen Kreatur vom Leid widmen - unter
vorldufigem Verzicht auf ihre Erlosung, auf ihr Eingehen ins Nirvana.
Allmihliches Erfassen der vier Wahrheiten, des achtfachen Pfads und der
Kausalkette im Rahmen eines asketischen Lebens als sravaka, Buddha-
schiiler, war immer weniger interessant geworden.

Zum Triumph des Lotos-Sitra gesellte sich der riesige Erfolg des
Sukhbavativyiuha oder Sitra des reinen Landes, allgemein als Amitabha-
Satra bekannt, das in zwei Versionen aufscheint, vor allem in der »kiirze-
ren Version« in der Ubersetzung von Kumarajiva. Vielleicht geschah dies
in Reaktion auf die Kriegswirren, die durch das Vordringen der Tibeter
und ihre Vertreibung ausgelost worden waren*, oder auch als Folge
einer weiteren Sinisierung bzw. Taoisierung des Buddhismus. Jedenfalls
manifestierte sich ein neuer michtiger, von groflem Mitleid getragener
Befreiungs- und Erlosungsdrang mit klaren weltlichen Aspekten, wobei
es auch immer mehr um die Frage des Weiterlebens nach dem Tod ging.
Fromme Gaben und haufige Nennung des Namens des Buddha Amitabha

* Das Vimalakirti-Siitra schildert ein Gesprich zwischen dem Bodhisattva Maifijusri und
dem reichen, aber kranken Kaufmann Vimalakirti, dem Buddha Sakyamuni einen seiner
Jinger helfend zuschicken wollte. Als keiner gehen wollte, weil sich jeder vor dem
groflen Wissen des Kranken scheute, sprang Maiijusri ein. Die Geschehnisse vor und
wihrend der Unterredung und das Gesprich selbst, das um buddhistische Grundfragen
ging, verdeutlichten den Glaubigen die machtvolle und sogar wunderwirksame Erhaben-
heit eines Laien, der mit seinem Wissen die hinayanistische Ménchsgemeinde beschimte
und zeigte, dass auch ein wohllebender Laie, unbelastet von unangenehmen Entsagun-
gen, den Weg zu Wissen und Erlésung finden kénne.

Nach der grofien chinesischen Expansion unter dem Kaiser Taitsong kamen bereits im
7. Jh. schwere Riickschlige im Kampf gegen die Tibeter, die immer wieder in das Tarim-
Becken eindrangen. 763 plinderten sie Chang’an und 787 eroberten sie Dunhuang,
nachdem sie die Stadt 10 Jahre lang belagert hatten. 848 wurden sie wieder vertrieben.
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geniigten, um in Amitabhas »reines Land im Westen« namens Sukhavati,
gewissermaflen ein »Zwischenparadies«, aufgenommen zu werden. Mit
seinen herrlichen Aspekten des friedlichen sang- und tanzerfiillten Lebens
in hoéfischen Gartenlandschaften musste Derartiges zweifellos attrakti-
ver sein als die eher abstrakte Vorstellung des volligen Erléschens im
Nirvana.

Es war dies ein grofler Schritt in eine Glaubenswelt, in der Fragen von
Geldspenden und Verdiensten dominierten. Hauptsachliche Zielrichtung
wurde nun mehr und mehr die vor allem durch Spenden erhoffte bzw. er-
wartete Aufnahme des Toten in das Sukbhavati-Paradies, das — in Verbin-
dung mit anderen, etwas weniger geschitzten Paradiesen (vor allem des
Bhaisajyaguru und Maitreya) — in den spiateren Hohlen in Dunhuang in
grofler Regelmifligkeit die Seitenwinde der Tempel schmiickt. Der ty-
pisch chinesische Toten- und Ahnenkult mit seiner Sorge um das Weiter-
leben der Ahnen nach dem Tod wurde nun ein integraler Teil des Budd-
hismus im Osten der Seidenstrafle. Ksitigarbha (chin.: Dizang), der Fihrer
der Totengeister durch ein Labyrinth von Purgatorien zu den Paradiesen,
trat nun vor allem auf Bannern des Totenkults in Erscheinung. Mit der
Maéglichkeit, durch fromme Gaben das Schicksal der Seele des Ahnen zu
verbessern, sie sogar paradiesfahig zu machen, gewann das Ablasswesen
grofle Bedeutung.

Daneben war lingst der allbarmherzige Bodhisattva Avalokitesvara
(chin.: Guanyin) zum allmichtigen Nothelfer aufgestiegen. Man brauchte
nur aus dem Kapitel 25 des Lotos-Sutra zu rezitieren, um von ihm aus
jeder Art von physischer oder psychischer Not befreit zu werden. Seine
vielfaltigen Erscheinungsformen konnten sogar tausendarmig und elf-
kopfig sein, um die mannigfaltige Wirksamkeit und Kraft seiner unend-
lichen Verdienste als Retter der irdischen Kreaturen auszudriicken.

In den Vorstellungen der Gliubigen war das Universum unvorstellbar
grofl und lichterfiillt geworden, belebt von Myriaden unendlich barmher-
ziger Buddhas und Bodhisattvas, die unentwegt das »gute Gesetz« des
Lotos-Stitra predigten, die den Gliubigen die Erlosung in Bildern von
ungeheuren Schitzen von Gold und Juwelen und traumhaft schonen
Paradiesen vorgaukelten. Im Osten der Seidenstrafle war somit aus dem
hinayanistischen »Kleinen Weg« des Theravada-Buddhismus, der allge-
mein die weitgehende Entsagung zur Erlésung vom karma der Wieder-
geburten predigte, ein mahayanistischer Buddhismus entstanden, der sich
als der entsagungsarme juwelengeschmiickte »Grofle Weg« fiir ]edermann
verstand. Es war gewissermaflen ein schneller und direkter Weg zur Er-
l6sung. Dieser Buddhismus war aber vor allem in der Lage, den chine-
sischen Gldubigen ihre charakteristischen groflen Sorgen um das eigene
Wohl- und Nachleben weitgehend zu nehmen. Man konnte somit eini-
germaflen beruhigt das irdische Leben genieffen und einem schonen Wei-
terleben nach dem Tod, notfalls erst nach einem Purgatorium, entgegen-
sehen, ohne noch primar an das zentrale buddhistische Thema zu denken
— an die schlussendliche Erlosung vom karma und das Verloschen im
Nirvana.
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Judisch empfinden

Zum Fundament einer jiidischen Spiritualitit!

Sdanchez de Murillo: Zum zweiten Mal sind Sie beim Edith Stein Jahrbuch,
liebe Ruth Lapide. Zuerst mochten wir uns bedanken fiir die damalige
Mitarbeit zusammen mit Threm verstorbenen Ehemann? Wollen wir
heute nicht mit einer Ehrung an Pinchas Lapide beginnen?

Ruth Lapide: Ganz herzlich begriifie ich Sie auch: Schalom Alecha, lie-
ber Bruder. Ja, gerne will ich die Erinnerung an Pinchas Lapide unserem
Gesprich voranstellen. Leider ist er viel zu frith von uns gegangen. In
Gottes Namen setze ich die gemeinsame Arbeit alleine fort. Wir beide
haben uns als LPG-Lapide verstanden, da wir Gott sei Dank den Humor
nie verloren haben. LPG heifft natiirlich nicht landwirtschaftliche Pro-
duktionsgenossenschaft im Sinne der ehemaligen DDR, sondern Lapi-
dische Produktionsgemeinschaft. Das Logo dieser LPG heifdt nach wie
vor FFV: F=Einsatz fiir Feindbilder, F=Ausmerzung fiir Fehliberset-
zungen (mit bésen Folgen fiir die Juden) in deutschen Bibeln und V=Til-
gung von Vorurteilen und Vorverurteilungen. Das ist und bleibt der Sinn
meiner Arbeit und es ist in der Tat ein weites Feld.

Sanchez: Wo stand Pinchas Lapide geistig?

Lapide: Pinchas stand, wie bekannt, in der Mitte des Judentums.

Sanchez: Was heifit in der Mitte des Judentums?

Lapide: Das ist die Hauptstromung, will sagen das so genannte nor-
mative traditionelle Judentum. Natiirlich gibt es heutzutage allerlei Stro-
mungen, wie es sie immer gegeben hat. Vor Jesus, zu seiner Zeit und im
Mittelalter auch. Hauptstromung bedeutet hier, weder bei den Radikalen
rechts noch bei den Supermodernen links eine Heimat haben. Das hat
allerdings gewisse Nachteile — vor allem reizt es die beiden genannten
Seiten gelegentlich, ihren Unmut auszusprechen.

Sanchez: Wie wiirden Sie sich wissenschaftlich bezeichnen?

Lapide: Ich bin vom Studium her Judaistin, kenne die Massora, die
Tradition Talmud, Kabbala, wie es sich gehort, auf Hebriisch und auf
Aramiisch. Will man sich wissenschaftlich griindlich in die Religionswis-
senschaft vertiefen, muss man auch Griechisch, Lateinisch und maglichst
noch einige orientalische Sprachen beherrschen. Pinchas hat 16 Sprachen
gekonnt, 1ch habe es auf acht gebracht.

Sanchez: Was ist das Lebenswerk von Pinchas Lapide?

Lapide: Kurz gefasst, lieber Bruder, ist es FFV, wie oben geschildert.
Um das Lebenswerk Lapide zu schildern, wiirde sich eine weitere Begeg-
nung fiir uns beide empfehlen. Jedenfalls haben Pinchas und ich diesen

! Das Gesprich mit Ruth Lapide fand statt am 23. Dezember 1998 im Karmelitenkloster

zu Miinchen. Hermine Voggenreiter war Protokollantin.
2 Vgl. Edith Stein Jahrbuch Band 3, 1997.
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unseren Prinzipien 60 gemeinsame Biicher und viele Monographien
gewidmet.

Sinchez: Unser heutiges Gesprichsthema soll aus der Betrachtung der
verschiedenen Stromungen im Judentum die Grundziige der urspriingli-
chen jiidischen Lebensauffassung und von daher so etwas wie Grundlagen
fiir eine jiidische Spiritualitit herstellen. Zunichst einmal: Ist das Juden-
tum monolithisch zu sehen?

Lapide: Nein, ist es nicht. Vom Morgengrauen seiner Geschichte finden
wir in guten wie in schlechten Tagen verschiedene Tendenzen im alten
Israel. Jedoch bleibt konstitutiv der Ein-Gott-Glaube, die Offenbarung
am Sinai und die Heilsgewissheit. Die Stromungen differierten gewisser-
maflen in den Anwendungswegen fiir den Alltag.

Sdnchez: Wollen wir bei dieser Zeit, vor 2000 Jahren, beginnen?

Lapide: Gerne. Es handelt sich also um die Zeitenwende, die Zeit von
Jesus von Nazareth. Die Rémer waren 300 Jahre lang Okkupanten im
»Lande der Juden«, wie es auch der Evangelist Lukas nennt. Dieser Hin-
tergrund wird in der christlichen Tradition hiufig verdringt oder vernied-
licht. Die christliche Botschaft wurde lang nach Jesu Tod in den Straflen
Roms und im Mittelmeerraum verkiindet. Da konnten die Endredaktoren
der Evangelien wohl kaum berichten, wie grausam die Romer im Lande
der Juden regiert hatten. Warum? Weil man eben diesen Rémern Jesus als
Heiland der Welt verkiindete. Somit stellt sich die Frage: Wieso haben un-
sere romischen Briider ihn denn gekreuzigt? Um dieser peinlichen Frage
auszuweichen, fand eine Schuldverschiebung statt, von Evangelium zu
Evangelium, von Markus bis Johannes, wie man es bis zum heutigen Tag
nachlesen kann. Pilatus wird immer giitiger und barmherziger, wahrend
»die Juden« als Schuldige am Kreuzestod geschildert werden. Gekreuzigt
wurde natiirlich nach rémischem Gesetz, der Lex Julia Majestatis, das uns
bis heute erhalten geblieben ist. Kreuzigen durften nur Roémer; das Urteil
fillen oder gegebenenfalls Begnadigungen aussprechen stand einzig dem
Prokurator zu. Wer war des Kreuzes? Zwei Kategorien von Delinquen-
ten: entlaufene Sklaven, die die wirtschaftliche Macht Roms gefihrdeten,
und Rebellen gegen das Reich. Alle anderen Verbrecher wurden enthaup-
tet. Die Grausamkeit und Willkiir des Prokurators Pontius Pilatus, als er
im Heiligen Land herrschte, konnen wir ohne Schwierigkeiten noch an
diversen Stellen des Neuen Testamentes zur Kenntnis nehmen. Auch ist
seine grenzenlose Harte selbst in romischen Quellen festgehalten. Der Er-
folg der christlichen Verkiindigung im Romerreich benétigte eben einen
Keil zwischen Jesus und seinem Volk. Die Romer werden als unschuldig
an seinem Tod tradiert und die ganze Last den Juden zugeschoben. Aut
diesem Hintergrund schleichen sich vielerlei Verzerrungen und juden-
feindliche Aussagen in den christlichen Text des Evangeliums hinein.

Sdanchez: Jesus wurde von einer judischen Mutter geboren. Was ist,
judisch gesehen, vom Vater zu halten?

Lapide: Bis auf den heutigen Tag gilt in der jidischen Orthodoxie: Das
ist nach dem jiidischen Gesetz kein Problem. Auch heute noch richtet sich
die Religionszugehorigkeit des Kindes nach der Mutter.
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Sdanchez: Jesus war also durch seine Mutter Jude. :

Lapide: So ist es. Er war das Kind einer judischen Mutter und somit
Jude. Am 8. Tag seines Lebens wurde er, wie alle jiidischen Knaben, be-
schnitten. In katholischen Kalendern finden wir noch immer den 1. Januar
als Feiertag bezeichnet, als »Tag der Beschneidung des Herrn«. Die heute
tiblichen Begriiffungen des neuen Jahres mit viel Lirm und Feuerwerk
basieren auf viel spiteren heidnischen Traditionen, die die Vertreibung
von Didmonen zum Ziel hatten. Urspriinglich war der 1. Januar das Fest
seiner — Jesu — Judewerdung. Lichtmess, 40 Tage nach seiner Geburt, am
2. Februar also, liegt ebenso ein jidisches Fest zugrunde: der Tag der Aus-
l6sung eines erstgeborenen Sohnes im Tempel. Maria hat dieses schone
Fest in Jerusalem begangen und zwei Taubchen (das Armenopfer) im
Tempel dargebracht. Dann treffen wir den jidischen Knaben wiederum
zu seiner Bar Mitzwa als 13jdhrigen im Jerusalemer Tempel. All diese
Feste missen nicht notwendigerweise in Jerusalem begangen werden,
beweisen jedoch die innige Beziehung zur Zentralitit der Tempeltradition.
Die Bar Mitzwa bedeutet die liturgische Gleichberechtigung des Heran-
wachsenden mit den Minnern der Gemeinde. Diese Feier gibt es heute
noch in der jidischen Orthodoxie. Der Knabe kann gleichberechtigt an
den Auslegungsdebatten teilnehmen wie wir es in den Evangelien lesen
kénnen. Jesus lernte, lehrte, predigte aus der Tora in allen Synagogen in
Galilda und weit dartiber hinaus, bis er, mit einem hebriischen Psalm auf
den Lippen, von den Romern gekreuzigt wurde. Viele Juden glaubten zu
seinen Lebzeiten an ihn als den Maschiach, was keineswegs die Griindung
einer neuen Religion oder Ausgrenzung bedeutet hat. Der Maschiach —
Messias — entspricht von Wort und Inhalt her voll der hebriisch biblischen
Tradition — wenn auch inzwischen in vielerlei Sprachen und Traditionen
mit vielerlei Mutationen eingegangen.

Sanchez: Konnten Sie die Stromungen in der damaligen Zeit aufzihlen?

Lapide: Ja, gerne. Wir haben zunichst die Sadduzier, das ist in etwa die
»Curia von Jerusalem«, mutatis mutandis. Thr Auftrag war das Mana-
gement des Kultes. Der Tempel war nicht auf ein Gebiude oder ein Gebet
beschrinkt, sondern ein ganzer Bezirk auf dem Berg Moriah, ein Ver-
waltungskomplex und Pilgerzentrum, woftr die Sadduzier verantwort-
lich waren. Wie aus dem Neuen Testament ersichtlich, stromten jiidische
Pilger zu den groflen Wallfahrtsfesten aus der ganzen Diaspora und aus
Israel nach Jerusalem. Die Diaspora hat seit dem 6. vorchristlichen Jahr-
hundert in grofler Vielfalt existiert. Bereits der Prophet Jeremia prigte
seinerzeit den Begriff Apostel, hebr.: Schelichim. Mit thnen sandte er Bot-
schaften des Heils und der Zuversicht in die wachsende Diaspora. Wenn
die Propheten immer wieder betonen: »Erzihlt auf den fernsten Inseln
vom Gott Israels!«, bedeutet dies, dass man in diese fernen Gegenden
»Apostel« schicken musste. Wir erfahren in der Apostelgeschichte von
solchen jidischen Zentren. Wer waren denn etwa die Minner aus Medien
und Persien, aus Mesopotamien und Kapadokien usw., die zum Pfingst-
fest in Jerusalem weilten? Jiidische Pilger natiirlich, die zum Schawuot-
Fest eine Jerusalem-Wallfahrt unternahmen.
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Sdanchez: Gut, das waren die Sadduzier. Wir sollten die Stromungen
zuerst nur benennen, danach konnen wir im Einzelnen dariiber reden.

Lapide: Zu betonen ist, dass die Sadduzder nur 40 Familien waren.

Sdanchez: Wie hief} die zweite Stromung?

Lapide: Die Pharisier.

Sdanchez: Wer waren die Pharisier?

Lapide: Pharisier waren — im Gegensatz zu der schlechten Presse, die
sie im Christentum im Laufe der Jahrhunderte hatten — sehr volksnah und
Jesu freundlich gesinnt; er war ja einer von ihnen. Pharisier waren die
Volkspartei, die um die Auslegungsprobleme der Thora, um des Lebens
willen, jederzeit bemiiht waren, was den Grundstock zum spiteren Tal-
mud legte. Sie waren aufgespalten in sieben Richtungen. Ubrigens war
Paulus, der Rabbi Schaul von Tarsus, ebenfalls ein Pharisier welcher
Schule auch immer, wie er selbst mit Stolz bekundet. Ja, er verstand sich
als Vorzugsschiiler von Rabbi Gamaliel, dem Pharisierfiirsten. — Dann
gab es noch kleinere Parteien.

Sdnchez: Nimlich?

Lapide: Die Ebioniten etwa. Sodann gab es kleine Gruppen von
Kanaim, die sich als Fretheitskimpfer gegen die Okkupationsmacht ver-
standen. Sie waren leider spiter als Zeloten in romfreundlichen, christ-
lichen Kreisen verrufen. Ferner gab es zu jener Zeit z. B. noch die Manner
von Qumran, eine kleine, etwa 300 Mitglieder ziahlende Gemeinschaft, die
seit dem Jahr 180 vor Jesus bereits in dieser Wiistensiedlung zentriert war.
Thre Motive waren verschieden und im Laufe der langen Jahre auch alter-
nierend. Sie waren in Widerspruch zu allen Jerusalemer Parteien und hiel-
ten sich fir die wahren Hiiter der Thora. Threr Auslegung widmeten sie
ihre gewaltigen Schriftrollen, die wir zum Gliick im vorigen Jahrhundert
wiederfinden durften. Thnen war der sadduziische Tempelkult in Jeru-
salem nicht streng genug, daher sonderten sie sich in akuter Erwartung
des Messias in ithrer Wiistensiedlung ab. Auch sie kamen im Jahre 70
durch Rémerhand um.

Sdnchez: Hat sich viel geindert im Laufe der Geschichte bis heute?

Lapide: Ja, allerhand. Durch den Freiheitskrieg des Jahres 70 wurden
Jerusalem und der Tempel zerstort. Der Tieropferkult ist seit damals ein-
gestellt; alle Parteien, aufler den Pharisdern, gingen durch Romerhand
unter, inklusive der letzten Rebellen von Massada. Jedoch blieb Jerusalem
im Zentrum der judischen Heilsgeschichte und war nie »judenrein«, wenn
auch oft im Laufe der vielen folgenden Okkupationen stark dezimiert.
Die messianische Naherwartung wurde immer akuter von damals an wie
auch die Sehnsucht nach Befreiung vom fremden Joch.

Sgncbez: Die Naherwartung war zur Zeit der romischen Herrschaft
grofi.

Lapide: Die Erlésung vom rémischen Joch wurde dringend in Jeru-
salem, in Judda, in Samaria, in Galilda erhofft, ja auch viele Aufstinde
wurden dadurch motiviert. Selbst im Neuen Testament erfahren wir von
drei Messias-Gestalten (auf8er Jesus), die viele Menschen um sich scharten
und zum Aufstand gegen die Okkupationsmacht bliesen, aber leider
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gescheitert sind: Judas Galildus, Theudas und der so genannte »Agypter«.
Sie glaubten, dass das Kénigtum Gottes , das eine Umschreibung fiir das
messianische Reich darstellt, nur von aufrecht gehenden freien Menschen
einzufithren war, nicht jedoch von mit fremden Stiefeln getretenen
Knechten. Im Jahr 132 war z. B. der Freiheitskrieg des Messias Bar
Kochba, der ebenfalls von den Rémern unterdriickt wurde und viele
jiidische Opfer forderte. Von damals bis heute gab es insgesamt in der
jiidischen Tradition 19 verschiedene Minner, die sich als Messias Israels
verstanden und leider von verschiedenen Herrschern als Aufwiegler den
Tod fanden. Jerusalem-zentriert blicben all diese Bewegungen tiber die
Jahrhunderte hinweg.

Sanchez: Gehen wir wieder auf die damalige Zeit zuriick. Wer waren die
Samariter?

Lapide: Samaria ist die Stadt Schomron, wie wir sie aus der Bibel ken-
nen, die der israclitische Konig Omri, Vater des beriichtigten Konigs
Ahab, gebaut hat. Das geschah im neunten vorchristlichen Jahrhundert,
nachdem unter David und Salomo das vereinigte Israel wieder gespalten
wurde. Die zehn Stimme des Nordreichs hatten Samaria als Zentrum und
die restlichen Stimme mit der Priesterhierarchie blieben Jerusalem-zent-
riert als Kénigtum Jehuda. Leider hatten David und Salomo, diese grofien
Minner, ihr Haus nicht entsprechend bestellt. Dies war wohl die Wur-
zel der groflen Tragddie der Spaltung in das Nord- und Stdreich. Die
zehn Stimme sind im 7. vorchristlichen Jahrhundert von der Weltmacht
Assyrien angegriffen und unterjocht worden. Wie damals iiblich wurden
viele Uberlebende eines besiegten Volkes in die weiten Fernen des grofien
Assyrerreiches verbannt, um ihr Heimatgefithl zu ersticken. Ein ganz
anderes Volk aus einer anderen Ecke des Riesen-Assyrerreiches, genannt
Kuttim, wurde aus ihnlichen Griinden auf das Gebiet von Samaria ver-
bannt. Diese Kuttim gingen dann in die Geschichte ein als Samaritaner. Sie
bauten sich {iber Samaria ein neues kultisches Zentrum und anerkannten
Jerusalem im Sinne des Kultes keineswegs: Sie akzeptierten aus dem
Kanon der Juden lediglich sechs Biicher, selektiv gewissermafien, sodass
sie keineswegs als Stromung des Judentums gelten konnten und sich auch
nie als solche verstanden haben. Man konnte mit Fug und Recht sie als
Gegner des Judentums einschitzen zu der Zeit, als Esra und Nechemia die
Riickkehrer aus Babylon wieder aufzubauen versuchten. Gerade wegen
dieser Diskrepanzen werden die Samaritaner von den spiteren Endredak-
toren der Evangelien haufig als wahre, ja bessere Juden dargestellt — aus
dem uns nun schon bekannten Motiv, nimlich Treiben eines Keils zwi-
schen Jesus und die Juden.

Sanchez: Die Samariter stellten also keine Strémung dar?

Lapide: Nein. Wir finden im Neuen Testament gelegentlich deutliche
Aussagen ihrer Feindseligkeit gegen Jesus und seine jiidische Bewegung.

Sdanchez: Konnten Sie etwas zur judischen Hierarchie in der damaligen
Zeit sagen?

Lapide: Natiirlich war das ganze Volk und sein Leben geprigt von der
grausamen Okkupationsmacht und ihrer Aussaugung des Volkes. Im
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Prinzip gab es das Synhedrion, das aber keinerlei Befugnisse in Urteilen
iiber Leben und Tod besafl. Die Romer hatten die Rechte des Gerichts
wesentlich eingegrenzt. Todesurteile konnte nur der Prokurator ausspre-
chen, gegebenenfalls begnadigen und jedenfalls vollstrecken lassen. Die
Sadduzier waren die Verwalter des Opferkultes, der Tempelbewirtschaf-
tung und des Inkassos der verschiedenen »Zehnten«. Wie schon gesagt
hatten die Pharisier als Volkspartei, das Lehramt, das Hiiten der Tradition
und gegebenenfalls der notwendigen Interpretation inne.

Sanchez: Was ist das Synhedrion?

Lapide: Synhedrion ist eine Versammlung von 120 gewihlten Richtern.

Sdnchez: Wer stand dem Synhedrion vor?

Lapide: Fin gewihlter Prisident. Es darf nicht vergessen werden, dass
die Romer bei jeder vermeintlichen Provokation gewaltig dreinschlugen.
Pilatus z. B. lief} des 6fteren die romischen Tier-Standarten in den heiligen
Hallen des Tempels als Provokation aufstellen. Es sind auch Fille be-
kannt, dass er vor den Feiertagen den Priestern ihre traditionellen heiligen
Gewinder beschlagnahmen lieff, um das Volk zu demiitigen. Zu jedem
jiidischen Feiertag pflegte er aus Cisarea, seiner militirischen Zentrale,
Legionen nach Jerusalem zu verlegen, um die dort iiblichen messianischen
Wallungen zu unterdriicken. Besonders akut waren solche Demonstra-
tionen jeweils zum traditionellen Fest der Befreiung, dem Pessachfest.
Zwischen Pharisiern und Sadduziern gab es interne Spannungen, da die
Sadduzier keineswegs an ein Leben nach dem Tod zu glauben imstande
waren. Bei den Pharisiern jedoch ist es zentrales Gut ihrer Verkiindigung,
wenngleich hier die Rede von Auferweckung ist, also Gottes Tat, und
nicht Auferstehung.

Romor: Wir haben die Nazorier noch nicht erwihnt. Bildeten sie nicht
auch eine Stromung?

Lapide: Ich bin nicht der Meinung. Wir haben zwei Deutungsmog-
lichkeiten dieses Begriffes: 1. Wichter des Gesetzes oder 2. Minner aus
Nazareth.

Sdnchez: Jesus wird Nazorier genannt.

Lapide: In der groflen Vielfalt der Pharisder sehe ich hier keinerlei be-
stimmte Ausgrenzung.

Sinchez: Welche Strémungen sind bis heute geschichtlich wirksam
gewesen?

Lapide: Eindeutig die Pharisier. Wohl aber gab es im Laufe des Mittel-
alters und der Leiden unter der christlichen Verfolgung 6fters, wenn auch
voriibergehend, immer wieder entstehende Strémungen, die nach kurzer
oder lingerer Existenz ihre Bedeutung verloren haben.

Sanchez: Nur die Pharisier?

Lapide: Mit dem Untergang des Tempels sind seine Verwalter, die
Sadduzier, auch untergegangen. Auch den verschiedenen Zeloten und den
Kimpfern von Massada ging es nicht besser. Die Rémer machten in ihrer
Vendetta keinen Unterschied zwischen den verschiedenen Zugangen zu
der jiidischen Tradition. Nach dem Krieg von 135 verfuhr Kaiser Hadrian
ebenfalls so. Nach beiden Katastrophen, vom Jahr 70 und 135, waren
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Pharisier Uberlebende, die dank der Weisheit ihrer Lehrer auch die Kraft
fanden, um fiir das Uberleben des Volkes und seiner Traditionen einstehen
zu konnen.

Sdanchez: Und Qumran?

Lapide: Qumran wurde im Jahre 67 von den Romern zerstort und seine
Einwohner umgebracht. Gott sei Dank besitzen wir nun einen Grofiteil
ihrer Schriften und kénnen vieles aus dem Judentum der damaligen Zeit
daraus lernen.

Romor: Waren das die Essener?

Lapide: Wie schon gesagt rekrutierte sich die Gemeinschaft von Qum-
ran aus verschiedenen Jerusalemer traditionellen Hintergriinden. Essener
ist eine griechische Bezeichnung, die im hebriischen Original keineswegs
vorkommt. Sie nannten sich beispielsweise Beit Jehuda, will heiffen Haus
Jehuda.

Romor: Im Christentum haben wir auch die Stromung Essener.

Lapide: Ja, aber das ist nicht die originale Selbstbezeichnung der Ein-
wohner von Qumran, die ihrer jiidischen Tradition iibergetreu sein woll-
ten. Qumran jedenfalls ist lediglich der Name des Ortes.

Sdnchez: Konnten wir vielleicht noch von Strémungen im heutigen
Judentum sprechen?

Lapide: Ja, aber nicht ohne kurz Strémungen und Ansitze von solchen
quer durch das Mittelalter zumindest zu erwihnen. Wie etwa die Karier-
Bewegung, die es in winzigen Zahlen bis auf den heutigen Tag noch gibr.
Diese Gruppe, die einst im Gegensatz zu den Pharisiern stand und gele-
gentlich auch gréfRere Zahlen aufwies, widersprach der miindlichen Lehre,
dem Talmud, also der gesamten Auslegung der Pharisder. Ferner gab es
z. B. die Richtung der Chassiden von Aschkenas, schlecht und recht iiber-
setzt als die Getreuen der Tradition in Aschkenas, will sagen Zentral-
curopa. Am Beginn der Neuzeit wiirde ich auf keinen Fall verzichten, die
Sabbatianer zu erwihnen Das ist eine grofle Masse von Menschen gewe-
sen, die an den vermeintlichen Messias Sabbatai Zwi glaubten, hier im
Herzen von Europa, der sie dann bitter enttauschte. Er war einer der von
mir erwihnten 19 Messias-Gestalten, die das Judentum in seiner Erl6-
sungshoffnung und der Erwartung des Gottesreiches in groflen Aufruhr
versetzt haben.

Und jetzt ein grofler Sprung von damals bis heute:

Grob gesagt konnen Sie das Welgudentum als eine Glaubensdemo-
kratie bezeichnen, die ohne Hierarchie und ohne oberste Behorde ihre
Tradition zu verwalten weiff. Natiirlich hat ein solches System Vor- und
Nachteile. Jedenfalls hat es vielerlei internes Blutvergieflen und Exkom-
munizierungen erspart, auch werden Minderheitsvoten im Talmud bis auf
den heutigen Tag tradiert, auch wenn sie nicht Anwendung finden.

Sdanchez: Konnten wir noch Hauptstromungen von heute nennen?

Lapide: Es gibt heute zunichst das normative Judentum, das sich der
tiberlieferten Tradition verpflichtet fiihlt. Ganz allgemein nennt man diese
Richtung die »Orthodoxie«. Dieser Begriff ist wiederum insgesamt irre-
fithrend, da diese, gut judisch, wiederum sehr gespalten ist. Wenn Sie nun
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die von den Medien her beriichtigten Minner mit schwarzen Manteln
und Filzhiiten meinen, so sind nicht einmal diese iiber einen Kamm zu
scheren. Sie bestehen aus Gruppierungen verschiedener Art, die sich um
cinen groflen Lehrmeister, Rabbi, scharen. Wie schon gesagt: Gemein-
samer Nenner bleiben auf jeden Fall die heiligen Biicher und die Gottes-
herrschaft Es wire einmal der Frage nachzugehen, was es merkwiirdiges
mit der Uniform der schwarzen Mintel und Filzhiite in der Hitze des
Orients auf sich hat. Die Tracht geht zuriick auf die Verhiltnisse des
14. Jahrhunderts in Europa. Nach der damaligen Pestwelle stellte sich he-
raus, dass die jiidischen Gemeinden etwas weniger von dieser Geifiel der
Menschheit befallen waren als ihre nicht-jidische Umgebung. Mit Fug
und Recht darf behauptet werden, dass es dank der biblischen Reinheits-
gebote und Waschungen sich wohl so ergeben hat. Die christliche Um-
gebung jedoch versteifte sich auf die Behauptung, dass die iiberlebenden
Juden in Deutschland die christlichen Brunnen vergiftet haben mussten.
Daher waren sie sofort einer massiven Verfolgung ausgesetzt. In der Not
flohen sie in das damalige »Entwicklungsland« Polen, das an dieser
Zuwanderung von Menschen, die des Lesens und Schreibens kundig
waren, sehr interessiert war. Sie erhielten dort die tibliche Tracht des
Landadels, nimlich die schwarzen Kaftane und Filzhiite, die durchaus
dem dortigen Klima angepasst waren. Apropos, auf dem von ihnen
gesprochenen Mittelhochdeutsch basiert, mit Zusitzen aus anderen
Sprachen, bis heute das Jiddische.

Sanchez: Und heute?

Lapide: Dieselbe Tracht finden Sie heute unter den »Superorthodoxen«
weiterhin vor, ohne dass die sich Gedanken machen, ob und wie sie in das
heifle Klima von Israel passt. Eine weitere Gruppe von Orthodoxen
konnen Sie in normaler Arbeitskleidung antreffen, z. B. in den orthodo-
xen Kibbuzim.

Sanchez: Darf man am Sabbat heilen?

Lapide: Heilung von schmerzhaften oder gefihrlichen Krankheiten und
Beschwerden an Sabbat und Feiertagen ist nicht nur erlaubt, sondern
sogar geboten. Das bezieht sich selbst auf Essen an Fasttagen wie Jom
Kippur oder Melken von Kiihen. Wieso? Die jiidische Tradition ist
geprigt von Tierliebe, und um der Kuh Schmerzen zu ersparen, wird
dieses Gebot wahrgenommen. Selbstverstindlich ist — mancher verleum-
derischer Behauptung entgegen — die Rettung von gestrauchelten Tieren,
sogar im Besitz eines Feindes oder Gegners, an Sabbat oder Feiertagen
geboten.

Sdnchez: Bedeutet orthodox, die richtige Lehre zu haben?

Lapide: Nein, so wurde ich nicht erzogen. Mir wurde beigebracht, dass
niemand die Wahrheit gepachtet hat und niemand dem anderen seinen
Weg zu Gott aufzwingen sollte. Dessen ungeachtet halte ich natiirlich
meinen Weg als Teil einer moderaten Orthodoxie fiir einen guten Weg fiir
ein anstindiges Leben und ein gutes Streben, in géttlicher Geborgenheit.

Sdnchez: Glauben die verschiedenen Richtungen nicht jeweils die Beste
zu sein? Ist das nicht ein Grundzug der menschlichen Natur, weswegen
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wir ithn tberall finden? M.E. hat diese Grundeinstellung mit der Un-
sicherheit und Ohnmacht des Menschen beziiglich der entscheidenden
Lebensfragen zu tun. Er braucht, um zu leben, den Glauben, der Ort, wo
er steht, sei die Mitte.

Lapide: Zentrum bedeutet fiir die strenge Orthodoxie im Judentum,
wortlich nach der Schrift zu leben. Die Schrift bedeutet in diesem Fall
natiirlich die hebriische Bibel (das Alte Testament), untrennbar verbun-
den mit dem Talmud als lebendigem bleibendem Wort Gottes.

Sdanchez: Wonach richten sich die anderen?

Lapide: Fiir weite Kreise der jlidischen Reformbewegung beispielsweise
gilt als Alpha und Omega ihres Glaubensverstindnisses das Ethos der
Propheten Israels. Vereinfacht gesagt richten sie sich weniger nach den
Regeln des Talmuds und der mittelalterlichen Responsenliteratur als es die
Orthodoxen in all ihren Schattierungen tun. Die Konservativen konnen
wir in etwa zwischen Reform und Orthodoxie einordnen. Mit »die
anderen« sind auch die jidischen Rekonstruktionisten in den Vereinigten
Staaten gemeint.

Sdnchez: Die anderen ... Die einen wollen nach der Schrift gehen, die
anderen interpretieren sie. Ist Erstes nicht auch eine Interpretation? Und
was ist der Unterschied zwischen konservativ und orthodox?

Lapide: Im Wesentlichen ist die Unterscheidung dieselbe wie zwischen
Reform und orthodox, wie ich sie oben genannt habe. Im Detail jedoch
auflert sie sich in vielerlet Manifestationen: Die Sprache der Lesung, des
Gebets und der Verkiindigung muss nicht mehr unbedingt hebriisches
Originalgut sein (kann es natiirlich). In der Einstellung der Diaspora-
gemeinden zur Zentralitit des Staates Israel fir jeden Juden. In der
Bedeutung der Diaspora: Ist sie zu erachten als Segen oder Strafe? Bei der
Einstellung zu den Speisegesetzen der Bibel. Der berithmte Zankapfel der
Frauenordination wurde von allen nichtorthodoxen Bewegungen auf
ithre Art behandelt: Es gibt heute in aller Welt mehr als 400 amtierende
Rabbinerinnen in jenen Kreisen. Weiterhin wire beispielsweise zu disku-
tieren die Einstellung zur Messiaserwartung und zur Auferweckung der
Toten.

Sanchez: Welche Rolle spielen duflere Merkmale wie z. B. der Bart bei
Minnern?

Lapide: Das ist nicht das Wesentliche, wie oben angedeutet. Ich kenne
viele orthodoxe Manner, die — wenn auch nicht im Sinne der Chassidim
von Jerusalem — ein orthodoxes Leben ohne Bart fithren. Der Bart ist in
der Bibel bereits, wie Sie wissen, angeordnet fiir den Mann, mitsamt den
Schlifenlocken, die als Zierde gereichten. Wir diirfen annehmen, dass auch
Jesus und die Apostel nach dieser Regel lebten. (Mit einiger Phantasie
konnen wir uns vorstellen, wie gesundheitsfordernd eigentlich das Bart-
gebot fiir die Manner war: Wie hitten sie sich denn rasieren sollen, kalt
oder elektrisch?)

Sanchez: Was ist koscher?

Lapide: Koscher heifit »tauglich«.

Sanchez: Was ist tauglich, jiidisch gesehen?
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Lapide: Alle Tiere sind von Gott geschaffen. Etliche von ihnen, be-
stimmte, sind fiir den Bibelmenschen tauglich zum Essen, die Mehrheit
nicht. Mit der Reinheit, dieser Fehliibersetzung, hat das nichts zu tun. So
ist das Schwein nicht tauglich zum Essen, wohl aber kann der Jude ohne
weiteres schweinslederne Handschuhe oder Schuhe tragen, und, wenn
notig, sich eine Schweine-Herzklappe einsetzen lassen. Es geht um das
ethische Prinzip, zutiefst gesehen, dass der Mensch nicht alles essen muss,
was da kreucht und fleucht, genau wie er nicht alles tun sollte, was mach-
bar ist, oder an sich reiflen, was zu haben ist.

Sanchez: Was darf man nicht essen?

Lapide: Knapp formuliert handelt es sich eigentlich um eine freiwillige
Teilaskese. Wenn z. B. in diversen Lindern Europas nicht grob in die
Schopfungsordnung eingegriffen worden wire, indem man die an und fiir
sich vegetarisch veranlagten Rinder zwang Tiermehl zu fressen — wire die
BSE-Seuche nicht ausgebrochen. Zudem wissen Sie ja von der Bibel, dass
die Menschheit von der Schépfung her bis zur Stindtlut vegetarisch gelebt
hat, und es ihr, wie wir lesen, gut bekommen ist. Erst danach erhielten sie
von Gott die Konzession des begrenzten Tierfleischverzehrs: Es wird Sie
sicher genau wie mich erfreuen, wenn wir uns vorstellen, dass — jedenfalls
gemifl der jiidischen Tradition — in der dereinstigen messianischen Zeit
wieder vegetarisch gegessen werden wird. Ergo: Es gibt Speisen, die fiir
Sie tauglich sind und fiir mich eben nicht, was ich nicht bedauere. Ich halte
es sogar fir ein kleines Zeichen der Erziehung zum friedlichen Ein-
grenzen des Blutvergieflens am Tier. Ich muss z. B. keinem Frosch einen
Schenkel ausreiflen, um ihn zu verzehren, oder Austern schliirfen oder
grofle Schildkroten aus Siidamerika importieren, um aus ihnen Suppe zu
kochen, aus den Weinbergen Frankreichs Schnecken sammeln und heif§
tiberbriihen. Ich verstehe das Ganze, wie gesagt, als Erziehung zur Ehr-
furcht vor dem Leben: Minimierung des Blutvergieflens.

Sdnchez: Ist Ginseleber koscher?

Lapide: Wenn die arme Gans zuvor nicht gestopft wurde, sodass die

Leber krankhaft fett wurde, ist die Gans ein koscheres Tier.
Hier will ich noch daran erinnern, dass aus dhnlichen Griinden der Tier-
liebe auch kein gejagtes Tier gegessen werden darf, denn das gejagte Tier
ist bekanntlich nicht immer sofort getroffen worden und mag unter
grofler Agonie oder auf einer sehr beschwerlichen Flucht getotet worden
sein.

Sdnchez: Essen Sie Lamm?

Lapide: Lamm ja.

Sdnchez: Ist das kein Tier?

Lapide: Ich habe ja gesagt, dass die Bibel den Menschen eine Konzes-
sion gegeben hat, ganz wenige bestimmte Haustiere zu essen. Dazu gehort
ganz klar das Lamm ...

Sdnchez: ... das doch geschlachtet wird!

Lapide: Der judische Schlachter ist nicht gleich Metzger, sondern muss
Tierpathologie studiert haben.

Sanchez: Um gezielter toten zu konnen.
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Lapide: Ja. Das rituelle Schlachten, und nur dieses gilt als koscher, taug-
lich, erfolgt unter sehr bestimmten Eingrenzungen. Der Schlachter muss
eine bestimmte Stelle an der Schlagader des Tieres mit einem sehr scharfen
Messer genau treffen, wodurch die Blutzufuhr zum Gehirn des Tieres
sofort gestoppt ist und es fast keinen Schmerz mehr verspiirt. Bitte seien
Sie mir nicht bose, aber diese uralte Frage ist mit einer gewissen Schein-
heiligkeit behaftet. Wenn wir eine Umfrage machen kénnten bei den Lam-
mern, ob sie jiidisch oder nicht jiidisch geschlachtet werden wollten, wire
ihre Antwort ganz gewiss: Schert Euch zum Teufel und esst vegetarisch!

Sdnchez: Ja, das ist in der Tat eine peinliche Thematik, die uns eher vom
Thema ablenkt. Wir wollen uns auf andere Informationen fiir das rechte
Verstindnis des Judentums konzentrieren. Welche Rolle spielt die Reli-
gion im heutigen Staat Israel?

Lapide: Statistisch und definitiv ist es schwer zu sagen, weil es keine
Zihlungen und Anmeldungen gibt. Die Superorthodoxen sind jedenfalls
fiir den Auflenstehenden am auffilligsten wegen ihrer Tracht und ihres
Verhaltens: Ihre Anzahl lisst sich daraus aber nicht folgern.

Sdnchez: Wie steht es mit der Bigamie?

Lapide: Bigamie ist in Israel abgeschafft.

Sdanchez: Wie wird dieses Verbot gerechtfertigt? In der Bibel kommt sie
oft vor. Abraham, der Vater des Glaubens, hatte mehrere Frauen.

Lapide: Der Staat Israel ist von seiner Griindung her keine Theokratie,
insofern kein Judenstaat, wie man es oft vermutet. Das weltberithmte
Buch »Der Judenstaat« von Theodor Herzl dndert nichts an dieser Aus-
sage. Nur aufgrund der ungekiindigten Treue der einfachen jiidischen
Massen im damaligen Osteuropa, aufgrund ihrer Sehnsucht nach Zion,
konnte seine Vision eines Judenstaates Wirklichkeit werden. Der politi-
sche Staat Israel biirgt von seiner Griindung her im Personenstandsrecht
fiir 13 verschiedene Religionsgemeinschaften fiir Gleichberechtigung.
Dazu gehoren unter anderem Juden, Moslems, Katholiken, Lutheraner,
Anglikaner etc. Wie gesagt im Personenstandsrecht — das heifit etwa bei
Eheschlieung, Ehescheidung, Adoption, Ubertritt, Erbschaft — haben
ausschliefflich die Geistlichen dieser Gemeinschaften das Sagen und ihre
Entscheidungen werden von der sikularen Behorde Israels durchgefihrt.
Hieraus folgert etwa, dass Israel zu den wenigen Lindern gehort, in denen
es keine katholische Scheidung gibt. Dass diese Situation, obwohl seiner-
zeit gut gemeint, heute zu vielerlei Unzufriedenheit fithrt, konnen Sie sich
vorstellen. Jedenfalls ist aus dieser Konstellation heraus das Alte Testa-
ment nicht das Grundgesetz des Staates.

Sanchez: Atheismus kommt auch unter den Juden vor. Man hort oft,
viele Juden seien heute Atheisten?

Lapide: Erstens gibt es Gott sei Dank keine Statistik, zweitens keine
Glaubenskontrolle. Wie kann jemand wissen, was sein Nachbar oder seine
Nachbarin eigentlich glaubt oder nicht? Dessen ungeachtet gibt es natiir-
lich viele Atheisten unter den Juden. Warum auch nicht? Menschlich
gesehen ist es eine der Folgen des Holocaust. Konnen Sie sich dartiber
wundern? Nach dem, was die Uberlebenden der Vernichtungslager ertra-
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gen mussten‘? Mit kithler Logik sollte man meiner Meinung nach dieses
Thema nicht abhandeln, denn die Frage stellt sich: Wo war der Mensch in
Auschwitz? Die Frage lautet keineswegs, wo war Gott in Auschwitz.

Sdnchez: Wer kann als Jude bezeichnet werden?

Lapide: Das Gesetz ist kurz und lakonisch. Jude oder Jiidin ist das Kind
einer jiidischen Mutter, wer offiziell ibergetreten oder aus dem Judentum
nicht ausgetreten ist. Das Blut macht also nicht das entscheidende Prinzip
aus.

Sinchez: Katholisch geworden, doch Jude bzw. Jiidin geblieben?

Lapide: Nein, nach dem Gesetz geht das so nicht.

Sinchez. Edith Stein richtete sich auch nach dem Gesetz. Sie ging in den
Tod und sagte zu ihrer Schwester: Wir gehen fiir unser Volk.

Lapide: Ich habe natiirlich grofle Sympathie fiir Edith Stein und ihr
Leid. Sie wurde freiwillig Katholikin, sie wurde Nonne, sie wurde katho-
lische Religionsphilosophin. Mit Judesein hat das nichts mehr zu tun.
Dass in seinem Rassenwahn Hitler sie als Jidin erachtet hat wie viele
andere auch, hat mit seinem Wahn zu tun, nicht mit Religionsgesetz. Edith
Stein ging keineswegs freiwillig mitsamt ihrer Schwester in den Tod, auch
nicht fiir unser Volk. Sie wurde mit Gewalt umgebracht. Es ist hinldnglich
bekannt, dass sie in den Karmel der Schweiz flichen wollte, aber es wegen
der dortigen Schlamperei nicht mehr erlebt hat.

Sdnchez: Damit Ordnung sei, sind Gesetze notwendig. Diese kénnen
aber Tatsachen nicht indern, haben in diesem Sinne keine wesentliche, nur
eine dienende Bedeutung. Dies zu iibersehen, kann zum Legalismus
filhren, der das Wesen durch Auflerlichkeiten ersetzt. Nicht gegen das
Gesetz, sondern gegen den Legalismus, der das Gesetz iiber das Leben
stellt, trat Jesus auf — und wurde dafiir mit dem Tode bestraft. Es gibt im
Menschen eine selbstzerstorerische Neigung, die vornchmlich das Nega-
tive sucht und im Neinsagen die hochste Bestitigung findet. Jesus war ein
Jasager: Ja zum Leben, ja zum Menschen, ja zur Liebe. Vor allem in diesem
Sinne war er Volljude, ein Liebhaber des Irdischen, was der spitere, zeit-
entriickte paulinische Christus nicht mehr war!® Die »Liebe zum Leben«,
haben Sie gesagt, ist eine jiidische Grundeinstellung. Wir sind fiir das
Geschenk des Lebens dankbar. Die Liebe zu diesem Geschenk ist das
Gesetz aller Gesetze. Der Titel dieses Bandes des Edith Stein Jahrbuchs
lautet: Spirituelle Welterfabrung. Konnte der Kern einer judischen Spiri-
tualitit nicht vielleicht so bezeichnet werden: Aus Dankbarkeit zum Vater
im Himmel liebendes Ja zum irdischen Leben?

Lapide: Dem konnte ich ohne weiteres zustimmen. Nichts, lieber Bru-
der, nichts was Jesus, der Rabbi von Nazareth, getan oder unterlassen,
bejaht oder verneint hat, war unjiidisch oder antijidisch. Auslegungs-
diskussionen mit seinen pharisiischen Kollegen gab es selbstverstindlich,
wie ich schon betonte. Aber von seiner Geburt an bis zum letzten Atem-

3 Zur tiefenphinomenologischen Unterscheidung zwischen dem Menschensohn Jesus und
dem paulinischen Christus vgl. José Sinchez de Murillo, Vom Wesen des Christentums.
In: Edith Stein Jahrbuch 6 (2000) 123-140.
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zug blieb er ohne Wenn und Aber ein treuer Jude, ganz im Sinne der
pharisdischen Tradition. Schliefllich ist bis auf den heutigen Tag die ganze
christliche Infrastruktur, trotz aller spiteren heidnischen Einflisse,
jidisch geprigt geblieben: Auferstehungsglaube, stellvertretendes Siihne-
leiden, Vergebung der Siinden, Niachstenliebe, Erwartung des Reiches
Gottes, Zuversicht auf die messianische Erlosung — woher kommen sie,
wenn nicht vom Judentum? Und nicht zuletzt: Der Grund seiner Kreuzi-
gung steht Giber jedem Kreuz: INRI: Jesus Nazarenus Rex Judaeorum,
also Jesus von Nazareth, Kénig der Juden. Das war fiir die Romer die
Bedeutung von Messias, auf Hebraisch Malka meschicha, und darauf
stand der romische Kreuzigungstod. Und schliefflich hat Jesus ja selbst in
seinen Abschiedsreden seinen freiwillig auf sich genommenen Tod ange-
kiindigt. Zitat: »Keiner nimmt mir mein Leben, ich gebe es freiwillig
dahin.«

Sanchez: Eine letzte Frage, liebe Frau Lapide. Gibt es eine Entwicklung
des Judentums?

Lapide: Aber natiirlich.

Sanchez: Eine innere?

Lapide: Es kommt darauf an, was Sie darunter verstehen.

Sanchez: Mit Blick auf die Zukunft: In welche Richtung konnte sich das
Judentum weiterentwickeln?

Lapide: Diese Frage zu beantworten widerspricht meiner angeborenen
Demut. Das kann ich nicht sagen, das wire Sache eines Propheten.

Sdnchez: Das ist m.E. eine sehr gute Antwort.

Lapide: Insbesondere in einem solchen Zeitalter wie dem heutigen.
Vielleicht ist es das erste Mal in der Weltgeschichte, dass ein Karmelit und
eine jiidische Frau friedlich miteinander diskutieren.

Sdnchez: Das glaube ich nicht. Zum Gliick gibt es mehr tolerante Men-
schen als wir gewo6hnlich annehmen. Mir scheint jedoch die Toleranz noch
zu wenig. Toleranz gehort zu den Grundelementen jeder Kultur. Aber
der Zivilisationsprozess muss weiter gehen: die Verschiedenheit lieben,
andersdenkende Ansitze fordern und fordern, froh sein, dass die anderen
anders sind als ich. Zu diesem Grundgesprich im Dienste der Mensch-
werdung des Menschen beizutragen, versucht das Edith Stein Jahrbuch
seit seiner Griindung. So werden und sind Autoren der verschiedensten
Provenienz, gliubig und nicht gliubig, zur Mitarbeit eingeladen. Die
Linie des Edith Stein Jabrbuchs ist keine Linie zu haben, sondern ein Haus
fiir alle zu sein. Ein Experiment, das anfinglich sogar mutigen Wissen-
schaftlern und kithnen dialogischen Philosophen zu gewagt schien. Nun
wird die Dringlichkeit unseres Konzeptes von immer mehr Mitdenken-
den nachvollzogen, denen der Ernst der geschichtlichen Lage des Men-
schen eine Sorge ist.

Lapide: Ja, wir befinden uns in einer wichtigen Phase der Menschheits-
geschichte.

Sdnchez: Der Menschwerdungsgeschichte. Die Geschichte des Men-
schen wird dort beginnen, wo er fihig geworden ist, von sich abzusehen,
um den anderen als solchen wahrzunehmen. Erst dann ist Hingabe, und
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das heifft Liebe, moglich. Diese ist das Ziel des Lebens. Folglich kann erst
mit dem Durchbruch der Stufe der Liebe die sinn-volle Existenz des
Daseins beginnen. Dafiir war alles Bisherige schmerzhafte Vorbereitung.
Zu diesem Durchbruch tragen die verschiedenen Volker, jedes auf seine
Weise, bei. Wire dabei die eigentiimliche Leistung des Judentums, dem
Menschen die Liebe zum Irdischen einzuprigen?

Lapide: Ich will das nicht als Leistung hinstellen, sondern als Gnade.
Das Judentum ist auserwihlt worden, um von Gott am Sinai den Dekalog
anzunehmen und der Menschheit kundzutun.

Sdnchez: Wiirden Sie auch sagen, das Judentum hat der Menschheit
einen Monotheismus geschenkt?

Lapide: Ja, aber ich will nicht immer so hoch hinaus. Ich meine das, aber
ich mochte es nicht so formulieren.

Sanchez: Aber die Bibel formuliert es sehr eindeutig: Die anderen Vol-
ker haben Gétter, wir haben nur einen Gott.

Lapide: Ja. Aber die anderen Vélker sind genauso Kinder Gottes: Falls
sie stindigen, konnen sie zu Gott umkehren, wie die Bibel es uns am
Beispiel der heidnischen Stadt Ninive so schon erzihlt. Thre Einwohner
mussten nicht Juden werden und wurden nicht missioniert. Es wird von
ihnen Umkehr, Reue und Wiedergutmachung erwartet. Viele andere
Heiden sind im Alten Testament lobend erwihnt, wie etwa Hiob, der
Gerechte, oder Rahab, die Hure von Jericho.

Sanchez: Der eine Gott und die vielen Gotter stellen keinen Wider-
spruch dar; sie gehoren zusammen. Ohne Vielheit keine Einheit! Diese
Auslegung finde ich sehr fruchtbar, ja groflartig!

Lapide: Nein, danke, Don José, die Frau Lapide legt nicht aus. Ich habe
in dieser Sitzung nicht ausgelegt. Ich habe zitiert.

Sanchez: Kommen in der Bibel nicht auch Irrtiimer, Intoleranz, Macht-
sucht, Schlachten, Kriege und Morde vor?

Lapide: Lieber Don José, das Alte Testament ist ein Buch, das nicht
geschont und nicht zensiert ist. Die Gestalten werden uns so geschildert
wie sie eben waren, mit ihren Siinden gegebenenfalls und mit ithrer Hin-
gabe und dem eventuellen Martyrium auch. Das macht dieses Buch fiir
alle Zeiten immer wieder spannend. Das Gute am Menschen wird uns
berichtet zum Nachahmen, das Bése zum Abschrecken.

Sdnchez: Richtig!

Lapide: Die Bibel ist wie das Leben.

Sanchez: Schrecklich und schén, zart und brutal, wahr und verlogen,
kurz und lang. Welch erhabener Wlderspruch'

Lapide: Treue und Liebe, Ehebruch und Vergewaltigung, alles ist bei-
einander wie im Leben selbst. Und alle diese schrecklichen Menschen sind
Kinder Gottes, sie haben Zukunft und Heil. Und wenn sie siindigen,
konnen sie umkehren zu Gott, der immer verzeiht und annimmt.

Sanchez: Das ist sehr schon. Liebe Ruth Lapide, wir danken Thnen fiir
dieses Gesprich.
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»Die Stimmen sehen kénnen«: Bibel und Zen

Reinbard Neudecker!

In dem biblischen Bericht vom Sinai-Geschehen, in dem die Israeliten als
Volk Gottes konstituiert wurden, heifit es nach dem hebraischen Urtext:
»Das ganze Volk sah die Stimmen« (Exodus 20,18). Diese paradoxe Aus-
sage hat im klassischen (rabbinischen) Judentum tiefsinnige Auslegungen
erhalten. Der biblische Vers mit seinen Interpretationen steht in enger
Bezichung zum Pfingstereignis der Apostelgeschichte, in dem die Grund-
legung der christlichen Gemeinde erfolgte. Auch nach diesem Bericht sah
das Volk, die christliche Urgemeinde, die Stimmen (Sprachen): Apg 2,3.

Die folgende Studie ist der erste Versuch in der Geschichte der Exegese,
die beiden biblischen Verse und ihre rabbinischen Auslegungen im Zu-
sammenhang mit einer knappen Auswahl von analogen Aussagen, die sich
in der zen-buddhistischen Literatur? finden, zu lesen. Dabei er6ffnen sich
neue und interessante Moglichkeiten des Verstehens.

Die Frage nach einem Zusammenhang zwischen dem Vers Exodus
20,18 mit dessen rabbinischen Auslegungen und dem Pfingstbericht der
Apostelgeschichte ist in der bisherigen Forschung kaum gestellt oder
niaher untersucht worden.” Wenn wir den alttestamentlichen Halbvers
Ex 20,18a in den Mittelpunkt unserer Untersuchung stellen, will dies
nicht heiflen, dass wir nur diesem Bedeutung fiir den Pfingstbericht
zuschreiben. Auch andere biblische Stellen zur Sinai-Offenbarung stehen
im Hintergrund der Pfingsterzihlung; auf einige dieser Stellen haben auch
einzelne Rabbinen (Abk.: R.) in den im Folgenden zitierten »Kommen-
taren« zu Ex 20,18a verwiesen.*

Die rabbinischen Kommentare werden oft als »Sagen«, »Legenden«

Der Autor erhielt wihrend hiufiger Japan-Aufenthalte eine Ausbildung in Zen. Mit dem
vorliegenden Aufsatz mochte er sich bei der Niwano Heiwa-Stiftung bedanken, die thm
fiir ein weiteres Studium zum Thema »Bibel und Zen« eine Unterstiitzung gewéhrte.
Wir beziehen uns auf diese Literatur in ihrem weiteren Sinn und lassen deshalb auch
Texte aus den Mahayana-Sutras, die das Zen entscheidend beeinflusst haben, zu Worte
kommen. Von besonderer Bedeutung ist dabei das Avatamsaka Sutra (Kegon-Sutra); vgl.
D.T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism III. London 1953/1970, 18-221. Zum besseren
Verstindnis der Texte, vor allem was die Gestalt des Buddha und die Lehre von den
»Drei Korpern« des Buddha (Trikaya) betrifft, vgl. D. T. Suzuki, Outlines of Mahayana
Buddhism. New York 1963 (London 1907) 242-276.

Vgl. jedoch R. Neudecker, »Das ganze Volk sah die Stimmen«: Haggadische Auslegung
und Pfingstbericht. Biblica 78 (1997) 329-300, Anm. 1.

Zu einer ausfithrlicheren Behandlung der rabbinischen Quellen vgl. Neudecker, »Das
ganze Volk sah die Stimmen«. 329-349. — Auf das Problem der Datierung der rabbini-
schen sowie der zen-buddhistischen Quellen kann hier nicht niher eingegangen werden.
Wo rabbinische Traditionen einem Autor zugeschrieben sind, handelt es sich um Auto-
ritdten, die in den ersten vier Jahrhunderten unserer Zeitrechnung lebten. Fir nihere
Informationen vgl. G. Stemberger, Einleitung in Talmud und Midrasch, Miinchen
$1992. Die Abkiirzungen der rabbinischen Schriften richten sich nach dem Abkiirzungs-
verzeichnis der Theologischen Realenzyklopidie (TRE).
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oder »legendire Ausschmiickungen« qualifiziert.> Ob solche »Legenden«
wirkliches Geschehen widerspiegeln, ist im Allgemeinen kaum von Inte-
resse, ebenso wenig wie deren Beziehung zu biblischen Texten.

Bei den rabbinischen Texten handelt es sich in erster Linie um Bibel-
auslegung — genannt Haggada. Diese »Exegese« tritt oft in poetischer
Gestalt auf. Die »immanente Poesie« der Haggada »bestimmt in vielen
Fillen den eigenartigen Charakter ithrer Ausspriiche«.®* Wirme der Emp-
findung, Schwung der Gedanken, Kithnheit der Einbildungskraft, Kraft
des Ausdrucks, Anschaulichkeit der Bilder zeugen von den dichterischen
Gaben der Haggadisten. All dies erklirt, weshalb R. Eleasar aus Modiin
iiber die Haggada gesagt hat, dass sie »das Herz des Menschen anzieht«.”

Noch ein anderer Aspekt, der mit der »immanenten Poesie« bis zu
einem gewissen Grad zusammenhingt, ist fiir die Beurteilung der Hag-
gada und der von ihr verwendeten Sprache wichtig. Einige der hagga-
dischen Texte beschreiben Erfahrungen, die aus der spirituellen Beschafti-
gung mit biblischen Texten erwachsen sind und die mit der logischen
Sprache nicht ausgedriickt werden kénnen. Um sich dem Gemeinten
anzunihern verwendet die Haggada »Wortgemalde« und »Bildworte«.®
Diese sprechen das religiose Bewusstsein an und lenken es in eine be-
stimmte Richtung. Sie weisen tber sich hinaus; sie regen zu religiser
Kreativitit an und sind geeignet, im Horer oder Leser Erfahrungen aus-
zuldsen und ihn plétzlich oder allmdhlich zu verwandeln.’

Was hier tiber die Haggada gesagt wurde, gilt auch von der zen-bud-
dhistischen Literatur, besonders von den Sutras. Allerdings spielt in dieser
Literatur die Auslegung von zugrunde liegenden »Urtexten« eine weniger
bedeutende Rolle.

Vgl. z.B. P. Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch I.
Minchen 1926, 604-605.

¢ W. Bacher, Die Agada der palistinensischen Amorier 1. Straflburg 1892, XTI-XIIL.

7 MekhY zu Ex 16,31 (ed. Horovitz-Rabin, 171).

Zu »Wortgemilde«,»Bildworte«, »Bildgeschehen« vgl. P. Schiitz, Das Mysterium der
Geschichte (Werke II, Hg. H.E. Biirki). Moers 1987, 463-481; ders., Fretheit — Hoff-
nung -~ Prophetie (Werke III, Hg. H. E Buirki), Moers 1986, 542-551. Interessant ist, dass
auch die Atomphysik bei der Beschreibung der Zusammenhiange, die in der Quanten-
theorie analysiert und mathematisch dargestellt werden, »Wortgemalde« verwendet; sie
spielt mit abwechselnd verschiedenen, sich erginzenden und auch einander widerspre-
chenden anschaulichen Bildern, je nach der im Experiment gestellten Frage. Diese Bilder
sollen im Leser »gewisse Bewegungen« hervorrufen, »die in die gewollte Richtung wei-
sen«; vgl. W. Heisenberg, »Sprache und Wirklichkeit in der modernen Physik«, Wort und
Wirklichkeit (Hg. Bayerische Akademie der Schonen Kiinste), Miinchen 1960, 48-51.

? Vgl. Schiitz, Fretheit — Hoffnung, Prophetie, 544: »Im Bildwort ist Macht der Verwand-
lung in zweifacher Weise am Werk. Vom Bild her werden wir verwandelt, ohne es zu wis-
sen, unterschwellig, als im Schlaf. Und vom Wort her werden wir verwandelt in der Helle
des Bewufltseins mit des Willens Beiwirkung.« — Aus dem Gesagten wird deutlich, dass
Entmythologisieren einen »Eingriff in die Sprache der Bibel« darstellt; vgl. Schiitz,
Mysterium der Geschichte. 472; A.E. Green, »The Role of Jewish Mysticism in a
Contemporary Theology of Judaism«. In: Conservative Judaism 30 (1976) 24, urteilt:
»Das Bediirfnis zu entmythologisieren ist vorbei; eine Remythologisierung des reli-
giosen Bewufitseins zu schaffen, das ist die Forderung der Stunde an uns.«
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I. Das Volk sah die Stimmen am Sinai (Ex 20,18)

Im hebriischen Text von Ex 20,18a steht das Verbum ra’ah in seiner
Bedeutung »sehen« fest. Qol ist je nach dem Zusammenhang entweder
»Stimme« oder »Schall«; wir iibersetzen im Folgenden immer mit
»Stimme«; doch ist in einigen unserer Texte auch die Ubersetzung
»Schall« zutreffend. Die Septuaginta entspricht dem hebriischen Text,
tibersetzt allerdings ha-qolot mit dem Singular: xoi mog 6 Aowg &mpa T
vy kol Tog Aooddc. Genauer ist die Vulgata: Cunctus autem videbat
voces et lampadas.

Verschiedene rabbinische Auslegungen beschaftigen sich mit dem Sehen
der Stimmen, von dem Ex 20,18a spricht:

In der Regel ist es unmoglich, die Stimme zu sehen; hier aber [sahen sie] »die Stimmen
und die Flammen«. Wie sie die Flammen sahen, so sahen sie die Stimmen.
(MekhSh zu Ex 20,18 [ed. Epstein-Melamed, 154])

R. Juda sagt: Wenn ein Mensch mit seinem Nichsten redet, so wird er gesehen, seine
Stimme aber wird nicht gesehen. Die Israeliten aber hérten die Stimme des Heiligen,
gepriesen sei er, und sahen die aus dem Munde der [gottlichen] Kraft hervorgehende
Stimme, und Blitze und Donnerschlige; denn es heifit: »Und das ganze Volk sah die
Stimmen und die Flammen« (Ex 20,18). PRE 41 (ed. Warschau, 98a)

Bar Kappara hat gesagt: Der Heilige, gepriesen sei er, machte das Unsichtbare sichtbar
und das, was nicht hort, horend und das, was nicht redet, redend. Wenn du sagst: Das,
was nicht sichtbar ist sichtbar, woher [entnimmst du dies]? [Aus der Stelle:] »Und das
ganze Volk sah die Stimmen und die Flammen« (Ex 20,18) ...

MSam 9,4 (ed. Buber, 37b)

Die folgende Stelle spricht vom Sehen der géttlichen Rede (dibbur) und
verkniipft den Gedanken mit Num 12,8:

»[Von Mund zu Mund rede ich mit ihm] im Sehen«.'® Das bedeutet das Sehen der [g6tt-
lichen] Rede. Oder bedeutet es vielleicht das Sehen der Shekinah?'! [Nein!] Es liegt
[ndmlich] eine Lehre der Schrift vor, indem sie sagt: »Und er sprach: >Mein Angesicht
kannst du nicht sehen, denn nicht sicht mich der Mensch und bleibt am Leben««
(Ex 33,20). SifNum 103 (ed. Horovitz, 101)

Treffender und klarer als in den vorausgehenden Texten ist das Verstind-
nis R. Akibas. Lapidar stellt er fest: »Sie sahen das Horbare und horten das
Sichtbare.«!?

Die paradoxe Aussage des biblischen Verses ist aber schon von R. Jisch-

'® Der Midrasch setzt in seiner Auslegung be-mar’eh voraus, eine Lesart von Num 12,8, die
sich auch in anderen Textzeugen findet; vgl. K.G. Kuhn, Sifre zu Numeri. Stuttgart 1959,
269, Anm. 9.

! »Emwohnung (Gottes)«, gottliche Gegenwart.

2 MekhY z. St. (ed. Friedmann, 71a). Zu diesem Text schreibt Malbim (1809-1879) in
seinem Mekhilta-Kommentar: »Und die Weisen haben gesagt, dafl sie das Horbare sahen
und das Sichtbare hérten, und zwar mit der vereinten (alle Sinne vereinenden) inneren
Wahrnehmung.« Die Ausgaben der MekhY von Horovitz-Rabin (235) und Lauterbach
(IL, 266) lesen dem logischen Verstindnis angepasster, ebenso die Parallele LeqT z. St.
(eb. Buber, 70a) fiir R. Akiba: »Sie sahen und horten das Sichtbare«.
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mael im Sinne der normalen Logik umgedeutet worden: »Sie sahen das
Sichtbare und horten das Horbare«."

In dieselbe Richtung gehen die modernen Ubersetzungen. In der Ein-
heitsubersetzung heif8t es: »Das ganze Volk erlebte, wie es donnerte und
blitzte ..

Kann man eine Stimme sehen? Das paradoxe Moment des biblischen
Verses deutet etwas an, was sprachlich nicht addquat ausgedriickt werden
kann. Ahnlichen paradoxen und dnigmatischen Auflerungen begegnet
man auch in der Zen-Literatur; sie charakterisieren vor allem das Koan. In
einem Gedicht, mit dem Meister Tung-shan Liang-chich (jap.: Tozan
Ryokai, 807-869) seine »Erleuchtungserfahrung« beschreibt, heifit es:

Wie wunderbar, wunderbar, wirklich wunderbar!

Die Dharma-Rede des Nicht-Lebewesens ist wirklich herrlich!

Wenn du mit deinem Ohr horchst, kannst du sie nicht wirklich verstehen.
Wenn du mit deinem Auge horst, dann begreifst du sie wirklich.”

Ahnlich heifit es in einem Waka des Meisters Daito:

Wenn du mit Ohren sichst und hérst mit Augen,
Dann zweifelst du nicht mehr.
Diese Regentropfen, die von den Dachrinnen tropfen!'

Paradoxe Sitze schlieflen jede Méglichkeit einer logisch-rationalen Inter-
pretation aus. Deshalb wendet man im Zen eine Methode an, die
»Anschauen der Worte« (K’an-hua; jap.: Kanna) genannt wird.”” Auf das
Lesen der Bibel, vor allem das Lesen von Texten wie Ex 20,18, angewandt,
bedeutet dies: Man liest, spricht, rezitiert im Inneren den Text Wort fir
Wort; man verweilt bei jedem einzelnen Wort und bewegt es in seinem
Herzen (vgl. Lk 2,19.51). Solches Lesen erfordert grofite Aufmerksam-
keit, Geduld, Ehrfurcht, Demut und ein Sich-Offnen, um das Geheimnis
des Textes wahrnehmen zu kénnen. Dies alles beeinflusst das Unter-
bewusstsein. Hier wirkt der auf diese Weise immer wieder gelesene Text
weiter, bis er auf einmal die Fiille, mit der er gesittigt ist, preisgibt, »als
erschliefe er sich wie eine Offenbarung vom Himmel«."® Das » Anschauen
der biblischen Worte« fiihrt also dazu, dass die ihnen innewohnende
Erfahrung mehr oder weniger tief nacherlebt wird. Dann ist das Sehen

® Quellen in der vorausgehenden Anm.

* Andere Ubersetzungen lauten: »When all the people saw how it thundered and the light-
ning flashed ...« (The New English Bible); »Tutto il popolo percepiva i tuoni e i lam-
padi...« (Ui}ersetzung der italienischen Bischofskonferenz, CEI); dem MT naher ist die
franzésische Ubersetzung: »Tout le peuple percevait les voix, les flamboiements ...«
(Traduction Oecuménique de la Bible).

' Zitiert nach Z. Shibayama, Zu den Quellen des Zen. Miinchen 1986, 157-158 (zu
Mumonkan, Koan 16). Vgl. H. Dumoulin, Mumonkan. Die Schranke ohne Tor. Mainz
1975, 77; Keizan Jokin, Transmission of Light (transl. by T. Cleary). San Francisca 1990,
164.

16 Shibayama, Quellen des Zen, 157.

v Vel. K. Sekida, Zen Training. Methods and Philosophy. New York/Tokyo 1975, 105;
M. S. Diener, Das Lexikon des Zen. Bern/Miinchen/Wien 1986, 114.

8 Sekida, Zen Training, 99. Sekida nennt diese Art des Lesens »Sprach-Samadhi«.
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nicht [nur] Sehen; dann sind die Stimmen nicht [nur] Stimmen. Im Kegon-
Sutra heifSt es:

Sie (die heiligen Buddhas) reden mit mannigfachen Sprachen und Stimmen von der stil-
len Leerheit, und doch wissen sie, dafl die Sprachen und Stimmen eigentlich keine
tonende Seinsweise haben.

Der Bodhisattva'? kennt alle Stimmen. Er weif}, daf die Stimmen nicht Stimmen sind ...
Ohne Wort und ohne Sprache werden alle Worte gesprochen.®

Als tiefe (mystische) Erfahrung deutet der folgende rabbinische Text Exo-
dus 20,18b. In dieser Vershilfte heifdt es ein zweites Mal, dass »das Volk
sah«, ohne aber diesmal ein direktes Objekt zu benennen. R. Eliéser ben
Hyrcanus sieht darin den unaussprechlichen gottlichen Namen bzw. die
gottliche Herrlichkeit.

»Und das Volk sah« (Ex 20,18b): Was sahen sie? Sie sahen grofle Herrlichkeit. R. Eliezer
sagte: Woher [wissen wir], daf eine [einfache] Magd im [Volk] Israel sah, was der grofite
unter den Propheten nicht sah? Die Schrift lehrt: »Und das Volk sah«: Was sahen sie? Sie
sahen grofle Herrlichkeit. MekhSh zu Ex 20,18 (ed. Epstein-Melamed, 154-155)

I1. Weitere rabbinische Auslegungen von Ex 20,18
1. Ein Seben, das zum Auslegen befibigt

Im nichsten Text wird das Verbum ra’ah als ein Wahrnehmen verstanden,
das tefe Einsicht vermittelt. »Sehen« hat also hier die Bedeutung »ein-
sehen«, »erkennen«, »erfahren«.?! Wer so das gottliche Wort sieht, wird
fahig, es kompetent und kreativ auszulegen:

»Und das ganze Volk sah die Stimmen«. Rabbi [Judah ha-Nasi] sagt: Damit soll eine
hohe Auszeichnung der Israeliten zum Ausdruck gebracht werden. Als sie nimlich alle
vor dem Berg Sinai standen, um die Tora zu empfangen, hérten sie die géttliche Rede
und legten sie aus, wie es heifit: »Er umgab es (das Volk Israel) und machte es verstehen«
(Dtn 32,10): sobald sie die gottliche Rede hérten, legten sie sie aus.

MekhY zu Ex 20,18 (ed. Horovitz-Rabin, 235)

Die Fihigkeit, die gottliche Rede zu interpretieren, ist keine nur mensch-
liche Leistung. Das Zitat Dtn 32,10 deutet an, dass die Auslegung
von Gott selbst bewirkt wird. In SifDev 313 zu Dtn 32,10 wird dieser
Gedanke erweitert:

Als die gottliche Rede aus dem Munde Gottes hervorging, sahen sie die Israeliten, wur-
den durch sie weise und wussten, wie viel Midrasch, wie viel Halacha, wie viele Folge-
rungen vom Leichteren auf das Schwerere und wie viele Analogieschliisse sie enthielt.

Solche Stellen zeigen, dass nach rabbinischem Verstindnis die miindliche
Tora-Tradition (spater schriftlich niedergelegt) in der Sinai-Offenbarung
begriindet ist.

1% D. i. ein zukiinftiger Buddha.

* T. Doi, Das Kegon Sutra II, Tokyo 1981, 296 und 390; ders., Das Kegon Sutra III, Tokyo
1982, 61.

2t Vgl. W. Gesenius, Hebriisches und aramiisches Handwérterbuch tiber das Alte Testa-
ment. Berlin/Gottingen/Heidelberg 71915, 735; L. Koehler/W. Baumgartner, Hebrii-
sches u. aramiisches Lexikon zum Alten Testament IV. Leiden *1983, 1079-1080.
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Zen-buddpistische Texte:

Der Herr von Lanka wurde dann plétzlich erleuchtet (...) Er erwarb die Klugheit, alle
Texte zu verstehen, erhielt die Fihigkeit, die Dinge so zu sehen, wie sie sind (...) gewann
die Einsicht, die nicht auf diskursiver Schlufifolgerung beruht.

Der Bodhisattva schaut und begreift die Tatsache, daff Buddhas Stimme unermeflich
viele heilige Lehren entfalten kann.

Der Bodhisattva kann »in einem Worte unermefiliche Worte wie dessen Widerhall erfas-
sen«. Die Buddhas haben acht Arten wunderbarer Stimmen (...) solche unermefilichen
und unzihlbaren reinen Stimmen predigen die ganzen tiefsinnigen heiligen Lehren und
beruhen auf der »Predigt vom furchtlos briillenden Buddha-Léwenx ...

2. Ein Sehen, das allen geschenkt wird

Noch in einem anderen Sinn bedeutet Ex 20,18a eine Anerkennung fiir die
Israeliten: Sie alle sahen.

R. Eliéser (ben Hyrcanus) sagt: Damit (mit Ex 20,18a) soll eine hohe Auszeichnung der
Israeliten zum Ausdruck gebracht werden. Als sie nimlich alle vor dem Berg Sinai
standen, um die Tora zu empfangen, waren — so bezeugt die Schrift — unter ihnen keine
Blinden; es heifit namlich: »Und das ganze Volk sah ...« (Ex 20,18).

MekhY zu Ex 20,18 (ed. Horovitz-Rabin, 235)

Nicht nur Mose sah die Stimmen; alle waren im gleichen Zustand wie er
und deshalb fihig wie er die Stimmen zu sehen.

Zen spricht im Zusammenhang mit der »Erleuchtung« von einem
Durchbruch, der grundsitzlich allen Menschen offen steht und der es er-
moglicht »Hand in Hand mit allen Meistern der Vergangenheit zu gehen«
und »mit demselben Auge [wie sie] zu sehen und mit demselben Ohr zu
héren«.?

3. Sehen als innere Erneuerung des Menschen

Um die Tora voll und ganz zu empfangen, um sie sich anzueignen, muss
der Mensch mit ihr eins werden, so sein wie sie, vollkommen wie sie. Dies
erfordert eine Erneuerung des ganzen Menschen. In PesK 12,19 verkniipft
R. Juda bar Simeon diese Idee mit der folgenden Midrasch-Auslegung des
Wortes ba-hode$ (»im Monat«), das die Erzihlung von der Sinai-Offen-
barung einleitet (Ex 19,1): Gott sagt zu Israel: »Eine Erneuerung (hiddus)
der Dinge wirke ich, indem ich euch selbst erneuere.« Es folgt ein Gleich-
nis von einem Konig, der seinen Sohn verheiraten wollte, aber zuerst das
Silbergeschirr und die anderen kostbaren Gerite polieren lief}, damit sie
dem Sohn zur Ehre gereichten. Die Anwendung auf die Sinai-Offen-
barung lautet:

2 D. T. Suzuki, The Lankavatara Sutra. London 1932, 9; Doi, Kegon Sutra III, 144; ders.,
Kegon Sutra II, 186; ders., Kegon Sutra 11, 38.

% Auch nach dem — mit der jiidischen Idee von der Gemeinschaft als Kérper (vgl. 1 Kor 12)
verwandten — Gedanken von der Einheit und Solidaritit aller Wesen sehen alle Men-
schen, wenn einer sieht. Als Shakyamuni Buddha erleuchtet wurde, soll er gesagt haben:
»Ich und alle Wesen auf der Erde erlangen die Erleuchtung zur gleichen Zeit« (Keizan
Jokin, Transmission of Light, 3).
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So wollte der Heilige, gepriesen sei er, den Israeliten die Tora geben, sobald sie aus
Agypten ausgezogen waren; aber es waren unter ihnen Blinde, Lahme und Taube. Da
sagte der Heilige, gepriesen sei er: »Die Tora ist in allem vollendet, wie es heifit: sDie
Tora des Herrn ist vollkommens« (Ps 19,8). Soll ich sie diesem Geschlecht geben, unter
denen es Menschen mit Gebrechen gibt? Wenn ich aber warte, bis ihre Kinder (in einer
neuen Generation) heranwachsen, verzégere ich die Freude der Tora.*« Was tat der
Heilige, gepriesen sei er? Er heilte sie (die mit Gebrechen Behafteten) und gab ihnen die
Tora. Und woher lifit sich beweisen, dafl er sie geheilt hat? Wer blind war, wurde sehend;
denn es heifdt: »Und das ganze Volk sah die Stimmen« (Ex 20,18) ... [Der Heilige, geprie-
sen sei er, sagte:] »Es geschehen neue Dinge: Ich tue Neues an euch und nehme an euch
vorweg, was in der zukiinftigen Welt geschehen wird«. Wie es von der Zukunft [heifit]:
»Dann werden die Augen der Blinden gedffnet werden« (Jes 35,5), so auch hier: »Und
das ganze Volk sah ...« (Ex 20,18). Wie es von der Zukunft [heiflt]: »und die Ohren der
Tauben werden aufgetan werden« (Jes 35,5), so auch hier: »Und sie [alle] sagten: »>Alles,
was der Herr gesagt hat, wollen wir tun und horenc« (Ex 24,7). Wie es von der Zukunft
[heifdt]: »Dann wird der Lahme springen wie ein Hirsch« (Jes 35,6), so auch hier: »Und
Mose fiihrte das Volk hinaus aus dem Lager, um Gott zu begegnen, und sie [alle] stellten
sich unten am Berg auf« (Ex 19,17). Wie es von der Zukunft [heif}c]: »Und es wird jauch-
zen die Zunge des Stummen« (Jes 35,6), so auch hier: »Und das ganze Volk san

gemeinsam und sprach« (Ex 19,8). PesK 12,19 (ed. Mandelbaum, 217-218)

Die Befreiung von Blindheit und von anderen Gebrechen, mit denen das
Ego behaftet ist, bedeutet eine Erneuerung und Neugeburt des ganzen
Menschen.” Was von der messianischen Zeit erwartet wird, ereignet sich
hier und jetzt fiir diejenigen, denen die Sinai-Erfahrung zuteil wird.

Der Text spricht von der Erneuerung, die in der Vergangenheit (am
Sinai) geschah und die in der messianischen Zukunft erfolgen wird. Sie
kann aber, wie unter III,2 niher ausgefiithrt wird, schon in der Gegenwart,
im »Heute« erfahren werden.

Im Zen-Buddhismus sucht der ernsthafte Zen-Anhinger das »ur-
spriingliche Antlitz, das er vor Geburt seiner Eltern besafl«, heute, jetzt
zu entdecken, d.h. mit der Buddha-Natur eins zu werden. Hierin voll-
zieht sich eine wahre Erneuerung; denn der Bodhisattva, die ideale Gestalt
des Zen-Weges, »wird in jeder Hinsicht derselbe sein wie der heilige
Buddha: namlich, dasselbe Land, derselbe Leib, dieselbe Tat, dasselbe
Werk, dieselbe heilige Erhellung, dieselbe gottliche Kraft, dasselbe Rollen
der heiligen Lehren-Rider, dieselbe Beredsamkeit, dieselbe Stimme, die-
selbe Weisheitsmethode, dieselbe Furchtlosigkeit, dieselbe >Wohnung
Buddhas, dieselbe groffe Barmherzigkeit und grofle Begnadung, dieselbe
wunderbare Lehre, dieselbe Freiheit der Grenzenlosigkeit«.?

** Die Freude der Tora ist mit Israel verheiratet zu sein.

# Zur Auferstehung der Toten bei der Offenbarung am Sinai vgl. PRE 41 und MHG zu
Ex 19,25. Die Rabbinen sprechen auch von Tod und Auferstehung der Israeliten, die das
gottliche Wort vernahmen; vgl. dazu M. Fishbane, The Kiss of God. Spiritual and
Mystical Death in Judaism. Seattle/London 1994, 14-17; I. Chernus, Mysticism in
Rabbinic Judaism. Berlin/New York 1982, 33-73 und dazu Fishbane, The Kiss of God.
132-133, Anm. 7.

% Doi, Das Kegon Sutra IV, Tokyo 1978, 456.
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4. Stimmen, je nach der Fassungskraft des Einzelnen

Die in den nichsten beiden Abschnitten zitierten Texte beschiftigen sich
mit den Pluralformen »die Stimmens, »die Flammen«. Warum der Plural?
Es ist doch der eine und einzige Gott, der sich am Sinai offenbart; miisste
es deshalb nicht »die Stimme« und »die Flamme« heiflen? Dazu eine erste
Antwort:

Und wie viele Stimmen waren es, und wie viele Flammen waren es? Es bedeutet viel-
mehr: Man lief den Menschen horen nach seiner [Fassungskraft, wie es heifit: »Die
Stimme des Herrn ist in der Kraft (jedes einzelnen)« (Ps 29,4).

MekhY, Yitro 9 (ed. Horovitz-Rabin, 235)

Denselben Gedanken finden wir im Targum Pseudo-Jonatan Ex 20,18:

Und das ganze Volk sah die Stimmen, wie sie sich, wihrend jeder Einzelne sie horte,
anderten und wie sie mitten aus den Fackeln hervorkamen ...

Die Tradition von der unterschiedlichen Fassungskraft und die entspre-
chende Verwendung von Ps 29,4 wird auch mit anderen biblischen Versen
bzw. Themen in Verbindung gebracht?; sie ist in der rabbinischen Litera-
tur weit verbreitet und wird in der Regel R. Jose bar Hanina zugeschrie-
ben. Die Version von Tanhuma, Shemot 25 lautet?®:

Komm und sieh, wie die Stimme im Fall der Israeliten hervorging: bei jedem einzelnen
nach seiner [Fassungs]kraft. Die Alten hérten die Stimme nach ihrer Kraft, die Jugend-
lichen nach ihrer Kraft, die Knaben nach ihrer Kraft, die kleinen Kinder nach ihrer Kraft,
die Sauglinge nach ihrer Kraft, die Frauen nach ihrer Kraft, und auch Mose nach seiner
Kraft, wie es heiflt (Ex 19,19): »Mose redete, und Gott antwortete ihm mit einer
Stimmex, [d. h.] mit einer Stimme, die Mose ertragen konnte. Und so heifit es auch: »Die
Stimme des Herrn [ergeht] mit Kraft« (Ps 29,4); es heifit nicht: »mit seiner Kraft«, son-
dern »mit Kraft«, wie sie jeder einzelne von ihnen ertragen konnte. Auch die schwan-
geren Frauen [horten die Stimme] nach ihrer Kraft. Also mufit du sagen: Jeder einzelne
[horte die Stimme] nach seiner Kraft.

Zur Erlduterung dieser Idee folgt das Beispiel vom Manna, iiber dessen
Geschmack sich in der Schrift unterschiedliche Aussagen finden:

R. Jose bar Hanina hat gesagt: Wenn du dich dartber wunderst, so lerne vom Manna: es
kam fiir die Israeliten herab, aber nur nach der Kraft (dem Bediirfnis) eines jeden ein-
zelnen von thnen (...) Wenn nun schon das Manna, das [doch nur] von einer Art war, fiir
sie in viele Arten verwandelt wurde, um den Bediirfnissen eines jeden einzelnen zu
entsprechen, um wieviel mehr galt dies von der Stimme, die ausging und die Kraft in sich
besafl: Sie dnderte sich fiir jeden einzelnen nach seiner Kraft, damit sie ihm keinen
Schaden zuftigte. Und woher [wissen wir,] dafl sich die Stimme in viele Stimmen teilte?
Weil es heifit: »Und das ganze Volk sah die Stimmen« (Ex 20,18). Es steht hier nicht
geschrieben: »die Stimme«, sondern: »die Stimmenx ...

So besonders zur Erklirung der Singularformen des Dekalogs (»Ich bin der Herr, dein
Gott ...«, Ex 20,2): Gott sprach mit jedem Einzelnen in ganz individueller Weise, je nach
dessen Fassungskraft; vgl. ExR 29,1; PesK 12,25.

% Hier und in den Parallelen TanB, Shem 22; ExR 5,9 ist die Stelle in eine komplexe und
polemische Perikope eingefiigt (vgl. dazu Chernus, Mysticism, 64-72): »Die Stimme
Gottes totete die Gotzendiener, weil sie die Tora nicht annahmen, den Israeliten aber,
welche die Tora annahmen, gab sie Leben.«
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Fin und dasselbe Manna hat verschiedenen Geschmack; ein und dieselbe
Stimme wird verschieden erfahren. Je nach der Fassungskraft des Ein-
zelnen gibt es verschiedene Ebenen und verschiedene Tiefen der Erfah-
rung.”? Auch die Stimme des Buddha ergeht nach der Fassungskraft jedes
Einzelnen:

Auf dem Gipfel des Berges verkiindete er (Buddha) ein vollstindiges Sutra mit einer aus-
erlesenen Stimme, die auf hundert und tausend Weisen variierte.

Buddha it aus einer heiligen Stimme unermeflich viele Stimmen hervortreten und
erhellt so den Geist der Empfangenden je nach ihren Kriften und Neigungen.

Der Heilige predigt die eine und dieselbe Lehre, und die Lebewesen konnen sie je nach
ihren Kriften in verschiedener Weise verstehen ...»°

5. Die eine Stimme in 70 Sprachen

Eine zweite Antwort auf den Plural »die Stimmen« steht im Kontext der
rabbinischen Auffassung, wonach Gott die Tora allen Vélkern anbot, aber
nur Israel sie annahm. R. Johanan spricht in diesem Zusammenhang von
der Zerteilung der gottlichen Stimme:

Die Schrift sagt nicht: »Sie sahen die Stimmex, sondern: »... die Stimmen (Ex 20,18)«.
R. Johanan hat gesagt: Die Stimme ging hervor und teilte sich in sieben®! Stimmen und
aus sieben Stimmen in siebzig Sprachen, damit alle Vélker [sie] horen sollten.

Tan, Shemot 25

Die Zerteilung der Stimmen wird auch mit anderen Bibelstellen in Ver-
bindung gebracht. Nach ExR 28,6 interpretiert R. Johanan Dtn 5,19 (»eine
grofle Stimme, die nicht aufhérte«): »Die eine Stimme teilte sich in sieben
Stimmen, und diese teilten sich in siebzig Sprachen.« Nach bShab 88b
kniipft R. Johanan die Aussage an Ps 68,12 (»Der Herr gab ein Wort; grof§
war die Schar derer, die [es] verkiindeten«): »Jedes einzelne Wort, das aus
dem Munde des Allmichtigen hervorging, teilte sich in siebzig Sprachen.«
Es folgt im Talmud die entsprechende Auffassung der Schule R. Jischma-
els, die den Gedanken aus Jer 23,29 ableitet: »[Ist nicht mein Wort wie
Feuer ...] und wie ein Hammer, der Felsen zersplittert« Wie der [Felsen
durch den] Hammer in viele Splitter zerteilt wird, so wurde auch jedes
einzelne Wort, das aus dem Munde des Heiligen, gepriesen sei er, hervor-
ging, in siebzig Sprachen zerteilt.«

Das Bildwort von den 70 Sprachen besagt, dass die gottliche Stimme
von allen Menschen und in der ganzen Welt »gesehen« werden mochte.

2 Man fithlt sich an 1Kor 13,11-12 erinnert: Paulus spricht von der Erkenntnis, die er als
Kind besaf}, von seiner spiteren Sicht als Erwachsener und von dem dereinstigen voll-
kommenen Schauen »von Angesicht zu Angesichte.

3 Suzuki, Lankavatara Sutra, 8; Doi, Kegon Sutra III, 148; ders., Kegon Sutra IV, 460.

3t Mit Bezug auf das siebenmalige Vorkommen des Wortes »Stimme« in Ps 29 bzw. bei der
Tora-Offenbarung (jeweils zweimal in Ex 19,16; 19,19; 20,18; und einmal in 24,3); vgl.
Yalq 843 zu Ps 92,2.
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Zen-buddpistische Texte:

Die heilige Buddha-Stimme ertont grenzenlos iiberallhin. Es gibt kein Lebewesen, das
sie nicht héren konnte.

Die wunderbare Stimme Buddhas ist tief und vollendet (...) Es ist ihnen allen (den
Lebewesen), als ob ihre eigene Sprache gesprochen wiirde.

Der Erhellte ist vertraut mit den unermeflich vielen Sprachen in allen Welten.*

Fiir den, der sie sieht, ist es eine alles durchdringende Stimme, wie in der
rabbinischen Aussage: »Als die Tora Israel gegeben wurde, ging die
Stimme davon (von diesem Ereignis) von einem Ende der Welt bis zum
andern« (bZev 116a).

Auch im Zen spricht man von einer alles durchdringenden Stimme. Die
s»Erleuchtung« eines alten Meisters, die durch den Klang eines auf einen
Bambusstamm prallenden Steinchens ausgelost wurde, hat Sekida so
beschrieben®: »Und er horte die Stimme des Daseins selbst (...) Der
Klang, der von dem Bambusstamm ausging, war die Stimme im Inneren
des Monchs selbst und zugleich die Stimme, welche die ganze Welt durch-
dringt.« In diesem Sinne heifit es im Kegon-Sutra:

Die wunderbare Stimme Buddhas gelangt zu allen Welten.

Buddhas reine und wunderbare Stimme erfiillt alle Welten in allen zehn Richtungen.

Die weite und lange Zunge der Buddhas ist unermefilich und unendlich und bringt wun-
derbare Stimmen hervor, die durch den ganzen Kosmos erténen.*

II1. Die christliche Urgemeinde sab die Sprachen am Pfingstfest
1. Das jiidische Wochenfest

Die Eigenart des jiidischen Wochenfestes (Shavuot) zur Zeit des Neuen
Testaments, insbesondere die Wandlung des urspriinglichen Erntedank-
festes hin zum Fest der Sinai-Offenbarung, ist ein viel diskutierter und
umstrittener Gegenstand der heutigen Forschung.” Entsprechend besteht
auch Uneinigkeit unter den Exegeten des Neuen Testaments dariiber, ob
es sich beim Pfingstfest der Apostelgeschichte, dem jidischen Wochen-
fest, um ein Fest der Sinai-Offenbarung handelt oder nicht.*® Fiir uns
lassen die angefiihrten rabbinischen Texte zu Ex 20,18a, die als Parallelen
zu Apg 2,3 gelten diirfen, keinen Zweifel daran. Diese Auffassung bestiti-
gen auch die Targumen, besonders die zu Ex 19-20.

"2 Doi, Das Kegon Sutra [, Tokyo 1983, 16 bzw. 24 bzw. 159.

3 Zen Training, 103.

* Doi, Kegon Sutra I, 4 bzw. 246; Doi, Kegon Sutra 111, 30.

% Vgl. J. Tabory, Jewish Prayer and the Yearly Cycle. A List of Articles (Qirjat Sefer
Supplement to Vol. 64 [1992-1993]) 206-210.

% Vel dazu A. Weiser, »Pfingsten/Pfingstfest/Pfingstpredigts, TRE XXVI, 381.

% Nach R. Le Déaut, »Targumic Literature and New Testament Interpretations, Biblical
Theology Bulletin 4 (1974) 259 beleuchten die Targume folgende Aspekte von Apg 2:
»das Szenario selbst, das an die Sinai-Theophanie erinnert, die neue ekklesia, die Einheit
der Herzen, das Sprechen in Zungen«. Zu den einzelnen Targumen vgl. besonders
J. Potin, La féte juive de la Pentecote. Etude de textes liturgiques I-II, Paris 1971.
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Das Wochenfest wurde urspriinglich als Fest der Erstlingsfriichte ge-
feiert, und diesen Charakter hat das Fest, wenigstens in einigen Kreisen
des palastmlschen Judentums, auch zur Zeit des Neuen Testaments bei-
behalten.” So nennt die Mischna Meg 3,5 als Pentateuchperikope fiir das
Wochenfest Dtn 16,9 ff., also einen Text, der seinen agrarischen Charakter
widerspiegelt.

Wann der urspriingliche Erntedank zum Fest der Sinai-Offenbarung
wurde, ist unsicher. Als frithe Zeugnisse fiir das Wochenfest als Gedenk-
feier der sinaitischen Offenbarung werden oft das Buch der Jubilien und
ein angeblich noch unveréffentlichter Text aus Qumran genannt, in dessen
Licht man das »Bundesfest« von Qumran (1QS 1,8-2,25) deuten will.*
Was das Buch der Jubilien betrifft, so soll nach Jub 6,17 das Wochenfest
jahrlich zur Erinnerung an den Bund begangen werden; doch ist im
Kontext vom Bund mit Noach die Rede, nicht vom Sinai-Bund.*® Was
Qumran angeht, so scheint kein einziger Text bekannt zu sein, der eine
klare Bezichung zwischen dem Wochen- und dem Gedenkfest des Sinai-
Bundes und der Sinai-Offenbarung aufzeigt.

Die Zerstorung des Tempels (70 n. Chr.) hatte sicher einen Einfluss auf
die Wandlung des agrarischen Festes zum Fest der Sinai-Offenbarung.
Shavuot als Pilgerfest war zentral mit dem Tempel verbunden: »Von den
Erstlingsfriichten deines Ackers sollst du die besten in das Haus des
Herrn, deines Gottes, bringen« (Ex 23,19). Die Zerstorung des Tempels
machte die an den Tempel gebundenen festlichen Handlungen unmoéglich
und wirkte sich deshalb auch zugunsten des Festes als Gedichtnis der
Sinai-Offenbarung aus; ferner gewann jetzt seine synagogale Liturgie an
Bedeutung.

Es ist anzunehmen, dass das Wochenfest von einem gewissen Zeitpunkt
an in bestimmten jidischen Kreisen sowohl als Erntedank- wie auch
als Offenbarungsfest begangen wurde. Ein Doppelcharakter kommt
schon in den unterschiedlichen Perikopenangaben fiir das Wochenfest
zum Ausdruck. Tosefta Meg 4(3),5 und die Parallelen yMeg 3,7 (74b) und
bMeg 31a kennen nimlich eine Gegenmeinung zur oben erwihnten
Mischna Meg 3,5, wonach man am Wochenfest nicht Dtn 16,91f., sondern
Ex-19,1ff. liest# Auch die Angaben tiber den prophetischen Abschnitt

% Philo und Josephus erwihnen nichts iiber Shavuot als Fest der Sinai-Offenbarung.

Daraus darf aber nicht geschlossen werden, dass ihnen dieser Charakter des Festes
unbekannt war; vgl. R. Le Déaut, »Pentecéte et tradition juive«, Assemblées du Seigneur
51 (1963) 24, Anm. 1.
* Vegl. z.B. Le Déaut, »Pentecéte«, 27; M. Delcor, »Das Bundesfest in Qumran und das
Pfingstfest«. In: Bibel und Leben 4 (1963) 189; M. Weinfeld, »Pentecost as Festival of the
Giving of the Law«. In: Immanuel 8 (1978) 12; ders., Deuteronomy 1-11, New York
1991, 271; J. Tabory, Jewish Festivals in the Time of the Mishnah and Talmud (hebr.).
Jerusalem 1995, 151 mit Anm. 24.
Ebenso wenig gewinnt man Klarheit aus Jub 1,1; 14,20; 22,1-16.
Ein altes Fragment des paldstinischen Targums aus der Kairoer Geniza nennt fiir das
Wochenfest ausdriicklich die Perikope Ex 19,1-20,23; vgl. P. Kahle, Masoreten des
Westens. Stuttgart 1930, 49.

40
41
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(Haftara) zeugen von einem Doppelcharakter des Festes; alle weisen
einen Bezug zur Sinai-Offenbarung auf: Fiir die Position der Mischna,
die, wie bereits gesagt, als Pentateuchperikope einen dem Erntedankfest
entsprechenden Abschnitt (Dtn 16,9ff.) angibt, nennt der babylonische
Talmud (bMeg 31a) das dritte Kapitel von Habakuk, in dem einige
Verse auf die Sinai-Offenbarung anspielen. Fiir die Position der Gegen-
meinung weist der Talmud auf das erste Kapitel aus Ezechiel hin, das
eine Vision beschreibt, die mit der Erscheinung Gottes am Sinai ver-
gleichbar ist.*?

Fiir die Datierung von Shavuot als Fest der Sinai-Offenbarung haben
wir im Bericht der Apostelgeschichte moglicherweise das alteste litera-
rische Zeugnis vor uns.® Die frithesten Zeugnisse aus der rabbinischen
Literatur entstammen dem zweiten (z. B. bShab 86b) und dritten Jahr-
hundert. Eindeutig ist die Aussage des R. Eleasar (ben Pedat, gest. 279):
Es herrsche darin Ubereinstimmung, dass man sich am Wochenfest auch
der eigenen Freude hingeben miisse, weil an diesem Tag die Tora gegeben
wurde (bPes 68b). Die relativ spit bezeugte sichere Datierung besagt
jedoch nicht, dass Shavuot als Fest der Sinai-Offenbarung nicht schon
lange vor der Apostelgeschichte, wenigstens in bestimmten jiidischen
Kreisen, bekannt war. Indirekte Beweise, die sich vor allem auf kom-
plizierte Kalenderberechnungen stiitzen, deuten in der Tat auf dltere Tra-
ditionen.*

Wihrend uns das 3. Kap. des Mischna-Traktates Bikkurim (3,2-9) fur
die Zeit des zweiten Tempels ein anschauliches Bild von Shavuot als
Fest der Erstlingsfriichte vermittelt (Prozession nach Jerusalem, Zere-
monie im Tempel), fehlen uns die Angaben tiber die Festlichkeiten, mit
denen das Wochenfest als Fest der Sinai-Offenbarung begangen wurde.
Auf alle Fille haben sich fromme Juden von den biblischen Texten zur

2 Auch die sich im Talmud anschlieflende Feststellung passt zum Doppelcharakter des
Wochenfestes: »Jetzt aber, da es zwei Tage sind[, die wir (in der Diaspora) feiern], ver-
fahren wir nach beider Ansicht, jedoch in umgekehrter Ordnung« (bMeg 31a). In-
dem also Ex 19,1ff. am ersten Tag gelesen wird, wird das Wochenfest als Fest der
Sinai-Offenbarung hervorgehoben. — Eine weitere Angabe zur Liturgie des Wochen-
festes stammt aus dem kleinen Talmud-Traktat Soferim 18,3: Als Psalm fiir das Wochen-
fest ist Ps 29 vorgesehen. Dieser Psalm spielt in den rabbinischen Auslegungen der
Sinai-Offenbarung eine bedeutende Rolle, wie auch aus einigen unserer Texte ersichtlich
ist.

# Vel. in diesem Sinn J. . Petuchowski, »Qol Adonai. A Study in Rabbinic Theology«. In:

Zeitschrift fiir Religions- und Geistesgeschichte 24 (1972) 16. — Dass das Pfingstfest der

Apg vielleicht zugleich auch als Erntedankfest begangen wurde, konnte die Bemerkung

vom »siiflen Wein« (Apg 2,13; vgl. 2,15) andeuten. Nach einem Text aus der Qumran-

hohle 11 (11QTempel 19,11-14) wurde nimlich auch ein Fest des neuen Weins gefeiert;
daneben gab es das Fest der Erstlingsfriichte (11QTempel 18,10-13) und das Fest des
neuen Ols (11QTempel 21,12-16); 13); vgl. ]. A. Fitzmyer, »The Ascension of Christ and

Pentecost«. In: Theological Studies 45 (1984) 434-435; G. Vermes, The Dead Sea Scrolls.

Qumran in Perspective. London *1994, 159.

Vgl. Tabory, Jewish Festivals, 151-154; Weinfeld, »Pentecost« 8~11; Deuteronomy 1-11,

267-270 findet das Fest sogar bereits im Alten Testament vor, so in den Psalmen 50 und

81 und in 2 Chr 15,8-15.
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Sinai-Offenbarung auf das Fest einstimmen lassen, und von den Meis-
tern der Haggada erhielten sie Homilien und Auslegungen zu diesen
Texten.®

2. Das Sinai-Geschehben, erlebt im » Heute«

Der Vers Ex 19,1, der das Sinai-Ereignis einleitet, enthilt ein Wort, das
einen aufmerksamen Leser aufhorchen ldsst: »Im dritten Monat nach
dem Auszug der Israeliten aus Agypten, an diesem (d. h. dem heutigen)
Tag (ba-yom ha-zeh), kamen sie in der Wiiste Sinai an.« Miisste es nicht
»an jenem Tag (ba-yom ha-hu’)« heiflen, da doch das Sinai-Geschehen in
der Vergangenheit stattfand? Dazu zwei rabbinische Auslegungen:

Bei dem eigenartigen »Heute« konnte es sich, wie die erste Auslegung
nahe zu legen scheint, um eine liturgische Einfugung handeln. Sie ginge
dann zuriick auf die Verwendung der Perikope Ex 19,1ff. an einem
Festtag, dem Wochenfest, an dem das Gedichtnis des Sinai-Ereignisses
aktualisierend begangen wurde.* Der rabbinische Text lautet:

Es steht geschrieben: »... an diesem Tag kamen sie in der Wiiste Sinai an« (...) [Die
Schrift] will dich lehren, daf8 der Mensch sich jedes Jahr so betrachten mufi; als ob er
[personlich] am Berg Sinai stehe. Deshalb steht in bezug auf die Verlethung der Tora
geschrieben: »an diesem Tag« ... PesHadta: BHM 6, 40

Die zweite Auslegung von Ex 19,1, stammt von Simeon ben Soma (2. Jh.).
Er wendet das »Heute« auf die personliche Beschiftigung mit der Tora an:

»An jenem Tag« steht nicht geschrieben, sondern »an diesem Tag«, als ob sie an diesem
{(dem heutigen) Tag in der Wiiste Sinai ankimen. [Die Schrift will dich lehren:] An jedem
Tag, da du dich mit der Tora beschiftigst, sollst du sagen: »Es ist, als ob ich sie an diesem
(dem heutigen) Tag vom Sinai empfange.« TanB, Yitro 7

Wer mit einer solchen inneren Einstellung am Fest der Sinai-Offenbarung
teilnimmt — einem Fest, das noch dazu eine besondere Atmosphire aus-
strahlt und vermittelt —, wer sich von biblischen Texten zur Sinai-Offen-
barung und von aus ihnen erwachsenen Auslegungen und Einsichten
ansprechen und bewegen lasst, fiir den kann das Sinai-Ereignis gegen-
wartig werden.

Auch im Zen-Buddhismus ist das »Heute« von entscheidender Bedeu-
tung. Im 11. Beispiel der »Niederschrift von der Smaragdenen Felswand«
(Hekigan-roku) lesen wir:

% Die rabbinischen Stellen, die wir zitiert haben, sind wohl alle spiter zu datieren als das
Neue Testament. Es besteht daher, was den Pfingstbericht der Apostelgeschichte betrifft,
kaum eine direkte literarische Abhingigkeit von diesen Stellen. Wohl aber diirften beide,
die rabbinischen Texte ebenso wie der Text der Apg, wenigstens zum Teil auf iltere, aus
biblischen Quellen gewonnene Traditionen zurilickgehen.

6 Vgl. dazu E. Michaeli, Le livre de I'Exode. Neuchatel/Paris 1974, 163-164; J.-P. Sonnet,
»Le Sinai dans I’événement de sa lecture«, Nouvelle revue théologique 111 (1989) 323. Zu
ba-yom ha-zeh vgl. den emphatischeren Ausdruck be-‘sem ha-yom ha-zeh (»gerade an
diesem Tag«), der im Zusammenhang mit anderen biblischen Festen verwendet wird:
Ex 12,17.51 (Pascha); Lev 23,21 (Wochenfest); Lev 23,28.29.30 (Versohnungsfest); vgl.
Sonnet, »Sinai«, 323, Anm. 8.



»Die Stimmen sehen konnen«: Bibel und Zen 69

Huang-Bo sagte bei der Unterweisung seiner Bruderschaft: Ihr Leute hier seid alle samt
und sonders Tresterlecker. Das ist die Art, wie ihr als fahrende Scholaren von Ort zu Ort
pilgert. Wo aber habt ihr euer Heute? Wiflt ihr denn eigentlich, dafl im ganzen grofien
Tang-Reich kein Zen-Meister zu finden ist?¥

Gundert kommentiert: »Das Wandern von Meister zu Meister kann ewig
weitergehen, ohne dafl ein einziger dem Suchenden zu seinem Heute hilft,
zu dem Tag, an dem er nicht mehr Trester leckt, sondern den Trank trinkt,
der allein gesund macht.«*

Als Meister Chi-I (531- 597) in tiefer geistiger Konzentration (Samadhi)
auf den Text aus einem Sutra stief}, drang er durch bis ins Innerste seines
Wesens. In diesem Moment wusste er, dass er personlich am Geierberg
anwesend war und dass dort der Buddha seine im Lotus-Sutra beschrie-
bene Lehre immer noch vortrug.*

Unter den biblischen Texten, welche die Kraft besitzen, die Sinai-
Offenbarung zur Gegenwart werden zu lassen, ist Ex 20,18a von beson-
derem Rang. Aufgrund des paradoxen Moments (»die Stimmen sehen«)
setzt dieser Text dem rationalen Denken eine Schranke und kann gerade
deshalb zu einer tieferen Ebene des Zugangs zur gemeinten Wirklichkeit,
zu einer religivsen Erfahrung, fithren.®® Eine solche (mystische) Erfah-
rung ist der jungen Gemeinde am Pfingstfest zuteil geworden:

Und es wurde ihnen [gegeben zu] sehen Sprachen/Zungen® wie von Feuer, die sich
teilten, und [eine von ihnen] lief} sich auf jeden einzelnen von ihnen nieder (Apg 2,3).

Das »theologische Passiv« (0¢8ncav) sagt aus, dass ein solches »Sehen«
von Gott bewirkt und geschenkt ist.

Hier sei kurz erwihnt, dass auch der Zen-Buddhismus die Bedeutung
der »Gnade« anerkennt und sie vor allem zusammen mit dem »Glaubenx,
dem Sich-Offnen des Menschen zum Ausdruck bringt. Im Kegon-Sutra
heifdt es:

Die Buddha-Stimme ertént von selbst bei der Gelegenheit, wenn ein Empfangender
erscheint.
Aber es gibt Ungliubige, die Buddhas Stimme nicht empfangen kénnen.*

# W. Gundert, Bi-yan-lu. Meister Yian-wu’s Niederschrift von der Smaragdenen Fels-
wand I. Miinchen 1977, 221.

# Ebd., 236.

# Vgl. D.T. Suzuki, Essays in Zen Buddhism 1. London 1949/New York 1961, 156-157;
Shibayama, Quellen des Zen, 197 (Kommentar des Mumon zum 22. Koan des Mumon-
kan).

3% Das paradoxe Moment ist, wie oben gesagt, auch fiir das Zen-Koan charakteristisch. Die

Unméglichkeit des rationalen Verstehens und als Folge davon das Aufgeben der Ratio

(und des Ego) soll eine tiefe Erfahrung auslésen.

Die doppelte Bedeutung sowohl des griechischen (YAbooo) wie des hebriischen Wortes

(laSon) duirfte hier mitschwingen. Der einzige Ausdruck im AT, der den »Zungen wie

von Feuer« (yYAdooon doel mopde) dhnlich ist, findet sich in Jes 5,24 (leSon ’e$), wo er

aber in einem mehr materiellen Sinn verwendet wird (»wie die Zunge des Feuers Stop-
peln frisst ...«). Zu »Zungen wie von Feuer« vgl. auch Le Déaut, »Targumic Literature

and New Testament Interpretation«, 260 mit Anm. 47.

52 Doi, Kegon Sutra III, 147 bzw. 156.
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Die Sprachen/Zungen, die sich verteilen und auf jeden Einzelnen nieder-
lassen, erinnern an die Pluralform von Ex 20,18 (»die Stimmen«), die zu
einigen der oben zitierten Texten Anlass gab.

Das Bildwort vom Feuer® nimmt in den biblischen Texten zur Sinai-
Offenbarung und folglich in den rabbinischen Kommentaren eine zent-
rale Stelle ein; dies wurde auch aus einigen unserer Texte ersichtlich.

Die Vorstellung, dass »Feuer« vom Himmel kommt und sich bei
Menschen, die sich mit der Tora befassen, niederlasst, ist auch aus der
rabbinischen Literatur bekannt. So heifit es z. B.:

Ben Asai (frithes 2. Jh.) sall und legte die Schrift aus, und das Feuer flammte um ihn
herum ...« Er selbst erklirte dies so: »Ich reihe die Worte der Tora an die der Propheten
und die der Propheten an die der Hagiographen.® Da freuen sich die Worte der Tora
wie am Tag, da sie am Sinai gegeben wurden; und als sie urspriinglich gegeben wurden,
wurden sie im Feuer gegeben, wie es heifit (Dtn 4,11): »Und der Berg brannte im Feuer«
(LevR 16,4).

In solchen Texten wird spiirbar, dass sich die Sinai-Offenbarung erncuert,
wenn grofle Schriftausleger in die Tiefe der Tora eindringen.

Dass in der rabbinischen Literatur von einer Mitteilung des Heiligen
Geistes am Sinai nicht gesprochen wird, tut der Auffassung, das Pfingst-
fest als Offenbarungsfest zu verstehen, keinen Abbruch. Bei der anderen
groflen Offenbarung Gottes vor dem gesamten Volk, am Schilfmeer, wird
die Gegenwart des Heiligen Geistes ausdriicklich hervorgehoben. Wen-
dungen, denen wir hier begegnen, lauten: »Der heilige Geist ruhte auf
Israel, und sie rezitierten das Lied ...« »Als Israel aus dem Meer hervor-
stieg, wollten sie ein Lied rezitieren; der heilige Geist ruhte auf ihnen, und
sie rezitierten das Lied«.

Diese Texte zeigen, dass der heilige Geist die Israeliten befihigte, das
Lied am Schilfmeer zu singen. Dies weist auf Apg 2,4: »Und alle wurden
mit heiligem Geist erfiillt und begannen, in fremden Sprachen zu reden,
wie der Geist ihnen auszusprechen eingab.« Dass die Rabbinen im
Zusammenhang mit der Sinai-Offenbarung nicht vom heiligen Geist
redeten, diirfte mit der christlichen Assoziierung des Pfingstfestes mit
dem heiligen Geist zusammenhingen. Vielleicht ist es auch dieser Asso-
ziierung zuzuschreiben, dass das Wochenfest als Fest der Sinai-Offen-
barung in der rabbinischen Literatur nur spit und relativ selten bezeugt
ist.

3 Vegl. J. Lightfoot (1602-1675), Horae Hebraicae et Talmudicae zu Apg 2,2: »Sonus venti
vehementis, sed absque vento: sic etiam linguae igneae, sed absque igne.«

5% Dies ist typisch rabbinische Schriftauslegung, bei der die Schrift aus der Schrift erklirt
wird.

55 MekhY zu Ex 15,1 (ed. Horovitz-Rabin, 118-119); tSot 6,2 Ms. Wien. Zu diesen Texten
und ihren Parallelen vgl. P. Schifer, Die Vorstellung vom heiligen Geist in der rabbi-
nischen Literatur. Miinchen 1972, 48-51, 65-66.
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Christentum und Religionen
Der Gott Jesu — Gott — andere Gotter

Hans Waldenfels

Eine erste Beobachtung

In der Priambel zum deutschen Grundgesetz heifft es: »Im Bewusst-
sein seiner Verantwortung vor Gott und den Menschen hat sich das
Deutsche Volk dieses Grundgesetz gegeben.« Wie inzwischen bekannt, ist
es nicht mehr gelungen, in der Praambel zur Charta der Grundrechte der
Europiischen Union eindeutig das religiose Erbe Europas, geschweige
denn Gott, zu verankern.! So heiflt es in der deutschen Ubersetzung des
Textes zwar: »Im Bewusstsein ihres geistig-religiosen und moralischen
Erbes griindet sich die Union auf die unteilbaren und universellen Werte
der Wiirde des Menschen.« Doch muss man wissen, dass »geistig-religios«
Ubersetzung der zu Grunde liegenden Formulierung »spirituell« ist, dort
somit der Begriff »religios« vermieden wird. Vor allem die laizistisch
geprigten franzosischen Kreise haben sich dahingehend durchgesetzt,
dass auf das Wort »religids« verzichtet wird.

Selbst wenn man sich mit der deutschen Formel »geistig-religis« (als
Ubersetzung von »spirituell«) abfindet, ist aber dann nicht zu tibersehen,
dass der Wechsel von der Erwihnung Gottes zur Berufung auf das reli-
giose Erbe ganz offensichtlich nicht mehr als problematisch empfunden
wird. Tatsichlich ist aber an die Stelle des Bekenntnisses zu Gott die vage
Berufung auf ein kulturelles Erbe getreten, das dann — ob man es will
oder nicht — Religion oder Spiritualitit als einen Wesensbestandteil ent-
hilt.? Gott wird nicht mehr als die lebenbestimmende Wirklichkeit und
Mitte anerkannt, sondern statt dessen eine nicht zu leugnende historische
Gegebenheit erwihnt. Das ist umso bemerkenswerter, als noch vor weni-
gen Jahren, als nach der deutschen Wiedervereinigung die Frage Gottes in
der Priambel einer evtl. gemeinsamen Verfassung zur Sprache kam, mafi-
gebliche Vertreter der groflen Parteien des deutschen Parlaments darauf
bestanden, an der Nennung Gottes festzuhalten. Sie begriindeten es
damit, dass »Gotts, selbst wenn er nicht als der jidisch-christliche Gott
bekannt wiirde, Ausdruck und Chiffre einer letzten, menschlicher Ver-
figung entzogenen Unverfiigbarkeit sei.

Das Abriicken von diesem Bekenntnis zu einem menschlicher Verfi-
gung sich entziehenden Urgrund und die Ersetzung dieses Bekenntnisses

Die Herbstversammlung der Deutschen Bischofskonferenz 2000 hat entsprechend ihrer
Enttiuschung tiber die Entwicklung Ausdruck verliehen.

Es verwundert nicht, dass die Weltreligionen in ithrem Gehalt immer mehr unter dem
Stichwort »Spiritualitit« abgehandelt werden; vgl. z.B. E. Mode (Hg.), Spiritualitit der
Weltkulturen. Graz 2000.
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durch die Erwihnung einer historischen Selbstverstindlichkeit, die bei der
Bestimmung der europdischen Identitdt nicht zu leugnen ist, signalisiert
grundlegende Anderungen im gesellschaftlichen Bewusstsein. Denn es
bleibt dabei: Nicht die Verantwortung vor Gott stellt hier die mafigebliche
Begriindung des gesellschaftlich-staatlichen Verhaltens dar, sondern der —
wie immer sich begriindende — Respekt vor der Wiirde des Menschen.

Gott und Religion

Angesichts dieser Entwicklung ist es angebracht auf den heutigen Ge-
brauch des Religionsbegriffs zu achten. Dabei sind einige grundlegende
Orientierungen nicht zu iibersehen. So sind auf jeden Fall die deskriptiven
Umschreibungen von Religion aufgrund der religionswissenschaftlichen
geschichtlichen und phinomenologischen Forschungen und die Reli-
gionsdefinitionen in den normativen Wissenschaften Philosophie und
Theologie zu unterscheiden. Hier aber ist dann zu beachten, dass der
Wissenschaftskosmos, wie er sich heute weltweit darstellt, nach wie vor in
der europdischen Kulturgeschichte seine Wurzeln hat.

Eine ausfithrlichere Beschiftigung mit der Geschichte des Religions-
begriffs’ zeigt, dass »Religion« — unabhingig von seiner Hinordnung auf
eine bestimmte religiose Gemeinschaft — urspringlich ein anthropolo-
gischer Verhaltensbegriff zur Transzendenz des Menschen war. Aus dem
Verhaltensbegriff ist aber inzwischen vielfach ein Organisations- und
Systembegriff geworden. Entsprechend wird auch die Forderung nach
Einfigung des Wortes »religios« in die Priaambel der europiischen
Grundrechte-Charta vor allem damit begriindet, dass »religits« den ge-
meinschaftlichen und institutionellen Rahmen des Glaubens betont. Ge-
rade dieses wohlwollende Verstindnis der Religion aber ist zu iiberpriifen.

Vielfach wird nimlich tGbersehen, dass die Ersetzung der Rede von
»Gott« durch den Begriff »Religion« auch damit zu tun hat, dass in nicht-
christlichen Religionen, zumal in den fithrenden Religionen Asiens, im
Buddhismus wie im Daoismus und Konfuzianismus, die Kategorie
»Gott« ausfillt und folglich um eine Definition von Religion gerun-
gen wird, in der »Gott« durch andere Redeweisen wie Transzendenz,
Urgrund, letzte Wirklichkeit (vgl. John Hick: »the Real<) u.a. ersetzt
wird. Es hat eine Zeit gegeben, 1n der es an der Tagesordnung war, von
»atheistischer Religion«* zu sprechen, wenngleich es heute sachdienlicher
ist, im Religionendialog das aggressiv klingende, emotional beladene Wort
»atheistisch« durch »non-theistisch« zu ersetzen. Tatsache aber ist dann,
dass heute weithin »Gott« als zentraler Konvergenzpunkt alles Leben-
digen ausfillt. Entsprechend wird Religion in unseren Breiten immer

Vgl. meine Lit.-Hinweise in H. Waldenfels, Kontextuelle Fundamentaltheologie (= KF).
Paderborn *2000, 124; zur Begriffsgeschichte vor allem HWP VIII 632-713. Eine gute
Zusammenfassung heutiger evangelischer Sicht bietet M. Honecker, Religion. Natur-
anlage oder Illusion? Miinster 2000.

Vgl. H. von Glasenapp, Der Buddhismus — eine atheistische Religion. Miinchen 1966.
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mehr zu einem reinen Kulturfaktor, der dann zugleich museale Ziige
gewinnt, oder aber Religion ordnet sich als Nitzlichkeitsfaktor in be-
stimmten Situationen menschlichen und gesellschaftlichen Lebens in
die gesellschaftlichen Abliufe ein.

Wenn heute so viel vom Dialog der Religionen die Rede ist, reicht es
aber nicht aus, dass die Vertreter der Religionen allein die Wiirde des
Menschen, seine Rechte und — in Verbindung damit — sein ethisches Ver-
halten behandeln; es muss vielmehr zugleich nach der Begriindung der
Menschenwiirde und allen ethischen Verhaltens gefragt werden. Hier aber
sollte man daran festhalten, dass die Entscheidung, die der Mensch letzt-
endlich zu fillen hat, zwischen einer radikalen Selbstverfiigung unter
Ausschluss einer transzendenten, nicht-anthropozentrischen Wirklichkeit
und der Anerkennung eines Unverfiigbaren geschieht, dem sich der
Mensch letztlich zu tberantworten hat. Vor diese Urentscheidung ist
jeder Mensch gerufen; ithr muss er sich folglich stellen.

Angesichts der Tatsache, dass Gott nicht mehr das selbstverstindliche
Thema in der Religion ist, sind sodann zwei Dinge zu betonen:

(1) Wo Menschen als Angehérige von Religionsgemeinschaften die viel-
faltigen Probleme der Welt angehen, sollten alle Gortgliubigen darauf be-
stehen, dass sie dieses aus der Mitte ihres Glaubens an Gott tun, und sich
nicht mit einem niedrigeren gemeinsamen Nenner, der auf Gott verzich-
tet, zufrieden geben. Wo sie es bei einer so genannten rein humanistischen
Fundierung belassen, miissen sie mit der Auflésung des religiésen Funda-
ments rechnen.

(2) Umgekehrt ist der Verzicht auf die Bezeichnung »Religion« fiir den ei-
genen Weg kein wirklicher Losungsvorschlag. Bekanntlich hat es im
Christentum in der Umgebung von Karl Barth und Dietrich Bonhoeffer
bereits diesen Vorschlag gegeben; in unseren Tagen wird er u.a. von
Thomas Ruster erneut ins Spiel gebracht.’ Ein solcher Vorschlag verzich-
tet sowohl auf den Grundgehalt einer anthropologischen wie einer theo-
logischen Definition von Religion und gibt sich statt dessen mit einem
verengten, eigenwilligen Religionsbegriff zufrieden.

»Gott«

Es ist an der Zeit, wieder von Gott zu reden. Der Streit, ob wir es heute in
unseren Landen eher mit einer Kirchenkrise oder einer Gotteskrise zu tun
haben, hat mit der zweideutigen Beobachtung zu tun, dass viele Christen

> Vgl. Th. Ruster, Der verwechselbare Gott. Theologie nach der Entflechtung von Chris-
tentum und Religion. Freiburg 2000; ders., Die Lumpensammlerin. Zur Aufgabe der
Fundamentaltheologie nach der Entflechtung von Christentum und Religion: G. Rifle/
H. Sonnemans/B. Thefl (Hg.), Wege der Theologie: An der Schwelle zum dritten Jahr-
tausend. Paderborn 1996, 41-53; zu seiner neuen Veroffentlichung vgl. G. Hoff, Ent-
machtung der Religion. Ist das Christentum keine Religion mehr? In: Theologie der
Gegenwart 43 (2000) 135-143.
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die Gottesfrage eher fundamentalistisch einklammern, dafiir aber umso
lauter ihr Unbehagen an der Groflorganisation Kirche dufiern. »Christen-
tumc ist folglich zunichst Kirche und Kirchengeschichte; den inneren
Kern des Christentums, den christlichen Glauben mit seinem zentralen
Bekenntnis zum dreifaltigen Gott, klammern sie schon deshalb aus, um
nicht eingestehen zu miissen, dass sie sich von seinem Inhalt lingst verab-
schiedet haben. Die konkrete Priifungsfrage an jeden einzelnen Christen
(und analog an alle Menschen, die von Gottsuche sprechen) lautet hier:
Wie sieht es mit deinem Gebetsleben aus? Hast du noch eine innere
Beziehung zu dem, den unsere Welt einmal tbereinstimmend Gott
nannte? Ist er Ursprung und Ziel der Welt und des menschheitlichen
Lebens? Gibt es in deinem Leben jene Instanz, die unverfiigbar bleibt, die
aber tiber dich und dein Leben verfiigt?

Wenn Johann B. Metz hellsichtig die alte Formel »Kirche - nein, Jesus
— ja« in die neue Formel fortschrieb: »Religion — ja, Gott — nein«, traf er
wichtige Punkte.* Am Anfang stand die Krise der Kirche, Jesus blieb eine
mafigebliche Personlichkeit. Wo aber nicht mehr auf Jesu Gottesverhiltnis
und in seiner Konsequenz auf den Glaubensbekenntnissen der Kirche zu
Jesu Gottsein bestanden, ja all dieses ausdriicklich in Frage gestellt und
geleugnet wurde, zeigte sich die in der Kirchenkrise zunichst verborgene
Gotteskrise. Hier lauten die Fragen: Wie steht es in meiner Uberzeugung
um Jesu Gottbindung, was bedeuten mir Jesu Anspruch der Gottesmitt-
lerschaft und Gottessohnschaft? Steht wirklich jemand hinter Jesu Leben
und Sterben, den es Gott zu nennen gilt? Wer diesen Gott nicht erkennt
und anerkennt, dem bleibt nichts anderes als zu leben, »etsi/acsi Deus non
daretur«, — »zu leben, als wenn, auch wenn es keinen Gott gibe«.” Das
Wort, das bei der Begriindung des Volkerrechts in der Einklammerung
(etsi/acsi) eine allen Menschen — Glaubenden wie Ungliubigen — gemein-
same Lebensbasis zu bezeichnen suchte, ist lingst zur Grundlage einer
moglichen, gott-losen alltaglichen Lebenspraxis geworden.

Doch selbst wenn es keinen Gott gibe, kénnen religidse Riten und
Angebote immer noch im Verlauf menschlichen Lebens niitzlich sein. Das
wiederum heifit: Nicht aufgrund seines Wesens ist Religion bedeutsam,
sondern aufgrund der immer noch ausgeiibten Funktionalitit.® Immer
mochten Menschen am Anfang und Ende ihres Lebens gesegnet werden.
Immer wird es Hochzeiten geben, aber auch Zeiten der Not und der see-
lischen Pein. Immer werden Menschen Rat suchen und nach Heil ver-
langen, wo dieses von Menschen nicht gegeben wird. Und auch Fest- und
Trauerstunden im gesellschaftlichen Leben rufen nach Segensgesten und
trostenden Worten. Friede und Versohnung, Gerechtigkeit und Solida-
ritit, Ehrfurcht und Respekt vor allem Lebendigen und der Schépfung

¢ Vgl.J. B. Metz/T. Peters, Gottespassion. Zur Ordensexistenz heute. Freiburg 1991, 5-62;
zum Folgenden passim auch H. Waldenfels, Gott. Auf der Suche nach dem Lebensgrund.
Leipzig *1997.

7 Vgl. dazu H. Waldenfels, KF 132 ff.

Vgl. zur Funktionalisierung der Religion Th. Homann, Das funktionale Argument. Kon-

zepte und Kritik funktionslogischer Religionsbegriindung. Paderborn 1997.
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werden auch in Zukunft Felder religioser Anfrage sein. Folglich suchen
auch heute Menschen auf dem Markt der Religionen das ihnen Genehme.
Doch dann bleibt es dabei: Es muss nicht Gott sein, den Menschen
suchen. Oft genug ist es denn auch nicht Gott, den Menschen suchen, viel-
mehr sucht der Mensch sich selbst, es geht um ihn, der sich — wie auch
immer — zu helfen sucht.

Damit stoffen wir auf eine weitere Beobachtung: Lange ist man davon
ausgegangen, dass, wenn zwei Menschen »Gott« sagen, sie dasselbe Wesen
meinen. Inzwischen miissen wir jedoch feststellen, dass es nicht nur viele
Religionen, sondern auch wieder Polytheismus gibt. Anders gesagt: Wenn
zwel Menschen »Gott« sagen, miissen sie nicht dasselbe meinen.

Pascals Wort

In keinem Wort der Neuzeit kommt die Zisur zwischen »Gott« und
»Gotte so eindringlich zum Ausdruck wie in dem beriihmten Wort Blaise
Pascals: »Gott Abrahams, Gott Isaaks, Gott Jakobs, nicht der Philo-
sophen und Gelehrten (...) Gott Jesu Christi.«® Mit scharfer Klinge trennt
Pascal den Gott der Philosophen von dem Gott der Viter, dem Gott Jesu
Christi. Zu seiner Zeit war dieses Wort eine laute Provokation; denn es
war damals selbstverstindliche Uberzeugung der gliubigen Philosophen,
dass der Gott, auf den hin sie alles dachten, kein anderer ist als der sich in
Jesus Christus offenbarende Gott.

Diese mittelalterliche Grundiiberzeugung lebt auch heute noch unter-
schwellig fort, wo Menschen leichthin sagen, dass wir doch alle denselben
Gott verehren: die Juden und die Christen und auch die Muslime, doch
wahrscheinlich auch die Hindus und die Buddhisten. Dass die Hindus
Gott in vielen Gesichtern sehen und Buddhisten nach wie vor ihre
Schwierigkeiten mit der Rede von Gott haben, ist vielen Zeitgenossen
eher unbekannt. Wo es Theologen gibt, die in Allah nicht den Gott Jesu
Christi sehen wollen, stoflen sie eher auf Unverstindnis. Dennoch stellt
sich heute erneut die Frage nach Gott und dann nach dem wahren Gott.

Gott und Gotter

In einer Zwischeniiberlegung wollen wir auf Beobachtungen aufmerksam
machen, die im allgemeinen o6ffentlichen Diskurs eher untergehen. Dabei
ist zu beachten, dass es (1) Neuansitze zu einem Polytheismus gibt, dass
(2) Gott im Leben vieler Menschen zu einem Gétzen wird, dass es schon
deshalb (3) sinnvoll ist, nach dem wahren Gott zu fragen.

Dabei ist zu beachten: Es geht uns an dieser Stelle nicht darum, dass
Menschen sich ihr je eigenes Gottesbild machen. Gottesbilder gibt es so
viele, wie es Menschen gibt. Doch hier geht es nicht um Bilder, die man
sich macht und anschaut, sondern um Realititen, die fiir Menschen zu

* Vgl. zum Text H. Waldenfels, KF 152 f.; Th. Ruster, Gott (A. 5) 69-85.
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Gott werden. Die im Namen des Erzengels Michael enthaltene Frage
»Wer ist wie Gott?« bekommt einen neuen Sinn. Im Folgenden geht es
nicht darum, in fremden Religionen Polytheismen zu entdecken. Wohl
kénnte gefragt werden: Was ist in den anderen Religionen die umfassende,
lebensbestimmende Wirklichkeit, die Juden und Christen Gott nennen?
Diese Frage wird gestellt, und wo sie im Dialoggeschehen verstanden
wird, kommt es auch zu tastenden Antwortversuchen. Um nur das be-
deutendste Beispiel zu nennen: Der buddhistische »Atheismus« ersetzt
keine Theozentrik durch Anthropozentrik, sondern bleibt selbst nicht-
anthropozentrisch.'®

Polytheismus

Von Odo Marquard gibt es einen Aufsatz zum »Lob des Polytheismus«."
In ihm geht es um das Zerbrechen des abendlindischen Monotheismus
zugunsten einer Vielzahl umfassender Anforderungen an den modernen
Menschen. Was Marquard méchte, ist nichts anderes als eine Umkehr der
geschichtlichen Entwicklung vom Polytheismus zum Monotheismus, von
den vielen Mythen zum Monomythos, weil die alte Entwicklung dazu
gefithrt hat, dass die eine Geschichte geschichtenlos geworden ist. Denn
was sich im Zuge der Uberwindung des Polytheismus im Monotheismus
ereignet hat, setzt sich in der Aufhebung der Polymythie in der Mono-
mythie fort. Diese aber tritt heute auch in einer sikularisierten Gesell-
schaft in neuen Gestalten auf: Aus Geschichten wird die Geschichte, aus
Fortschritten der Fortschritt. Es herrschen die Vernunft und die Gesell-
schaft.

Der Gedanke verliert nicht an Brisanz, wenn wir — 100 Jahre nach
Nietzsche — auf dessen Botschaft von der Tétung Gottes achten. In seiner
Rede vom toten Gott fragt er: »Wie vermochten wir das Meer auszutrin-
ken? Wer gab uns den Schwamm, um den ganzen Horizont wegzu-
wischen?«!? Tatsichlich ist vielen Menschen heute der grofie Horizont
verloren gegangen. Auch das hat Johann B. Metz in der Unterscheidung
von »Kleiner Moral« und »Grofler Moral« zum Ausdruck gebracht.” Die
private »Kleine Moral« ist eine leidensunempfindliche Schrebergarten-
moral, in der der Mensch sich in seinen privaten Garten zuriickzieht, ohne
Nachbarn und fremdes Leid in der Welt zu berticksichtigen.

1© Vgl. S. Hisamatsu, Atheismus: ZMR 62 (1978) 268-296; dazu H. Waldenfels, Gottes
Wort in der Fremde. Bonn 1997, 271-275; zur Gottesfrage im Buddhismus vgl. ebd.
204-220, 265-281 u. o.

1 Vgl. O. Marquard, Abschied vom Prinzipiellen. Stuttgart 1981, 91-116; dazu H. Wal-
denfels, Gott (A.6) 87-91.

2 Vgl. E. Nietzsche, Samtliche Werke. Ed. G. Colli/M. Montinari. Berlin/New York 1980,
IV 102.

3 Vgl. J. B. Metz u.a., Diagnosen zur Zeit. Diisseldorf 1994, 82-88.
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»Geld als »God-term««

Im Zentrum der Uberlegungen Th. Rusters zum »verwechselbaren Gott«
steht ein kurzer Text von Walter Benjamin »Kapitalismus als Religion«
aus dem Jahre 1921."* Von ihm her leitet er seine Bestimmung der Religion
als »die konkrete Totalitit von Erfahrung« (127) ab; anders gesagt: Reli-
gion hat es mit der »alles bestimmenden Wirklichkeit« (8) zu tun. Wo sie
aber — mit Benjamin — ihre Fiillung in der Religion des Kapitalismus,
genauer: im Kultobjekt Geld findet, da tritt dieses an die Stelle Gottes,
wird es zum »God-terme«. Fiir das Christentum aber ergibt sich, dass es
dem Kapitalismus als der neuen Form einer Gottesverehrung und Reli-
gion nicht nur keinen Einhalt geboten hat, sondern sich (als Religion) »in
den Kapitalismus umgewandelt« hat (135). Damit hat das Christentum
nach Ruster seinen Anspruch, »Totalitit der Erfahrung« zu sein verwirkt:
»Das Christentum konnte solange Religion sein, wie es die Erfahrung
der alles bestimmenden Wirklichkeit mit dem christlichen Gottesbegrift
ﬁbereinzubringen wusste.« (140).

In einer umgekehrten Formulierung wird die Religion angesichts
des gesellschaftlichen Fiihrungsanspruchs des Okonomischen selbst zur
»Ware.'® Die hier nicht weiter zu verfolgende Frage ist, ob angesichts der
Verflechtung von Kapitalismus und Religion und infolge des gesellschaft-
lichen Rangs der Geldwirtschaft der Anspruch des Christentums (und
anderer Religionen) unwiderruflich seine Geltung verliert oder nicht. Von
woher aber gewinnt der Mensch jene kritische Instanz, die ihm vermittelt,
dass er sich auf einen Gotzen eingelassen hat? Was eigentlich ist die Basis
einer Kritik der Religion?

Auch in dem beschriebenen Zusammenhang erscheint erneut ein Gott.
Dieser Gott ist zweifellos nicht der Gott Jesu Christi. Doch fragt es sich,
ob tatsiachlich das Geld so an die Stelle Gottes tritt, dass er sich in seinem
Wesen als verinderlich erweist. Denn soviel ist klar: Wenn Geld der neue
Gott ist, geht es dem Menschen nicht um ein neues Gottesbild, sondern
um eine Wirklichkeit, die die Machtigkeit Gottes anzunehmen scheint.
Wer aber garantiert uns, dass die erreichte Situation der uniiberholbare
Endpunkt der Geschichte ist? Was besagt es eigentlich, dass die Uberein-
stimmung zwischen einem bestimmten Gottesverstandnis — hier das
christliche — und der Erfahrung der alles bestimmenden Wirklichkeit
zerbricht, wenn sich die jeweilig greifbare »Erfahrung« von Menschen als
der Maf$stab erweist?

Wabrer Gott

Wenn das Wort »Gott« nicht einfach gestrichen werden soll und wir statt
dessen in der Erfahrung einer wie immer gearteten »alles bestimmenden

4 Vel zum Folgenden mit genaueren Lit.-Angaben Th. Ruster, Gott (A. 4) 124-142,
Seitenzahlen im Text.

15 Vgl. R. Buchholz, Religion als Ware. Uber religionskonsumtive Tendenzen der spiten
Moderne: G. Riffe u.a. (A.) 125-138.
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Wirklichkeit« schwimmen und am Ende untergehen wollen, stellt sich die
Frage nach dem wahren Gott. Diese Frage stellt sich unabhangig von der
Frage nach Gott in den Religionen. Sie trifft die Menschen in ihrer jewei-
ligen Situation. Es fragt sich einfach: Was ist fiir den einzelnen Menschen
die lebensbestimmende Wirklichkeit, auch unabhingig vom Gottesver-
staindnis der einzelnen Religion? Das wiederum verfolgen wir am Beispiel
der Christen.

Christen orientieren sich einmal am Gottesverstindnis Jesu. Es ist aber
sodann zu beachten, dass wir die Geschichte nach Christus nicht auf sich
beruhen lassen dirfen. Denn die Gottesgeschichte des Christentums war
in der Folgezeit von mehreren Riicksichten bestimmt. So haben wir uns
lingst daran gewdhnt, dass im Gottesverstindnis des Christentums ver-
schiedene Traditionsstrome zusammenlaufen.

Einmal begegnen wir dem Durchbruch des jiidischen Gottesverstind-
nisses in der Religionsgeschichte der jidischen Umwelt und dessen Radi-
kalisierung im Gottesverstindnis Jesu. Die alttestamentliche Forschung
zeigt uns in immer stirkerer Deutlichkeit, dass sich das judische Gottes-
verstandnis von dem der Umwelt abgesetzt hat. Der Gott Israels ist nicht
auf einen bestimmten Stamm oder ein Volk reduzierbar, sondern erweist
sich als der alles umfassende Gott, der Schopfer des Himmels und der
Erde ist, Anfang und Ende der Weltgeschichte. Der Gott Israels ist auch
nicht auf die Frage nach Mann und Frau zu reduzieren, weil Gott Geist
ist — jenseits aller Geschlechtlichkeit und Gotterehen. Gott ist schliefllich
im jldischen Verstindnis auch nicht einfach der unerreichbare Punkt
menschlichen Fragens, sondern derjenige, der sich dem Menschen zuge-
wandt und in der Geschichte mitgeteilt, ihn angesprochen hat, sodass der
Mensch sich seinerseits im Dialog mit dem sprechenden Gott weiff. Gott
spricht den Menschen an, sodass auch der Mensch in das Gesprich mit
Gott eintreten kann. Dieses von Gott erdffnete dialogische Verhailtnis
gehort zum Gottesverhiltnis und Gottesverstandnis des Christen. Es ist
kein Streitpunkt mit anderen Religionen, wohl aber eine Frage, die zwi-
schen den Religionen im Raum steht.

Zum jesuanischen Gottesverstindnis gehort sodann tber das judische
Gottesverstindnis hinaus die universale Heilsverheiffung fiir alle Men-
schen aller Zeiten und Rdume. In der Heilsverkiindigung der Gottesherr-
schaft, in der sich Jesu Vorldufer Johannes der Tiufer und Jesus selbst
treffen, gibt es eine wesentliche Unterscheidung: Wihrend Johannes sich
in seiner Botschaft auf das kommende Gericht konzentriert, ist Jesu Ver-
heiflung wesentlich eine Verheiffung der Heilung. Bis in unsere Tage hin-
ein bleibt die Frage des Gerichtes ein Thema. Inwieweit ist aber Jesu
Botschaft verstanden, wenn die Gerichtsbotschaft die Heilsbotschaft ver-
deckt? Hier geht es erneut um das jesuanische und dann das christliche
Gottesverstindnis. Um dieses muss vor allem da gerungen werden, wo
andere Wirklichkeiten, wie etwa der Gotze Geld, zur lebenbestimmenden
Wirklichkeit zu werden drohen.
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Gottesfrage — Gotteswirklichkeit

Wo das Thema Gott von neuem in den Vordergrund tritt, kann aber die
Entwicklung, die es vom Mittelalter bis in unsere Zeit genommen hat,
nicht iibersprungen werden. Das Hochmittelalter mit seinen grofien Ver-
tretern — Anselm, den Viktorinern, Thomas, Bonaventura u.a. — lebte
wesentlich aus der Uberzeugung, dass menschliches Fragen einerseits und
gottliche Offenbarung anderseits sich wie Frage und Antwort entspra-
chen. Selbst wo menschliche Schuld diese Korrespondenz verdunkelte,
war am Ende doch Gottes Gnade tibermichtig, so dass sie menschliche
Schwiche und Schuld in der Menschwerdung Jesu und seinem Tod am
Kreuz aufhob. Was die abendlindische Theologie unter Mitwirkung der
griechischen Philosophie leistete, war nichts anderes als ein »Nach-Den-
ken« dessen, was sich dem Menschen in der Glaubensverkiindigung auf-
dringte.' Erst der Bruch dieser Korrespondenz leitete die Krise ein, die
wir bis heute nicht iberwunden haben.

Es kommen zwei andere Dinge hinzu. Einmal brach — u.a. im An-
schluss an die Reformation — der eine Pfeiler - die reflektierte Gottsuche
mit Hilfe der der griechischen Philosophie entlehnten Argumente, der
sog. »Gottesbeweise« — hinweg. Immer deutlicher aber kam der Mensch
zur Erkenntnis, dass seine Argumente dort endeten, wo die Existenz
eines Wesens, »das alle Gott nennens, in den Blick kamen. Das Wesen
Gottes blieb hingegen verschlossen. Was unter dem Einfluss des Rationa-
lismus mehr und mehr in den Hintergrund trat, kommt uns erst in unse-
ren Tagen wieder voll zum Bewusstsein: Der Mensch kann, um die Exis-
tenz Gottes wissen, doch sagen, was Gott ist, kann er nicht; seine Rede
von Gott endet, wo er sagt, was er nicht ist. Theologie, die Rede von
Gott, endet hier in der sog. »negativen Theologie«. Was diese bedeutet
erschlicBt sich den Gottsuchenden heute wieder auf vielfiltige Weise."”
Umgekehrt sind die auf Gott in Ubersteigerung iibertragenen mensch-
lichen Eigenschaften wie »allmichtig«, »allgiitig«, »allwissend« u.&. in-
zwischen ihrerseits vielfach problematisch geworden.

So oder so kann aber sodann gefragt werden: Ist der, »den alle Gott nen-
nen«, wirklich der Gott Jesu Christi? Wie zuvor gesagt, war es B. Pascal,
der hier mit aller wiinschenswerten Schirfe eine Trennungslinie gezogen
hat. Mit seinem Wort, das hier nicht mit Gegenargumenten gepriift wer-
den soll, verbindet sich freilich positiv der Hinweis auf einen anderen
Zugang der Gottesfrage, der nicht zunichst der Philosophie verpflichtet
ist. Mit der Nennung von Namen sieht sich der Hérer an die Geschichte
verwiesen. Diese ist aber in den genannten Personen weniger eine Ge-
schichte der Gottsuche als der Gotterfahrung. Gott hat sich, wie es in der
Bibel deutlich wird, dem Menschen zu erkennen gegeben. Erst in dieser
Situation der Gotterkenntnis eroffnet sich dann ein Raum fiir die Gottes-
frage. Anders gesagt: In diesem Zugang ist Gott zuerst Wort, das nach

16 Vel. dazu H. Waldenfels, KF 144-149.
17 Vgl. St. Pauly (Hg.), Der ferne Gott in unserer Zeit. Stuttgart 1998.
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menschlicher Antwort ruft. Erst wo diese Antwort in Form einer Frage
geschieht, wird dann Gottes Wort auch zur Antwort.

Wichtig ist fiir den hier geschilderten Umkreis gott-menschlicher Be-
gegnung, dass diese wesentlich in dialogischer Weise geschieht. Das hat
wiederum zwei Konsequenzen:

(1) Wo Gott nicht spricht, sondern einfachhin stumm bleibt, ist es nicht
Gott, sondern ein Gotze, jedenfalls nicht Gott, wie er sich in Jesus
Christus geoffenbart hat. Hier tun Unterscheidungen not. Wenn die fiir
den Menschen alles- und lebenbestimmende Wirklichkeit ein Gotze ist,
ist ihm Widerstand zu leisten, muss der Gotzendienst tiberwunden wer-
den. Gerade weil das Alte Testament um Gotzendienst wusste und zum
Widerstand aufgerufen hat, miissen Menschen heute zwischen Gotzen
und der verborgenen Anwesenheit des wahren Gottes unterscheiden
lernen.

(2) Wenn Gott sich dem Menschen zu erkennen gibt, muss das in einer
dem Menschen zuginglichen Weise geschehen. Das aber heifSt nicht, dass
Gott begreiflich wird. Auch wenn Gott dem Menschen nahe kommt,
bleibt er der Unbegreifliche, in dem Sinne auch der Ferne. Auch wo sich
Christen zur Menschwerdung Gottes bekennen, kommen sie nicht umhin,
sich zu dem Deus semper maior, der seinerseits der Deus semper minor ist,
zu bekennen. Es fallt auf, dass sich die Rede von der Menschwerdung
Gottes heute — im Anschluss an das 2. Kapitel des Philipperbriefes — in
hohem Mafle mit dem Verweis auf Gottes Selbstentduflerung verbindet.
Dieser Verweis ermoglicht es, dass wir ganz neu nach der alles bestim-
menden Wirklichkeit in den Religionen fragen, die die Gottrede eigentlich
gar nicht kennen. Die jesuanische Kenose und die buddhistische Leere
sind nicht zuletzt von Buddhisten zueinander gefithrt worden.

Die nene Gottesfrage

Damit stehen wir zugleich vor der neuen Gottesfrage. Wir bleiben dabei,
dass, selbst wenn unter Religion »die konkrete Totalitit von Erfahrung«
verstanden wird, diese Bestimmung nicht nur subjektiv Geltung haben
kann, sondern dass man sie auch objektiv, d.h. von Anderen bzw. vom
Anderen her auf das einzelne Subjekt hin wird verstehen konnen miissen.
Nochmals anders gesagt: Gott und Religion sind nicht zu trennen, son-
dern gehéren zusammen, weil Gott und Gottesverehrung zusammen-
gehoren. Es hilft denn auch wenig, wenn einer Religion wie dem Chris-
tentum der Religionscharakter abgesprochen bzw. mit einer Entflechtung
von beidem gespielt wird.

Richtig ist, dass es in der Gottesfrage weniger um die von Menschen
entworfenen Gottesbilder geht als darum, dass sich dem Menschen der
Weg zur alles bestimmenden Wirklichkeit eréffnet. Hier bleiben Fragen
an die Religionen, auch an die Menschen, die die Fragen stellen. Nicht zu
tibersehen ist, dass die verschiedenen Religionen im Laufe der Geschichte
ihre je eigenen Ansatzpunkte haben. Das aber heifft nicht, dass sich die
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Unterschiede auf die unterschiedlichen geschichtlichen Anfinge reduzie-
ren lassen. Wenn Gott die alles umfassende und bestimmende unverfiig-
bare Wirklichkeit ist, ist immerzu auf seine Freiheit zu setzen. Gott ist
dann eben nicht der vom Menschen vorweg Berechenbare.

Menschen werden sich umgekehrt fragen lassen miissen, ob ihr Gott-
Denken sich von gottlichen Vorgaben leiten lisst oder mehr von eigenen
Entwiirfen geprigt ist. Diese Frage ist nicht notwendig eine christliche
Frage. Sie kann auch von Andersreligiosen gestellt werden. Freilich wird
der Christ nicht verschweigen miissen, dass in der Mitte christlichen
Gottesglaubens die Uberzeugung steht, dass Gott sich dem Menschen in
einer geschichtlichen Stunde der Menschheitsgeschichte und an einem be-
nennbaren Ort weltlicher Landschaften in einem Menschen total mitge-
teilt hat. Was immer wieder staunend in der christlichen Botschaft von
Gott laut wird, werden freilich Christen zunichst sich selbst in Erinne-
rung rufen lassen miissen; nur dann haben sie die Kraft, aus dieser Erin-
nerung heraus unter dem Einfluss des gottlichen Geistes Jesu die Bot-
schaft — in Wort und Tat - zu bezeugen.

Eine solche Botschaft aber wird solange nicht Einladung zu Hochmut
und Anmaflung, zu Absolutheitsanspruch und Heilsexklusivismus sein,
als sie angesichts des Kreuzes Christi den Menschen selbst in die Leidens-
geschichten der Welt eintauchen lisst und in ihnen den Mut zum Glauben
an den Deus semper minor weckt. Auch wenn die Theodizeefrage nicht
gelost ist, kann angesichts des Kreuzes die Kategorie des Bosen nicht auf
Gott geworfen werden. Das gilt, auch wenn gerade hier die Gottesfrage
heute neu beginnt.
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Weltspiritualitit als Moment einer Metamorphose
Christliche Spiritualitit an der Schwelle zum 3. Jahrtausend

Marianne Heimbach-Steins/Stefanie Aurelia Spendel

In der Zeit unmittelbar vor und noch eine ganze Weile nach meiner Konversion habe ich
namlich gemeint, ein religioses Leben fithren heifle, alles Irdische aufgeben und nur in
Gedanken an gottliche Dinge leben. Allmahlich habe ich aber einsehen gelernt, daff in
dieser Welt anderes von uns verlangt wird und dafl selbst im beschaulichen Leben die
Verbindung zur Welt nicht durchschnitten werden darf. Ich glaube sogar: je tiefer je-
mand in Gott hineingezogen wird, desto mehr muf er auch in diesem Sinne »aus sich
herausgehenx, d. h. in die Welt hinein, um das géttliche Leben in sie hineinzutragen.!

L. Welt und Kirche als Welt — Kirche

Ungleichzeitigkeit, d.h. das Frither oder Spater eines Ereignisses, kann
zum Problem werden, wenn damit das Verpassen des Kairos als des un-
wiederbringlichen Augenblicks verbunden ist, der allein den Keim des
Gelingens oder das Gelingen selber in sich enthilt. Ungleichzeitigkeit
kann allerdings auch ein Gliicksfall sein, wenn damit spit, aber nicht zu
spit eine Sache zu ihrem guten Ende gefithrt werden kann, oder wenn
trih, aber nicht zu frith unvermutete, aber erstrebenswerte und anregende
Horizonte ins Blickfeld geraten. Konkret: Das Zweite Vatikanische
Konzil (1962-1965) war als das wichtigste kirchengeschichtliche Ereignis
des Katholizismus im 20. Jahrhundert ein solch ungleichzeitiges Phino-
men. Es kam (zu) spit, weil es auf »alte« Fragen der Jugend-, Liturgie-
und Bibelbewegung, auf die Erneuerungsbestrebungen des Laienaposto-
lates (zu) spit antwortete, und so den Anschein erweckte, im Nachhinein
eine schon seit lingerem bestehende, widerstandige Praxis nur noch sank-
tionieren zu kénnen. Das Konzil kam (zu) frith, weil der Prozess des
Zusammenbruchs von Autoritiat in Kirche und Gesellschaft, wie er sich
fiir die europaische und nordatlantische Kultur abzeichnete, zwar erste
Vorboten zeigte, jedoch noch nicht durchgingig zum Ausbruch ge-
kommen war und weil die Auflésung der 6konomischen Strukturen der
Nachkriegszeit sowie die Ablosung der bisher bestehenden Wertekanones
und Tabus in Bildung, Erzichung und Politik durch neue Paradigmen
gerade erst zu erahnen waren. Von daher konnte das Konzil auf diese
Moanente noch nicht eingehen und fand sich so »zwischen allen Stithlen«
wieder.

Trotzdem: Die Ungleichzeitigkeit des Konzils war segensreich. Sein
Ausgespanntsein zwischen Vergangenheit und Zukunft ermoglichte ihm
ein »Inter-esse«, ein Dazwischensein, das seine Vereinnahmung durch die

! Edith Stein, Brief Nr. 45. In: Edith Steins Werke (Bd. 8), Freiburg 1976, 54f.
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verbot, die beim Alten bleiben wollten und dabei iibersahen, dass es nicht
beim »Alten« bleiben darf, sollen Ursprung und Tradition auch in der Ge-
genwart zu ihrem Recht kommen. Zum anderen brauchte das Konzil
keine Biirgschaft zu tibernehmen fiir diejenigen, die alles auf den Kopf zu
stellen trachteten, ohne jene Weisheit als Verbiindete zu wihlen, die den
Initiator des Zweiten Vatikanischen Konzils, Papst Johannes XXIII., aus-
zeichnete. So war das »Inter-esse« des Konzils die Voraussetzung dafiir,
dass es sein ureigenstes Interesse, das eben dieser Papst als ein pastorales
formuliert hatte, ausdriicken konnte als ein Interessiertsein an der Heils-
sendung Christi, die die Kirche von Anfang an als Heilssakrament fiir eine
unruhige Welt bestimmte und die sich nicht vereinnahmen lassen kann
von Partikularinteressen. Von dieser Auflenorientierung der Kirche her
bestimmte Johannes XXIII. die mogliche Bedeutung und Wirksamkeit
des Konzils im Inneren. Er wollte keine interne Veranstaltung, in der die
Lehre der Kirche von ihr wiederholt und wiederholend dargestellt wiirde,
ohne dass in den Blick kam, wie sehr sich die Welt, fiir die die Kirche da
zu sein hatte, verinderte und wie sie die Zeichen der Zeit fiir die Kirche
aufrichtete als Aufforderung, die Verkiindigung des Evangeliums und die
Taten christlicher Barmherzigkeit auf die Hohe der Zeit zu bringen.
Deshalb sprach Johannes XXIII. in seiner Eroffnungsrede zum Konzil
»Gaudet mater ecclesia« vom »springenden Punkt«, jenem Dreh- und
Angelpunkt, der alle Bemithungen des Konzils zentrieren und ihnen als
Widerlager dienen sollte. Das von ihm einberufene Konzil hatte nach
seinem Willen »einen Sprung nach vorwirts«? zu tun: keine Selbstdarstel-
lung der Kirche um ihrer selbst willen, schon gar keine Selbstbeweih-
raucherung, aber auch keine Lehrverurteilungen. Johannes benutzte das
dynamische Bild vom Sprung, um anzuzeigen, dass das Konzil den Gra-
ben zu dem zu tiberspringen hatte, was »unsere Zeit fordert«.> Er formu-
lierte diese Anforderung als Aufgabe im Singular, ein Singular, der deshalb
interessant ist, weil damit kein Aufgabenkatalog fiir das Konzil verbunden
war, den es zu erledigen galt und der synonym mit der Grundhaltung des
Sprunges tber die Mauer der Entfremdung von Kirche und Welt ver-
wendet werden durfte. Der Singular eréffnete dem Konzil eine Perspek-
tive, lenkte seine Blickrichtung von innerkirchlichen Problemen auf die
Umgebung, in der es sich konstituierte, zu arbeiten und vor der es sich zu
verantworten hatte. Der Singular fokussierte den Blick der Konzilsviter
auf die »Zeichen der Zeit« als jene Anfragen, die von auflen an das Konzil
gerichtet, »die Lebensfihigkeit des Christentums iiberhaupt« betrafen.*
Der Papst wollte beide Pole, ein angemessenes »aggiornamento« und die
Beachtung der »himmlischen Dinge«, als wirksame Energiequellen fiir das

? Ludwig Kaufmann/Nikolaus Klein, Johannes XXIII., Prophetie im Vermichtnis. Fri-
bourg/Brig #1990, 136.

i ARIO 134

* A0, 123. Diese Zeichen sind als messianische mit eschatologischem Charakter zu
verstehen; sie sind nicht zu verwechseln mit Modetrends. Vgl. Guiseppe Ruggieri, Zu
einer Hermeneutik des Zweiten Vatikanischen Konzils. Concilium 35 (1999) 4-17, hier
12:
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Konzil verstanden wissen, die es befruchteten und zugleich verpflichte-
ten.’

Hinter dieser Zweipoligkeit verbarg sich eine zwar schon wihrend des
Konzils deutlich werdende, aber in ihrer ganzen Tiefe und Bedeutung erst
danach entdeckte Neupositionierung von Kirche und Welt, von actio und
contemplatio, von Verginglichem und Ewigem, von Erde und Himmel,
von Schépfung und Gnade, von Christentum und Menschheit. Waren in
der Vergangenheit deutlich Vorbehalte im Verhiltnis der Kirche zur Welt
festzustellen, die einen eher grundsitzlichen Dualismus zu postulieren
schienen, der dem Christentum jedoch wesensfremd ist, ging es nun
darum, ihre gegenseitige Verflochtenheit und ihr Ineinander neu zu
sehen und zu deuten, um unter der Fithrung des HI. Geistes zu verstehen,
was Inkarnation des Wortes Gottes in die Welt heute zu bedeuten hat. So
war der Aggiornamento-Anspruch des Zweiten Vatikanums nicht der
Ausdruck eines vordergriindigen Modernisierungskonzeptes, das Johan-
nes XXIII. der Kirche zu verordnen gedachte, auf dass sie sich interes-
sierter, niitzlicher oder angepasster zu den aktuellen Bediirfnissen der
Welt verhalte. Genauso wenig war die Ausrichtung auf die Heutigkeit von
Kirche zu verstehen ohne Riickbezug auf ihre Urspriinge und ohne Vision
einer eschatologischen Vollendung.

Dafiir, dass Johannes XXIII. nach einem neuen Verstindnis fiir die
Zuordnung von Kirche und Welt suchte, spricht auch, dass er das Konzil
bewusst als pastorales verstand, d. h. als eine Kirchenversammlung, die
sich zu orientieren hatte an ihrem Fiirsein fiir die Welt. In seinen Konzils-
plinen »ist die Dichotomie von >Doktrin< und >Pastoral< von innen her
tiberwunden<®, eine geniale Leistung, die eine neue Art von Konzil schuf.
Das angemahnte vertiefte Glaubensverstindnis und die bessere Erreich-
barkeit der Kirche fiir die Menschen verstand der Papst nicht im Sinne
zweler voneinander getrennter singuldrer Aufgaben, sondern als Aus-
druck des einen Wurzelgrundes sowohl von Lehre als auch von Pastoral:
ihre »Verflechtung« von Gott und Menschheit, die fiir die Welt-Kirche
untrennbar und geschichtlich, inspirierend, kritisierend, korrigierend und
neue geistliche Reife hervorbringend sein wiirde. Somit war die Konzep-
tion des Zweiten Vatikanums durch Johannes XXIII. vor allem spirituel-
ler Natur:

Die Kirche Christi ist das Licht Christi (...) Was kann ein Konzil anderes sein als die

Erneuerung dieser Begegnung mit dem Antlitz des auferstandenen Jesus (...) das die

ganze Kirche durchstrahlt, um die Volker der Menschheit zu erretten, zu erquicken und
zu erleuchten?”

Zur Entwicklung der Aggiornamentoidee bei Johannes XXIII. vgl. a.a.0., 76. Kaufmann
und Klein weisen hier darauf hin, dass sich dieser Begriff durch das Denken des nach-
maligen Papstes verfolgen ldsst seit den Tagebuchnotizen von 1903 und seine Vollendung
findet mit der Konzilsankiindigungsrede. Zum Phinomen der Anpassung als evolutivem
(Uber-)Lebensprinzip im Rahmen der kirchlichen Entwicklung vgl. Benedikta Hinters-
berger, Theologische Ethik und Verhaltensforschung. Miinchen 1978, 127-131 bzw. 124.
2R i@ T,

Michel Clévenot, Prophetie im Angesicht der Katastrophe. Geschichte des Christen-
tums im XX. Jahrhundert. Luzern 1999, 192.
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Diese Erneuerung der Kirche von innen her sollte eine Erneuerung aus
den geistlichen Quellen des Evangeliums sein, das nur als Evangelium fiir
die Welt recht verstanden ist. So fithrt die Orientierung am Konzil not-
wendigerweise zu der Frage nach einer zeitgemafien christlichen Spiritua-
litat im Sinne der Idee des »aggiornamento«.

[1. Spiritualitit und Christentum

So schwierig eine genaue begriffliche Bestimmung von Spiritualitit bzw.
spirituell ist, so deutlich artikuliert sich darin eine Sehnsucht nach be-
wusster, sinnerfiillter Lebensgestaltung und nach Rickbindung an eine
geglaubte oder erhoffte Wirklichkeit, die die Grenzen menschlicher End-
lichkeit iibersteigt. In diesem allgemeinen Sinn korrespondiert die oft dif-
fuse Suche nach Spiritualitit dem Phianomen der Religiositit als dem »Be-
diirfnis und (der) Fihigkeit des Menschen, sich in irgendeiner Weise zu
einer hoheren Macht in Beziehung zu setzen.«® Dieses Bediirfnis und
seine anthropologische Bedeutung scheinen gerade angesichts der gestei-
gerten Komplexitit menschlicher Lebenswelten und der daraus erwach-
senden Verunsicherungen neu entdeckt zu werden.

Der theologische Begriff christlicher Spiritualitit ist von einem solch
unspezifischen Verstindnis zu unterscheiden. Er bezeichnet vor jeder
Differenzierung historischer, kultureller oder individueller Ausprigung
die gelebte, nach christlicher Glaubenstiberzeugung durch den schopferi-
schen Geist Gottes gewirkte Haltung der Hingabe des Menschen an Gott
und seinen allen Menschen zugewandten Heilswillen. Eine solche Inter-
pretation von Spiritualitit schlieft an den biblischen Ursprung an: das vor
allem in den paulinischen Briefen verwendete »pneumatikos« (lateinisch
»spiritualis«) meint im biblischen Sprachgebrauch die an Jesus Christus
ausgerichtete und von seinem Geist ermoglichte Glaubensexistenz. Somit
ist als Quelle christlicher Spiritualitit das trinitarische Leben Gottes selber
zu sehen, das den Vollzug des christlichen Glaubens als Leben im Heili-
gen Geist versteht, dessen ganzheitlicher Charakter als »Menschwerdung«
im Horizont der Gottesbeziehung umschrieben werden kann.? Als »geist-
gewirkte Weise ganzheitlich gliubiger Existenz (...) in geschichtlich be-
dingter Konkretion«!® verlangt christliche Spiritualitit nach Verleib-
lichung (Inkarnation) des Glaubens in einem konkreten, geschichtlichen
und gesellschaftlichen Kontext und ist damit mehr als Innerlichkeit. Sie
betrifft den ganzen Menschen, strahlt aus in seinen welthaften Lebens-
raum, in den zu gestaltenden Alltag. Nicht die Suche nach extraordiniren
Ertahrungen entspricht dem Anspruch christlicher Spiritualitit, sondern
gerade die Durchdringung des Alltages, insbesondere in der Komplexitit

8 Christian Schiitz u.a., Art. Spiritualitat, PLSp, 11701216, hier 1171.

? Vgl. C. Schiitz, Spiritualitat, 1174-1178.

1 Bernhard Fraling, Uberlegungen zum Begriff der Spiritualitat. ZKTh 92, 183-198, hier
189.
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moderner Welterfahrung."! So wird die jeweilige geschichtliche Gegen-
wart sowohl zur Herausforderung als auch zur kritischen Instanz fiir
die Gestaltung christlicher Spiritualitit: »In den realen Erfahrungen der
Gliubigen mitten in ihrem Leben in der Welt kann das Wirken des Geistes
erkannt werden, kann ihm im Handeln entsprochen werden. «'?

Zur christlichen Spiritualitit gehort die geistliche Grundspannung von
Kontemplation und Aktion als Spannung zwischen Wirken und Erleiden
bzw. Titigsein und Lassen. Diese Spannung ist Ausdruck der Selbst-
akzeptanz des Menschen als zugleich endlichem, individuellem und
sozialbezogenem, kommunikations- und transzendenzfihigem Leib-
Geist-Wesen. Diese Spannungseinheit findet Ausdruck in pluralen indi-
viduellen und kommunitiren Artikulationsformen von Spiritualitit:
gemeinschaftliche liturgische Feier religiéser Feste und lebensgeschicht-
lich bedeutsamer FEreignisse, Schweigen, Meditation, Kontemplation,
Schriftlesung, vielfiltige Gebetsformen, Heiligung des Alltags durch
dessen bewusste Gestaltung aus der Kraft des Glaubens, die gesellschaft-
lich-politisches Engagement im Sinne christlicher Weltverantwortung und
der biblisch begriindeten Option fiir die Armen einschliefit.

Mitbestimmende anthropologische Faktoren jeder Spiritualitit — und
damit auch der christlichen — sind dartiber hinaus alle Determinanten
konkreter menschlicher Existenz: geschlechtliche Identitit, Charakter
und Temperament, Begabungen und Begrenztheiten, Lebensformen und
Berufe, biographische Schliisselerfahrungen und wegweisende Begegnun-
gen genauso wie die gesellschaftlichen, kulturellen und wirtschaftlichen
Rahmenbedingungen des Lebensvollzuges.

Weil Spiritualitit als ganzheitlich-verleiblichte in einem bestimmten
Kontext und in der Realisation durch konkrete Personen bzw. Gruppen
Gestalt annimmt, sich also in der Welt als Umwelt und Mitwelt des Men-
schen verfasst, gibt es zu jeder Zeit eine Vielzahl verschiedener Auswir-
kungen (Kontextualisierungen) von Spiritualitit, wobei die Gleichzeitig-
keit verschiedener Kommunikationsformen und die Pluralitit von Stilen
inspirierend sein kann. Als stilbildende Merkmale christlicher Spiritualitit
konnen insbesondere das zugrunde liegende Gottes- und Christusbild
und dementsprechend die jeweilige Gottes- bzw. Christusbeziehung gel-
ten, aber auch die fiir eine Spiritualitit bestimmenden geistlichen Ubun-
gen und Ausdrucksformen und die gewihlte Lebensform selber.”?

Letzter Grund aller Spiritualitit schlieflich sind Gottfihigkeit und
Gottessehnsucht des Menschen im allgemeinen: »Denn zu dir hin hast du
uns geschaffen, und unruhig ist unser Herz, bis es ruhet in dir.« (Augusti-
nus, Bekenntnisse, I,1). Die konkrete Ausformung von Spiritualitit tiber-

I Dietmar Mieth, Gotteserfahrung und Weltverantwortung. Uber die christliche Spiritua-
litit des Handelns. Miinchen 1982, 291.

12 B. Fraling, Uberlegungen, 196.

i Vgl. B. Fraling, Uberlegungen, 190-192.
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ragt die geschopfliche und geschichtliche, d.h. die weltliche Situation des
Menschen und 6ffnet sich auf Gott hin als den Weltengott, auf ihn als
Quelle des Lebens und als Herrn der Geschichte.

I11. Weltspiritualitit inmitten der Welt

Als ein Beispiel authentischer christlicher »Welt«-Spiritualitit soll uns die
franzosische Christin und Sozialarbeiterin Madeleine Delbrél (1904-1964)
gelten.'* Das Programm, unter dem sie und ihre Freundinnen 1933 ein
religioses Leben in der kommunistischen Arbeiterstadt Ivry bei Paris
beginnen wollten, lautete: »So tief wie moglich eingerammt in die Dichte
der Welt, ohne von der Welt durch irgendeine Regel, irgendein Verspre-
chen, irgendein Gewand oder einen Orden getrennt zu sein.«'* Ihr
zentrales Motiv fiir die Wahl eines Lebens nach den evangelischen Riten
war das der vorbehaltlosen Verfiigbarkeit fiir den Willen Gottes als Aus-
drucksform der Liebe gemifl dem Doppelgebot der Gottes- und Nichs-
tenlicbe. In einer Aufzeichnung aus dem Jahr 1956 skizziert Madeleine
Delbrél das Selbstverstindnis der Equipes als »Leute, die in Christus kei-
nen andern Beruf haben als Gott ausschliefSlich zu gehoren, ihm verfiig-
bar, um seinen Willen zu tun und in Kirche und Welt das Evangelium zu
leben.«'® Das johanneische »In der Welt, aber nicht von der Welt«-Sein,
das Madeleine Delbréls Theologie der Welt und ihre weltoffene Spiritua-
litdt zutiefst prigt, scheint hierin auf. Sie hat es in die Haltung der Ver-
fiigbarkeit (disponibilité) iibersetzt, die das religiose Leben des Christen
und der Christin fiir den Willen Gottes aufschliefit. Dieser Wille zeigt sich
fiir sie im jeweiligen Nachsten, den sich niemand aussucht und der gerade
darin zum Ort der Begegnung mit dem hier und jetzt fir mich bzw. fir
uns sich offenbarenden Gott werden kann und soll.

Die Frage »Wer ist mein Nachster, meine Nachste?« erheischt — zumal
in einer schnelllebigen und sich rasch wandelnden Gesellschaft — immer
neue, flexible Antworten.”” Dies hat fiir Delbrél nicht nur einen prag-
matischen, sondern einen eminent theologischen Grund: Wenn Jesus
Christus uns in den Menschen begegnet, insbesondere in der Gestalt der
Nackten, Hungrigen, Fremden, Obdachlosen, ist es die inkarnatorische
Grundstruktur der Liebe selbst, die jede einlinige Festlegung der christ-
lichen Praxis verbietet. Jede Option, die andere grundsitzlich von der
Mitteilung der Liebe auszuschliefflen gedichte, widerspriche der Einheit

Zu Leben und Denken M. Delbréls vgl. Katja Boehme, Gott aussien. Zur Theologie der
weltoffenen Spiritualitit bei Madeleine Delbrél. Wiirzburg 1997; Marianne Heimbach-
Steins, Unterscheidung der Geister ~ Strukturmoment christlicher Sozialethik. Dar-
gestellt am Werk Madeleine Delbréls. Miinster 1994; Annette Schleinzer, Die Liebe ist
unsere einzige Aufgabe. Das Lebenszeugnis von Madeleine Delbrél. Ostfildern 1994.
Missionaires sans bateau (1943), zit. nach K. Boehme, Gott aussien.

16 M. Delbrél, Frei fiir Gott. Einsiedeln 1976, 26f.
7 M. Delbrél, Gebet in einem weltlichen Leben. Einsiedeln 1974, 97-100.
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des Liebesgebotes."* Solche Flexibilitit der Liebe ist fiir Madeleine Delbrél
»Verfiigbarkeit«, die fiir ein ungeteilt religioses Leben unverzichtbar ist.

Flexibilitit und Universalitit solch geschwisterlicher Liebe gehoren zu-
sammen. Es gilt — so Delbrél — »jeden Menschen so zu lieben, Christus,
Gott in jedem Menschen so zu lieben, dass es ohne Vorliebe, ohne Kate-
gorien, ohne Ausnahme geschieht.«!? Diese grundsitzliche Universalitit
einer gleichwohl konkreten Liebe verlangt, dass die Zuwendung zu be-
stimmten Menschen nicht auf Kosten anderer gehen darf*, dass nicht die
Ubernahme einer Aufgabe, die ein Nichster uns gestellt hat, die Wahr-
nehmung neuer Herausforderungen der Liebe verhindert. So sehr also die
Geltung des Liebesgebotes von absolutem Rang ist, so wenig darf eine
bestimmite, aus vielfiltigen Bedingtheiten erwachsene Antwort auf dieses
Gebot ihrerseits verabsolutiert werden. Auch das widerspriche nach
Madeleine Delbrél der Verfiigbarkeit fiir den je neuen Anruf Gottes, der
uns in jeder Situation treffen und neue Aufbriiche verlangen kann.

Die Flexibilitit und Universalitit der geschwisterlichen Liebe ist, so be-
tont Delbrél, nur aufrecht zu erhalten und einzuldsen, wenn sie auf die
Gottesliebe zuriickbezogen wird. Anderenfalls besteht die Gefahr, das
Gebot der Nichstenliebe an die Stelle der Gottesliebe zu riicken und
damit den Mafistab zu verlieren, der erst in der Einheit von Gottes- und
Menschenliebe aufleuchtet. Denn die christliche Praxis der Liebe zu Gott
und zu den Menschen versteht sich zuerst als Empfang und als Weitergabe
der Gabe Gottes. Weil wir »nicht die eigene Liebe (...) sondern die Liebe
Gottes<*! zu verschenken haben, unterscheidet sich die geschwisterliche
Liebe nach dem Liebesgebot, das uns auftragt zu licben, »wie Jesus uns
geliebt hat«?, von der rein menschlichen Liebe; sie bleibt abhingig von
der gottlichen Liebe, d.h. sie bedarf der lebendigen Bezichungspflege in
der konstanten Lektiire des Evangeliums, im Gebet, in der Aufmerksam-
keit fiir die Manifestationen des Willens Gottes in den Geschehnissen und
Begegnungen des Alltags. Darin bleibt sie sich bewusst, Weitergabe der
Liebe Gottes zu sein, und wird nicht menschlichen Vorlieben, Sym-
pathien, Gefiihlen iiberlassen. Von hierher erfihrt sie ihre menschlichen
Grenzen, was vor Uberheblichkeit und gonnerhaftem Auftreten ebenso
wie vor unkritischer Bewunderung des Gegeniibers schiitzt. Auf Erden

Im Datum des Liebesgebotes wurzelt Madeleine Delbréls Position in der Auseinander-
setzung mit der kommunistischen Ideologie, insofern sie darin eine Zerstorung der Ein-
heit, ein Ausspielen beider Elemente des Liebesgebotes gegeneinander und dazu eine
»Gleichgewichtsstdrung« der Nachstenliebe entdeckt.

19 M. Delbrél, Gebet, 47.

»Die Liebe Christi ist universal. Jede Liebe zu gewissen Menschen, die uns der Liebe zu
den anderen beraubrt, ist nicht Liebe Christi.« M. Delbrél, Wir Nachbarn der Kommu-
nisten. Einsiedeln 1975, 243.

2 M. Delbrél, Gebet, 48.

2 M. Delbrél, Gebet, 48.
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kann »die gottgewollte Liebe nur die eines Siinders fiir einen anderen
Stinder sein«.”

Flexible, universale, aus Gott genommene und gewonnene Liebe ist
immer konkret persinliche Liebe, »Liebe eines Jemand zu einem Jemand«,
weil Gott nicht »etwas«, sondern »Jemand« ist.** In personlicher Begeg-
nung, in personaler Zuwendung und Ernstnahme des jeweiligen Nichs-
ten, wer immer es sei, vermittelt sie die Annahme des Geschéopfes durch
den Schépfer und Erléser, indem sie seinen Eigenwert im voraus zu jeder
Leistung freilegt und ihn liebenswert macht. Dies ist der tiefste Kern
dessen, was Madeleine Delbrél in ihren Uberlegungen zum Stichwort
Giite als Haltung derer zum Ausdruck bringt, die »die Gebédrden Christi«
nachahmen.

Im Gebet als dem Ort der Einheitserfahrung von Glaube, Hoffnung
und Liebe wichst dem Menschen die Kraft zu, in den Nichsten die Adres-
satinnen und Adressaten der Liebe Gottes zu sehen und sie — gleichsam
auf Hoffnung hin — mit dieser geschenkten Liebe Gottes in menschlichen
Gebirden zu lieben:

Im Gebet, und nur im Gebet wird sich uns der Herr in »jedem« offenbaren, kraft eines
immer geschirfteren, klarsichtigeren Glaubens. Im Gebet kénnen wir die Hingabe an
jeden erbitten, ohne die es keine Liebe gibt; durch das Gebet wird unsere Hoffnung zum
Format und zur Vielheit der uns begegnenden Menschen heranwachsen oder zur Tiefe

ihrer Not.?

In der vierfachen Signatur der religivsen Existenz von Verfiigbarkeit,
Flexibilitit, Universalitit und dem Doppelgebot der Liebe konkretisiert
sich fiir Madeleine Delbrél das Grundgesetz eines Lebens nach dem Evan-
gelium. Als fortgesetzte Inkarnation der gottlichen Liebe legt dieses
Leben in der Kraft eines realistischen Glaubens Spuren der Hoffnung in
und fiir eine Welt, in der diese Hoffnungsperspektive allzu oft verschlos-
sen oder verschiittet zu sein scheint. Bewusst verankert Madeleine Delbrél
ein solches apostolisches Leben nicht an seinem bislang »angestammten
Platz«, d.h. in einem Kloster. Der Ort ihrer Spiritualitit ist und bleibt
die »Welt«, aus der Gott ausgezogen zu sein scheint. »Wir sind gleichsam
in der Welt verwurzelt. Das Gewicht einer Gottesverherrlichung, die ihm
dort, wo wir leben, niemand erstattet, unter den Menschen von heute,
kettet uns an sie.«*

3 M. Delbrél, Nachbarn, 243. — Diesen Gedanken wiederholt Madeleine Delbrél vor allem
im Zusammenhang der Verhiltnisbestimmung zwischen Christen und Kommunisten
von einem religiésen Standpunkt aus. Die Relativierung der menschlichen Liebe durch
den Verweis auf die Siinde ist aber als Aspekt eines realistischen Glaubens auch dariiber
hinaus von Bedeutung.

% Ebd., 103, 180.

% M. Delbrél, Gebet, 47.

2% M. Delbrél, Frei fiir Gott, 1021
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IV. Weltspiritualitit inmitten der Kirche

Es wire toricht, wollte man »Welt«-Spiritualitit nur in der Welt und nicht
auch in der Kirche suchen und zu finden gedenken. Denn jene geistliche
Ausrichtung, die die Welthaftigkeit auch der Kirche versteht als das unlos-
liche und von Gott nicht nur geduldete, sondern gutgeheiflene, weil von
thm geschaffene Ineinander von Kirche und Welt in der eigenen Person, in
ihrer Leiblichkeit, dem Gesamt der Biographie und der Beziehungen, das
sowohl im Gottesverhiltnis abgebildet werden muss als auch als weltliche
Aufgabe, ist per definitionem lebbar »unter allen Umstinden«. Ohne
diese Radikalitit, die wortwortlich als Wurzelgrund begriffen werden
kann, in dem sich Weltspiritualitit verankert und aus dem heraus ein Teil
ithrer existentiellen Krifte fliefit, ware die Welt nicht restlos ernst- und
angenommen, wie es dem inkarnatorischen Ansatz einer solchen Spiri-
tualitit entspricht.

Madeleine Delbréls Lebenskonzept, Gott nahe sein zu wollen an jenem
Ort, den er verlassen zu haben scheint — die Welt —, fordert dazu heraus,
thm gleichermaflen dort nahe sein zu wollen, wo nun ihrerseits die Welt,
in der und fiir die Gottes Wort Mensch wurde, lebte, litt, starb und aufer-
stand, ausgezogen zu sein scheint — in der Kirche. Beide Optionen wider-
sprechen sich nicht, im Gegenteil: »Welt«-Spiritualitit ist nur dann Aus-
druck einer geistlichen Haltung und einer geistlichen Erkenntnis, wenn
sie lebt aus dem, was die Welt geben kann und mit dem, woran sie leidet,
und wenn sie in gleicher Weise lebt aus dem, was die Kirche geben kann
und mit dem, woran sie leidet, wenn sie also wahrhaft katholisch ist mit
Blick auf Gaben und Desiderate von Kirche und Welt gleichermafien.

So kommt von Neuem der von Madeleine Delbrél so genannte »ange-
stammte Platz« fiir ein spirituelles Leben in den Blick — die Orden mit
ihren Griindergestalten, ihren Griindungscharismen und ihren geschicht-
lich gewordenen pluralen Ausformungen, die Welt- und Kirchenge-
schépfe in einem sind.

Im Dekret des II. Vatikanischen Konzils iiber die zeitgemifie Erneue-
rung des Ordenslebens »Perfectae Caritatis« wird im ersten Satz zuriick-
verwiesen auf die dogmatische Konstitution iiber die Kirche »Lumen
Gentium« als Grundtext auch fiir das Ordensdekret.?” Die Bedeutung die-
ses Verweises ist nicht zu unterschitzen, waren doch bislang die evan-
gelischen Rite Armut, Keuschheit und Gehorsam den Orden exklusiv
zugeordnet, die deshalb als so genannter »Stand der Vollkommenheit«
unter allen Stinden in der Kirche privilegiert waren. Das Konzil nahm
den Orden diese herausragende Stellung, weil sie durch eine theologische
Schieflage entstanden war, die das Doppelgebot der Gottes- und Nichs-

 Es wiirde hier zu weit fithren, den gesamten Entstchungsprozess des Dokumentes dar-
zustellen. Vgl. dazu Friedrich Wulf, Einleitung und Kommentar zum Dekret iiber die
zeitgemafle Erneuerung des Ordenslebens »Perfectae Caritatis«. LthK.E II 250-307
sowie Ludger Schulte, Aufbruch aus der Mitte. Zur Erneuerung der Theologie christ-
licher Spiritualitit im 20. Jahrhundert — im Spiegel von Wirken und Werk Friedrich
Waulfs. Wiirzburg 1998, insbesondere 339-466.
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tenliebe aufgespalten und den Orden in besonderer Weise die Gottesliebe
und die Kontemplation, den anderen Stinden in der Kirche eher die
Nichstenliebe und die Aktion zugesprochen hatte. Parallel dazu verkiim-
merte die Selbstliebe, die zum Gesamtkonzept des Liebesgebotes unab-
dingbar dazugehort, zu einem kiimmerlichen Nichts.

Ferner brachte die Begrenzung auf Armut, Keuschheit und Gehorsam
als die »echten« evangelischen Rate mit sich, dass andere Weisungen Jesu
wie Gerechtigkeitsstreben, Wahrheitssuche oder Barmherzigkeit mit
Blick auf das Vollkommenheitsideal des christlichen Lebens geringer
geachtet wurden. Diese Engfithrung provozierte die idealisierte, um nicht
zu sagen ideologische Hoherbewertung des Ordensstandes in der Kirche
und leistete einem unguten Rangdenken zwischen den verschiedenen
Stinden in der Kirche Vorschub.?® Die »Welt« verschwand aus einem
solchen Vollkommenheitskonzept fast vollig. Selbst da, wo die aposto-
lische Ausrichtung der Orden bzw. der Kongregationen ihr Selbstver-
stindnis mitformulierte, war die eigentliche, ungetriibte Nachfolgeform
das Leben in einem kontemplativen Orden bzw. in einem kontemplativen
Ordenszweig. Das »Gott allein« als das Ideal und Ziel des Ordenslebens
gilt jedoch fur alle Gliubigen. Diese wiedergewonnene Erkenntnis der
Gleichheit aller Getauften und der gleichen Bedeutung jeder Nachfolge-
form nutzte das Konzil, um einerseits den Orden das Geheimnis ihres
Eingebundenseins in das Gesamt der Kirche tiefer zu erschlieffen und um
sie andererseits profilierter in ihrer unverwechselbaren Christusbeziehung
darzustellen. Damit holte es die Orden aus ihrer zwar glorreichen, aber
problematischen Isolation heraus und formulierte das Zueinander von
Kontemplation und apostolischem Wirken in den Orden und im Gesamt
der Christusnachfolge unter der Riicksicht dieses erweiterten Horizontes.

Die revidierte Sicht des II. Vatikanischen Konzils auf das Ordensleben
muss zusammengesehen werden mit seiner grundsatzlichen Neuposi-
tionierung von Kirche und Welt. Weil die Kirche Sakrament des Heiles fir
alle Menschen und fiir die ganze Schopfung ist und weil das Gesamt dieser
Heilssendung als die eine unteilbare Nachfolge Jesu gilt, konnen Kon-
templation und Aktion nicht mehr als voneinander getrennt gedacht
werden.

Die Nachfolge Christi als Grundprinzip der Theologie des Ordenslebens ermoglicht es

zum erstenmal in der Geschichte der offiziellen Lehre der Kirche, die apostolische und

caritative Dimension in das Wesen des Ordenslebens einzugliedern ..., und nicht, wie die
bisherige Tradition als Nebenziel gegeniiber der Kontemplation abzuwerten. Ja noch

mehr, das Konzil hat das Apostolat als »genuines Ziel jedes Ordenslebens« hervorge-
hoben.®

Damit konnte und musste sich auch in den Orden eine » Welt«-Spiritua-
litat entwickeln. Die apostolisch Titigen hatten sich darauf zu besinnen,

% Vel. Benedikta Hintersberger/Wilhelm Korff, Art. Evangelische Rate II1. Theologisch-
Ethisch, in: LThK?, Bd. 3, Sp 10491.

# Ludger Agidius Schulte, P. Friedrich Wulf und sein Einfluss auf Entwicklung und
Rezeption des Ordensdekrets »Perfectae Caritatis«. GuL 72 (1999) 211-224, hier 219.
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dass die Kraft zur Nachfolge nur aus der dauernden Bezugnahme auf den,
dem es nachzufolgen gilt, d. h. auf den auferstandenen Herrn, zu gewin-
nen ist, genauer: daraus, diesem Herrn zu begegnen in Meditation und
Kontemplation, im Schweigen und im Gebet, in der Lektiire des Wortes
Gottes und im Aufbruch aus spirituellen Verbiegungen und Verengungen.
Die kontemplativen Orden mussten sich offnen fiir das, wovor ihre
Vormiitter und Vorviter angeblich oder tatsichlich geflohen waren: Sie
mussten sich 6ffnen fiir die Welt. Ein Verstindnis der Orden als Orte der
Weltflucht oder aber als Orte, wo die Welt faktisch hinter den geistlichen
Ubungen verschwand, ein solches Verstindnis war nicht mehr haltbar.
Genauso wenig konnten apostolisch titige Orden sich hinter ihrer
Betriebsamkeit und ihrer Niitzlichkeit verstecken.

Der Auftrag des Konzils an die Orden ist weder ein Plidoyer fiir eine
Riickzugsmentalitit in die Innerlichkeit, soweit es die apostolischen
Gemeinschaften betrifft, noch ein Aufruf zu hektischer Betriebsamkeit
fiir die kontemplativen. Viel tiefer und grundlegender pfliigte die kon-
ziliare Sicht von Kirche und Welt in der Ausformung der Weltspiritualitit
den Wurzelgrund der Orden um. Die kontemplativen sollten neuen
Grund unter die Fiifle bekommen und die apostolischen eine weitere,
geistlichere Dimension. Die Befiirchtung, dass aufgrund dieser apos-
tolisch-kontemplativen Ausrichtungen eines vertieften Ordensverstind-
nisses die Nivellierung oder Einebnung der Charakteristika der ver-
schiedenen Orden folgen wiirde, bewahrheitete sich nicht. Unter der
Riicksicht, dass sich das Ordensleben generell in einer schwierigen Phase
befindet und dass alle Orden nach ihrem Selbstverstandnis fragen miissen,
wollen sie in dieser Zeit bestehen, gestaltet sich fiir jede Gemeinschaft mit
Blick auf ihre Griindungsgestalt bzw. -gestalten und das Griindungs-
charisma bzw. ihre -charismen eine unverwechselbare Ausprigung des je
eigenen Auftrages in der Welt und in der Kirche. Das Ergebnis solchen
Nachdenkens ist gleichermaflen Konzentration auf das, was fiir die Orden
heute zu tun ist, wie Ausrichtung auf das, was die Tradition der Orden
ihren Mitgliedern heute anbietet. Indem sie Liebgewonnenes und bislang
als unverzichtbar Verstandenes lassen und aufgeben, konnen sie neue
Riume von Gebet und Handeln, neue Formen der Eingliederung in das
Ordensleben, neue Gestalten des Miteinanders in der einzelnen Gemein-
schaft und tiber deren Grenzen hinaus, neue Verhiltnisbestimmungen zur
Ortskirche, zu Gruppen in dieser Kirche und zu ihrem Gesamt erproben.
Das ist eine miihsame, risikoreiche, aber wenn sie gelingt, ertragreiche
Arbeit. Thr Lohn sind neue Quellen, in denen der Geist den Orden neue
Krifte erschlief§t, auf dass der Durst der Menschen nach dem Wort Gottes
und nach den Taten der Barmherzigkeit, nach einem geistlichen Leben
und nach Orientierung fiir das Handeln Antworten findet. Orden sind
fiir die Welt wie Schopfgefifle, mit denen die suchenden und fragenden
Menschen von heute das Wasser des Lebens aus dem Brunnen der Weis-
heit Gottes schopfen kénnen. Orden sind nicht das Wasser selber, sie sind
auch nicht der Brunnen. Sie sind auch nicht das einzige Schopfgefad
der Kirche. Und sie kénnen nur dann ihre Aufgabe erfillen, wenn ihre
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Welthaftigkeit stabil genug ist, um das Wort Gottes aufzunehmen und
auszuteilen, und wenn sie im besten Sinne begreifbar sind fir die, die
Durst haben nach einem Leben in Fiille.

So entwirft sich Weltspiritualitit sowohl in der Welt als auch in der
Kirche als Moment einer Metamorphose, die die ganze Kirche betrifft.
Das Gesetz der Verwandlung ist ihr in die Mitte ihrer Existenz einge-
pflanzt. Wollte sie sich ihm verweigern, versteinerte sie zum Relikt ver-
gangener Herrlichkeit. Thr Weg und ihr Ubertritt vom zweiten zum drit-
ten Jahrtausend, ihr Ausschauhalten nach einer ihr selbst und der Welt
angemessenen Identitit in der entfalteten Moderne konnte deshalb zutref-
fend als »Herbergssuche«*® verstanden werden. Und selbst wenn die Kir-
che aus ihrer »angestammten« Herberge — 1. e. ihre geschichtlich gewor-
dene Gestalt — ausziehen muss, es gibt immer einen Ort, an dem das Wort
Fleisch werden wird, weil es dort schon einmal Fleisch wurde — die Welt.
Und deshalb ist eine »Welt«-Spiritualitat fiir das dritte Jahrtausend eine
angemessene geistliche Suchbewegung.*!

* J6zef Niewiadomski, Herbergssuche. Auf dem Weg zu einer christlichen Identitit in der
modernen Kultur (Beitrige zu einer mimetischen Theorie. Hg. Herwig Biichele u. a.,
Bd. 7, Miinster/Hamburg/London 1999).

"' Autorinnenschaft: I und IV Stefanie Aurelia Spendel, IT und IIT M. Heimbach-Steins.
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»Geschaffen, den Herrn anzubeten«
Grundziige islamischer Spiritualitit

Ludwig Hagemann

1. Innere Verflechtung von Religion und Politik

»Nur unwissende Frommler«, so predigte einst Ayatollah Khomeiny vor
dem Hadjdj, der alljahrlichen Wallfahrt nach Mekka, »nur unwissende
Frommler sehen im Hadjdj eine Zeit des Gebetes und der frommen Riten.
Nur diese meinen, der politische Kampf gegen Frevler und Tyrannen
entweiht das Gotteshaus«.! Damit hatte Khomeiny etwas ausgesprochen,
was fiir den Islam von seinem Ursprung, seinem Selbstverstindnis und
Anspruch her typisch ist: die innere Verflechtung von Religion und
Politik mit ihren Auswirkungen auf Tagespolitik, Lebensordnung und
Lebensgestaltung.?

Der Islam als die Religion der bedingungslosen Hingabe an Gott, der
vorbehaltlosen, totalen Unterwerfung unter seinen Willen — das besagt ja
das Wort »Islam« —, der Islam beansprucht den ganzen Menschen in allen
Bereichen seines Lebens zu erfassen und durch Vorschriften und Verhal-
tensmustern zu regeln. Die islamische Lebensordnung beinhaltet nicht
nur verbindliche Glaubenssitze, sondern ebenso sittliche Gebote und
Verbote als Norm des Handelns, das Leben des Einzelnen, der Familie
und der Gemeinschaft normierende Weisungen sowie die verschiedenen
Bereiche des gesellschaftlichen Lebens und der internationalen Beziehun-
gen regelnden gesetzliche Bestimmungen. Allen diesen Vorschriften hat
sich der Mensch in unbedingtem Gehorsam gegeniiber dem souverinen
Willen Gottes zu unterwerfen, sie als gottgewollte Normen und Ver-
pflichtungen anzunehmen und zu erfiillen. Denn: »Gott sagt die Wahr-
heit, und er fithrt den (rechten) Weg« (Koran 33,4).® Er ist der sicherste
Garant fiir die beste Rechtleitung der Gliubigen.*

Im Alter von 40 Jahren, so die islamische Tradition, machte Muhammad
jene Erfahrungen, die in Zukunft sein Leben bestimmen sollten: Er fiihlte

' A. Ta‘heri, »Der Koran ist unser Programme«. Wie der politische Islam die moslemischen

Nationen aufwiihlt. In: Die Zeit Nr. 36 vom 28. 08. 1987, 9.

Vgl. L. Hagemann, Zwischen Religion und Politik. Islamischer Fundamentalismus auf

dem Vormarsch? In: ders./E. Pulsfort, »Ihr alle aber seid Briider«. Festschrift fiir

A. Th. Khoury (Religionswissenschaftliche Studien, Bd. 14). Wiirzburg/Altenberge

21991, 244-260.

Der Koran ist zitiert nach A. Th. Khoury, Der Koran. Ubersetzung unter Mitwirkung

von M. S. Abdullah, Giitersloh 21992. - Vgl. ders., Der Koran. Arabisch-deutsche Uber-

setzung und wissenschaftlicher Kommentar (Bd. 1 f.), Giitersloh 1990.

* Vgl. L. Hagemann, Ethik/Moral. In: A. Th. Khoury/L. Hagemann/P. Heine, Islam-
Lexikon (Bd. 1), Freiburg/Basel/Wien 21999, 215-233; P. Antes, Der Islam als politischer
Faktor. Hannover *1997; ders. u.a., Der Islam. Religion-Ethik-Politik. Stuttgart/Berlin/
Kéln 1991.
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sich von Gott berufen, seinen Landsleuten, die in einem polytheistischen
Milieu aufgewachsen waren, die Botschaft des einen und einzigen Gottes
zu verkiinden, so wie Gott es ihm nach seiner Uberzeugung geoffenbart
habe. Diese monotheistische Grundbotschaft teilt der Islam mit Judentum
und Christentum.

Uberzeugt von der Wahrheit dieser Botschaft, sah Muhammad sich ver-
pflichtet, sie seinen Landsleuten mitzuteilen, um sie so auf den Weg des
Heils zu fithren. Kollektiv empfindend, wusste er sich fiir seine Mitmen-
schen verantwortlich. Doch sie lehnten ihn ab. Es kam zur Konfrontation.
Muhammad und seine Getreuen verlieflen ihre Heimatstadt Mekka und
wanderten nach Medina aus. Es war das Jahr 622. Durch die Ubersiedlung
von Mekka nach Medina seiner Sippe und seinem Stamm entwurzelt, ver-
suchte Muhammad in Medina eine neue Gemeinschaft aufzubauen, indem
er die mit thm emigrierten Mekkaner und die neu hinzugewonnenen
Glaubigen aus Medina zur »umma al-islamiyya«, zur »islamischen
Gemeinschaft« zusammenschloss. Sie war gehalten, mit eben denselben
Mitteln ihre Existenz zu sichern wie die benachbarten Stimme. Zwangs-
laufig ist so das neue muslimische Gemeinwesen von Medina zu einem
politisch-kimpferischen Stadtstaat geworden. Wihrend das Christentum
in einen Staat hineingeboren wurde, hat der Islam einen Staat hervor-
gebracht. Damit ist der Islam von seiner Entwicklung her gleichzeitig
und untrennbar Religion, gesellschaftliche Gemeinschaft sowie politisch-
rechtliche Grofle. Alle dre1 Aspekte sind untrennbar miteinander verbun-
den. Das »Haus des Islam« (dar al-Islam) verkorpert eine religiose und
politisch-rechtliche Ganzheit. So verschieden die Muslime ihrer sozio-
kulturellen Herkunft nach auch sein mégen — ob Araber, Tiirken, Inder,
Pakistani, Indonesier, Afrikaner oder Iraner — sie alle gehoren zum »dar
al-Islam«. Nach der bereits im Jahre 623 von Muhammad erlassenen
ersten Gemeindeordnung gehoren alle Muslime zusammen und bilden
aufgrund ihres Glaubens eine solidarische Gemeinschaft. Diese Richt-
linien gelten in der islamischen Tradition als Modell fiir jede Gesetz-
gebung in den islamischen Staaten und als vorbildliches Muster fiir das
echte islamische Leben innerhalb der islamischen Gemeinschaft.

2. Quellen islamischer Spiritualitiit

2.1 Der Koran: Gottes Wort ist Buch geworden

Zentrale Glaubensaussage des Islam ist im Gegensatz zum Christentum:
Gottes Wort ist Buch geworden, nicht Gott ist Mensch geworden. Nicht
die Inkarnation steht im Mittelpunkt, sondern die Inlibration: die Buch-
werdung des Wortes Gottes im Koran.® Der Koran ist fiir jeden Muslim
der Schliissel zu seinem Selbstverstindnis und seiner Weltanschauung.

* Vgl. H. Zirker, Christentum und Islam. Theologische Verwandtschaft und Konkurrenz.
Dusseldorf 1988; R. Leuze, Christentum und Islam. Tiibingen 1994.
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Seit dem Sieg der islamischen Revolution im Iran im Jahre 1979 hat sich
eine Auseinandersetzung angebahnt zwischen jenem Islam, der sich als
militant-politische Ideologie ausgibt, und jenem, dessen religios-spiri-
tuelle Kraft Menschen Lebens- und Sinndeutung sein kann, dessen Bot-
schaft sie ihr Leben lang begleitet und trigt, weil und insofern sie in der
Hingabe an Gott Frieden finden, Salam. Ziel dieser Muslime ist es, zu
jener Erfahrung zurtickzukehren, von der im Koran 7,171 die Rede ist,
wonach Gott jenseits aller zeitlichen Geschichte einem jeden Menschen
den Grundgehalt der spiteren prophetischen Verkiindigung bereits in
einer Uroffenbarung oder einem Urpakt oder Bund — darum weif§ auch
die jiidisch-christliche Tradition — mitgeteilt hat: »Bin ich nicht euer
Herr?« So hat Gott vor aller Schopfung die zukiinftige Menschheit ge-
fragt, und ihre Antwort lautete: »Jawohl, wir bezeugen es« (Koran 7, 171).
Und der Koran fligt hinzu, dass Gott diese Frage deshalb gestellt habe,
damit niemand am Tag der Auferstehung sagen kénne »Wir hatten davon
keine Ahnung« (ebd.). Dieser Gedanke, ja diese »gefdhrliche Erinnerung«
(J. B. Metz) an jenen vorzeitlichen Bund zwischen Gott und der Mensch-
heit (mithak) hat das religiose Leben im Islam und die Spiritualitit der
Muslime zutiefst beeinflusst: »Hier liegt der Ausgangspunkt fiir ihr Ver-
staindnis vom freien Willen und Vorherbestimmung, von Erwihlung und
Angenommenwerden, von liebender Antwort und von gliubigem Ver-
sprechen des Menschen«® dem gegentiber, der ihn ins Dasein gerufen hat
und der ihn auch dann erwartet, wenn es mit ihm, dem Menschen, zu
Ende geht: Gott.

Von dieser Grunderfahrung ausgehend, hat die spatere Tradition kom-
plizierte mystische Theorien entwickelt, um dem géttlichen Geheimnis
auf die Spur zu kommen’, sei es im meditativen Versuch, endlich den
grofiten der Neunundneunzig Schonsten Namen Gottes zu finden und
darin die hochste Seligkeit zu erreichen’, sei es, sich auf philosophischem
Wege dem Mysterium Gottes, jenem »absoluten Sein«, »der reinen Exis-
tenz« — wie gesagt wurde — zu nihern.’

Ein wichtiges Mittel, um an dieses Ziel zu kommen, war die Meditation
des Korans, das meditative Bedenken seiner Worte. Wenn das heilige Buch
melodisch klangvoll rezitiert wurde, dann vermochten Klang und Rhyth-
mus seiner Verse den Geist in einen ekstatisch-mystischen Zustand zu
versetzen, ja sogar ihn vollends zu entriicken. Dann, in der Verziickung,
taten sich neue Dimensionen des Verstehens auf, eroffneten sich der

A. Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam. Die Geschichte des Sufismus. Kéln
1985, 47; G.C. Anawati/L. Gardet, Mystique musulmane. Paris 21968; T. Andrae, Isla-
mische Mystiker. Stuttgart 21980.

Vgl. L. Hagemann, »Wem Gott kein Licht verschafft, fiir den gibt es kein Licht« (Koran
24,40). Dimensionen islamischer Mystik. In: A. Th. Khoury/G. Vanoni (Hg.), »Geglaubt
habe ich, deshalb habe ich geredet«. Festschrift fiir A. Bsteh (Religionswissenschaftliche
Studien, Bd. 47). Wiirzburg/Altenberge 1998, 125-135.

¥ Zu den Schénsten Namen Gottes siche A. Th. Khoury, Gebete des Islams. Mainz 1981,
421, H. Stieglecker, Die Glaubenslehren des Islam. Paderborn 1962 u. 6., 145 ff.

Zur spekulativen Dogmatik vgl. H. Stieglecker, a.a.O., 23 {f.
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Reichtum und die ungeahnte und zuvor nie erspiirte Sinntiefe seiner
Gedanken. Selbst wenn Millionen von Frauen und Mannern in der islami-
schen Welt die arabischen Worte des Korans nicht verstehen konnten, »so
spiirten sie doch seine numinose Qualitit und lebten mit und aus thm«."
Mit Fug und Recht hat man deswegen von einer »Koranisierung« des
Gedichtnisses gesprochen (P. Nwyia) und meinte damit das vollkommene
Durchdrungensein von der sakralen, weil gottlichen Qualitdt der korani-
schen Sprache und Worte. In endlosen Variationen hat diese Schau ihren
kiinstlerischen Niederschlag in erlesener Kalligraphie gefunden, jener
besonders fiir die Mystiker typischen Kunst, da sie nicht nur die dufiere
Form, die kiinstlerische Gestalt und Ornamentik der einzelnen Buch-
staben betrachteten, sondern auch die jedem einzelnen Buchstaben imma-
nente sakrale Qualitit kontemplativ erwogen und spirituell ausdeuteten."!

2.2 Die Sunna: das Vorbild Muhammads

Uber den Koran als Quelle und Ursprung hinaus geht die islamische Spi-
ritualitit auf Muhammad selbst zuriick. Ausgangspunkt derartiger Uber-
legungen ist die Kennzeichnung Muhammads in Sure 7,157 {. als »ummix,
was soviel wie ungelehrt, illiterat bedeutet. Die damit umschriebene Ei-
genschaft bildet einen Kernpunkt islamischer Frommigkeit."? Denn - so
lasst sich vergleichend sagen — »wie im Christentum Maria Jungfrau sein
musste, um das ungeschatfene Wort Gottes, das sich durch sie inkarnieren
sollte, aufzunehmen und der Welt zu schenken, so musste der Prophet
Muhammad ein Analphabet sein, damit das ungeschaffene Wort, das
durch ihn sich als Buch manifestieren (inlibrieren, wie Harri Wolfson sagt)
sollte, rein bewahrt werden konnte. Er war ein Gefif}, nicht befleckt von
intellektuellem Wissen, so dafl er das ihm anvertraute Wort in vélliger
Reinheit weitergeben konnte«."

Muhammad ist das erste Glied in der geistigen Kette des traditions-
reichen Sufismus, und seine Aufnahme in die gottliche Gegenwart, auf die
Koran 17,1 anspricht und auf die nach sufischer Ansicht auch andeu-
tungsweise zumindest Sure 53 abzielt — man spricht von einer nichtlichen
Reise (isra’) Muhammads —, wurde zum Prototyp des geistigen Aufstiegs
des Mystikers in die Gegenwart Gottes. Weitere im Laufe der Zeit ent-
standene Traditionen — ob sie auf Muhammad selbst zuriickgehen oder
ihm zugeschrieben werden, sei dahingestellt — lieflen seine Person in
immer hellerem Licht erscheinen: als idealen Fiihrer, richtungweisend
fiir das geistige Leben seiner Gemeinde, als das »schone Vorbild« (Koran
33,21), dem nachzueifern und nachzufolgen zur Pflicht eines jeden Mus-
lims wurde. Die klassischen Handbiicher des Sufismus enthalten ganze

A. Schimmel, Mystische Dimensionen des Islam, 2.2.0., 50.

Zum Buchstabensymbolismus in der Sufi-Literatur siehe ebd., 578-602.

Vgl. dies., Und Muhammad ist Sein Prophet. Die Verehrung des Propheten in der isla-
mischen Frémmigkeit. Diisseldorf/Koln 1981.

Dies., Mystische Dimensionen des Islam, a.2.0., 50.
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Sammlungen von Ausspriichen Muhammads, in denen er die Muslime zu
standigem Gebet und zum Gedenken an Gott zu jeder Stunde aufruft.

3. Das tagliche Gebet als grundlegende Ausdrucksform muslimischer
Spiritualitat

Beten ist die Pflicht eines jeden Muslims. So will es der Koran: »Das
Gebet ist fiir die Glaubigen eine fiir bestimmte Zeiten festgelegte Vor-
schrift« (4,103)."* Diese Bestimmung gilt fur alle erwachsenen Muslime,
fir Manner und Frauen gleichermaflen. Fiinfmal am Tag sind sie zum
Gebet aufgefordert. Dieses so genannte Pflichtgebet (salat) ist jeweils nach
der Tageszeit bezeichnet, zu der es verrichtet werden muss:

— Gebet am Morgen (salat al-subh oder salat al-fadjr);

- Gebet am Mittag (salat al-zuhr);

- Gebet am Nachmittag (salat al-‘asr);

— Gebet bei Sonnenuntergang (salat al-maghrib);

- Gebet zur Nacht (salat al-‘isha).

Damit begleitet das Gebet den gliubigen Muslim durch den ganzen Tag,
lenkt vom frithen Morgen bis zum spiten Abend immer wieder seine Auf-
merksamkeit auf Gott, seinen Schopfer und Richter, und hilt ihn neu dazu
an, Gehorsam und Treue Gott gegeniiber zu bezeugen. Zugleich bindet es
den einzelnen Glaubigen in die Gemeinschaft aller Glaubigen ein, die alle
in gleicher Weise gehalten sind, das Pflichtgebet entsprechend den rituel-
len Vorschriften und Anweisungen zu verrichten. Diese Gemeinschaft
stiftende Funktion des Gebets kommt insbesondere dann zum Ausdruck,
wenn sich freitags zur Mittagszeit die Muslime in der Moschee zum
Gemeinschaftsgebet versammeln, wie es der Koran vorschreibt: »Oh ihr,
die ihr glaubt! Wenn am Freitag zum Gebet gerufen wird, dann eilt zum
Gedenken Gottes und lasst das Kaufgeschaft ruhen. Das ist besser fiir
euch, so ihr Bescheid wisst ...« (62,9).

Uber das wochentliche Freitagsgebet hinaus sind besondere Ereignisse
und die alljihrlichen Feste Anlass, sich im Gemeinschaftsgebet an Gott zu
wenden, so etwa am Ende des Fastenmonats Ramadan, wenn das Fest
des Fastenbrechens (‘id al-fitr) gefeiert wird, oder beim Opferfest (‘id
al-adha), wenn in Anlehnung an das Opferritual Abrahams wihrend der
alljahrlichen Wallfahrt nach Mekka in der ganzen muslimischen Welt
Schafe, Rinder oder Kamele geopfert werden, wobei zwei Drittel des
jeweiligen Opfertieres an Arme und Bedirftige gehen, wihrend das rest-
liche Drittel tiir den Selbstverzehr bestimmt ist. Beide Feste dauern drei
Tage. In dieser Zeit beschenken und besuchen sich die Muslime gegen-
seitig und begeben sich an die Graber ihrer verstorbenen Angehorigen.
Aufler den an diesen beiden Festen vorgeschriebenen Gemeinschaftsge-

" Vgl. L. Hagemann, Gebet im Islam. In: A. Th. Khoury/P. Hiinermann, Wozu und wic
beten? Die Antwort der Weltreligionen. Freiburg/Basel/Wien 1989, 101-116.
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beten kennt der Islam noch weitere Gemeinschaftsgebete bei besonderen
Gelegenheiten und Ereignissen, im Todesfall etwa (Begribnisgebet), in
Kriegszeiten (Angstgebet, khawf) oder auch bei anhaltender Diirre und
Trockenheit, bei Reiseantritt oder Reiseabschluss usw.

Von diesem rituellen Pflichtgebet — sei es nun die Pflicht des Einzelnen
oder die der Gemeinschaft — hebt sich das personliche Gebet (du‘a) ab. Ein
Muslim soll sich nicht mit dem Pflichtgebet allein begniigen, sondern auch
auf privater Ebene einzeln oder in Gemeinschaft mit anderen zu Gott
beten. Dieses freiwillige Gebet ist weder an bestimmte Riten noch an
bestimmte Zeiten gebunden. Es ist dem Glaubigen anheimgestellt, sein
Gebet entsprechend seinen eigenen Bediirfnissen und aus seiner konkre-
ten Situation und Verfassung heraus frei zu formulieren oder nach dem
vorgegebenen Schema des Pflichtgebets zu gestalten. Mit Vorliebe werden
solche Gebete genommen, die sich in der Uberlieferung finden bzw. auf
Muhammad selbst zuriickgehen.!®

Als weitere, besonders von Mystikern praktizierte Form des Betens ist
schliefflich die Anrufung des Namens Gottes, das Gottgedenken (dhikr)

ZU nennen.

4. Sinn und Ziel islamischer Spiritualitit

Sinn und Ziel islamischer Spiritualitit ist — wie oben bereits gesagt — zu
jener Erfahrung zuriickzukehren, von der in Koran 7,171 die Rede ist,
d.h. die Erinnerung an den vorzeitlichen Bund (mithak) zwischen Gott
und den Menschen sich je neu zu vergegenwirtigen, um die innere Ver-
wiesenheit des Menschen auf Gott zu internalisieren. Schon bei der
Geburt eines Kindes wird der Siugling an diesen Bund erinnert, wenn
nach der Trennung von der Nabelschnur die Hebamme oder ein Arzt dem
Neugeborenen den »adhan«, den Ruf zum Gebet, und die »ikimax, die
Ankiindigung, dass das Gebet begonnen hat, ins rechte bzw. linke Ohr
flistert. Von nun an soll sich das Gebet wie ein roter Faden durch das
Leben des Neugeborenen ziehen. Hochstes Ziel des Gebetes ist es, die
Nihe Gottes zu erfahren, sein Antlitz zu suchen, wie der Koran sagt
(18,28; 13,22).

In Sure 5,35 lesen wir: »O ihr, die ihr glaubg, firchtet Gott und sucht
ein Mittel, zu Thm zu gelangen, und setzt euch auf seinem Weg ein, auf dafl
es euch wohl ergehe.« Gott selbst hat nach Koran 2,186 dem Betenden die
Erfahrung seiner Gegenwart und Nihe zugesagt: »Wenn dich meine
Diener nach Mir fragen, so bin Ich nahe, und Ich erhore den Ruf des
Rufenden, wenn er Mich anruft. Sie sollen nur auf Mich horen, und sie
sollen an Mich glauben, auf dafl sie einen rechten Wandel zeigen.« Des-

> Eine Auswahl von Gebeten Muhammads sowie anderer muslimischer Personlichkeiten
findet sich in A. Schimmel, Denn Dein ist das Reich. Gebete aus dem Islam. Freiburg
1978; A. Th. Khoury, Gebete des Islams (siche Anm. 8); vgl. auch ders., So sprach der
Prophet. Worte aus der islamischen Uberlieferung. Giitersloh 1988.
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wegen spornt der Koran zum Gebet an: »Und singe das Lob deines Herrn
vor dem Aufgang der Sonne und vor ihrem Untergang. Und preise (Ihn)
zu (verschiedenen) Nachtzeiten und an den Enden des Tages, auf daf} du
zufrieden bist« (20,130). Zufriedenheit ist eine Frucht des Gebetes, eine
Haltung, die aus dem tiglichen Gebet erwichst. Deshalb schirft der
Koran den Muslimen ein: »Verrichtet das Gebet« (2,110). Denn das Gebet
lenkt die Aufmerksamkeit des Beters immer wieder auf Gott, sodass der-
jenige, der sich im Gebet ihm anheimgibt, sein Leben aus Gottes Willen
heraus gestalten kann. Das Gebet nimlich hilt nach Koran 29,45 vom
»Schindlichen« und »Verwerflichen« ab.

Der Uberlieferung zufolge soll Muhammad seinen Gefihrten den Sinn
des Gebetes so erklart haben: »Wenn an der Haustiir eines eurer Gefihr-
ten ein Fluss vorbeifiithren und er jeden Tag fiinfmal in ithm baden wiirde,
konntet ihr dann sagen, daf} auf ihm (noch) Schmutz zuriickgeblieben ist?
(Die Leute) antworteten: Kein Schmutz wiirde auf ihm zuriickbleiben.
Darauf der Prophet: Und so verhilt es sich auch mit den fiinf Gebeten.
Mit ihnen wischt Gott die Siinden fort« (Bukhari).

5. Gebetsanliegen

In Wort, Geistes- und Korperhaltung driickt der Glaubige beim Beten
seine Bereitschaft aus, sein Leben als Geschenk aus Gottes Hand anzu-
nehmen, gute und bose Zeiten als Fugung der gottlichen Vorsehung zu
akzeptieren und sich selbst in Gehorsam und Treue in den Willen Gottes
zu ergeben. Alle Anliegen, die den Menschen bewegen, kann er im Gebet
vor Gott tragen.

5.1 Bezeugung der Einbeit und Einzigkeit Gottes

Erstes Anliegen des Gebetes ist der Glanbe. Immer wieder ist der Muslim
aufgerufen, seinen Glauben an den einen und einzigen Gott zu bezeugen:
»Und rufe neben Gott keinen anderen Gott an. Es gibt keinen Gott aufler
Ihm. Alle Dinge werden untergehen, nur sein Antlitz nicht. Thm gehort
das Urteil, und zu Thm werdet ihr zuriickgebracht« (Koran 28,88). Jene in
unzihligen Koranversen wiederholte Formel, die den ersten Teil des
islamischen Glaubensbekenntnisses (shahada) ausmacht, nimlich dass
es »keinen Gott aufler Gott gibt«, findet sich in der frithen Sure 73,9:
»(Er ist) der Herr des Ostens und des Westens. Es gibt keinen Gott aufler
Ihm. So nimm Thn dir zum Sachwalter«. Diesen Glauben zu bezeugen, ist
nicht nur die erste und vornehmste Pflicht des Muslims, sondern auch sein
primires Gebetsanliegen.
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5.2 Bitte um »Rechtleitung«

Um ndmlich ein Leben lang auch in widerwirtigen Situationen im Glau-
ben treu zu sein, ist der Glaubige auf die rechte Leitung (huda) durch Gott
angewiesen, wie es die so oft rezitierte Einleitungssure (al-fatiha) aus-
driickt: »Im Namen Gottes, des Erbarmers, des Barmherzigen. Lob sei
Gott, dem Herrn der Welten, dem Erbarmer, dem Barmherzigen, der
Verfiigungsgewalt besitzt iber den Tag des Gerichtes. Dir dienen wir, und
Dich bitten wir um Hilfe. Fihre uns den geraden Weg, den Weg derer, die
Du begnadet hast, die nicht dem Zorn verfallen und nicht irregehen«
(1,1-7). Weil Gott der Schopfer und der Herr des Universums ist und weil
nur er tiber den Tag des Gerichts gebietet und verfiigt, gebiithren ihm allein
Verehrung und Lobpreis. Zwei Hauptintentionen muslimischer Gottes-
verehrung und muslimischen Gebetes sind in dieser von Millionen von
Muslimen in aller Welt tiglich rezitierten Sure al-fatiha ausgedriickt: der
Lobpreis Gottes und die Bitte um Rechtleitung. Es mag bemerkenswert
erscheinen, dass in dieser ersten Sure des Korans — von ihrem Stellen-
wert her dem christlichen »Vater unser« vergleichbar — die zentrale mus-
limische Idee vom »islam«=»Unterwerfung«, »Hingabe« nicht aus-
driicklich genannt ist. Doch ist, wenn man es recht bedenkt, »islam«, also
die Unterwerfung unter den Willen Gottes, die natiirliche Konsequenz
aus dem Motiv der »Verehrung Gottes«, wozu Sure 1 aufruft. Was der
Mensch Gott schuldet, sind weder Opfergaben noch Opfer, sondern
»‘ibada« = »Verehrung«, »din«=»Ergebenheit« und »islam«=»Unter-
werfung«. Sie finden ihren angemessenen Ausdruck im tiglichen Gebet
der Muslime. In diesem Sinne bemiiht sich der Glaubige, Gott zu preisen,
wenn er bezeugt: »Gott, es gibt keinen Gott auffer Thm. Thm gehoren die
schénsten Namen« (Koran 20,8).!° Die Anerkennung seiner Souverinitit,
seiner Transzendenz und seiner uneingeschrinkten Allmacht wird beim
Gebet augenfillig durch Verbeugung und Prostration unterstrichen. Die
Bitte um die rechte Leitung durch Gott — »Gott sagt die Wahrheit, und Er
fihrt den (rechten) Weg« (Koran 33,4) — ist das zweite wesentliche Motiv
muslimischer Frommigkeit. Angesichts der eigenen Schwiche und Siind-
haftigkeit — »Die Seele gebietet ja mit Nachdruck das Bose«, heifit es im
Koran 12,53 — weifl sich der Muslim auf Gottes Erbarmen und seine
Rechtleitung (huda) angewiesen. Denn »wem Gott kein Licht verschafft,
der hat tiberhaupt kein Licht« (Koran 24,40). Er tappt im Dunkeln und
irrt orientierungslos umher.

5.3 Bitte um Bebarrlichkeit im Glauben

Dieser Glaube an den einen und einzigen Gott, an den souverdnen Schop-
fer und Richter, schliefit, als Gebetsanliegen formuliert, die Bitte um
Beharrlichkeit im Glanben ein. Geduld und Beharrlichkeit zihlen zu den
vorziiglichen Tugenden im Islam: »O ihr, die ihr glaubt, seid geduldig und

' Vgl. Koran 17,110; 7,180; 59,24.
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miteinander standhaft und einsatzbereit. Und fiirchtet Gott, auf daf} es
euch wohlergehe« (Koran 3,200). Wiederholt legt der Koran diese Tugen-
den dem Menschen ans Herz, ohne dabei zu verschweigen, wie schwer es
gerade in leidvollen Situationen sein kann, Geduld zu haben und beharr-
lich zu bleiben (vgl. Koran 2,45-46). Das aus Gottes Hand und im Ver-
trauen auf seine Vorsehung angenommene eigene Lebensschicksal bedarf
zu seiner Bewiltigung der Haltung der Geduld und Beharrlichkeit, der
Standfestigkeit und Treue im Glauben. Wer in seinem Glauben fest ver-
wurzelt ist, der meistert selbst diisterste Stunden seines Lebens. In Koran
2,155-157 heifdt es dazu: »Und verkiinde den Geduldigen frohe Botschaft,
die, wenn ein Ungliick sie trifft, sagen: »Wir gehoren Gott, und wir keh-
ren zu ihm zuriick.< Auf sie kommen Segnungen und Barmherzigkeit von
ihrem Herrn herab. Das sind die, die der Rechtleitung folgen.« Sie, die
standhaft »auf ihren Herrn« vertrauten (Koran 29,59), konnen getrost
dem entgegensehen, was im Jenseits auf sie zukommt.

Wenn Muslime beten: »Unser Herr, giefle Geduld iiber uns aus und
berufe uns als Gottergebene ab« (Koran 7,126), dann erflehen sie von Gott
die Gnade, als Muslime zu sterben. Der Tod ist fur sie namlich nicht Folge
von Siinde und Schuld, sondern Heimkehr zu Gott, der sie ins Leben
gerufen hat und dessen Einheit und Einzigkeit sie zeitlebens bezeugt
haben.

Uber das grundliegende Gebetsanliegen des Glaubens hinaus kennen
Koran und muslimische Frommigkeit eine ganz Fiille von weiteren Inten-
tionen, die betend vor Gott getragen werden kénnen: Der Glaubige kann
fiir sich, seine Familie, die Gemeinde und die ganze islamische Gemein-
schaft beten.

In der Bitte um die rechte Leitung durch Gott, wie sie Sure 1 enthilt,
schwingt die Angewiesenheit auf Gortes Gunst und Gnade bereits mit.
Denn die Menschen sind — so Koran 35,15 — »Gottes bediirftig«, wohin-
gegen Gott »auf niemanden angewiesen« ist. Weil dem so ist, sollen die
Gliubigen im Gebet ihr »Streben nach Gottes Huld und Wohlgefallen«
zum Ausdruck bringen (Koran 48,29). Seinerseits kann Gott auf vielfiltige
Weise denen seine Zuwendung erweisen, die thn demiitig und ehrfirchug
darum bitten, sei es, dass er dem Beter eine gute Nachkommenschaft
schenkt (Koran 25,74; 3,38), sei es, dass er ihm entsprechend seiner Bitte
»im Diesseits Gutes und auch im Jenseits Gutes« gewahrt (Koran 2,201).
Gottes Gunst kann sich aber auch als direkte Hilfe in ganz konkreten Le-
benssituationen zeigen, etwa als Unterstiitzung der Glaubigen gegen die
Unglaubigen ihrer Umgebung (Koran 4,75), als Rettung aus aller Triibsal
(Koran 6,63-64), als Beistand gegen Feinde, als Abwendung von Unbheil,
sei es verursacht durch Satan, der ja ein Feind des Menschen ist (Koran
35,6), oder sei es ein von anderer Seite zugefiigter Schaden."” Ja, es gilt:
»Was ihr an Gnade erfahrt, ist von Gott« (Koran 16,53).

In engem Zusammenhang mit der Bitte um die rechte Leitung steht

7 Vgl. Koran 54,10; 23,26.39; 2,250, vgl. ebd., 41,46; 39,49; 10,12.
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schlieflich das Verlangen nach Kraft fiir einen guten Lebenswandel vor
Gott und den Mitmenschen entsprechend den koranischen Forderungen
der Gerechtigkeit und Solidaritit.!s

5.4 Bitte um Vergebung

Kommt der Mensch diesen seinen Verpflichtungen nicht nach, ist er auf
die Vergebung von Schuld und Siinde angewiesen. Wer um Vergebung
bittet, wird sie erhalten (Koran 3,135-136).

Vorbedingung dafiir ist der Glaube und die Nachfolge des Propheten:
»Sprich: Wenn ihr Gott liebt, dann folgt mir, so wird Gott euch lieben und
euch eure Siinden vergeben. Und Gott ist voller Vergebung und barm-
herzig« (Koran 3,31)."” Unter diesen Umstinden erlangt derjenige, der
gesiindigt hat, durch Reue und Umkehr Vergebung seiner Schuld: »Er ist
es, der die Linskeehrnoh dseibaaicieia annimmt und die Missetaten
verzeiht. Und Er weif}, was ihr tut« (Koran 12,25).° Deswegen ruft der
Koran die Gliubigen zur Reue und Umkehr auf: »Bekehrt euch allesamt
zu Gott, ihr Gliubigen, auf dafl es euch wohl ergehe« (Koran 24,31).2!
Denn durch Reue und Umbkehr lisst Gott sich versdhnen: »Wenn
aber einer, nachdem er Unrecht getan hat, umkehrt und Besserung zeigt,
wird Gott sich gewiss thm zuwenden. Gott ist ja voller Vergebung
und barmherzig« (Koran 5,39).22 Wer zur Umkehr bereit ist, dem vergibt
Gott: Denen, die umkehren und rechtschaffen handeln, wird Gott »1hre
schlechten Taten gegen gute eintauschen; und Gott ist voller Vergebung
und barmherzig« (Koran 25,70). Kleinere Stinden werden denen nach-
gelassen, die schwere Siinden meiden. »Wenn ihr die schweren Vergehen
meidet von dem, was euch untersagt ist, sthnen Wir euch eure Missetaten
und gewihren euch einen ehrenvollen Eingang (ins Paradies)« (Koran
4,31).2 Auch durch die gewissenhafte Verrichtung der religiosen Pflichten
werden begangene Siinden getilgt. So ist z. B. der vorgeschriebene Vollzug
der rituellen Waschung vor dem tiglichen Pflichtgebet ein Symbol der
inneren Reinheit und Ausdruck der Reue und Umkehr des Menschen
und seiner Hinwendung zu Gott. Dem, der das Pflichtgebet (salat) ver-
richtet, wird versprochen: »Die guten Taten vertreiben die Missetaten«
(Koran 11,114). Grundsatzlich darf der, der glaubt, auf Verzeihung hoffen.
Wer die Fastenpflicht im Geist der Bufle erfiillt, erlangt ebenfalls Ver-
zeithung von Siinde und Schuld. Der Fastenmonat Ramadan gilt nach
Muhammad als »der Monat der Versohnung (...) Er ist ein Monat, dessen
Beginn Barmherzigkeit, dessen Mitte Vergebung und dessen Ende Be-
fretung vom (Héllen-)feuer ist«. Und weiter: »Wer im ganzen Ramadan

18

Vgl. dazu L. Hagemann, Anm. 4.
1 Vel. Koran 20,73; 26,51; 46,31.

® Vel ebd., 4,17.

2 Vel. ebd., 66,8; 5,74 u. 6.

2 Vel. ebd., 25,71 u. &.

B Vel ebd.,, 53,32.
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mit Glauben und Verantwortungsbewusstsein fastet, dem vergibt Gott
seine vergangenen Siindens, »... der streift seine Siinden ab (und ist neu)
wie am Tag, an dem ihn seine Mutter geboren hat«. Auch wer die gesetz-
liche Sozialsteuer (zakat) entrichtet, kann und darf mit Gottes Vergebung
rechnen, erst recht derjenige, der die Wallfahrispflicht erfiillt, zahlt sie
doch zu den besten Werken, die der Glaubige tun kann.

Eine Stinde allerdings ist unverzeihlich, der Unglaube. Dazu zihlt in
erster Linie die »Beigesellung«, d.h. die Verehrung anderer Gottheiten
neben Gott (Koran 4,48.116), der Abfall vom Glauben (Koran 4,137)*,
ferner die Heuchele1 die ihren Unglauben verbirgt — fiir derartige
Heuchler gilt: Thre Herzen sind »versiegelt« (Koran 63,3), »Gott wird
ithnen nicht vergeben« (Koran 63,6) —, und schliefllich erhalten diejenigen
keine Vergebung, die in ithrem Unglauben sterben (Koran 47,34; 4,18).
Nicht einmal die Fiirbitte (shafa‘a) des Propheten Muhammad wiirde

dann etwas niitzen: Sie haben von Gott keine Verzeihung zu erwarten
(Koran 9,80).

5.5 Bitte um Dankbarkeit gegeniiber Gott

Weil Gott reich an Vergebung und barmherzig ist, schuldet ihm der auf
seine Gnade angewiesene Mensch Dankbarkeit. Die Dankbarkeit zahlt zu
den hervorragenden Tugenden im Islam. Um sie zu beten, ist ein wichtiges
Anliegen fiir die Muslime. In vielen Versen fordert der Koran zur Dank-
barkeit fiir Gottes Barmherzigkeit und Vergebung, fiir seine Gunst und
Gnade auf: »Darum gedenket Meiner, dann gedenke Ich euer, und danket
Mir und seid nicht undankbar gegen Mich« (Koran 2,152). Wiederholt
wird die Undankbarkeit jener Menschen angeprangert, die, sind sie in
Not, sich an Gott wenden, ihn aber vergessen und sich nicht um ihn
kiimmern, sobald die Gefahr voriiber ist und sie sich in Sicherheit wiegen.
Eine derartige Haltung beschreibt der Koran so: »Und wenn Wir dem
Menschen Gnade erweisen, wendet er sich ab und entfernt sich beiseite.
Und wenn das Bose ithn bertihrt, ergeht er sich in ausfihrlichem Beten«
(Koran 41,51).%

Des Menschen Dankbarkeit gegeniiber Gott beziehungsweise seine
Undankbarkeit bleiben nicht ohne Folgen. Gott belohnt jenen Menschen,
der sich thm gegentiber als dankbar erweist, und bestraft, wer sich
undankbar zeigt: »Wenn ihr dankbar seid, werde Ich euch noch mehr

Gnade erweisen. Und wenn ihr undankbar seid, so ist meine Pein hart«
(Koran 14,8).

* Vel. ebd., 16; 106-107; 2,217; 3,86-91.
2 Vel. ebd., 6,26; 2,52.56.172 u. &.
% Vel. ebd., 17,67.83; 16,55 u. 6.
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6. Frucht des Gebetes: Evfahrung der Nihe und Gegenwart Gottes

Der Koran hebt sowohl die Notwendigkeit des Betens als auch seine
Wirksamkeit hervor: »Sprich: Mein Herr wiirde sich nicht um euch kiim-
mern, wiirdet ihr nicht (zu Thm) rufen ...« (Koran 25,77). Gott selbst, so
heiflt es in der bereits zitierten Koranstelle 2,186, hat dem, der betet, die
Erfahrung seiner Nihe und Gegenwart zugesagt: Er kann sich darauf ver-
lassen, dass Gott ihn erhort. Denn wer Gottes gedenkt, dessen gedenkt
auch Gott (Koran 2,152).

Wer betet, wird einmal den Lohn des Paradieses empfangen, sagt der
Koran (Koran 46,16), er hat »nichts zu befiirchten« (Koran 2,277). Doch
nicht erst im Jenseits wird die Wirksamkeit des Gebetes offenbar, schon
im Diesseits erfihrt der Beter Gottes Huld und Gnade, seine Barmherzig-
keit und reiche Vergebung. Sure 3,147-148 fasst beide Aspekte zusammen:
»Und nichts anderes war ihre Rede, als daf§ sie sagten: >Unser Herr, ver-
gib uns unsere Schuld und unsere Mafllosigkeit in unserem Anliegen.
Festige unsere Schritte und unterstiitze uns gegen die ungliubigen Leute.<
So gab ihnen Gott den Lohn des Diesseits und den schénen Lohn des
Jenseits. Und Gott liebt die Rechtschaffenen« (vgl. Koran 8,2-4).

7. Der Mensch vor Gott: »Geschaffen, den Herrn anzubeten«

Die islamische Spiritualitit ist wesentlich eine Spiritualitit des Gehorsams
gegeniiber Gott. Sein Wille ist grundgelegt und festgeschrieben im Koran,
dem heiligen Buch der Muslime.

Weil Gott sich und seinen Willen in endgiiltiger Weise im Koran
geoffenbart hat, ist der Koran das eigentliche Medium, durch das der
Mensch Gott erkennen und erfahren kann. Schon verhiltnismiflig frith als
das ungeschaffene Wort Gottes — gleich ewig mit ihm — anerkannt, ist der
Koran fiir jeden Muslim der Dreh- und Angelpunkt seines Selbstver-
standnisses und seiner Weltdeutung. Die gesamte Lebensordnung gewinnt
von ihm her ihre lebensgestaltende und -prigende Kraft.

Wenn auch die Entwicklung der islamischen Spiritualitit, insbesondere
auch die des Sufismus, durch auflerislamische, christliche, neuplatonische,
persische etc. Einfliisse mitgeprigt wurde, ist und bleibt sie jedoch
insofern unverwechselbar islamisch, als sie sich zutiefst aus dem Wort des
Korans und der Lebenseinstellung Muhammads speist.

Im Zentrum muslimischer Spiritualitit steht das unerschiitterliche
Bekenntnis der Einzigkeit des transzendenten Gottes. Dabei kommt es
nicht ausschlieflich darauf an, verbaliter zu bestitigen, dass es nur einen
Gott gibt, »keine andere Gottheit aufler Gott«, wie das islamische Glau-
bensbekenntnis sagt, sondern vielmehr glaubend zum Ausdruck zu
bringen, dass letztlich Gott allein »wirklich« und »eigentlich« existiert?,

¥ Vgl. R. Gramlich, Mystische Dimensionen des islamischen Monotheismus. In: A. Fala-
turi/W. Strolz, Glauben an den einen Gott. Freiburg 1975, 195 ff.



106 Ludwig Hagemann

wihrend alles andere Existente neben ihm — wie Welt und Mensch — nicht
im eigentlichen Sinn des Wortes existiert, sondern unablissig »zerfillte,
d.h. ins Nichts zuriickfillt, um von Gott andauernd neu ins Leben geru-
fen zu werden: Alles vergeht, sagt Koran 55,26-27, »bleiben wird nur das
Antlitz deines Herrn, das erhabene und ehrwiirdige«. Alle Geschopfe und
an ihrer Spitze der Mensch haben ihren Sinn und Zweck nur insofern, als
sie »geschaffen wurden, den Herrn anzubeten«.?® In diesem Sinne spiegelt
die islamische Spiritualitit die Geschichte unzihliger Menschen in ihrem
Versuch wider, sich dem glaubend zu unterwerfen, von dem sie ausgegan-
gen sind und zu dem sie zuriickkehren: Gott. Er, der souverane Schopfer
und Herr des Universums und doch zugleich dem Menschen niher als die
eigene Halsschlagader, wie Koran 50,16 bekennt, ist transzendent und
immanent zugleich: »Die Blicke erreichen Ihn nicht«, so Koran 6,103,
doch »wohin thr euch auch wenden méget, dort ist das Antlitz Gottes«
(Koran 2,115).2 Von diesem Glauben getragen und im Wissen um die in
der Schopfung verankerte Relation Gottes zum Menschen®, bekennen
Muslime in aller Welt: »Dir sind wir ergeben«.

% R. Caspar, Islamische Mystik I. In: Cibedo-Texte Nr. 12 (1981) 5; vgl. R. Gramlich,
Mystische Dimensionen des islamischen Monotheismus. A.2.0., 191 ff.

Vgl. L. Hagemann, Die Welt ist sein Geschopf. Zum Verhiltnis von Transzendenz und
Immanenz. In: A. Bsteh (Hg.), Der Islam als Anfrage an christliche Theologie und
Philosophie (Studien zur Religionstheologie, Bd. 1). Madling 1994, 91-96.

Vgl. J. Bouman, Gott und Mensch im Koran. Eine Strukturform religiéser Anthropo-
logic anhand des Beispiels Allah und Muhammad. Darmstadt 1977; L. Hagemann,
»... mein Leben und mein Sterben gehéren Gott« (Koran 6,162). Strukturen islamischer
Anthropologie. In: H. Hoffmann (Hg.), Werde Mensch. Wert und Wiirde des Menschen
in den Weltreligionen. Trier 1999, 121-142.
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Kunst und Islam

Thomas Ogger

Das Thema dieses Artikels bezieht sich stellvertretend auf die beiden
Kiinste Kalligraphie und Musik, da ihr Stellenwert und die Bedeutung der
Kunst im islamischen Raum darstellbar ist. Auch der islamische Raum
selbst, der sich im ausgehenden 20. Jahrhundert von Westafrika bis nach
Indonesien, vom Balkan bis ins stidostliche Afrika sowie Ceylon spannt,
wird auf seine historischen Kernlinder, in denen die arabische Schrift
herrscht, begrenzt; denn dort wurde das islamische Dogma bis um
etwa 1000 n. Chr. festgelegt. Dazu gehoren Vorderasien und Nordafrika,
aber auch Andalusien/Siidspanien (arab.: al-Andalus), das bis ins 11. Jahr-
hundert eines der wichtigsten Zentren islamischer Denkschulen war.

Wahrend die traditionelle Musiktheorie in diesen Kernlindern (Anda-
lusien ausgenommen) noch eine bedeutende Rolle spielt, gilt dies fiir die
Kunst des Schonschreibens nur noch eingeschrinkt, da seit Beginn des
20. Jahrhunderts im Gebiet der Tiirkischen Republik sowie in den zent-
ralasiatischen Republiken der GUS die arabische Schrift abgeschafft ist.
Hier, wie im persischsprachigen Tadschikistan, scheint aber eine teilweise
Rickbesinnung stattzufinden. Es gibt auch im westlichen Teil der Volks-
republik China Gebiete, in denen die arabische Schrift der dortigen Turk-
volker beibehalten wurde; doch nimmt die Disziplin der Kalligraphie
einen untergeordneten Stellenwert ein. Dies im Gegensatz zu den ara-
bischsprachigen Lindern sowie Persien, Afghanistan, Pakistan und auch
mit Abstrichen Kaschmir und in Teilen Indiens, wo das Fach Kalligraphie
noch vor der Musik den ersten Rang der Schonen Kiinste bekleidet.

Das abendlindische Europa wurde besonders durch das islamische
Andalusien geprigt. Zeugnisse sind noch heute wesentliche zivilisato-
rische Errungenschaften wie die Mathematik (arab.: al-gabr Algebra), also
die arabischen Zahlen mit dem fiir die Entwicklung der heutigen Rechen-
kunst unentbehrlichen Null-Begriff (arab.: sify; hiervon abgeleitet dt.: Ziffer),
die Medizin (Avicenna, Arzt und Philosoph), die Musiktheorie (Alpha-
rabius: Das grofie Buch der Musik), die Philosophie und die Wissenschaft.

Alle diese Teilbereiche der islamischen Geisteskultur bildeten im
Wesentlichen den Ausgangspunkt fiir den weiteren Fortschritt der Zivi-
lisation Europas. Uber die Scholastik wirkte der Impuls des islamischen
Rationalismus, der etwa im 9./10. Jahrhundert entstanden war, bis hin
zum europdischen Rationalismus der Aufklirung. Der Begriff der Ver-
nunft ist ein Begriff der islamischen Theologie, da die Vernunft wichtig fiir
die Transzendenz ist: das Verstehen, das sowohl Verstand als auch Seele
und Herz - also die Emotionalitit — einschliefit, woriiber sich Gott den
Verstehenden offenbart. Alle Dinge dieser Welt, kiinstlerisch oder alltig-
lich, sind Manifestationen dieser géttlichen Energie; alles Geschaffene
existiert also zum Lobe Gottes. Dies zeigt sich in den verschiedenen
Formen der Kunst und bildet die Grundlage der kiinstlerischen Krea-
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tivitit in den islamischen Lindern. Die »Kiinste des Verstandes« geniefien
daher besonderes Ansehen. Allen voran steht die Kunst des Schreibens
und Lesens bzw. Rezitierens (arab.: al-Qu’an, der zu Rezitierende, der
»Koran«), wozu die Kalligraphie als das schone und exakte Ziehen von
Linien zu zihlen ist.

Ohne diese graphische Kunst wiren weder Geometrie noch Architek-
tur, weder Poesie noch das Verfassen von Abhandlungen méglich gewe-
sen. Nicht zuletzt ist es das Heilige Buch selbst, das durch die nieder-
geschriebene und in poetische Form gebrachte Offenbarung Gottes diese
Kunst erhoht hat. So ist es nicht verwunderlich, wenn nicht niederge-
schriebene Kunstgattungen, wie beispielsweise die Musik, als zweitrangig
angesehen werden. Hier handelt es sich um eine Kunstform, die nie Selbst-
zweck sein sollte. Sie ist dazu da, geistige Inhalte zu transportieren und
atmosphirisch zu verstirken. Nach langen Debatten haben die islami-
schen Gelehrten die Gedanken der antiken Philosophen zu diesem Thema
akzeptiert, dass die Musik auch im Sinne von Vernunft einsetzbar sei.

So gibt es nicht nur musiktheoretische Abhandlungen von héchster Be-
deutung und Zeitgeist unabhingiger Allgemeingiiltigkeit. Man sah den
Nutzen der praktizierten Musik selbst, sei es beim Rezitieren des Korans,
beim Gebetsruf oder beim Vortrag hoher Poesie. Thr therapeutischer Wert
wurde hoch geschitzt: Wie schon bei den antiken Philosophen und heute
noch bei den Indern wurde jede Tonart (Modus) einem bestimmten
Sphirenbereich zugeordnet. Sie gleicht damit den menschlichen Stim-
mungen, die stindigen Schwankungen unterliegen tund so ein Spiegelbild
der Sphiren, Tages- und Jahreszeiten entsprechend, darstellt.

Wie im Abendland, so ging auch in der islamischen Welt diese sphi-
rische Riickbesinnung in Bezug auf die Musik weitgehend verloren,
wenngleich ihr Einfluss auf die Psyche klar erkannt wird. So werden die
Dur-Tonarten im Westen auch heute noch heiter und leicht empfunden,
die Moll-Tonarten melancholisch und schwer. Im Orient herrschen eine
grofiere Vielfalt an Tonarten und deren Verzweigungen; daher sind dort
die Empfindungsbeziige differenzierter.

Ein Charakteristikum der traditionellen islamischen Kunstausiibung
jeglicher Richtung ist die Klarheit in der Formgebung. Die Kalligraphie
gibt dies besonders eindrucksvoll wieder. In der Architektur ist die
Linienfiihrung elegant, beinahe niichtern. Dagegen sind die Details (wie
auch in Dichtkunst und Musik) meist verfeinert und filigran ausgestaltet
gema der zugrunde liegenden Idee: »Gott ist im Kleinen verborgen.«

Die Musik lasst, verglichen mit der westlichen, wenige Stilrichtungen
erkennen. Hier gilt, wie in allem, das islamische Ideal des »Weniger ist
mehr«. Im Einzelnen 6ffnet sich jedoch ein Universum an Feinheiten,
Zwischenverbindungen und Interpretationsméglichkeiten, was ein — auch
emotionales — Verstehenkénnen voraussetzt. Die Vielfalt ist durch
Zwischenténe nur angedeutet. Dies erinnert an die Chaos-Theorie, nach
der sich die unendliche Grofle des Alls in der Kleinheit widerspiegelt,
dhnlich des bereits von antiken Philosophen gedachten Wechselspiels
zwischen Makro- und Mikrokosmos.
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Uber all diesen Unendlichkeiten steht Gott als Ursprung allen Seins,
wobei Er in seiner Unendlichkeit alles Geschaffene wiederum unendlich
tbertrifft. Der arabische Ausspruch »Allahu akbar« (Gott ist grofler)
bedeutet, dass Gott alles bei weitem iibertrifft, was auch immer in der
Phantasie oder in der Wirklichkeit existieren mag. Aus diesem Kontext
heraus ist das Denken eines Grofiteils der Menschen in der islamischen Welt
zu verstehen: Gott steht iiber allem und ist in allem, und nichts ist daher
Selbstzweck, sondern Mittel zum Zweck im Hinblick auf Gott. Dies gilt
fiir alle Taten und Werke des Menschen. Die Kunst muss einen Aussage-
wert haben, da sie ohne zielgerichteten Sinn verwerflich wire. Vor diesem
Hintergrund wird die mystische Dimension des Kunstschaffens in den
islamischen Lindern deutlich. Die Kunstschaffenden sind Gott gegeniiber
verantwortlich. Daraus resultiert eine im Orient auch heute noch hiufig
anzutreffende Bescheidenheit und sogar Zuriickgezogenheit der Kiinstler.

Doch etwa seit der Mitte des 19. Jahrhunderts ist im Orient eine Ent-
wicklung im Gange, die ihre Wurzeln grofiteils in Europa hat und auf die
europdisch-abendlindische Aufklirung zuriickzufiihren ist: die allmih-
liche Loslésung von tiberkommenen religiosen Idealen, ein Phinomen,
das in allen traditionellen Gesellschaften der nichtwestlichen Welt zu
beobachten ist.

Trager dieser Entwicklung ist vor allem die den Westen und seine mate-
riellen »Errungenschaften« bewundernde Oberschicht, die damit einen
Bruch mit dem Gros der sie umgebenden Bevélkerung vollzieht. Durch
ihre westlich geprigte Intellektualitit und ihrem daraus resultierenden
elitiren Verhalten grenzt sie sich bewusst von dem in seinen Traditionen
lebenden Volk ab. Die daraus resultierende oft falsch verstandene Ver-
westlichung (»Modernisierung«), konnte durchaus eine Briickenfunktion
zwischen den unterschiedlichen Lebensweisen und Weltanschauungen
einnehmen, da der allgemein beschrittene Weg sichtlich auf eine Verein-
heitlichung oder Uniformierung der Welt hinausliuft. Doch leider verhilt
sich die Oberschicht den eigenen Traditionen gegeniiber ignorant, was
den Riss in den Gesellschaften vertieft. Sozial und kulturell hat dies oft
fatale Folgen, wie z.B. die aktuelle Re-Islamisierung oder ein neues
tibersteigertes Nationalgefiihl bei vielen Volkern zeigen.

Dasselbe gilt fiir das Kunstschaffen. Man orientiert sich in der Literatur,
um »modern« zu sein und »internationales« Ansehen zu genieflen, viel-
fach an westlichen Vorbildern, und auch in der Musik sowie in der Male-
rei und Graphik kommen vom Westen stark beeinflusste Mischformen
zustande. So entfernt sich allmihlich das allgemeine Denken der orienta-
lischen Gesellschaft iiber die Oberschicht von den eigenen iiberlieferten
Waurzeln und nimmt zum Teil sogar abenteuerliche Formen an. Eines der
Paradebeispiele mag hierfiir der Nationalismus sein, der als Ideologie aus
Europa kommt und in etlichen Lindern der so genannten »Dritten Welt«,
wie auch in Europa, verheerende Folgen zeitigt. Hier sei an den Irak—Iran-
Krieg der 1980er Jahre, an den Krieg im ehemaligen Jugoslawien oder
auch an Kriege in Afrika und nicht zuletzt an die Geschehnisse im Tibet
erinnert.
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Trotz dieser westlichen Einfliisse herrscht bei der groflen Mehrheit der
muslimischen Bevolkerung — zumindest in den Kernlindern — noch die
traditionelle Art und Weise vor, die Dinge dieser Welt zu betrachten.
Daher gibt es aber auch eine zunehmende Auseinandersetzung mit der
»Moderne« westlicher Pragung. Als Beispiel seien der Streit um die
Schriftsteller Salman Rushdie wegen Blasphemie und Taslima Nasrin aus
Bangladesch wegen Verunglimpfung der muslimischen Gesellschaft ihres
Heimatlandes genannt.

Die Kalligraphie hingegen geniefit in den muslimischen Lindern mit
arabischer Schrift allerhochste Wertschitzung. Sie transportiert nicht nur
geistige Inhalte. Thre Bedeutung als Kunstform rithrt daher, dass die
Mehrheit der islamischen Theologen traditionell figiirliche Darstellungen
abgelehnt hat. Deshalb wichen die Ausfihrenden bildender Kunst auf
abstrakte Motive wie Pflanzenranken oder die Graphik (Kalligraphie) aus.
Die Fassaden der Moscheen sind im Allgemeinen {iber und tiber mit
filigranen Formen bedeckt, die zumeist Schriftformen sind. Sie sind nicht
nur schon — ein wichtiger theologischer Begriff zur Verherrlichung
Gottes —, sondern machen das Wort Gottes in einzelnen Koranversen
sichtbar.

Dagegen gibt die Musik immer wieder Anlass zu theologischen Streit-
gesprachen. Sie wird seit frithester Zeit stets mit Frivolitit in Zusammen-
hang gebracht. Naturgemiff konnte sich jedoch ein Verdikt nie durch-
setzen, und so werden gewisse Musikgattungen mit — im islamischen
Sinne - positiven Inhalten belegt. Der Koran wird ausschliefllich gesungen
rezitiert, der Gebetsruf ist ein Gesang zum Lobe Gottes und die Musik
gibt der Dichtkunst die ihr gemifle atmosphirische Umhiillung, sodass
die Mannigfaltigkeit der Dimensionen, in denen sich Spiritualitit bewegt,
hier ihren Ausdruck findet.

Die Melodie wird vom Singer und dem begleitenden Instrumentalisten
im improvisatorischen Wechsel entwickelt. Dabei ist das grundlegende
Prinzip der Magam genannte Modus, der aus spezifischen Tonleiterfol-
gen, Melodiefiguren, Motiven und rhythmischen Figuren zusammenge-
setzt ist. Dieses Prinzip wird gleich einer gemeinsamen musikalischen
Sprache von allen Musizierenden eingehalten. Die Aufmerksamkeit der
Zuhorer gilt dabei besonders der Art und Weise, wie die einzelnen Aus-
tithrenden solch einen Magam gestalten. Und so findet eine mehr oder
weniger spannungsgeladene Kommunikation zwischen den ausfiihrenden
Musikern und der Zuhorerschaft statt, was einem Gesprich gleichkommt,
das sich der vorgefundenen Sprache bedient.

Wihrend der Kalligraph die Worte zum Lobe Gottes mit seinen Linien
in vollendeter Schonheit zieht, ziehen Singer und Instrumentalist die
Linien der Melodie, um die mit ihr unterlegten Worte in vollendeter
Schénheit zum Lobe Gottes darzubringen.
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Mystik: Ost—West
Ein interkulturelles Phinomen

Katharina Ceming

1. Einleitung: Was heifit Mystik?

Im Folgenden mochte ich zwei Fragen untersuchen: Was verstehen wir
unter Mystik? Unterscheidet sich die christliche Mystik von der indi-
schen?

Mystik oder mystisch ist fiir viele etwas Geheimnisvolles, Unverstind-
liches, gar Irrationales. Wer den Begriff in den religiosen Kontext setzt,
assoziiert damit womoglich auch tbersinnliche Phinomene, Visionen,
Auditionen, auflergewdhnliche Bewusstseinszustinde. Doch schon der
Bedeutungsgehalt des Wortes stellt diese gingige Auffassung infrage.
Mystik kann von zwei griechischen Wortern abgeleitet werden, die beide
von derselben Wortwurzel abstammen: von myo, schliefen (die Augen
oder den Mund) oder von myéo, einweihen. Die erste Bedeutung
>schliefen< bezeichnet treffend das Ziel der Mystik. Durch Verschlielen
der Sinneskanile wird der Mensch von allen von auflen auf ihn ein-
stromenden Findriicken fern gehalten, damit er in eine geistige Ebene
vordringen kann, die frei ist von aller Vielheitlichkeit und Verinderung.
Der Mensch muss sich also, um in die Tiefe seiner Existenz einzudringen,
vor fremden Einfliissen verschlieffen. Er muss verstummen. Dafiir reicht
das duflerliche Verschlieflen des Mundes nicht. Auch Gefiihle und Gedan-
ken miissen zur Ruhe kommen. Das Stummwerden macht den Menschen
offen fiir das Erfahren und Wahrnehmen des Nichtwandelbaren. Der
Mystiker! wird stumm, um zu héren und zu erfahren, was die Wirklich-
keit selbst ist und nicht nur Teile der Wirklichkeit, die uns unsere Sinnes-
organe vermitteln. »Man kann sagen, dafl mit dem Begriff >Mystik« einer-
seits ein Bereich spezifischer Bewufltseinserfahrungen, andererseits die
Mittel und Wege zu diesen Erfahrungen gemeint sind.«?

Wenden wir uns der zweiten Bedeutung des Wortes Mystik, dem myéo,
dem Einweihen zu. Mag auf den ersten Blick der Zusammenhang zwi-
schen Verschlieflen und Einweihen nicht deutlich sein, so lisst sich doch
cine Verbindung herstellen. Der Myste, also derjenige, der eingeweiht ist,
wird zum Schweigen gegeniiber allen Nicht-Eingeweihten verpflichtet.
Dariiber hinaus wurde in den meisten Mysterien den Mysten zumindest
einmal eine Schweigeperiode auferlegt, eine festgelegte Zeit, in der sie
stumm werden mussten. Dieses Schweigen diente zur Reinigung und Vor-
bereitung auf die tieferen Erfahrungen der Mysterienkulte.

! Die maskuline Form umfasst beide Geschlechter.
* Michael von Briick, Mystische Erfahrungen, religitse Traditionen und die Wahrheits-
frage. In: Reinhold Bernhardt (Hg.), Horizontiiberschreitung. Giitersloh 1991, 85.
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Eine mogliche Definition von Mystik besagt: Der Mystiker versucht,
die in unserem Alltagsbewusstsein vorkommende Spaltung von Subjekt
und Objekt zu tiberwinden.’ Konkret heifit das: Wir als Individuen erfah-
ren uns immer als Subjekte. Ich weif8 und fiihle, dass ich bin. Ich bin der
Punkt, von dem all meine Erfahrung und Erkenntnis ausgeht und der alle
Erfahrungen und Erkenntnisse wahrnimmt. Damit erkenne ich aber, dass
ich nicht identisch bin mit der Welt. Auch wenn ich andere Subjekte als
Subjekte wahrnehme, dann immer nur mittelbar. Wenn wir also von einer
Subjekt-Objekt-Spaltung reden, so bedeutet dies nur, dass jeder Mensch
als Subjekt von allem, was ihn umgibt, den Objekten, getrennt ist.

Nun stellt sich die Frage: Was ist das Problem der Subjekt-Objekt-
Spaltung? Warum will der Mystiker diesen Zustand {iberwinden? Zu-
nichst einmal gilt: Die Subjekt-Objekt-Spaltung ist lediglich eine Be-
schreibung unserer Wahrnehmung von Welt. Darin erfahren wir uns als
getrennt von allem um uns herum. Jede Trennung ist aber auch eine
Begrenzung. Der Mystiker ist offensichtlich ein Mensch, der sich mit
dieser Begrenzung seines Wesens nicht zufrieden gibt. Er méchte die
Grenze der Trennung von Subjekt und Objekt tiberwinden. Dies gilt auch
fir das Verhéltnis des Menschen zu Gott. Solange wir uns Gott als ein
Gegeniiber vorstellen, ist er ein Objekt fiir uns, wenn auch — zumindest
tiir den religiosen Menschen — das erhabenste.

Wenn wir Mystik als den Versuch definieren, die Subjekt-Objekt-Spal-
tung zu iberwinden, gilt es, den Unterschied zwischen Philosophie und
Mystik zu erkennen. Denn auch den verschiedensten Denkern war dies
ein Anliegen. Es sei hier auf den Deutschen Idealismus, insbesondere auf
Johann Gottlieb Fichte verwiesen. Der wesentliche Unterschied liegt
darin, dass die Mystik diese Spaltung existentiell, d.h. praktisch iiber-
winden will, wihrend die Philosophie diese Spaltung zum Thema ihrer
Retlexion macht.

2. Die Mystik — ein kulturell bestimmtes Phianomen?

Mystik ist ein universelles, zu allen Zeiten und an allen Orten aufschei-
nendes Phinomen. Scheint aber an allen Orten und zu allen Zeiten das-
selbe auf? Gibt es die eine Mystik oder miissen wir von verschiedenen
Formen der Mystik sprechen? Wenn es verschiedene Formen der Mystik
gibt, wodurch sollen wir sie unterscheiden? Durch die Zugehorigkeit zu
einer bestimmten Religionsform, durch ihren sozio-kulturellen Hinter-
grund, durch ihre Ausdrucksweise oder durch das Ziel, das sie erstrebt?
Die Mystikforschung wie auch die vergleichende Religionswissen-
schaft neigt oftmals dazu, die Verankerung in einer bestimmten Religion
als wesentliches Unterscheidungselement der verschiedenen Formen von

> Vgl. Peter Gerlitz, Formen der Mystik in Ost und West. In: Reinhard Kirste u.a. (Hg.),
Gemeinsam vor Gott. Hamburg 1991, 43; vgl. Katharina Ceming, Ethik und Mystik bei
Meister Eckhart und Johann Gottlieb Fichte. Frankfurt/M. u.a. 1999, 16-17.
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Mystik zu sehen. Es wird grob zwischen den abrahamitischen Religionen
und den 6stlichen differenziert. Bei den folgenden Differenzierungsmafi-
stiben handelt es sich um sehr starke Pauschalisierungen, insbesondere
was die Ostlichen Religionen anbelangt. Die gemeinsamen Elemente in
den abrahamitischen Religionen sicht man im Monotheismus und daraus
resultierend im Weltbild, das diesem Glauben zu Grunde liegt: Der
Mensch ist ein von Gott gewolltes Geschopif, das nur einmal ins Leben
tritt. Wesentlich ist damit das Personsein des Menschen. Die Welt wurde
von Gott bewusst geschaffen, sie ist real, also wirklich. Das Weltgesche-
hen ist linear geschichtlich, keine Epoche wiederholt sich, alles ist ein-
malig und strebt zu einem héheren Ziel. Dagegen sind die Religionen des
Ostens entweder monistisch oder a-theistisch — hier im urspriinglichen
Sinn zu verstehen als Verneinung einer Gottesvorstellung und nicht als
Materialismus, der heute gerne mit dem Begriff des Atheismus verbunden
wird. Die Welt ist nicht real. Der Mensch tritt nicht nur einmal ins Leben,
sondern wird so oft wiedergeboren, bis er Erlosung erlangt. Wesentlich ist
hier nicht das Personsein, sondern die Betonung des Nicht-Ich oder
Nicht-Selbst. Das Weltgeschehen ist zyklisch, d.h. es gibt kein Heilsziel,
auf das dieses zustrebt, sondern alles befindet sich in einem unendlichen
Fluss von Entstehen und Vergehen.

Bedingt durch diese religiosen Prigungen unterscheiden sich die ver-
schiedenen Formen der Mystik. Der christliche, islamische oder jiidische
Mystiker erstrebt nach dieser Ansicht eine Vereinigung mit einem person-
lichen Gott, indem er sich ithm vollig hingibt, wihrend der hinduistische,
buddhistische oder taoistische Mystiker eine Vereinigung mit einem
bestimmungslosen Sein — fiir den Buddhismus wire der Begriff des Nicht-
Seins passender — durch Aufgabe seiner individuellen Personlichkeit zu
erlangen sucht. »Wihrend die »6stliche Mystik< von der Voraussetzung
des Nicht-Ich und Nicht-Selbst zur Identitit mit der Gottheit kommt,
bietet das Ich des Menschen fiir den Christen den Schliissel zu seiner
Uberwindung in Gott.«* Damit scheint auch die Frage, ob alle Mystiker
dasselbe erstreben, mit einem klaren Nein beantwortet zu sein.

Betrachten wir die einzelnen Religionen etwas differenzierter, so miis-
sen wir feststellen, dass sich diese These nicht verifizieren lisst. Zu viele
Mystiker der einzelnen Traditionen fallen aus dem vorgegebenen Raster:
christliche und islamische Mystiker, fiir die der Vereinigungsgrund nicht
mehr der personale Gott, sondern eine apersonale, bestimmungslose
Gottheit ist, hinduistische Mystiker, deren Ziel in der Einswerdung mit
einem persénlichen Gott, z. B. mit Krishna liegt. Es gibt also unterschied-
liche Arten und Ausprigungen der Mystik, deren verschiedene Formen
allein durch ihre Zugehorigkeit zu einer bestimmten Religion und Kultur
zu unterscheiden nicht angebracht ist.

* P Gerlitz, Formen der Mystik in Ost und West, a.a.0., 46.
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3. Auflergewibnliche Bewusstseinszustinde und -kréfte: Siddhis

Oftmals werden mit dem Begriff Mystik auflergewohnliche und iiber-
natiirliche Fahigkeiten und Bewusstseinszustinde — im Indischen Siddhis
genannt — verbunden. Viele Mystiker berichten von Verziickungen, von
Visionen oder Auditionen, die ihnen widerfuhren. Wir haben aus dem
Indischen Berichte von Levitationen (Schweben in der Luft), von hell-
scherischen Fihigkeiten, Leben parallel in zwei Korpern etc., die als
Nebenprodukt der geistigen Entwicklung entstehen kénnen. Die Mystik
auf diese Phinomene zu reduzieren, hiefle jedoch, vollig an ihrem Sinn
vorbeizugehen. Im Gegenteil, diese Phinomene werden von allen grofien
Mystikern nur als vorliufig und oftmals als gefihrlich fiir die weitere
geistige Entwicklung eines Menschen betrachtet. So heifit es im Yoga-Stra
(der Hauptschrift, die den Yoga-Weg systematisch darstellt) des Patafjali:
»Diese tibernatiirlichen Krifte sind Hindernisse fiir die Versenkung, aber
sie erscheinen im Zustand der Aktivitit als >Vollkommenheiten«.«> Die
Gefahr besteht darin, dass der Mensch von diesen Ereignissen so fasziniert
ist, dass er sie fiir das Ziel seiner spirituellen Reise betrachtet, wo sie
bestenfalls Rastplitze der Erholung und Meilensteine auf diesem Weg
sind, und daher nicht mehr zum letzten Grund strebt. Ostliche Weise
sprechen in diesem Zusammenhang von Blumen am Wegesrand, die man
besser nicht pfliicken sollte. Stellvertretend fiir die ablehnende Haltung
vieler Mystiker gegeniiber Visionen und anderen Zustinden sei hier Meis-
ter Eckhart zitiert. »Auch hindern sich gute geistige Menschen an der
rechten Vollkommenheit, daf} sie mit ihrer geistigen Lust am Bild des
Menschseins unseres Herrn Jesus Christus verweilen, und damit behin-
dern sich gute Menschen, weil sie sich zu sehr auf Visionen verlassen.«®

Gerade am Bereich der Visionen zeigten Mystikforscher, dass die
Unterschiede in der Mystik durch die einzelnen Religionen bestimmt
sind. Ein christlicher Mystiker sieht in der Regel etwas anderes als ein
indischer. Dies braucht nicht zu verwundern, da Visionen nicht das letzte
Ziel darstellen, sondern immer noch innerweltliche Phinomene sind. Ein
Mensch, der in einer bestimmten religiésen Tradition aufgewachsen ist,
wird eben auch Bilder aus dieser Tradition sehen. Wer anerkennt, dass das
Wesen Gottes, wir konnen auch sagen des Absoluten, nicht in Bildern
letztgiiltig zu erfassen ist, wird zugestehen, dass die erscheinenden Bilder
noch nicht die letzte Wirklichkeit selbst darstellen. Visionen, Auditionen,
Ekstasen sind nicht identisch mit dem, was die verschiedenen Traditionen
als Erleuchtung, Einswerdung des Menschen mit Gott/dem Absoluten
bezeichnen. Wir kénnen nicht visionire Erfahrungen, die ein Mensch auf
seinem spirituellen Weg macht, mit dem Zustand der vélligen Erleuchtung
vergleichen.

* Paraifijali, Die Wurzeln des Yoga. I11.37, Bern/Miinchen/Wien 1999, 156.
¢ Franz Pfeiffer (Hg.), Deutsche Mystiker des 14. Jahrhunderts. Bd. 2, Meister Eckhart,
1. (einzige) Abteilung, Predigten, Traktate. Leipzig 1857, 240,19-22.
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4. Verschiedene Formen von Mystik

Die zuvor genannten Unterscheidungen, nimlich eine Vereinigung mit
einem personlichen Gott durch véllige Hingabe des Menschen an ithn und
eine Vereinigung mit einem bestimmungslosen Sein oder Nicht-Sein
durch Aufgabe der individuellen Personlichkeit, sind zwei wesentliche
Formen der Mystik. Tatsichlich taucht die erste hiufiger in den abraha-
mitischen Religionen auf, aber sie ist dort nicht die einzige mystische
Form. Auch fir den Osten ist die Zuschreibung des zweiten Typs als
alleinige Form eine vollige Verzerrung der spirituellen Vielfalt dieser
Religionen. Einige Beispiele fiir christliche und hinduistische Mystik
sollen belegen, dass die eingangs genannte These der Unterscheidung
durch Religionszugehorigkeit nicht zutrifft. Hans Kiing formulierte
diesen Sachverhalt folgendermaflen: »Denn es ist keineswegs so, daf} es in
Indien nur eine personlichkeitsverneinende Mystik und im Christentum
dagegen nur eine personlichkeitsbejahende Glaubensfrommigkeit gibe.
Wenn es auf beiden Seiten beides gibt, so bedeutet das: Es kann in diesem
Punkt nicht einfach um Gegensdtze zwischen Christentum und Hin-
duismus gehen. Die Gegensitze verlaufen auch im Christentum und im
Hinduismus selbst.«’

4. 1 Apersonalistische Mystik im Christentum

Als herausragende Reprisentanten einer apersonalistischen Einheits-
mystik in der christliche Tradition kénnen Dionysius Areopagita, Johan-
nes Scotus Eriugena, Meister Eckhart und Nicolaus von Kues genannt
werden. Wir werden uns im Folgenden auf Dionysius Areopagita be-
schrianken.

Dionysius Areopagita war vermutlich syrischer Bischof des ausge-
henden 5. und beginnenden 6. Jahrhunderts, der diesen aus der Apostel-
geschichte bekannten Namen als Pseudonym wihlte. Das Werk des
Dionysius beeinflusste wie kaum ein anderes die mittelalterliche Theo-
logie und insbesondere die mittelalterliche Mystik.

Zentrum seiner Theologie ist die Erkenntnis, dass Gott unerkennbar ist
fir den menschlichen Geist. Alle Aussagen, die wir iiber Gott machen,
sind nur vorlautig und treffen niemals das gottliche Wesen. »Kein Name
ist fir sie [Gottheit] selbst, kein Begriff, sondern ins Unzugingliche ist sie
hinausgerissen.«® Selbst Gutheit und Dreieinigkeit, die wesentlichsten
Bestimmungen des christlichen Gottes, werden als nicht zutreffend er-
kannt. »Keine Einzigkeit oder Drelfalugkelt weder Zahlung noch Ein-
heit oder Zeugungskraft noch irgend etwas des Seienden oder dessen, was

” Hans Kiing, Christentum und Weltreligionen. Miinchen 1984, 268.

¢ Dionysius Areopagita, De divinis nominibus. In: Migne, J. P. (Hg.), Patrologia Graeca,
Tomus 3, Paris 1857, 585-996, dt.: Peter Wirth/Wilhelm Gessel (Hg.), Beate Regina
Suchla (Ubers.), Die Namen Gottes. Stuttgart 1988, kiinftig DN, Kap. XIII, 3, PG 3, 981
A, Ubers.: 102.
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irgend jemand vom Seienden eingesehen hat, deckt die jede Ratio und
jeden Intellekt iibersteigende Verborgenheit der alles iiberwesenheitlich
iiberragenden Ubergottheit auf.«<’ Der dreifaltige Gott, der gut, gerecht
etc. ist, wird in der mystischen Theologie des Areopagiten in die weise-
lose, unfassbare Gottheit aufgelost, die nur noch durch Schweigen erfahr-
bar ist. Hier wiren wir wieder bei der eingangs genannten Definition der
Mystik als ein »Verstummen«. Der Mensch muss von seiner Erkenntnis
im herkémmlichen Sinn Abstand nehmen, um zum Ursprung des
menschlichen Daseins — bei Dionysius die weiselose Gottheit — zuriick-
zukehren. Im 1. Kapitel der »Mystischen Theologie«, seiner vielleicht
bedeutendsten Schrift, gibt er seinem Freund Timotheus, dem die »Mys-
tische Theologie« gewidmet ist, diesen Ratschlag: »Du aber, lieber
Timotheus, wenn Du Dich um die mystische Schau strebend bemiihst,
verlafl die sinnliche Wahrnehmung und die Denktitigkeit, alle Sinnen-
dinge und Denkinhalte, alles Nicht-Seiende und Seiende, und strebe
erkenntnislos zum Geeintwerden — soweit dies moglich ist — mit dem tiber
allem Sein und Erkennen Liegenden empor.«!° Dieses iiber allem Sein und
Erkennen Liegende ist natiirlich die eigenschaftslose Gottheit. Die Auf-
gabe des Menschen besteht darin, durch die Vernichtung seines perso-
nalen Ichs den ewigen gottlichen Funken in sich zum Vorschein zu brin-
gen. »Denn durch das von allem Gehaltenwerden freie und rein von allem
geloste Heraustreten (-Ekstase<) aus Dir selbst wirst Du, alles von Dir
abtuend und von allem geldst, zum tiberwesentlichen Strahl des gottlichen
Dunkels emporgehoben werden.«!! Wo der Mensch das Wesen der Gott-
heit erfahren hat, ist er selbst vergottet.'? Hier findet sich nichts von einer
Vereinigung durch totale Hingabe der menschlichen Personlichkeit an
einen personal verstandenen Gott.

4. 2 Apersonalistische Mystik im Hinduismus

Die indische Tradition unterscheidet drei Formen der Mystik/des Yoga.
Eine intellektualistische, die meist apersonale Ziige trigt (Jiana Yoga),
eine gefiihlsorientierte, meist personalistische (Bhakti Yoga) und cine
titige, die in der Regel auch personalistisch orientiert ist (Karma Yoga).
Die intellektualistische Variante findet sich vor allem im Advaita Vedanta,
einer streng non-dualistischen Richtung, die ihren Hauptvertreter in
Shankara hatte. Auf abendlindischer Seite entspricht dem in etwa das
gerade vorgestellte System von Dionysius Areopagita. Der Weg des

* DN, Kap. XIII, 3, PG 3, 981 A, Ubers.: 102.

Dionysius Arcopaglta, Mystlca Theologia. Ad Timotheum. In: Migne, a.a.0. (Anm. 3)

997-1068, dt.: Endre Ivinka (Ubers.), Von den Namen zum Unnennbaren. Einsiedeln

1996, kunftlg MTh, Kap. I, 1, PG 3, 997 B, Ubers.: 91; vgl. a.0. Kap. V: »... daf} es kein

Wort, keinen Namen, kein Wissen von ihm gibt. Daf er nicht Finsternis ist und nicht

Lu:ht, nicht Irrtum, nicht Wahrheit.« PG 3, 1048 A, Ubers.: 97.

1 MTh, Kap. I, 1, PG 3, 997 B-1000 A, Ubers 91

2 Vgl. DN, Kap. II, 11 PG 3, 649 C-D, Ubers.: 37; weitere Stellennachweise zur Ver-
gottung des Menschen: B. Suchla, 112, Anm. 66.
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Karma Yoga wird vor allem in der Bhagavadgita vertreten, dem neben
den Veden wichtigsten religiosen Text der hinduistischen Tradition. Das
System des Bhakti Yoga finden wir unter anderem in Vishishtadvaita-
Vedanta Ramanujas.

Wesentlich fiir die Lehre der Upanishaden, auf die fast alle indischen
Denker Bezug nehmen, ist die Einheit von Brahman, dem eigenschafts-
losen Letztprinzip — nicht zu verwechseln mit dem Schopfergott Brahma—
und Atman, dem unsterblichen, unwandelbaren, ewigen Selbst des Men-
schen. Davon ist Jiva zu unterscheiden. Jiva bezeichnet das verkorperte
Selbst, das sich mit Denken und Koérper identifiziert und damit an den
Kreislauf von Sterben und Leben gebunden ist.

Advaita Vedanta des Shankara

Eine Entsprechung zur christlichen Einheitslehre finden wir auf indischer
Seite im Advaita Vedanta des Shankara (7./8. Jh.) und in vielen Texten der
Upanishaden, auf die sich Shankara bezieht. Der berithmteste Ausspruch
der Upanishaden diirfte das »Tat tvam asi« (Das bist Du) aus der Chando-
gya Upanishad® sein. Mit diesem Ausspruch wird auf die Identitit von
Atman und Brahman verwiesen. Ebenso in der Mandkiiya Upanishad, wo
es heiflt: »Ayam atma brahma« (Dieser Atman ist Brahman). In dieselbe
Richtung geht ein Vers der Brihadaranyaka Upanishad, der besagt: »Aham
brahma-asmi«!* (Ich bin Brahman).

Shankara interpretiert diese Stellen der Upanishaden streng non-du-
alistisch, d.h., es gibt nur eine ungeteilte Wirklichkeit und diese ist das
eigenschaftslose Brahman (bei Dionysius die iiberseiende Gottheit). »Und
ich bin weder Sein noch auch Nichtsein auch nicht beides, [ich bin] der
Abgeschiedene/Absolute, Gluckselige/Ruhige.«'* Dieses Brahman ist
identisch mit dem Atman. »Und da das Wissen um die Einheit von Selbst
und Brahman, ist es einmal aufgetaucht, nie aufgehoben werden kann,
kann seine Entstehung nicht verleugnet oder als falsch behauptet wer-
den.«'¢ Es ist nicht so, dass Shankara keinen persénlichen Gott (Ishvara)
kennt, aber dieser ist nicht das eigenschaftslose Brahman, sondern nur
dessen weltliche Erscheinungsform. Er hat daher nur so lange Giiltigkeit,
wie die Welt dauert. Shankara spricht in diesem Zusammenhang von
einem hoheren und niederen Brahman. Bei Dionys haben wir das Ver-
haltnis von eigenschaftsloser Gottheit und christlichem Schépfergott.
Alles Vielheitliche ist nicht-real — d. h. nicht an sich — da die Welt ein Teil
des Vielheitlichen ist, ist sie nicht real. Sie ist nur Miya (Erscheinung).
Auch Dionys lehrt, dass die Welt und alles Vielheitliche aus sich selbst

" Chandogya-Up. VI,8,7, zit. nach: Paul Deussen, Sechzig Upanishads des Veda. Leipzig
1897.

' Brihadaranyaka-Up. 1,4,16, zit. nach: P. Deussen, Sechzig Upanishads des Veda.

15 Sankara, Upadesasahasri 13.20 (Ubers. Hans P. Sturm, Weder Sein noch Nichtsein.
Wiirzburg 1996, 221).

16 Sankara, Aitareya-Up.-Bhisya 1,1 (Intro.), zit. nach: Eight Upanishads with the Com-
mentary of Sankaricarya Vol. 2, Swami Gambhirananda (Ubers.), Calcutta 1989, 10.
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nichts sind. Wenn wir Vielheitlichkeit wahrnehmen, dann nur, weil wir in
Unwissenheit leben. Unwissenheit lisst uns glauben, dass das Vielheit-
liche real sei. Erl6sung ist bei Shankara daher nicht eine Sache der Hingabe
und Liebe an einen personlichen Gott, sondern die Beseitigung der
Unwissenheit durch Erkenntnis (jiana) des Brahman. »Das Wissen um
das Brahman, das zu ewiger Seligkeit fiihrt, hingt nicht von der Aus-
tibung irgendeiner Tat ab, denn das Brahman ist schon vollendete Tat-
sache.«!

4. 3 Personalistische Mystik im Hinduismus

Innerhalb des Hinduismus kann der Vishishtadvaita-Vedanta (eigen-
schaftsbehafteter Nicht-Dualismus) Ramanujas (1050-1137) als Beispiel
fiir eine personalistische Erlosungslehre gelten. Ramanuja lebte in Siid-
indien und stammte aus einer vishnuitisch geprigten Richtung des
Vedanta (auch wenn der Vedanta eigentlich mit keiner Gottheit verbun-
den ist, so wurde doch eher Shiva als oberster Gott verehrt). Der Vis-
hishtadvaita-Vedanta verwehrte sich gegen zwei Stromungen: gegen den
ritualistischen Karmamimamsa (Heil kann nur durch die genau Befolgung
der vedischen Riten erlangt werden) und gegen den sehr intellektualis-
tischen Advaita Vedanta, in dem das Heil ausschlieflich durch rechtes
Erkennen erlangt wird. Der Vordenker des Vishishtadvaita-Vedanta war
Yamuna, auch Alavandar (918-1038) genannt. Er seinerseits verband das
neutrale, apersonale, oberste Prinzip Brahman mit dem Gott Vishnu, dem
Erhalter der Welt. So wie fiir ihn das persénliche Ich im Akt der Erleuch-
tung mit dem Bewusstsein nicht vollig zusammenfillt, das personliche Ich
also erhalten bleibt — denn nur durch das Ich strebt der Mensch nach
Erl6sung —, so verfiigt auch Gott iiber ein Bewusstsein seiner Personlich-
keit. Ahnlich wie in der christlichen Schépfungslehre gilt die Welt als real.
Sie ging aus dem bewussten Willensakt Ishvaras hervor. Dazu identi-
fizierte er das eigenschaftslose Brahman mit dem personal gedachten
Ishvara.

Ramanuja lehrte nun, dass die Verehrung eines persénlichen Gottes und
die Vereinigung mit diesem mit den Lehren der Upanishaden iiber-
einstimmt. »Was als Gegenstand der Verehrung erklirt ist und durch die
Worter >Indra< und >Hauch< bezeichnet werden soll, ist das héchste
Brahman.«'® (Indra ist der hochste Gott der Veden). Diese Anschauung
richtete sich vor allem gegen die Interpretation der Veden durch Shankara,
der diese streng monistisch (Einheit) auslegte.

Shankara lehrte die absolute Identitit von Brahman und Atman.
Ramanuja leugnet eine vollige Identitit von Atman und Brahman, da
Atman fiir ihn identisch ist mit der individuellen Einzelseele (jiva).”” Die

7 Chandradhar Sharma, A Critical Survey of Indian Philosophy. Delhi 1960, 286.

** Ramanuja, Vedantadipa, [,1,29; seine Kurzauslegung der Brahmasttren des Badarayana,
A. Hohenberger (Ubers.), Bonn 1964, 15.

'* Ramanuja, Vedantadipa, I1,1,22, 75: »Durch solche und andere Stellen wird nimlich die
Verschiedenheit zwischen dem Einzelatman, d. h. der Seele und Brahman aufgezeigt.«
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Seele ist unzerstérbar und ewig. »Weiter, daff das Ich im Zustande der
Erlésung nicht dauere, auch das ist ungereimt (...) Denn das Ich ist nicht
ein blofles Attribut (...) sondern es ist das Wesen des Atman selbst.«?® Mit
dieser Ansicht steht er der christlichen Lehre fast niher als dem Shankara.
Auch legt er dem eigenschaftslosen Brahman Eigenschaften bei, denn
nach Ramanujas Lehre konnen wir von Brahman nur Erkenntnis haben
durch seine Eigenschaften, ohne diese wiissten wir nichts von Brahman.
Er ist »seiner Natur nach allwissend«, besitzt »uniibertreffliche Wonne«
und ist von »Ubeln unberiihrt« und ist der Schépfer der Welt, welche im
Gegensatz zu den Vorstellungen des Advaita Vedanta real ist. »Mithin
erweist sich das hochste Brahman differenziert [mit Eigenschaften] und
die Welt, durch seinen Machterweis da seiend, als real.« Aber Brahman
durchwaltet die Welt, ohne substantiell mit ihr identisch zu sein.?!

Nach Beseitigung der Unwissenheit erfahrt der Mensch durch véllige
Hingabe und Liebe an Gott Erlsung. Die Betonung liegt auf dem Bhakti,
der Hingabe. Durch Erkenntnis allein ist keine Erlésung zu erlangen.
Erlésung heiflt, dass die individuelle Seele teil hat an der gottlichen Selig-
keit, Gott in Ewigkeit schaut, ohne véllig in thm aufzugehen. »Diese
Erlésung ist somit als eine Erhebung zu gottihnlichem Dasein, als indi-
viduelle Fortdauer in der Gegenwart des Herrn zu denken.«*> Ramanuja
hilt es fiir unmoglich, dass der Mensch, solange er in diesem Korper weilt,
vollige Befreiung erlangen kann.

Opfer und Riten (mimamsa) werden von Rimanuja im Gegensatz zu
Shankara nicht verworfen, da er in ihnen eine reinigende Wirkung sieht.
Alle Taten, die der Mensch ausiibt, finden vor Brahman Billigung oder
Missfallen, danach verteilt er die Friichte fiir diese Taten. Den Maf3stab fiir
gut und bose hat er den Menschen durch die heiligen Schriften mitgeteilt.

4. 4 Personalistische Liebesmystik im Christentum

Um nicht den Eindruck zu erwecken, die christliche Mystik sei nun aper-
sonal und die 6stliche personal, méchte ich nun kurz die Lehre des
Johannes vom Kreuz (1542-1591) darstellen. Johannes war spanischer
Karmeliter des 16. Jahrhunderts. Obwohl Johannes’ Lehre in vielen Be-
reichen eine starke Ahnlichkeit zu der Lehre des Areopagiten auf-
weist, unterscheidet sie sich doch in einem Punkt wesentlich von dessen
Anschauung. Ahnlich wie dieser fordert er vom Mystiker, sich von allem
Sinnlichen frei zu machen, denn nur der von allem befreiten Seele ist es
moglich, Gott zu erkennen. »Und es kann nicht anders sein, als daf§ das
Erinnerungsvermégen in bezug auf alle Formen zunichte werde, wenn es

* Ramanuja, Siddhanta, Kap. 13, Rudolf Otto (Ubers.), Tiibingen 1923, 67; vgl. Ramanuja,
Vedantadipa, I1,1,36, 80.

* Vgl. Ramanuja, Siddhanta, Kap. 15, 77; Ramanuja, Vedantadipa, I1,1,8, 68; vgl. Rima-
nuja, Siddhanta, Kap. 19, 89; Ramanuja, Vedantadipa, I1,1,8, 68; Ramanuja, Siddhanta,
Kap. 18,86 bzw. 19, 91.

# Jan Gonda, Die Religionen Indiens (Bd. 2): Der jiingere Hinduismus. Stuttgart 1963, 138.
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mit Gott geeint werden soll, denn dies ist nicht méglich, ohne daff es sich
von allen Formen, die nicht Gott sind, véllig 16st, da Gott nicht unter eine
bestimmte Einsicht oder Form fillt ...«*

Der wesentliche Unterschied zwischen der Liebesmystik eines Johan-
nes vom Kreuz und der Einheitsmystik eines Dionysius liegt im Ver-
stindnis dessen, was Gott ist. Ist der Einheitsmystik die weiselose
Gottheit das Ziel der mystischen Vereinigung, so bleibt bei Johannes
der christlich trinitarische Gott Zielpunkt der Seele. Gott ist ein perso-
nales Wesen, das dem Menschen als Gegeniiber begegnet, wie auch bei
Ramanuja. So heifit es in einem Dialog des Johannes, wo es um die Auf-
forderung Christi an die Seele geht, alles Weltliche zu vergessen: »Dieses
Vergessen heifit auch ein »An Nichtsdenken, das will sagen beziiglich der
Geschopfe, nicht aber beztiglich des Schépfers, da ich ja [Christus] der
Gegenstand und das beseligende Ziel deines Verstandes und Willens
bin.«** Ebenso unterscheidet sich die Vorstellung von der Einswerdung
der Seele mit Gott bei Johannes von der des Areopagiten. Fiir ihn ist die
Einswerdung der Seele mit Gott ein Akt, der durch die Liebe vollbracht
wird, »denn nur die Liebe ist es, die den Menschen mit Gott eint und
verbindet.« Der Zustand der Vollkommenbheit besteht daher in »der voll-
kommenen Liebe zu Gott«.?* Ahnlich verhilt es sich bei Ramanuja. Die
Vorstellung der hochsten Seligkeit ist dessen Lehre sehr viel niher als der
des Dionysius. Denn fiir Johannes ist es bei aller Aufforderung, dass sich
die Seele vernichten muss, um in Gott einzugehen, unvorstellbar, dass es
zu einer volligen Einswerdung von Seele und Gott kommt. Wie bei
Ramanuja besteht die hochste Seligkeit der Seele in der ewigen Anschau-
ung Gottes, nicht in der Vereinigung mit ihm. Auch teilt er dessen An-
sicht, dass der Mensch in diesem irdischen Dasein noch nicht das absolute
Heil erlangen kann. »Die zehnte und letzte Stufe dieser geheimen Treppe
der Liebe bewirkt, dafl der Mensch sich véllig Gott angleicht aufgrund der
klaren Schau Gottes, die der Mensch unmittelbar dann besitzt, wenn er,
nachdem er in diesem Leben die neunte Stufe erreicht hat, aus dem Fleisch
hinausgeht. «*

Warum es wenig sinnvoll ist, Mystik nach ihrem kulturellen und reli-
giosen Hintergrund zu bestimmen, wollte die Auswahl der hier gebotenen
Texte verdeutlichen. Dem universellen Phinomen Mystik gerecht zu wer-
den, bedarf es anderer Differenzierungskriterien. Diese Kriterien sollten
struktureller und nicht kultureller Natur sein.

 Johannes vom Kreuz, Aufstieg auf den Berg Karmel. 3. Buch, 2. Kap., Ulrich Dobhan
u.a. (Ubers. u. Hg.), Gesammelte Werke (Bd. 4), Freiburg/Basel/Wien 1999, 329.

* Johannes vom Kreuz, Samtliche Werke in fiinf Binden, P. Aloysius ab Immac. Concep-
tione u. P. Ambrosius A.S. Theresia (Ubers.), Miinchen 1924-25, Bd. 5, 258. 3

 Johannes vom Kreuz, Die dunkle Nacht, 2. Buch, 18. Kap., Ulrich Dobhan u. a. (Ubers.
u. Hg.), Gesammelte Werke Bd. 1, Freiburg/Basel/Wien 11995, 173 bzw. 172.

% Johannes vom Kreuz, Die dunkle Nacht, 2. Buch, 20. Kap., 181.
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Philosophie als Anstof8 zur Lebensverinderung
Zur Uberwindung entfremdeter Wahrheit in Philosophie und Religion

Albert Stiittgen

Es ist nicht neu, die Rolle der Philosophie in dieser Richtung zu bestim-
men. Wenn im Zusammenhang mit der Philosophie Lebensverinderung
ins Spiel gebracht wird, mag man unwillkiirlich an Karl Marx denken, der
in seinen Thesen iiber Feuerbach zu dem Schluss kam: »Die Philosophen
haben die Welt nur verschieden interpretiert, es kommt aber darauf an, sie
zu verandern.« Marx hatte eine Revolution im Auge, eine Umwilzung,
eine Umkehr. Wer mochte heute angesichts unserer aufs Hochste gefiahr-
deten Lebensgrundlagen bestreiten, dass eine grundlegende Lebensver-
inderung unumginglich ist? Marx wollte das duffere Leben verindern, die
Lebensumstinde, allem voran die Eigentums- und Besitzverhiltnisse. Er
ging davon aus, dass eine Verinderung dieser dufleren Lebensverhiltnisse
auch eine Verinderung des Menschen herbeifithrt. Das ist inzwischen
unterschiedlichen Orts versucht worden nach der von Russland ausge-
gangenen Revolution in Osteuropa. Die stattgefundene Umwilzung hatte
aber keine Verinderung des Menschen zur Folge.

Das, was ich mit diesem Titel meine, verweist nicht in die Richtung von
Marx, so sehr auch ich praktischer Verinderung das Wort rede und einer
Philosophie, als um sich selbst kreisender Erkenntnis, den Abschied gebe.
Ich verstehe Lebensverinderung nicht primir im Sinne von Marx als
Weltverinderung. Ich rufe nicht dazu auf und fithle mich selbst nicht dazu
aufgerufen, die Welt zu verindern, sondern in meinem eigenen Leben
Veranderung zu ermdglichen. Im Unterschied zu Marx und auch allen
anderen, die heute davon iiberzeugt sind, durch Aktionen unsere Lage
verindern zu koénnen, gehe ich davon aus, dass nur dort, wo ein Mensch
sich innerlich verindert — und das ist ein mithsamer Vorgang — auch das
duflere Leben sich grundlegend verindern kann.

Politische Aktivitit, die gesellschaftliche Verhiltnisse verindern will, ist
zum Scheitern verurteilt, wenn eine innere und duflere Erneuerung des je
cigenen Lebens nicht vorausgegangen ist. Deutlicher: Noch so gut ge-
meinter Aktivismus erscheint mir als ein Ausweichen vor einer im eigenen
Leben filligen Verinderung, die schwerer zu erreichen ist als duflere Er-
folge, die nach quantitativem Maf3stab bemessen werden kénnen.

Wie Marx im Hinblick auf die Philosophie seines erklirten Vorlaufers
Hegel fordert, man miisse sie vom Kopf auf die Fiiffe stellen, so mochte
auch ich den Schwerpunkt aus dem Kopf herausverlagert wissen: aber
nicht auf Hinde und Fiifle, sondern, um bei dem Bilde zu bleiben, auf das,
was, korperlich gesehen, in der Mitte angesiedelt ist, das Herz. Wenn ich
das Herz als den Ort bezeichne, an dem jede grundlegende Wende ihren
Anfang nimmt, dann meine ich damit jenes Zentrum zutiefst in mir, von
dem alles ausgeht, was meine Person ausmacht: mein Fiihlen, mein
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Denken, mein Wollen und mein Tun. Nur wenn sich zuinnerst im Men-
schen eine Verinderung vollzieht, bekommt sein Denken wie alles Tun,
die Lebenspraxis, einen anderen Charakter und eine andere Richtung.

Ein Umdenken, das in meinem Kopf stattfindet, bezeugt noch keine
tiefgreifende Wandlung in meinem Leben und ein bis zum Aktivismus
gesteigertes Tun schafft noch keine von Grund auf verinderten Lebens-
verhiltnisse, aus denen dann womoglich veranderte Menschen hervor-
gehen. Es geht nicht in erster Linie darum, die Dinge anders zu sehen und
anders zu beurteilen, d.h. alte Denkmuster gegen neue auszutauschen,
und es geht zunichst ebenso wenig darum, alles anders zu machen als bis-
her. Es geht darum, alle Eigenmichtigkeit abzulegen. Auch das Auswech-
seln von Denkschablonen und Urteilskriterien ist im weitesten Sinne ein
Machen und bezeugt meine Eigenmichtigkeit.

Als das Grundlegende erscheint mir, dass mit einem Menschen eine
Verinderung im Sinne einer Wandlung oder Verwandlung mit ihm statt-
findet, etwas das mich umwirft, wie die Sprache so eindringlich sagt. Mit
diesem meinem Ich, das umgeworfen wird, ist die Eigenmichtigkeit des
Verfiigens gemeint, die Willkiir meines Denkens sowohl wie meines Tuns.
Es geht darum, dass ich mein Herz sprechen lasse, also etwas Tieferes in
mir als jenes sich vordringende und verfiigende Ich. Dieses Geschehen ist
ein Lassen, kein Verfiigen.

Nachdem ich ansatzweise geklart habe, was ich mit Verinderung meine,
mochte ich nun andeuten, inwiefern ich in diesem Zusammenhang Philo-
sophie ins Spiel bringe. Philosophie ist heute mehr oder weniger zu einer
reinen Wissenschaftsangelegenheit geworden. Eine Wissenschaft im heu-
tigen Sinne aber hat mit der Lebensfithrung derjenigen, die sie betreiben,
so gut wie nichts zu tun. Daher ist auch die Lebensweise derer, die an
unseren Universititen Philosophie lehren, von der der tibrigen Zeitge-
nossen nicht wesentlich unterschieden. Das war nicht immer so. Vielmehr
war Philosophie von ihrem Ursprung her bis an die Schwelle der Neuzeit
mit der Lebensfiihrung ihrer Denker untrennbar verbunden und wirkte
sich in deren Leben unmittelbar aus. Von einer solchen moglichen Aus-
wirkung mochte ich hier sprechen.

Philosophie geht heute darin auf, eine Wissenschaft neben vielen ande-
ren zu sein. Wer darin titig ist, vertritt bestenfalls ein Fach. Ich sage
bestenfalls; denn die meisten ihrer Vertreter sind innerhalb des Faches
Philosophie noch einmal spezialisiert. So deutet die Bezeichnung
»Philosoph« praktisch nur auf den Beruf hin, den man austibt.

Das hat mit der Tradition, in der das so genannte Fach Philosophie
steht, nur noch wenig zu tun. Philosoph im traditionellen Sinne war
derjenige, der die Gesamtwirklichkeit im Licht seiner philosophischen
Erkenntnis betrachtete und sein Leben daran ausrichtete. Der Entschluss,
sich auf eigene Erkenntnis zu stiitzen, bedeutete so zugleich, die her-
kommliche Sicherheit aufzugeben, die in der fraglosen Anerkennung der
iberkommenen allgemein vertretenen Wahrheit begriindet war. Insofern
aber hatte im Leben aller Denker, die im strengen Sinne Philosophen
waren, immer bereits eine entscheidende Verinderung stattgefunden: eben
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mit dem Heraustreten aus der fraglosen Sicherheit herkommlicher Wahr-
heitsiiberzeugung zu Gunsten selbstgewonnener Erkenntnis.

So gesehen, wird man den Reprisentanten urspriinglicher Philosophie
nicht gerecht, wenn man ihre jeweilige Philosophie als beliebige Theorie
ansieht, als handle es sich hier um blofle Gedankenkonstruktionen im
Sinne wissenschaftlicher Hypothesen. Es handelte sich vielmehr um eine
umfassende Weltsicht, die fiir diese Denker Lebensgrundlage war. Ihre
Philosophie wire zutiefst missverstanden, sihe man sie als Produkt eines
beliebigen Nachdenkens, als hitten sie sich etwas ausgedacht, das als
Forschungsvorgabe an heutiger wissenschaftlicher Erkenntnis zu messen
sei: etwa wie man Theorien von Naturwissenschaftlern, Soziologen oder
Psychologen an spiteren Befunden misst.

Theoria, das urspriingliche griechische Wort fiir philosophische Er-
kenntnis, verweist auf eine mit dieser Erkenntnis zusammenhingende
Lebensweise, ein Verhalten, das nicht auf bestimmte Ergebnisse ausge-
richtet ist, sondern den Menschen im Akt geistigen Anschauens (griech.
theorein) zu sich selbst finden lisst. Es ist ein intensives Innewerden der
in der Kontemplation sich erschliefenden Wahrheit. Das lateinische Wort
contemplatio ist dem griechischem Ausdruck theoria zugeordnet.

Dieses Innewerden war es, das ein Pythagoras oder Heraklit sibte und
das in den Philosophenschulen Grundlage gemeinsamen Lebens war.
»Ubung« ist die Grundbedeutung des griechischen Wortes askesis: ein
ganzheitliches Uben, das nicht nur, wie beim Athleten, eine korperliche
Selbstkontrolle einschloss, sondern auch die Enthaltung von umlaufenden
fertigen Wahrheiten in ihrer Vordergriindigkeit zugunsten einer in ver-
tiefender Betrachtung sich erschliefenden Erkenntnis. Alle wissenschaft-
liche Erkenntnis ist vordergriindig, insofern sie tiefere Zusammenhinge
unberiicksichtigt lisst; aber auch alle religiése Erkenntnis bleibt vorder-
griindig, wenn das Gesagte oder Geschriebene nur geglaubt und fiir wahr
gehalten, nicht aber in einem tieferen Sinne verstanden wird.!

Die mit »Philosophie« bezeichnete besondere Ausrichtung der Er-
kenntnis hat fiir diese Art zu denken ein eigenes Titigkeitswort ausgebil-
det, das dieses Denken von allen anderen Erkenntnisweisen abhebt, nim-
lich das Verb »philosophieren«. Das Denken in den Naturwissenschaften
einerseits und den Geisteswissenschaften andererseits hat kein jeweils
eigentiimliches Wort, weil hier nur die Denktechnik oder Denkmethode
und die zugehorigen Inhalte unterschiedlich sind, wihrend philosophi-
sche Erkenntnis im urspriinglichen Sinne ein bestimmtes Lebensverhalten
einschlieft. Darauf ist zuriickzufiihren, dass Philosophie Lebensverande-
rung in Gang bringt. Inwiefern und inwieweit, das méchte ich niher aus-
fuhren.

Ich gehe aus von dem Inkrafttreten der Philosophie bei den griechi-
schen Denkern, die eine Erkenntnis begriindeten, die aus der Selbsterfah-
rung schopfte und als solche fiir das eigene Leben wegweisend war. Thr

! Siche dazu Albert Stiittgen, Die Dimension lebendiger Erfahrung. Zur Uberwindung des
Dilemmas von Wissenschaft und Glauben in der Moderne. Scheidewege 1995/96, 105 ff.
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Denken war gerichtet auf eine in der Tiefe des eigenen Bewusstseins sich
erschliefende universale Wirklichkeit, d. h. eine Wirklichkeit ohne Gren-
zen, wie sie sich die Fachwissenschaften ausdriicklich setzen, um inner-
halb dieser Grenzen zu gesicherten Ergebnissen zu gelangen. Philosophie,
welche die Tiefe des Bewusstseins auslotet, gelangt an keine Grenze. So
greift sie vertiefend iiber alle definierten, d. h. tber alle eingegrenzten und
damit abgeschlossenen Wahrheiten hinaus.

Philosophierend lasse ich alle Wahrheit hinter mir, die von verschiede-
nen Seiten angeboten wird. Nicht nur die Wissenschaft, auch die Religion
hilt derart fertige Wahrheiten bereit, z. B. eine kirchliche Institution, die
theologische Wahrheiten wie einen Besitz verwaltet und verabreicht: eine
durch Wissenschaft erhirtete Erkenntnis und dort ein auf religiése Auto-
rititen zurtickgefiihrtes Wissen gibt denen, die Halt suchen, die erstrebte
Sicherheit. So gewonnene Sicherheit empfindet der Philosophierende als
unzureichend, wenn er sich auf den eigenen Erkenntnisweg einlasst und
in der Tiefe des Selbstbewusstseins auf eine nicht handhabbare Erkenntnis
stofit.

Wenn ich davon sprach, dass jene frithen Denker, die als Philosophen
hervortraten, in die Tiefe des eigenen Bewusstseins hinabstiegen, dann
muss hier ein mogliches Missverstindnis ausgeriumt werden. Eine solche
in der Tiefe des eigenen Bewusstseins sich erschlieflende Wahrheit darf
nicht abgetrennt werden von der nach auflen hin sichtbaren Wirklichkeit,
so als ginge es darum, sich von der sichtbaren Welt abzuwenden, um
derart abgekehrt, allein in sich selbst die Wahrheit zu finden. Solchem
Missverstandnis war stets jene Weise der Selbsterfahrung ausgesetzt, die
im Unterschied zu der jeweils gingigen Welterklirung mit ihren gelaufi-
gen Wahrheiten um ein tieferes Innewerden von Wahrheit bemiiht waren.
Vielmehr wird demjenigen, der tief in sich hinabsteigt, in dieser Tiefe
zugleich die Tiefe der nach auflen hin sichtbaren Welt offenbar.

Wenn also Philosophie ein Sich-Versenken in die Tiefe der Wirklichkeit
bedeutet, dann ist sie selbststindige Verinderung. Der Philosophierende
hat nicht nur den Boden allgemein anerkannter fixierter Wahrheit ver-
lassen und jene Sicherheit aufgegeben, welche die Wissenschaft oder ein
theologisch fixierter Kirchenglaube ihren Anhingern vermitteln. Auch die
Selbsterfahrung, auf der Philosophie beruht, ist nicht ein fir allemal
festzuschreiben. Philosophische Wahrheitsfindung kann auch selber nur
Durchgang sein zu neuer, weitergehender, vertiefter Erfahrung.

Wo Philosophie in einem denkerischen System an ihr Ende gelangt, hat
sie bereits aufgehort das zu sein, was ihr Wesen ausmacht. In diesem Sinne
bekennt Nietzsche in der Spitzeit seines Lebens: »Alles, was ich geschrie-
ben habe, ist Vordergrund; fir mich selbst geht es erst immer mit den
Gedankenstrichen los.«> Und Thomas von Aquin hat einmal gesagt:
»Alles, was ich geschrieben habe, kommt mir vor wie Stroh, verglichen
mit dem, was ich geschaut habe und was mir offenbart worden ist.<*> Zu

2 Brief an die Schwester vom 20. 5. 1885.
* Siche Josef Pieper, Thomas von Aquin. Leben und Werk. 3. Auflage 1986.
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der Zeit, als er seine Gedanken hinschrieb, war es gewiss kein Stroh,
sondern es waren lebendige aus dem Erdreich des Geistes empor wach-
sende Halme. Aber nachtriglich erscheinen sie vergilbt und vertrocknet
angesichts einer spiteren tiefergehenden Erfahrung.

Mit der hier gegebenen Kennzeichnung der Philosophie mag vom
Ansatz her verstindlich werden, dass sie wie keine andere Erkenntnis
geeignet ist, Verinderungen im Leben eines Menschen herbeizufiihren.
Vieles mag Anstofl sein, ein Leben anders und neu zu gestalten so z. B.
eine schwere Krankheit, der Verlust einer gesicherten Lebensstellung, das
Ende einer Partnerschaft und der Zusammenbruch einer Lebensgemein-
schaft. Aber das sind nur guflere Einbriiche. Manchmal fiihrt ein solches
Schicksal zu Erbitterung, Resignation, innerer Verhirtung oder es geht
nach méglicher Heilung der Krankheit, nach Wiedergewinnen einer ge-
sicherten Anstellung, nach Eingehen einer neuen Partnerschaft genauso
weiter wie bisher.

Nur ein innerer Aufbruch kann wirklich neues Leben herbeifiihren.
Die Bedeutung der Philosophie fiir einen solchen Aufbruch vor Augen zu
fiihren, ist mein Anliegen. Philosophierend lassen wir uns darauf ein,
nicht da stehen zu bleiben, wo wir sind, sondern in Bewegung zu bleiben
oder in Bewegung zu kommen. Dabei geht es letztlich nicht um irgend-
welche Wahrheiten, sondern um Leben. Leben bedeutet im weitesten
Sinne steten Fortgang und, auf den hin betrachtet, an dem er sich voll-
zieht, eine fortwihrende Verinderung. Lebensverinderung ist, sofern
iiberhaupt von Leben gesprochen wird, etwas Selbstverstindliches. So
geschen, gibt es nichts, an dem wir uns festhalten konnten, keine ein fiir
allemal geschaffene Sicherheit, wir miissten uns schon aufierhalb des
Lebensprozesses befinden, und das geschieht in gewissem Sinne, wenn wir
uns an Wahrheiten festklammern oder einen erreichten Zustand vermeint-
lichen Gliicks festzuhalten versuchen. In uns allen steckt, mehr oder
weniger verdeckt, ein solches Ansinnen, und das heifit eine lebensab-
gewandte, um nicht zu sagen lebensfeindliche Tendenz. So brauchen wir
Anstofle, um uns auf das wahre Leben zu besinnen.

Statt uns an irgendetwas festzuhalten, gilt es loszulassen, um zu leben,
nimlich in den Lebensprozess, in dem wir uns befinden, einzuwilligen,
statt aufgrund eintretender Starrheit zu zerbrechen. »Lass los, damit Du
leben kannst« habe ich mein letztes Buch benannt, in dem es darum geht,
neue Lebensraume zu erschlieflen.* Was in diesem Buch in konkreten Le-
bensbeziigen sichtbar gemacht wird, versuche ich hier in verallgemeiner-
ter Form zur Sprache zu bringen.

Wenn ich dabei der Philosophie eine besondere Funktion zuordne,
namlich ein Anstoff zu sein, in dem beschriebenen Sinn in Bewegung zu
kommen, dann meine ich mit Philosophie zunichst das, was mir als
Gedankenwelt begegnet, von denen geschaffen, die wir Philosophen
nennen. Wenn sie diesen Namen verdienen, handelt es sich um Denker,

* Albert Stiittgen, Lass los, damit Du leben kannst. Neue Lebensriume erschlieflen.
Miinchen 1999.
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die das, womit sie sich jeweils befassen, stets im Zusammenhang sehen mit
der Wirklichkeit im Ganzen. Ganz gleich ob ich mich mit der Philosophie
Platons oder Kants, Nietzsches oder Heideggers beschiftige, immer geht
es um die Frage nach dem Gesamtzusammenhang, in dem das jeweils
eigene Leben steht.

Diese Frage hat besondere Dringlichkeit fiir junge Menschen, die sich
noch auf das Leben vorbereiten und sich nicht verlieren méchten im
uniibersehbaren Vielerlei des Wissenswerten. Hier sehe ich die besondere
Bedeutung der Philosophie innerhalb eines Universititsstudiums. Aber
diese Frage nach dem Gesamtzusammenhang sollte nicht weniger wichtig
sein fiir diejenigen, welche die Méglichkeit eines Studiums im Alter wahr-
nehmen. Was konnte im fortgeschrittenen Alter dringlicher sein, als sich
zu fragen: Wo stehe ich nach einem arbeitsreichen Leben, und wie soll es
nun weitergehen angesichts héchst begrenzter Lebenszeit? Diese Mog-
lichkeit wire verpasst, wenn ich beispielsweise ein Seniorenstudium nur
als neues Hobby betreibe, das mich nun, wie vorher die Fiille der Berufs-
und Familienangelegenheiten, vom Ernst der Lage ablenkt.

Eine Gesamtorientierung, die mir dartiber Aufschluss gibt, wo ich
mich befinde und welcher Weg weiterfiihrt, ist unerlisslich, wenn mein
Dasein kein blofles Dahintreiben im Strom der Zeit sein soll. So liegt es
nahe, sich der Philosophie zuzuwenden. Aber was mir da begegnet, sind
unterschiedliche Wege und Zielsetzungen, auf jeweils unterschiedlichen
Daseinsinterpretationen beruhend. Philosophie zu studieren bedeutet
heutzutage, sich mit diesen verschiedenen Auffassungen vertraut zu
machen und sie als Wissen anzueignen, Philosophie zu lehren, solcher
Art Wissen spartenmaflig zu verabreichen. Da ist keine Rede mehr von
Lebensorientierung. Derjenige gilt nach tiblicher Einschitzung am meis-
ten, der hier, wie das auf anderen Wissensgebieten geschieht, Forschung
betreibt, was auch immer darunter verstanden werden mag. Alle aber,
Forschende, Lehrende und Lernende sind letztlich angehalten, sich ange-
sichts uniibersehbar gewordener Literaturfiille mit ausgewihlten Wissens-
gebieten und Einzelproblemen zu befassen.

Eine Gesamtorientierung findet nur derjenige in der Philosophie, der
auf einen von ihm erwihlten Denker setzt und seine Philosophie als
System betrachtet, in dem er alle das Leben betreffenden Fragen unter-
bringen kann. Aber gerade das brichte mich in meinem Leben nicht in
Bewegung oder nur insoweit, als ich meine bisherige Lebensauffassung, an
der ich festhielt, gegen eine andere eintausche, die mir Sicherheit gibt. So-
fern ich das tue, miisste ich im gleichen Augenblick alle tibrigen Denker,
die als Philosophen gelten, vergessen oder unbeachtet lassen. Ich habe
mich dann nicht der Philosophie zugewandt, sondern eine fertige Wahr-
heit gefunden, sodass ich nicht mehr in Bewegung gekommen bin.

Wenn es unterschiedliche Interpretationen der Welt und des eigenen
Daseins gibt, die mir in der Philosophie begegnen, dann bin ich gehalten,
mich darauf einzulassen. Alle diese Denker sind einen eigenen Weg
gegangen und haben nicht eine fertige Wahrheit fiir sich bezogen. Ich bin
nur dann der Philosophie begegnet, wenn ich, durch sie angestoflen, auf
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meinen eigenen Weg gebracht werde, auf dem mein ganzes Leben eine
neue Gestalt gewinnt. Sollte ich bereits ansatzweise dahin unterwegs
gewesen sein, konnten diese Denker fiir mich eine Ermutigung sein. Und
so ermutigt, kann ich auch andere, dazu bringen, ihre fertigen Wahrheiten,
die sie von irgendwoher bezogen haben und wie Gehstiitzen mit sich
tragen, fallen zu lassen und auf eigenen Fiiflen frei zu gehen.

In der Regel wird man in eine Umgebung geboren und in sie hinein
erzogen, die von fertigen Wahrheiten iiber Gott und Welt und einen zu-
gehorigen Verhaltenskodex bestimmt ist. Wahrheit ist hier dasjenige, das
man von anderen Ubernimmt und an dem man festhilt. Demgegeniiber
erscheint Philosophie als ein Feld, auf dem Wahrheit auf eigenstindige
Weise erworben und mit dem Leben auf eigene Art verbunden wird.

Auf diese Weise ergibt sich ein Gegensatz von Religion und Philoso-
phie, der sich jedoch bei genauerem Hinsehen wieder auflost. In meinem
Leben war es nie so, dass sich mein kirchlich bestimmter Glaube in dem
Mafle verfliichtigte, als ich mich der Philosophie zuwandte. Ich lieff mich
aber auch nicht daran hindern, Wahrheit auf eigenem Wege nachzuspiiren
und Denker faszinierend zu finden, die kirchlicherseits als Widersacher
angesehen wurden und sich wohl auch selbst so verstanden haben. Fiir
mich war das ein heilsamer Ausgleich; denn die Beschiftigung mit diesen
Denkern fithrte mich zu tiefreichenden Einsichten, die mir von anders-
woher noch nicht gekommen waren und veranlassten mich, weiter ein-
zudringen in das Geheimnis der Wirklichkeit. Das aber kam dann auch
jenem tiberkommenen Glauben zugute, in dem ich mich nun zunehmend
auf dieses Geheimnis verwiesen sah. Damit l6ste sich wie von selbst jene
dogmatische Verhirtung auf, die mit den Glaubensaussagen einherging.

Philosophierend, und das heifit auf dem Wege eigenen Denkens und
Wahrnehmens zur Erkenntnis gelangend, stehe ich selber ein fiir die
Wahrheit, die ich vertrete. Wo dagegen dogmatische Aussagen vorliegen,
ging es allem voran darum, an etwas Vorgegebenes zu glauben. Ich habe
sowohl eine Wahrheit, an die im angedeuteten Sinne geglaubt wird, wie
auch jene denkerische Wahrheit losgelassen. Es geht mir nicht darum,
mich an etwas festhalten zu konnen, an Wahrheit festzuhalten. Dazu hat
die Philosophie angeregt, einen Anstofl gegeben — und zwar in diesem
Falle auch sber sie hinauszugehen.

Mein vornehmliches Interesse gilt fortan weder Glaubenswahrheiten
noch philosophischen Einsichten sondern dem gelebten Leben, demjeni-
gen, was im Leben der Natur unmittelbar aufleuchtet oder im Leben eines
Menschen lebensmifiig verwirklicht ist. Als Wahrheit erscheint mir
fortan, was in meinem konkreten Umfeld zu Tage tritt, wenn Menschen in
iiberzeugender Weise von sich selbst sprechen und ihr Inneres kundtun,
mag diese Kundgabe in Worten, Gesten oder Handlungen ihren Ausdruck
finden. Entsprechend hat in meinem Leben nun unbedingten Vorrang,
was unmittelbar mit innerer Anteilnahme geschieht, dasjenige, worin ich
ungeteilt und uneingeschrinkt anwesend sein kann und nicht das, wozu
mich mein Denken veranlasst, was mir vorgeschrieben ist oder was ich mir
selbst vorschreibe.
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Nunmehr nimmt auch mein christlich geprigtes Glaubensverstindnis
einen anderen Charakter an. War es bisher einseitig von kirchlich insti-
tutionell vorgegebenen theologischen Wahrheiten bestimmt, so erscheint
es nun primir als Erkenntnis, die sich in innerer Erfahrung und leben-
digem Umgang in und mit der Welt ereignet, insbesondere mit Menschen,
die sich ihrerseits eigener Wahrheitserfahrung 6ffnen und ihren Weg ohne
institutionelle Absicherung in einem tiefen Vertrauen gehen. Solcher Glaube
bedarf keiner ein fir allemal festgelegten Glaubenssitze. Er weif}, dass re-
ligiose Offenbarung nichts Abgeschlossenes ist, sondern sich als person-
licher Anruf in neuen Lebenssituationen weiterhin ereignet und vollzieht in
der Bereitschaft, solchem Ruf zu folgen. Dieser Glaube kime nie auf den
Gedanken, sich den Zeitgenossen in ausgeliechenen modischen Kostiimen
zu présentieren, um seine Lebensnihe zu demonstrieren, weil er selber in
der je geschichtlichen Wirklichkeit seinen Ort hat und sich so nicht davor
firchten muss nicht anzukommen. Er wird tberall auf Respekt stoffen,
wo ein Gefiihl fiir Echtheit und Wahrhaftigkeit vorhanden ist.

Ein so lebendiger, in Selbsterfahrung sich immer wieder erneuernder
religioser Glaube ist es, der die Religion davor bewahrt, dogmatisch
zu verhirten und traditionalistisch zu erstarren. Aber solche Erneuerung
ist niemals reibungslos verlaufen. Obgleich alle religiose Uberheferung
der Selbsterfahrung entspringt, hat die Mystik, in der solche Erfahrung in
allen Religionen und zu allen Zeiten eine entsprechende Erneuerung
bewirkt hat, zum Konflikt mit den jeweils herrschenden Vertretern insti-
tutioneller Religion gefiihrt.

Dass alle Offenbarung, auf der Religion beruht, eine personliche Erfah-
rung zur Voraussetzung hat und zu jeder Zeit auf ‘diese ernetit angewilesen
bleibt, hat in der Neuzeit wohl niemand eindringlicher ins Bewusstsein
gerufen als Friedrich Schleiermacher in seinen Reden tber Religion.
Schleiermacher will eine auf Biicher und Satzaussagen reduzierte und so
verselbstindigte Wahrheit nicht an sich selbst als Ausgangspunke religio-
ser Uberzeugung gelten lassen, sondern nur als Zeugnis derer, die in einer
entsprechenden Erfahrung gelebt und von ihr gekiindet haben:

Ihr habt Recht, die diirftigen Nachbeter zu verachten, die ihre Religion ganz von einem
Anderen ableiten oder an einer toten Schrift hingen, auf sie schworen und aus ihr
beweisen. Jede heilige Schrift ist nur ein Mausoleum der Religion, ein Denkmal, dafl ein
grofler Geist da war, der nicht mehr da ist; denn wenn er noch lebte und wirkte, wie
wiirde er einen so groflen Wert auf den toten Buchstaben legen, der nur ein schwacher
Abdruck von thm sein kann? Nicht der hat Religion, der an eine heilige Schrift glaubs,
sondern der, welcher keiner bedarf und wohl selbst eine machen kénnte.

So ermutigt er seine Zeitgenossen zu einem erneuten Aufbruch:

Glauben, was man gemeinhin so nennt, annehmen, was ein anderer getan hat, nachden-
ken und nachfithlen wollen, was ein anderer gedacht und gefiihlt hat, ist ein harter und
unwiirdiger Dienst, und statt das Héchste in der Religion zu sein, wie man wihnt, muf
er gerade abgelegt werden von jedem, der in ihr Heiligtum dringen will. Thn haben und
behalten wollen, beweist, dafl man der Religion unfihig ist; ihn von anderen fordern,
zeigt, dafl man sie nicht versteht. Thr wollt tiberall auf eueren eigenen Fiiflen stehen und
auf eueren eigenen Weg gehen, aber dieser wiirdige Wille schrecke euch nicht zurtick von
der Religion.
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Dass er gleichwohl den Zeugnissen religiser Uberlieferung Bedeutung
beimisst, daran lisst Schleiermacher keinen Zweifel. Aber er misst ithnen
nur eine anstoflende und richtungweisende Funktion zu:

Jeder Mensch, wenige Auserwihlte ausgenommen, bedarf allerdings eines Mittlers, eines
Anfiihrers, der seinen Sinn fiir Religion aus dem ersten Schlummer wecke und ihm eine
erste Richtung gebe, aber dies soll nur ein voriibergehender Zustand sein; mit eigenen
Augen soll dann jeder sehen und selbst einen Beitrag zutage fordern zu den Schitzen der
Religion, sonst verdient er keinen Platz in ihrem Reich und erhilt auch keinen.’

Auf die von Schleiermacher bezeugte Weise kann Religion, die der neu-
zeitliche Mensch in seiner inneren Entwicklung scheinbar hinter sich
gelassen hat, wenn er sich von eingefahrener und verfestigter Tradition
befreit hat, in uns zu neuem Leben erwachen.

Es ist ein weiter Weg von einem Religionsverstindnis, das einem als
Weltanschauung mit zugehoriger Moral vermittelt wird, bis zu dem
Punkt, an dem einem Religion erfahrungsmiflig von innen her aufgeht.
Das mag sich in einem allmihlichen Ubergang vollziehen; aber ein Um-
bruch muss stattgefunden haben, wenn ich erkenne, dass das, was ich als
tradierte Lehre und Lebenspraxis angenommen habe, zu meiner ureigenen
Sache geworden ist. Was ich zunichst als Religion angenommen hatte,
waren tradierte Anschauungen von Gott und seinem Verhiltnis zu uns,
von Ursprung und Ende der Welt und vom Sinn meines Daseins. Hinzu
kamen Regeln, nach denen ich mich zu verhalten habe. Mit zunehmendem
Alter erfolgte der Versuch, das alles mehr oder weniger denkend zu
durchdringen und »sich klarzumachen«. Diese Klarheit gilt als fort-
geschrittenes Religionsverstindnis.

Aber was hat man da wirklich verstanden? Allenfalls einen Zusammen-
hang, in dem Glaubenswahrheiten zueinander stehen und was daraus folgt
fur ein bestimmtes Handeln. Eine historisch-kritische Durchleuchtung
mag hinzukommen, die uns sagt, wie die zugrundeliegenden Textaussagen
zustande gekommen und im Verstindnis der Verfasser genannt waren. Mit
alledem bereichert man seinen Wissensstand und erreicht ein gewisses
Reflexionsniveau. Das alles hat aber mit Religion im urspriinglichen Sinne
wenig zu tun.

Das, wovon die religiose Uberlieferung spricht, finde ich nur im Riick-
gang auf meine unmittelbare Erfahrungsbasis, indem ich frage, was sich
mir in der Tiefe meiner Beziehung zu Menschen und Dingen eroffnet.
Dazu bin ich durch diese Uberlieferung aufgefordert, und darin allein
gelange ich zu ithrem tieferen Verstindnis. Dabei stofle ich in dem, was ich
vor Augen habe, auf etwas, das weit hinausreicht iiber mein Begrelfen

Ich sehe vor mir den Menschen den ich kenne, seine liebenswerten
Eigenschaften, seine Mingel und Schwachen, ich sehe die Pflanze, die ich
biologisch bestimmen kann, fithle das Wetter, das mir zu schaffen macht
und verfolge das Zeltgeschehen in seiner bedenklichen Entwicklung. Aber
bei dem, was ich da sehe, fithle und begutachte, habe ich es nicht nur mit

5 Friedrich Schleiermacher, Uber die Religion. 1799, 120 ff.
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den genannten und von mir beurteilten Einzelerscheinungen zu tun: In
thnen kann mir die Unfassbarkeit und Unbegreiflichkeit der Welt auf-
gehen. Aber diese muss nicht wie ein Abgrund sein, in den ich stiirze. Es
kann sich auch eine Unendlichkeit auftun, die mich auffingt — eine Erfah-
rung, in der ich auflebe, die mich aus dem verwirrenden Vielerlei der Welt
heraushebt. Das ist religiose Erfahrung.

Wenn ich mich ihr 6ffne, verlieren nicht nur alle Unterscheidungen und
Grenzziehungen, die ich vornehme, ithr Gewicht; es schwindet auch alle
Enge und zugehorige Angst, in der ich mich wie eingeschlossen fihle. Das
Wetter, vor dem ich mich verkrieche, zeigt ein anderes Gesicht, wenn ich
mich darauf einlasse und in Kilte und Sturm statt des Bedrohlichen das
Befreiende spiire, das mich aus Triibsinnigkeit oder auch bequemer Be-
haglichkeit herausreifit. Oder ich erfahre in einem Menschen meiner Um-
gebung, den ich beurteilt und so auf mein Maf gebracht habe, das Unfass-
bare und stelle dann fest, dass ich darin ihm niher komme und sich eine
Verbundenheit mit thm auftut, die uns beide tiber alle Einsamkeit und
Zweisamkeit hinausfiihrt.

Wo Enge und Angst abgebaut werden, wo Grenzen sich 6ffnen und
Definitionen zurtickbleiben, da eroffnet sich ansatzweise Religion. Da bin
ich es nicht mehr, der sich an etwas festhilt, sondern da werde ich gehal-
ten von einer Kraft, die ich Gott nenne, die alles durchwaltet und auch in
mir lebt und mir ihr Geheimnis kundtut.®

Jene Kraft ist es, die mein Leben von Grund auf verindert hat, mich
alles, was mein Dasein ausmacht, anders sehen lisst und mein Verhalten
mafigebend bestimmt.

¢ Dieses hier abschlieflend gegebene Restimee meiner Ausfithrungen zu dem behandelten
Thema ist meinem Buch »Lass los, damit Du leben kannst« entnommen.



133

Meister Eckhart
und die »Nacht« immanenter Offenbarung

Eine radikalphinomenologische Besinnung zur Wahrheit Gottes

Rolf Kiihn

1. Ontologische Einbeit von Gott und Mensch

Wo die moderne Ontologie und Phinomenologie die reine Immanenz-
struktur in ihrer religiosen Bedeutung nicht hat erfassen konnen, da
scheint Meister Eckhart! eine Ausnahme zu bilden. Obwohl sein Thema
das predigtmiflig vorgetragene Verhiltnis des Menschen zu Gott als unio
ist, schliefft dies den Manifestationsvorgang der phinomenologischen
Selbstoffenbarung des Absoluten mit seinen Attributen ein. Die existen-
tielle Vereinigung von Gott und Mensch ist nur auf dem Grund ihrer
ontologischen Einheit moglich, weshalb der tatsichliche Verwirkli-
chungsvollzug des Absoluten nach Eckhart das Wesen der Seele selbst bil-
det. Wenn die Seele ganz das Werk Gottes ist, so ergeben sich fiir die
ontologische Betrachtungsweise wesentliche Ziele, Mittel und Folgen, die
sich zusammenfassen lassen als der Bestimmungsversuch des Seins und
seines Logos, des Wesens der Wirklichkeit als Immanenz, der »Zeichen«
fir deren bestimmte Existenzweise wie beispielsweise Loslosung, Armut
usw. sowie schliefilich einer prinzipiellen Griindung des geistigen und
ethischen Lebens in phinomenologischer Anniherung.

Die Seele wird bei Meister Eckhart nicht gleich einer Schépfung dem
inneren Leben Gottes hinzugefiigt, sondern sie identifiziert sich mit
Gottes eigenem Grund; sie ist dessen eigenes Wesen. Diese Unabhingig-
keit des Menschen gegeniiber Gott selbst bedeutet die Wesensidentitit des
Menschen mit sich selbst. Wie aber sind angesichts dieser ontologischen
Identitit die Bedingungen wie Liebe, Armut und Demut zu werten, die
der reinen Wesensstruktur doch fremd zu sein scheinen? Die Liebe be-
stirkt nur, was schon verbunden ist, sodass eben die Wesenseinheit von
Gott und Mensch nicht auf einer existentiellen Bestimmung beruht, son-
dern deren Voraussetzung ist. Und sofern die Liebe Gott selbst bezeich-
net, liebt sich Gott selbst, so wie die Liebe der Seele zu ihm seine eigene
Liebe ist. Analog ist die véllige demiitige Entbléfung in der Armut
zunichst etwas, was sich ethisch als Forderung hinsichtlich einer notwen-
digen Leere fiir das Wirken Gottes in der Seele als existentieller Anspruch
ergibt. Aber im Letzten darf in der Seele kein Platz mehr fiir eine Los-
16sung sein, sondern nur noch das Wirken Gottes selbst, sodass dieser in
Person der Ort der Armut ist. Fiir die Einheit mit Gott bedeutet dies, dass
damit weder etwas iiber den Menschen noch iiber Gott ausgesagt ist; viel-

' Vgl. Deutsche Predigten und Traktate (Hg. J. Quint). Miinchen 1979.
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mehr fithrt diese entbléflende Demut direkt zur Bestimmung der inneren
Struktur des Wesens. Denn die Seele entleert sich all dessen, was sich vom
Ursprungswesen Gottes unterscheidet, worin der Riickzug von allem
wiedererkennbar wird, den die Phinomenologie auf ihre Weise iber die
Epoché und Reduktion zu vollziehen versucht.? So legen Armut und
Demut die Struktur des Wesens nackt an den Tag, aber nicht in dem Sinne,
als wiirde blof} etwas das Wesen Verdeckendes entfernt, sondern dadurch
wird phinomenologisch dessen inneres Sein selbst bestimmt.

Das heifdt, es wird die Einheit des Wesens in den scheinbar psycho-
logisch-moralischen und spirituellen Hauptimperativen der Predigten
thematisiert. Eckhart denkt die reine Wesenhaftigkeit Gottes als Aus-
schluss jeglicher Andersheit, womit die Ursprungsweise der rein imma-
nenten Rezeptivitit als Wirklichkeitsinhalt des Wesens des Erscheinens
bertihrt ist, das als Offenbarung im Sinne des Sich-Offenbarens bezeich-
net werden kann. Die Andersheit ist namlich nicht nur eine logische
Kategorie, die alles andere als das Wesen »anders« werden lasst, sondern
sie konstituiert, phinomenologisch gesehen, das ontologische Medium
des Horizontes und der Welt. Der Ausschluss der Andersheit in der
Armut ist also Ausschluss der Welt, die sich als Vorstellung und »Bild«
gibt, weshalb die Bildentwerdung bei Meister Eckhart der Anniherung an
das Wesen entspricht. Die Seele muss daher das reine Medium der Auf§en-
heit verlassen, was mit anderen Worten bedeutet, die Ebene des Geschaf-
fenen aufzugeben, um in den Ab-Grund des absoluten Wesens einzu-
gehen. Armut und Demut als Abweisung der Auflen-Andersheit gehoren
demzufolge zur eidetischen Analyse, die das Wesen des Absoluten frei-
legt und keineswegs bei einer bloflen Verinderung der menschlichen
Existenz stehen bleibt. Deshalb kann man an dieser Stelle auch gegen
jeden Historizismus betonen, dass das »Ewige« als das wiedergefunden
wird, was »schon immer« war: als das reine, nackte Wesen, dem die Ent-
bergungsweisen wie die Demut usw. als ihm identische phinomenolo-
gische Bestimmungen eingeschrieben sind:

Wenn die Seele in das ungemischte Licht kommt, so schligt sie in ihr Nichts so weit weg
von ihrem geschaffenen Etwas in dem Nichts, daBl sie aus eigener Kraft mitnichten
zuriickzukommen vermag in ihr geschaffenes Etwas. Und Gott stellt sich mit seiner Un-
geschaffenheit unter ihr Nichts und hilt die Seele in seinem Etwas. Die Seele hat gewagt,
zunichte zu werden und kann auch von sich selbst aus nicht (wieder) zu sich selbst ge-
langen — so weit ist sie sich entgangen, ehe Gott sich unter sie gestellt hat.?

Wenn fiir Eckhart das Wesen des Ursprungseins Einheit ohne irgend-
welchen Unterschied darstellt, dann wird auch der Mensch ohne Unter-
scheidung gezeugt, das heifit im Inneren der schon genannten immanen-
ten Offenbarung Gottes, der keinen Gegensatz in sich kennt. Es findet
also keineswegs eine »Identifikation« der Kreatur mit dem Absoluten
statt, wie manchmal Darstellungen des Mystischen lauten, sondern es

2 Vgl. dazu des Niheren R. Kithn/M. Staudigl (Hg.), Epoché und Reduktion. Formen und
Praxis der Reduktion. Freiburg/Miinchen 2000 (mit Forschungsliteratur).
3 Predigt 1, 156.
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wird der radikale Ausschluss des Kreatiirlichen (Welthaften) gefordert, so
wie zuvor von ihm der Einschluss des Menschen in Gott betont wurde.
Eckhart verstehen heifit demzufolge, diese Identitat von Ein- und Aus-
schluss zu verstehen, heifdt alle am Wesen teilhabende Manifestation als
Selbstmanifestation ohne innere Fremdheitsiiberwindung zu begreifen.
Dies zeigt auch das Gegensatzbegriffspaar »Geburt« und »Jungfraulich-
keit« in seinen Texten. Bezeichnet die Erste hauptsiachlich den Schop-
fungsprozess mit seinen dufleren Bildern, so bedeutet die Befreiung von
all denselben als »jungfraulicher« Akt die innere Wesensstruktur, die den
Abweis des ontologischen Vollzuges der Phinomenalisierung des Seien-
den als ein »Bild« einschliefit. Damit ist ebenfalls die fiir die abendlin-
dische Philosophie meist unverzichtbare Vermittlung beiseite gelassen,
denn diese ist jenes — zumeist »aktive« — Ereignis, worin das Seiende sein
Sein findet. Eckharts Ablehnung solchen Wirkens als Transzendenz fiihrt
zu der wesentlichen Unterscheidung von Gott und Gottheit, wobei Letzt-
genannte genau die ontologische Wirklichkeit bildet, die keine wirkmich-
tige Transzendenz in sich kennt. Diese Abwesenheit eines Wirkens im
Inneren der Gottheit meint das Fehlen jeder Aktivitit auf der Ebene
solcher hochsten Wesenhaftigkeit, wihrend Gott in einem restriktiven
Sinne den Ursprung und Grund der Schopfungs-Andersheit meint:

Und das Innerlichste und das Edelste, das in der (gottlichen) Natur ist, das erbildet sich
ganz eigentlich in das Bild der Seele, und dabei ist weder Wille noch Weisheit ein Ver-
mittelndes [...] Hier ist Gott unvermittelt in dem Bilde, und das Bild ist unvermittelt in
Gott. Jedoch ist Gott auf viel edlere Weise in dem Bilde, als das Bild in Gott st [...] Aber
manche Leute wollen Gott mit den Augen ansehen, mit denen sie eine Kuh ansehen und
wollen Gott lieben, wie sic eine Kuh lieben [...] Alles, worauf du dein Streben richtest,
was nicht Gott in sich selbst ist, das kann niemals so gut sein, daff es dir nicht ein Hin-
dernis fiir die hochste Wahrheit ist.*

Daraus ergibt sich die Feststellung, dass alles, was in Gott ist, nur Gott
sein kann, mithin das Wesen als Sich-Offenbaren seinen absolut eigenen
Inhalt ohne jede weitere Fremdheit besitzt, was auch als »Einsamkeit«
oder »Wiiste« bezeichnet wird. Dieser inneren Wesensnatur der Gottheit
entspricht die ihr eigene Gegenwirtigkeit als konstitutive Selbstgriindung,
wodurch nochmals einsichtig wird, dass die zuvor genannten Bestimmun-
gen der Gottheitsnatur durch »Demut« und » Armut« als Inhalt die Gott-
heit selbst in deren eigener Selbsterfahrung oder Wirklichkeit besitzen.
Der Eckhart'sche Einheitsbegriff meint demzufolge nicht ausschlie3-
lich die einfache innere Wesensgegenwirtigkeit in einem statischen Seins-
sinne, sondern den Selbstempfang des Wesens als dessen urspriingliches
Vermogen, sich selbst immanent in sich zu einen. Dieses ontologische Ver-
mogen der Gottheit tritt als das Werk der wesenhaften Absolutheit selbst
auf, weshalb der immanente Selbst(be-)stand eben keine tote Einheit wie
bei einem Seienden ist, sondern die gottheitliche Einsamkeit ist das
Selbstwerden und In-sich-selbst-Verbleiben des Wesens in seiner selbst-
rezeptiven Fundamentalstruktur. Diese »Ruhe« im Sinne eines Ausge-

* Predigt 16, 225-227.
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schaltetseins von jeder Auflen-Andersheit und damit verbundenem Trans-
zendieren kann daher nicht nur fiir eine Immanenzphinomenologie
aufgegriffen werden, wie wir es hier zu skizzieren versuchen, sondern es
lassen sich daran weitere Folgen ankniipfen, die tiber die transzendentale
Lebensaffektion als eidetischer Zentralgehalt wiedererkennbar sind.?

Was ganz in sich ruht, ist ohne Bediirfnis und »will nichts«, was onto-
logisch besagt, dass die Wesensruhe als Selbst-in-sich-Verweilen ohne
jegliches Vermogen ist, sich auf anderes zu beziehen. Es fehlt nicht nur
der irrealisierende Horizont der Bezugsmoglichkeit, sondern es fehlt dar-
jiber hinaus die Maoglichkeit eines Feblens iiberbaupt. Diese »Armut«
des Wesens kann nur deshalb so sein, weil dessen Wirklichkeit in der
Gesamtheit schon immer gegeben ist, und zwar als jener Akt, der sich
in der Einheit die Wirklichkeit seines eigenen Inhaltes gibt. Wenn Gott
Eckhart zufolge nur alles auf einmal geben kann, dann ist dieses All-
Gegebene das Wesen der Wirklichkeit bzw. das Wesen des Lebens, dessen
der Mystiker so sicher ist wie der Tatsache der eigenen Lebendigkeit:

Mein Leib und meine Seele sind mehr in Gott, als dafl sie in sich selbst seien [...] Die
Nihe zwischen Gott und der Seele kennt keinen Unterschied [...] Dasselbe Erkennen,
in dem sich Gott selbst erkennt, das ist eines jeden losgelosten Geistes Erkennen und
kein anderes. Die Seele nimmt ihr Sein unmittelbar von Gott; darum ist Gott der Seele
niher, als sie sich selbst; darum ist Gott im Grunde der Seele mit seiner ganzen Gottheit.®

Oder auch:

Warum lebst du? Um des Lebens willen, und du weifit dennoch nicht, warum du lebst.
So begehrenswert ist das Leben in sich selbst, dafy man es um seiner selbst willen begehrt
[...] Weil es so unmittelbar von Gott fliefit, darum wollen (die Seelen) leben. Was ist
Leben? Gottes Sein ist mein Leben. Ist denn mein Leben Gottes Sein, so mufl Gottes
Sein mein sein und Gottes Wesenheit meine Wesenheit, nicht weniger und nicht mehr.”

Die zum Ziele der Gott-Seele-Vereinheitlichung vorgetragenen Bestim-
mungen sind also eidetische Bestimmungen, die keine Differenz von
Form und Inhalt mehr kennen, weshalb »Fiille« und »Freude« zuletzt das
Wesen als Offenbarungsmanifestation kennzeichnen. Dass Riickzug,
Armut, Entbloéung, Wiiste usw. in solcher gleichzeitigen Freude ruhen,
das heiflt, die Selbsterfahrung des Seins unmittelbar stets Selbstfreude
gottlichen Lebens bedeutet, schliefit ein, dass die Immanenz ihrer inneren
Wesensstruktur nach eben als Selbst-Offenbarung verstanden werden
muss. Sie taucht bei Eckhart als lebendige Vernunft unter dem Namen
»Herr« (oder »Mann«) auf, mithin als ein Verstindnisvermogen, dessen
Inhalt von diesem selbst geformt wird und sich auf nichts anderes bezieht.
Phinomenologisch gesehen handelt es sich also um eine Selbstoffen-
barung, die sich jedoch nicht nach der Manifestationsweise des »Ver-

Fiir eine solche Lektiire Eckharts sowie der christlichen Religion vgl. M. Henry, Radi-
kale Lebensphinomenologie. Freiburg/Minchen 1992, 251-273: Hinfiihrung zur Gottes-
frage. Seinsbeweis oder Lebenserweis?; Ich bin die Wahrheit. Fiir eine Philosophie des
Christentums. Freiburg/Miinchen 1997.

& Predigtil 1201

7 Predigt 7, 184.
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stehens« orientiert, sondern gemif} der Struktur der Einheit. Weil darin
keine Vermittlung stattfindet, steht die »intelligible« Selbst-Affektion des
Wesens durch die Einheit in einem radikalen Gegensatz zu jedem philo-
sophisch-ontologisch konzipierten Prozess der Verobjektivierung, was
eine Kritik des Anschauungsbegriffs als Bild der Syn-Thesis (wie etwa bei
Kant) einschlieft. Und was auf dem Boden der Einheit seinen eigenen
Inhalt konstituiert, ist als Leben aufzufassen, weil nur das Leben an allen
Punkten seines »Seins« ohne jede »ontologische Differenz« wiederum
Leben ist, das seinerseits dann eine durch die Einheit begriindete (selbst-
affektive) Offenbarung darstellt. Diese besitzt keinen endlichen Horizont,
sondern sie ist sozusagen das Ur-Bild, worin alle Dinge Einheit sind.
Wenn die Einheitsstruktur fiir das reine »Gleichheits«-Erkennen mit Gott
konstitutiv ist, dann bildet dieselbe Einheit auch den letzten Grund der
Gott-Seele-Vereinigung. Dabei muss aber gemifl der Immanenzgesetz-
lichkeit sich die Manifestation Gottes als mit der Selbstmanifestation der
Seele identisch erweisen, das heift, die #nio driickt die innere Einheit des
Wesens selbst aus, das allerdings nur im effektiven Vollzug manifestiert
wird — eben als Sich-Offenbaren:

So wahr der Vater in seiner einfaltigen Natur seinen Sohn natiirlich gebiert, so wahr ge-
biert er ihn in des Geistes Innigstes, und dies ist die innere Welt. Hier ist Gottes Grund
mein Grund und mein Grund Gottes Grund. Hier lebe ich aus meinem Eigenen, wie
Gott aus seinem Eigenen lebt.®

2. Logos und Gotteserkenntnis

Die Erkenntnis Gottes, worin die Bedeutung der Vereinigung gegriindet
ist, entspricht so der Selbstoffenbarung des Absoluten und bestimmt —
phinomenologisch damit identisch — das Wesen selbst der Seele. Was in
die Seele eindringt, ist nichts anderes als die Ursprungsoffenbarung des
Absoluten oder Gott in seiner Entbléflung, weshalb der Mensch ein
»Gottwissender« bzw. »Gott-Erleidender« genannt werden kann:

Denn, finde Gott den Menschen so arm, so wirkt Gott sein eigenes Werk und der
Mensch erleidet Gott so in sich, und Gott ist seine eigene Stitte seiner Werke; der
Mensch (aber) ist ein reiner Gott-Erleidender in seinen (= Gottes) Werken angesichts der
Tatsache, dafl Gott einer ist, der in sich selbst wirkt.?

Diese Wesensoffenbarung vollzicht sich unabhingig vom Verobjektivie-
rungsprozess und dessen Phinomenalitit, sodass das Sein primir nicht im
Bild der Andersheit gesehen wird. Aber weil die Form der Bildhaftigkeit
sich als solche ebenfalls manifestiert, gibt es neben der Ursprungsoffen-
barung eine eigene Phinomenalitit der Bilder, das heifit der Phinomene
im allgemeinen mundanen Sinne. Die Wesenseidetik als Erscheinen des
Manifesten teilt sich folglich in eine Erkenntnis des »aufleren« Schép-
fungsseins und in eine Erkenntnis auf dem Boden der Einheitsstrukeur,

§ Predigt 6, 180.
2 Predigri32, 307



138 Rolf Kiibn

wo das Erkannte das Ergriffene sein muss, und zwar als das Identisch-Sein
mit Gott, was eben der Bedingung des Ergriffenwerdens in der Einheit
entspricht. Von hierher gesehen ist auch die Unterscheidung des »inne-
ren« und »dufleren« Menschen keine existentielle, sondern sie entspricht
der radikal-phinomenologischen Trennung von immanenter Einheits-
offenbarung und phinomenaler Auflenheitserkenntnis, das heifit den bei-
den Grundweisen der Manifestation tiberhaupt:

Die Seele in sich selbst, da, wo sie oberhalb des Kérpers ist, ist so lauter und so zart, daf§
sie nichts aufnimmit als die blofie, lautere Gottheit. Und selbst Gott kann nicht da hinein,
ihm werde denn alles das abgenommen, was ihm zugelegt ist."

Die Wesensoffenbarung in der Einheit Gottes steht jedoch der Horizont-
manifestation (Kreatur, Bild) nicht einfach gegeniiber, sondern begriin-
det sie. Alles Gegebene hat deshalb gleiches Recht und gleiche Dignitit,
weil das Horizont-Sehen im phinomenologischen Ursprungsgehalt des
Wesens wurzelt. Da sich hier der effektive Ursprung allen Sehens befin-
det, manifestiert sich alles darin und gehort zur Einheit. Dieses ontolo-
gische Medium der Einheit aller Phinomene fliefit nicht aus einer meta-
physischen Behauptung und impliziert daher keine Hinterwelt, vielmehr
breitet sich dieses Medium — der Manifestation entsprechend — zusammen
mit Letztgenannter aus. Wo eine Manifestation tatsichlich wird, ist so die
Einheit mitgegeben, und zwar als urspriinglicher phinomenologischer
Inhalt. Die sehende Seele besitzt eine Michtigkeit, worin nach Eckhart
alles eins wird, denn sie versammelt das Getrennte und Verstreute:

Die Seele hat in dieser Kraft (d. h. in der »mdglichen« Vernunft) das Vermégen, geistig
zu allen Dingen zu werden. In der wirkenden Kraft gleicht sie dem Vater und wirke alle
Dinge zu einem neuen Sein.'!

Dem korrespondiert das Wesen des Logos, denn als »Wort« oder »Sohn«
driickt sich darin das effektive phinomenologische Manifestwerden allen
Seins aus. Als Werk des Absoluten im Logos bleibt die Einheitsstruktur
der mit sich selbst identischen Gottes-Offenbarung erhalten, denn der
Logos ist dem »Vater« nicht nur gleich, sondern wesenseins. Die Gleich-
heit gehort noch der archetypischen Referenz der Transzendenz an, denn
Gleiches setzt Unterschiedenheit voraus. Was hingegen im Sagen des
Wesens vom Wort (Verbum) gehort wird, ist das Wesen selbst, welches das
gottliche Sagen ausspricht — oder mit anderen Worten: das Werk der
Manifestation vollzieht, worin sich das Wesen wiederum selbst mani-
festiert. Also unabhingig von den Erscheinungen auflerhalb von mir oder
in mir, die stets in der Vorstellungs-Welt sich ereignen, befindet sich in der
Einheit des Ursprungswesens der Logos, welcher der Grund aller leben-
digen Vernunft ist:

10 Predigt 22, 252. Vgl. Predigt 26, 273: »Alle Kreaturen schmecken als Kreaturen (nur)
meinem iufleren Menschen, wie Wein und Brot und Fleisch. Meinem inneren Menschen
aber schmeckt nichts als Kreatur, sondern als Gabe Gottes. Mein innerster Mensch aber
schmeckt sie (auch) nicht als Gaben Gottes, sondern als ewig.«

it Predigt 50, 394.
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Alle Lust des Vaters und sein Kosen und sein Anlachen gilt allein dem Sohn. Aufierhalb
des Sohnes weifl der Vater nichts. Er hat so grofle Lust im Sohne, dafl er sonst nichts
bedarf, als seinen Sohn zu gebiren, denn der ist ein vollkommenes Gleichnis und ein
vollkommenes Bild des Vaters [...] Und so hat hier (auch) das Bild der Seele und Gottes

Bild ein Sein: da, wo wir Séhne sind."?

Diese Ausdehnung des Logos auf die Gesamtheit seiner grundlegenden
ontologischen Dimensionen sowie seine Entfaltung im umfassenden
Konzept der Phinomenalitit beinhaltet eine Erkenntniskritik, die den
»erkennenden« Zugang zur inneren Struktur des Seins abwehrt. Phino-
menologisch auf der Ursprungseinheit basierend und analytisch dem
Seinsbegriff in all seinen entscheidenden Bestimmungen verpflichtet, muss
die Eckhart’sche ontologische Seinserfahrung die Erkenntnis wegen der
zweifachen Phinomenalititsgegebenheit aus der Immanenzerfahrung aus-
schlieflen. Denn die Manifestation eines Wesens bestimmt nicht nur die
Nicht-Manifestation seines Gegen-Wesens, sondern jedes Erscheinen
bedeutet beztiglich der reinen Wirklichkeitsstruktur auch immer ein Ver-
schwinden. Die Erkenntnis kann kein Medium entwickeln, wo das Wie
ithrer Leistung letztlich greifbar wird, da ein solches Medium nicht selbst
in sich sichtbar werden kann, ohne eben das zum Verblassen zu bringen,
was in seinem reinen phinomenologischen Gehalt unzuriickfihrbar
bleibt. Was die Erkenntnis hervorbringt, nimlich Objektives sowie das
intentionale Idealmedium der transzendenten Seinsbestimmungen, bildet
niemals — auch nicht als primire »einfache Erscheinung« - eine Mani-
festation des Absoluten. Die Referenz zu den eidetischen Strukturen der
reinen Phinomenalitat liegt auf der Hand, denn alles, was uns umgibrt, ist
eine erste Transzendenzschicht, deren existentielle Bestimmtheiten nur
den Charakter von Vermittlungen besitzen konnen. In dieser Aufien-
Vermittlung jedoch, wo das naive wie philosophisch-wissenschaftliche
Wissen sich seiner Phinomenalititstypik nach bewegt, ist Gott nicht
einbegriffen. Der Misserfolg der Erkenntnis betreffs des Absoluten griin-
det folglich des Naheren auf der phinomenologisch-medialen Distanz
als solcher, die als Wahrnehmung, sobald diese der Gott-Einheit ansichtig
werden sollte, sich bereits in einer eo zpso vorhandenen Vielheit verloren

hat:

Ja, sogar, wenn ich das Licht, das wirklich Gott ist, nehme, insofern es meine Seele
beriihrt, so ist es dem unrecht. Ich mufl es in dem (=da) nehmen, wo es ausbricht [...]
Und selbst dann, wenn ich es da nehme, wo es ausbricht, muf§ ich auch dieses Aus-
brechens noch entledigt werden: ich mufl es nehmen, so wie es in sich selbst schwebend
ist. Ja, selbst dann noch, sage ich, ist es das Richtige nicht: ich muf§ es nehmen, wo es
weder beriihrend noch ausbrechend noch in sich selbst schwebend ist, denn das ist alles
noch (Seins-)Weise. Gott aber mufl man nehmen als Weise ohne Weise und als Sein ohne
Sein, denn er hat keine Weise."?

Die von hier ausgehende Kritik am Gottesbegriff griindet sich dement-
sprechend auf die Nichtkorrespondenz vom Ursprungswesen des Logos

2 Predigt 23, 263 f.
B Predigt 37, 334.
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und der Phinomenalitit der Erkenntnis sowie auf das Nichtverhilenis der
Gottheit zu irgendeiner erfassten »dufleren« Offenbarung, die als inhalt-
liche Erscheinung das eigene Wesen Gottes nicht wiedergeben kann.
Deshalb muss nach Eckhart die Seele Gott verlieren, da alles Verstehen
Gottes sie von thm entfernt. Und die Weise, wonach die intentional-
korrelative Erkenntnis sich phinomenalisiert, lisst nicht nur das Ur-
sprungswesen der Gottheit entgleiten, sondern ebenfalls das mit ihr
identische Seelenwesen. Die religiés-ethischen Folgen dieser Position bei
Meister Eckhart, wie zum Beispiel fiir das konkrete Glaubensleben, ver-
weisen deshalb natiirlicherweise auf einen Abweis des transzendenten
Gottes(-Bildes). Dass hier leicht Wurzeln der kommenden Atheismuskri-
tik der Aufklarung und Moderne auszumachen sind, ergibt sich ebenfalls
aus der dargestellten Heterogenitit der beiden phinomenologischen
Grunddimensionen von Immanenz und Transzendenz, aber positiv ist es
wichtiger zu vermerken, dass infolge dieser Eckhart’schen Eidetik das
Wesen nicht auflerhalb unserer selbst sich aufhilt, sondern in unserem
Leben: Das Wesen ist phinomenologisch das Wesen jenes Lebens, das wir
selber sind. Oder wie seine Predigt 5 sagt (176):

Es gibt nichts, was man so sehr begehrt wie das Leben. Was ist mein Leben? Was von
innen her aus sich selbst bewegt wird. Das (aber) lebt nicht, was von aufien bewegt wird.
Leben wir denn also mit ihm, so miissen wir auch von innen her in ihm mitwirken, so

dafl wir nicht von auflen her wirken; wir sollen vielmehr daraus bewegt werden, woraus
wir leben, das heifft: durch ihn.

Die religios-praktischen Implikationen eines solchen Lebensbegriffes
korrigieren zunichst die Vorschrift, der Mensch habe konstant an Gott zu
denken. Da Gott nimlich keine transzendente Wirklichkeit im dargestell-
ten absolut-phinomenologischen Sinne ist, kann er vom Denken auch gar
nicht erreicht werden, weshalb kein Gott »oberhalb« des Denkens zu
erwarten ist. Denn Gottes »Indifferenz« gegeniiber dem Erkenntnis-
vorgang bedeutet zugleich seine eigene Unverbriichlichkeit als An-Wesen-
heit, die dem Menschen sogar die Freiheit lisst, sich von ihm projekthaft
zu »entfernen«, da Gottes Be-Stindigkeit ein Warten zu jeder Zeit und an
jedem Ort einschlief3t:

Du brauchst ihn weder hier noch dort zu suchen, er ist nicht weiter als vor der Tiir
des Herzens; dort steht er und harrt und wartet, wen er bereit finde, daf} er ihm auf-
tue und ihn einlasse. Du brauchst ihn nicht von weither zu rufen; er kann es kaum
erwarten, daf} du (ihm) auftust. Thn dringt es tausendmal heftiger nach dir als dich nach
ihm. ™

Bei aller Betonung der immanenten Wesenhaftigkeit der Gottheit gibt es
also fir Eckhart keinen »fernen Gott«, und diese Nihe eriibrigt im

"* Predigt 58, 436. Dieser Gedanke des Wartens Gottes wurde besonders in der metaphysi-
schen Mystik Simone Weils wieder aufgegriffen; vgl. L'attente de Dieu. Paris 1950
(dt. Das Ungliick und die Gottesliebe. Miinchen 1953).
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Grunde jede Vergewisserung durch reprisentative oder symbolische
Glaubens-Akte, was aber zum Beispiel nicht ausschliefit, dass der Kosmos
als »Schonheit« empfunden und interpretiert wird.!* Kein dunkler Gott
zu sein, sondern vielmehr Vernunft und Offenbarung, und zwar ohne sich
ent-iuflern zu miissen, bedeutet philosophiegeschichtlich sicherlich die
einzigartige Bewahrung eines Seinsbegriffs als »Leben«, wo Manifestation
und Wesen nicht auseinander fallen. Dies wiederum bindet die Seele in
dieselbe Wirklichkeit ein, das heifst, sie verwirklicht sich in der Identitit
ihrer Phinomenalitit mit dem absolut-immanenten Sein, dessen Gutsein
dann eine von keinem Bild einzufangende Bestimmung auch der ur-
spriinglichen Manifestation des Ursprunglebens ist. Will sich die Seele
hingegen in sich selbst kennen, und zwar im Sinne der dufleren Welt-Phi-
nomenalitit, so ergreift sie nur ein transzendent-reflexives Selbst, das mit
der Wirklichkeit des absoluten Seins nichts gemein hat. Infolgedessen
kann auch die wahre Seligkeit nicht ihren Grund in einer solchen Auflen-
Erkenntnis des »Inneren« finden, das nicht der urspriinglichen Immanenz
des Wesens entspricht:

Wenn ich in den Grund, in den Boden, in den Strom und in die Quelle der Gottheit
komme, so fragt mich niemand, woher ich komme oder wo ich gewesen sei. Dort hat
mich niemand vermifit, dort entwird (auch) »Gott« (im Unterschied zur »Gottheit«).’®

Die Erkenntnisabweisung fiir die reine Gotteserkenntnis hat die endgiil-
tige gedankliche wie praktische Befreiung des Seins und dessen Wirk-
lichkeit zum Ziel, und in diesem Sinne liegt hier eine reflektierte »philo-
sophische Mystik« vor. Die scheinbar zunichst ethischen oder spirituellen
Forderungen, auf alles zu verzichten und arm zu sein, haben dabei eine
duflerste, radikal-ontologische Bedeutung, wie wir schon unterstrichen.
Denn weder etwas von sich selbst noch von der Welt zu wissen heifit so
in Gott zu leben, dass keine angebbare Kenntnis dariiber mebr besteht, ob
jemand fiir sich lebt, fiir die Wahrbeit oder fiir Gort. Auch fihlt und weifl
er nicht mehr, ob Gott in ithm lebt: er ist leer von jeder Erkenntnis, die
sich in thm noch zeigen konnte. Wenn also in der Seele antinomisch wie
paradox »Unkenntnis« bzw. »Nicht-Wissen« und »Erkenntnis« Gottes
zusammenfallen, dann hat die Seele jede Absicht aufgegeben, noch eine
Idee von Gott zu besitzen. Stattdessen wird ihr die absolut-lebendige
Wirklichkeit seines Offenbarungs-Seins gegeben, und diese Gabe steht in
keinem Verhiltnis zu jedem eigenen Entwurf einer Gliicksbefriedigung.
Denn die Seligkeit besteht praktisch — nicht wissentlich — in der Offen-
barung der absoluten Wirklichkeit an die Seele, sodass der geheime
»Grund« des Absoluten der geheime Wesensgrund auch der Seele ist. Die
Seligkeit ist ihre eigene Offenbarung, und insoweit eine Art Kenntnis, die
aber nicht ver-mittelt ist: weder durch Wissensinhalte oder Geistgestalten

' Vgl. bes. seinen »Kommentar zum Buch der Weisheit« (Hg. K. Albert). Sankt Augustin
1988. Diesem Aspeke gilt vor allem der Beitrag von E. Waldschiitz, Probleme philoso-
phischer Mystik am Beispiel Meister Eckharts. In: E. Jain/R. Margreiter (Hg.), Probleme
philosophischer Mystik. Festschrift fiir Karl Albert. Sanke Augustin 1991, 71-92.

16 Predigt 26, 273.
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noch Liebesaffekte. Das Bewusstsein von Letzten widerspricht dem
Zustand der Unkenntnis in der gottheitlichen Ruhe, weil jeder Begriff aus
der Auflen-Wirklichkeit das zerstort, was ist, indem er dem vollen Sein
etwas nimmt:

Nicht nur der Sohn des himmlischen Vaters wird in dieser Finsternis, die sein Eigen ist,
geboren: auch du wirst da geboren als desselben himmlischen Vaters Kind und keines
andern, und er gibt (auch) dir jene Gewalt [...] Bei aller Wahrheit, die alle Meister mit
ihrer eigenen Vernunft und Erkenntnis je lehrten oder jemals lehren werden bis zum
Jiingsten Tage, haben sie doch nie das Allermindeste in diesern Wissen und in diesem
Grunde verstanden. Wenngleich es ein Unwissen heiflen mag und ein Nicht-Erkennen,
so enthilt es doch mehr als alles Wissen und Erkennen auflerhalb seiner (=aufierhalb
dieses Grundes); denn dieses Unwissen lockt und zieht dich fort von allen Wissens-
dingen und iiberdies von dir selbst.””

Wenn sich die Wesensimmanenz in der Wissensabwesenheit konstituiert,
dann bedeutet die radikal-phinomenologische Bestimmung dieses Nicht-
Wissens, dass sich die Wesenstatsachlichkeit nicht in der sich zeitigenden
Welt manifestiert und dementsprechend auch kein anzuschauendes
Gesicht aufweist. Der mafigebliche Grund fiir das mystische Nichtwissen
ist also nicht einem defizitiren Unverstindnis des Denkens zuzuschrei-
ben, sondern liegt an der ontologischen Struktur der absoluten Wirklich-
keit als Immanenz selbst: in threr Ohnmacht, sich im Licht der Phino-
menalitit innerhalb eines Bewusstseinsfeldes hervorbringen zu konnen.
Nicht das Unvermégen der Transzendenz, ihre eigene rezeptive Mani-
festation zu garantieren, bildet so im Letzten den Hauptdiskussionspunkt
der Offenbarungsunsichtbarkeit, sondern es ist die ontologische Posi-
tivitit des Wesens der Immanenz selbst, die diesen »Riickzug« herauf-
beschwort. Mit Meister Eckhart gesehen bewirkt das Wesen selbst mithin
seine eigene Verbergung, weil es sich zuriickhalt, das heiflt prinzipiell
nicht zum Wesen der Horizont-Manifestation aus eidetischen Griinden
gehoren kann und so als Abwesenheit die unaufhorlich gewollte Abwe-
senheit des gottlichen Ursprungswesens der lebendigen Anwesenheit
oder Gegenwirtigkeit ist. Weil so die Immanenz die innerste Natur des
Absoluten ist, lasst sich das Absolute (Gott), wie Meister Eckhart deutlich
zum Ausdruck gibt, eben nur von seinem verborgenen Zustand her ver-
stehen:

Dies ist leicht einzusehen, denn dieses einige Eine ist ohne Weise und ohne Eigenheit.
Und drum: Soll Gott je darein lugen, so muf} es ihn alle seine gottlichen Namen kosten
und seine personhafte Eigenheit; das muff er allzumal drauflenlassen, soll er je darein-
lugen. Vielmehr, so wie er einfaltiges Eins ist, ohne alle Weise und Eigenheit, so ist er
weder Vater noch Sohn noch Heiliger Geist in diesem Sinne und ist doch ein Etwas, das
weder dies noch das ist.'®

Diese mystische Ursprungssituation des thematisch-etwaslosen Absolu-
ten kann nicht mehr reflexiv hinterschritten werden, was fiir eine radikale

7 Predigt 57, 423.
¥ Predigt 2, 164.
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Phinomenologie daher eben kein Transzendenzereignis mehr beinhaltet,
sondern das Wesen des immanenten Lebens der Selbstaffektion selbst —
eben jenes Leben, dessen nie ansichtig zu werden ist, ohne aufzuhoren,
unablissig durch es sowie in thm zu leben."

3. Erkenntnis und »religioses Leben«

Was nun so radikal verborgen ist wie das Wesen des absoluten Erscheinens
als sein Selbsterscheinen im Sinne von Gott/Leben, verfallt leicht oder —
streng phinomenologisch gesehen — sogar ganz dem Vergessen. Dieses
Vergessen ist selbst keine einfache Abwesenheit oder ein Nichts, sondern
es besitzt ein Objekt, wie Erinnerung und Gedichtnis an Vergangenes
zeigen. Aber auch Gegenwirtiges kann vergessen sein, und am meisten
vergessen ist das universale Wesen als immer gegenwirtige Gegenwart, die
parusiehaft in uns lebt, ohne sich objekthaft zu prisentieren. Das Verges-
sen ist hierbei folglich ein Nicht-daran-Denken, und solches Denken ist
grundsitzlich nur moglich auf dem Boden dessen, woran nicht gedacht
wird: an das reine Wesen des originiren Erscheinens. Liegt dabei ein
»uneigentlicher« Existenzmodus vor, wie etwa bei Heideggers Man-
Verfallenheit, oder ist das Denken als solches vergesslich? Nicht eine
bestimmte Thematik als solche wiirde das Wesen verfehlen, sondern es
ist apodiktisch die Notwendigkeit des Denkens, von Natur aus ein Den-
ken des »Auflen« sein zu miissen, was das Wesen ver-fehlt, weil eben
die Horizontbedingung dieser Auffenheit nie als solche sowie ihre Selbst-
rezeptivitit gegenstindlich thematisiert werden kann. Dann aber ist ein
strukturelles Vergessen als Ermangelung eines Zur-Verfiigung-Stehens
eine unausweichliche Tatsache des Denkens, das die Immanenz als Ur-
sprungswesen der reinen Gegenwart nicht erreicht. Eine gegenlautende
Bestimmung wie die der »Wiedererinnerung« oder »Sammlung« als
ontologischer Grundaufgabe im klassisch-phinomenologischen bzw.
fundamentalhermeneutischen Sinne (Husserl, Heidegger) ist dann nicht
moglich, weil diese wiederum im Horizont der Transzendenz oder des
»Ereignisses« gedacht werden miisste, sodass gerade eine Theorie des
»Seinsvergessens« mit am stirksten die Einflussmacht eines einseitig
temporal-transzendenzorientierten Traditionsstromes unterstreicht. Da-
hingegen sagt Meister Eckhart von der Zeit:

¥ Zur weiteren Diskussion des Verhiltnisses Transzendenz/Leben als Immanenz vgl.
R. Kiihn, Leiblichkeit als Lebendigkeit. Freiburg/Miinchen 1994; D. Zahavi (Hg.), Self-
Awareness, Temporality and Alterity. Central Topics in Phenomenology. Dordrecht
1998. Im Sinne der Selbstaffektion als Wesen des Lebens liefle sich etwa die Predigt 40
(344) bei Meister Eckhart verstehen: »Gott liebt die Seele so stark, daf}, wenn man es
Gott nihme, die Seele zu lieben, man ihm sein Leben und sein Sein nihme und Gott
totete [...] Gibe es zwischen Leib und Seele irgend etwas Vermittelndes, und wire es nur
eine Haaresbreite grof}, so wire da niemals rechte Einung vorhanden.« Vgl. ebd., 416,
429.



144 Rolf Kiibn

Nun ist aber alles, was zeitlich ist, Gott fern und fremd. Nimmt man Zeit, und nimmt
man sie auch nur im Kleinsten, im »Nunx, so ist es (doch noch) Zeit und besteht in sich
selbst. Solange der Mensch Zeit und Raum hat und Zahl und Vielheit und Menge, so ist
er gar unrecht daran und ist Gott ihm fern und fremd.?

Dennoch ist das Denken wohl auf solche Weise an das Wesen gebunden,
dass von einem Vergessen gesprochen werden kann. Denn wenn das Den-
ken sich intentional an das »Auflen« ver-duflert, dann vergisst es sich
selbst, wihrend das Wesen eben auch das Denken ist, und zwar in der
urspriinglichen Einbeit des Aktes mit sich selbst, worin ein Objekt ange-
zielt wird, und bei Spinoza als ipsum intelligere auftaucht: Ein Denken,
das etwas weif}, weifl zunichst, dass es sich weif}, ohne dies als Thema zu
setzen. Das Sich-Vergessen des Denkens ist mithin Wesensvergessen, weil
die eigene letzte Bedingungsmoglichkeit des Denkens als phinomeno-
logisch-substantielles Eigen-Leben vergessen wird. Wo dies eingetreten
ist, hilft auch kein Verweis auf irgendein »Inneres« mehr, wie Meister Eck-
hart klar zeigt; das Denken bewegt sich dann namlich unerbittlich auf die
Auflenheit zu und in ihr als »Bild«. Die fast allgemein gegebene Vernei-
nung jeglicher urspriinglichen Lebensimmanenz in unserer Denktradition
bleibt bei aller berechtigten Kritik an falscher oder romantischer »Inner-
lichkeit« (zum Beispiel bei Hegel) insgesamt ritselhaft, und zwar in Bezug
auf den Inhalt dieser Negation und dessen Ursprung. Das beschworene
Telos der ekstatischen Intentionalitit ist, sofern dadurch das »Vorurteil«
der Innerlichkeit belegt werden soll, ein Uberdecken der natiirlichen
Sprache des Denkens, sich in seiner Spontaneitit als ein »inneres« zu arti-
kulieren: Denn »im Augenblick der Verneinung der Immanenz durch das
philosophische Bewusstsein pri-existiert der Augenblick ihrer unmittel-
baren Bejahung im Leben.«?! Wie immer also auch die phinomenologisch
noch unaufgeklirten Immanenzvorstellungen im einzelnen sein mogen,
zu physisch oder psychologisch dem Ontischen angeglichen, so dndert
ihre spontane Kraftiuflerung nichts an threm transzendentalen Ursprung.
Noch in der Verneinung mit philosophisch-theoretischem Anspruch bil-
det das »Nichts« der Immanenz die kontrapunktische Anwesenheit des
vergessenen Wesens, das als »Leben« sich nicht vom Denken trennen ldsst.
Mit Meister Eckharts Worten ausgedriickt:

Wer aber Gott ohne Weise sucht, der erfaldt ihn, wie er in sich selbst ist; und ein solcher
Mensch lebt mit dem Sohne, und er ist das Leben selbst. Wer das Leben fragte tausend
Jahre lang: »Warum lebst du?« — kénnte es antworten, es spriche nichts anderes als: »Ich
lebe darum, daff ich lebe.« Das kommt daher, weil das Leben aus seinem eigenen Grunde

lebt und aus seinem Eigenen quillt; darum lebt es ohne Warum eben darin, daff es (fiir)
sich selbst lebt.”

Eine Erkenntniskritik in einem anderen Sinne als Kants transzendentale
Bedingungsanalyse der Objektivititsphanomenalitit, nimlich als Frage
der moglichen Erreichung des »Absoluten, beriihrt sich daher in allge-

% Predigt 11, 205.
21 M. Henry, L’essence de la manifestation. Paris 1963 (Neuaufl. 1990), 489.
2 Predigt 6, 180.
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meiner Hinsicht mit religisen Problemstellungen, die aufler bei Eckhart
auch bei Denkern wie Hegel, Fichte, Schelling, Kierkegaard oder Kafka
grundsitzlich angetroffen werden kénnen?, und zwar, weil die Erkennt-
nisnatur als Unvermogen schlechthin, das Ursprungswesen der Wirklich-
keit zu er-fassen, eben ein religioses Thema ist — und in diesem Sinne ein
»mystisches«. Dass das Absolute jede Anniherung der Erkenntnis an sich
ausschliefft, weil das Medium solcher Anniherung selbst inadaquat ist,
relativiert nicht diesen oder jenen Akt des Erkennens, etwa in der langen
Serie der »Gottesbeweise«, sondern offenbart die grundsitzliche Unzu-
ganglichkeit des Absoluten als »Nacht« in einem radikal-phinomenolo-
gischen Sinne. Nun ist dieses Ergebnis, im Anschluss an Meister Eckhart,
aber keineswegs rein negativ, weil — wie schon zuletzt betont wurde — das
Absolute das Wesen des Lebens selbst ist. Und das Leben ist eine der
iltesten Bezeichnungen fiir das Géttliche, sei es nun als Ursprung, als
Wahrheit oder als Gnade zum Beispiel gedacht. Dies ontologisch streng
im Rahmen einer radikalen Phinomenologie zu denken, fithrt dahin, die
Objektivitit als eidetische Verhinderung der »Lebenserkenntnis« anzu-
erkennen, denn je mehr ein Denken zum Leben hin will, von dessen
Wesen her es sich ja selbst hervorbringt, um so weniger kénnte es im
Auflenmedium der Erkenntnis die Mittel dazu finden. Deshalb ist im geis-
tig-spirituellen Leben, wo das Leben sich auf das Leben bezieht und das
Absolute auf sich selbst, kein Platz fiir objektive Erkenntnis, wie es die
Eckhart’sche Mystik rein zu verstehen gibt:

Wer irgend etwas sucht oder erstrebt, der sucht und erstrebt das Nichts, und wer um

irgend etwas bittet, dem wird das Nichts zuteil. Aber wer nichts sucht und nichts

erstrebt als rein nur Gott, dem entdeckt und gibt Gott alles, was er verborgen hat in

seinem gottlichen Herzen, auf dafl es ihm ebenso zu eigen wird, wie es Gottes Eigen ist,
nicht weniger und nicht mehr, dafern er nur unmittelbar nach Gott allein strebt.*

Hinzu kommt, dass die Erkenntnis eine definierte ontologische bzw.
genetisch-originire Zeitstruktur besitzt, die sich mit Horizonten umgibt,
die ek-statisch in der Trias von Zukunft, Vergangenheit und Gegenwart
»voriibergehen«. Aufferdem ist die Intentionalitit in Bezug auf ein cogita-
tum von der jeweiligen Gegebenheitsweise bestimmt, die im Wie einer
Gegebenheit festgelegt bleibt, also etwa als Wlederermnerung, Wahrneh-
mung, Phantasie etc. Selbst eine streng-phinomenologische Erkenntnis-
kritik muss — auch wenn sie sich nicht allen konkreten Ergreifungsakten
mangels Endlichkeit angleichen kann - zumindest der Evidenz ver-
pflichtet bleiben, die auf immer neue Horizonte verweist, das heifdt, die
Erkenntnis(-Kritik) wird zur Unter-Suchung. In seiner dichterisch-reli-
giosen Ursprungssprache aber sagt Katka dhnlich wie Meister Eckhart:
Wer sucht, der findet nicht, weil sich eben das (spirituelle) Wesen, wie

# Vel. hierzu auch M. Heidegger, Phinomenologie des religiésen Lebens (GA 60). Frank-
furt/M 1995, Teil 3: Die philosophischen Grundlagen der mittelalterlichen Mystik;
J. Greisch, Philosophie et mystique. In: A. Jacob (Hg.), Encyclopédie Philosophique
Universelle 1. Paris 1989, 26-34; K. Albert, Einfiihrung in die philosophische Mystik.
Darmstadt 1996.

2 Predige 12, 241
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seine Erzihlungen und Romane zeigen, auflerhalb jener ontologischen
»Welt« aufhilt, wo sich das Suchen abspielt. Dies verdoppelt die Suche,
und zwar nicht im Sinne ihrer einfachen Wiederholung, sondern im
Weiter-Vorwarts-Dringen zu neuen Horizonten, bis hin zur (moglicher-
weise verzweifelten) Ver-Irrung, wofiir Thomas Bernhard noch ein
anderes Schriftstellerbeispiel wire. Das Leben, das nach Kafka diese Suche
ist, bedeutet deshalb im Sich-Hinwenden zum Erkenntnis-Auflen ein
ewiges Sich-Abwenden von der eigentlichen geistigen Welt, wobei aller-
dings dessen Leben nicht zerstort, sondern nur verfehlt wird. Deshalb
wird Meister Eckhart nicht miide, immer wieder auf die Vergeblichkeit
solchen Suchens hinzuweisen:

Alle Kreaturen suchen auflerhalb ihrer selbst stets eine an der andern das, was sie (selbst)
nicht hat; das tut Gott nicht. Gott sucht nichts au8erhalb seiner selbst. Was alle Krea-
turen haben, das hat Gott allzumal in sich [...] Das soll uns dazu dringen, dafl wir mit
allen unseren Werken nichts anderes suchen als sein Lob und seine Ehre.2

Die Abwesenheit des Seins und des Lebens wie der Gegensatz von Sein
und Erkenntnis gehért zu den zentralen Intuitionen der Religionen, ohne
hier auf geschichtliche Unterschiede eingehen zu konnen. Andererseits
liegt 1m oft diskutierten Gegensatz des Glaubens zum Wissen die Erfah-
rung begriindet, dass die Ursprungsstruktur des Seins der Erkenntnis
gegentiber heterogen ist. »Glauben als Sein« ist ein konstantes Thema
des authentisch religiosen Lebens, das in der Negation von Wissen und
»Lehre« eher seine eigene innere Positivitit erfihrt, als jene grundsitzlich
verabschieden zu wollen. So war bereits das Nicht-Wissen des Sokrates
eine Art Gottesfurcht und kultische Verehrung, denn seine Fragen zielten
nicht so sehr auf Antwort innerhalb eines bestimmten Horizontes, son-
dern setzten eine noctische Dialektik gerade des Nicht-Wissens in Gang.
Jede Frage enthilt dieses Nicht-Wissen, und zwar nicht nur als einen
voriibergehenden Charakter, sondern als mit ihr identisch. So konnte auch
Meister Eckhart in Bezug auf die bescheidensten Glaubensvollziige sagen:

Wer Gott in rechter Weise nehmen soll, der muf§ ihn in allen Dingen gleicherweise neh-
men, in der Bedringnis wie im Wohlbefinden, im Weinen wie in Freuden; iiberall soll er
dir gleich sein. Glaubst du, daff, weil du [...] weder Andacht noch Ernst hast, du deshalb
eben, weil du keine Andacht und keinen Ernst hast, (auch) Gott nicht hast, und ist dir
dies dann leid, so ist dies eben jetzt (deine) Andacht und (dein) Ernst. Darum sollt ihr
euch nicht auf irgendeine Weise verlegen, denn Gott ist in keiner Weise weder dies noch
das 2

Das Wesen des lebendigen, gottlichen Selbsterscheinens, sofern es sich
nicht in der Welt und deren Sichtbarkeit als Offenbarungsmedium mit-
teilt, bleibt mithin infolge all des bisher Gesagten unsichtbar. Das Wesen
hilt sich mit anderen Worten in der Nacht zuriick, in die keinerler Licht-
horizont einbricht, um die absolute Einheit seiner radikalen, selbstaffek-
tiven oder selbstgebiirtigen Immanenz zu durchbrechen. Wenn die Nacht
die material-phinomenologische Wirklichkeit des Wesens ist, und ihre

# Predigt 15,2221
% Predigt 5, 1761.
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Sich-Selbstoffenbarung das Unsichtbare, dann ist dieser Begriff des Un-
sichtbaren kein Gegenbegriff zur Pha,nomenahmr sondern dessen grund-
legende Bestimmung. Das Unsichtbare phinomenalisiert sich selbst-
rezeptiv in sich, das heif3t, es ist ein Offenbarungsphianomen, das ganz von
der Nacht durchzogen Wird, und zwar als das, was dieses Wesen als
Offenbarung als solcher ausmacht. Demzufolge ist das Unsichtbare nichts
»Dunkles« in dem tiblichen Sinne, als bliebe es sich selbst fremd. Diese
Vorstellung, was nicht vor dem Blick erscheint, miisse unbestimmt sein,
gehort einem einseitigen naiven wie philosophischen Verstindnis des
Wesens an. Das phinomenologische Interesse an Meister Eckhart als
»philosophische Mystik« hat deshalb keine geringere Intention” als zu
zeigen, dass die gewohnheitsmiflige Vorstellung der abendlindischen
Philosophie, aller Erkenntnisursprung der »Phinomene« ruhe im Sicht-
baren und dessen Vermogen, nicht ohne weiteres aufrechtzuerhalten ist.
Das Unsichtbare verneint aber nicht einfach das Konzept der anderen
Phinomenalitit (denn dann handelte es sich um einen ontischen Gegen-
satz oder um einen metaphysischen Dualismus), sondern es will die Weise
angeben, wie die Phinomenalitit sich ursprunghaft phinomenalisiert. So
sagt Meister Eckhart in Bezug auf die Einheit von Gott und Welt:

Gott ist in allen Dingen. Je mehr er i den Dingen ist, um so mehr ist er auflerhalb der
Dinge; je mehr er drinnen ist, um so mehr ist er drauflen [...] Dort, wo niemals Zeit
eindrang, niemals ein Bild hineinleuchtete: im Innersten und im Héchsten der Seele
erschafft Gott die ganze Welt [...] Alles, was vergangen ist, und alles, was gegenwiirtig
ist, alles, was zukiinftig ist, das erschafft Gott im Innersten der Seele.?*

Dieses phinomenologische Wie der Wesensoffenbarung geschieht in und
als Unsichtbares, sodass das Wesen in seiner eigenen Offenbarung ver-
borgen bleibt. Diese Verborgenheit ist der Zustand des Wesens in seiner
phanomenologischen Wirktatsachlichkeit, das heifit seine Weise sich ganz
»zu geben«: »Als Erstes aber, das Gott je gibt, gibt er stets sich selbst. Und
wenn du Gott hast, so hast du mit Gott alle Dinge.«* Damit lichtet sich
tiber dieser Eckhart-Lektiire eine der Hauptschwierigkeiten jeder phino-
menologischen Untersuchung sowie wohl der Philosophie iiberhaupt,
namlich das schon beim »Vergessen« angesprochene Paradox, dass das
Absolute der Manifestation sich von allen »Phinomenen« am wenigsten
zeige, sodass die Menschen es stindig verkennen und es auch in der
Philosophie nicht einholen kénnen. Insofern diirfte die Mystik eine
Erinnerung oder ein Korrektiv fiir jede radikal-phinomenologische Ana-
lyse in ihrer Natur darstellen, die inhirente Notwendigkeit dieser Ab-
Wesenheit aufzuhellen. Denn welche Namen auch ideengeschichtlich

¥ Fiir weitere Interpretationen vgl. z.B. B. Welte, Meister Eckhart. Gedanken zu seinen
Gedanken. Freiburg/Br. 1979; E. Waldschtitz, Denken und Erfahren des Grundes. Zur
philosophischen Deutung Meister Eckharts. Wien 1989; R. Manstetten, Esse est Deus.
Meister Eckharts christologische Versohnung von Philosophie und Religion und ihre
Urspriinge in der Tradition des Abendlandes. Freiburg/Miinchen 1993.

* Predigt 43, 356.

» Predigt 27, 338; vgl. 174, 197, 259, 266, 313, 330.
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angefiihrt werden kénnen, es diirfte Ubereinstimmung dariiber herrschen,
dass tiber den »Erstgegebenhelten« des Seins eine Art Verbergung liegt,
welche die duflerste Spitze jeder phinomenologisch-ontologischen oder
sonstigen Bewusstseins- bzw. Daseinsanalyse ausmacht. Die Unsicht-
barkeit der Phinomenalitat »erklirt« nicht nur deren Vollzug, sondern
ermoglicht ithn auch, denn im natiirlichen Leben ist das Wesen immer
schon am Werk, das heifit es ist handelnd gegenwirtig, bevor irgendeine
Vorstellung diese effektive Phinomenalisierung umkehrt, um sich an die
Stelle bereits vollzogener Manifestation in der retentionalen Schau zu
setzen.

Die innere eidetische Bestimmung der durch die Verborgenheit aus-
gezeichneten Immanenz liefert der schon erwihnte Begriff der Nacht, der
unter anderem bei Novalis (1772-1801) seine starkste Berticksichtigung
gefunden hat. In den Hymnen an die Nacht erscheint sie nicht nur als
der einfache Gegensatz zum Tageslicht, und sie ist auch nicht mystizis-
tische Versunkenheit des Nichts oder des Unbewussten. Vielmehr ent-
steigt ihr wie bei Meister Eckhart die Wahrheit als »Schofi« der Offen-
barung, was auf die Phinomenalitit der Immanenz tibertragen bedeutet,
dass die Nacht als solche das Vermigen zur Hervorbringung des Wesens
des Unsichtbaren ist. Als schopferische Liebe gibt die Nacht das Sein und
ist damit Offenbarung; in ithrer Immanenz offenbart sich die Offenbarung
als Vollzug. Bei Novalis bedeutet die Nacht also mehr als nur lyrisch-
poetische Evokation des Unaussagbaren; sie ist der phinomenologische
»Ort« schlechthin, wo das Wesen des Lebens ruht, wie es in den
»Hymnen« heifit: »Du hast die Nacht mir zum Leben verkiindet.« Daraus
ergibt sich als zusitzliches Ergebnis zur Eckhart’schen » Armut Gottess,
dass das Unsichtbare das Wesen des Lebens selbst ist, weil das Leben eben
niemals in den vor-stellenden Blick eintreten kann, sondern in sich bleibt.
Diese seine unverbriichliche Immanenz ist zugleich seine sich selbst-
bindende Selbstbezeugung, die keinem von uns fehlt; denn wo immer eine
Manifestation als Erscheinen stattfindet, hat sich das Leben in seiner
transzendentalen Unsichtbarkeit bereits als effektiv erwiesen. Religios
kann diese Unverbriichlichkeit als der Selbstglaube des Lebens ange-
sprochen werden, der jedem Fragen und Suchen vorausliegt, wie wir zu
zeigen versuchten.

Um in der Verlingerung von Meister Eckhart noch eine weitere Ver-
deutlichung aus dem religiosen Bereich zu nennen, so sind die christlichen
Antithesen zwischen »Welt« und »Reich Gottes« zum Beispiel nicht blof}
Kampfansagen an eine alte Welt voll revolutionarer Kraft in ihrem radi-
kalen Perspektivenwechsel der Werte, sondern was als »Leben« in der
einen Welt zihlt, gilt nicht als solches in der anderen. Denn was sich auf
Erden als Trauer und Armut phinomenalisiert, offenbart sich bei »Gott«
durchaus als Freude und Seligkeit, wie es die »Bergpredigt« im Neuen
Testament paradigmatisch unterstreicht. Dahinter steckt nicht nur der
Hinweis, die ontologische Heterogenitit Welt/Leben keiner scheinbaren,
»versohnenden« dialektischen Betrachtungsweise zu opfern, sondern die
Duplizitit des Erscheinungsbegriffs im »Phinomen« zu tiberprifen.
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Denn zum einen kann mit Letztem die »einfache Erscheinung« gemeint
sein und zum anderen die Wirklichkeit selbst, sodass auch fiir die radikal-
phinomenologischen Bestimmungen das Argument eines Gegebenheits-
ganzen vorgebracht werden konnte, wie es hier skizziert wurde, wonach
das »Gegenteil« woanders eben »anders« aufscheint als das dialektisch
Selbe des an dieser Stelle So-Manifesten. Was sich im Unsichtbaren zeigt
(und insofern hat das Beispiel des Christentums absolute, phinomenolo-
gisch-ontologische Tragweite), ist die Wirklichkeit, wihrend die Welt das
ontologische Medium der Irrealitit als »Bild« ist. Der Gegensatz von
sichtbar und unsichtbar ist also kein geringerer als jener von wirklich und
unwirklich, was in keinen dialektischen Einheitsprozess hiniibergeholt
werden kann. Was origindr wirklich ist, kann nicht unwirklich werden,
und deshalb ist die Ausschliefflichkeitsstruktur von Welt und Unsicht-
barem auch keine blof} allgemeine ethische Bestimmung, mit der die radi-
kale Autdeckung des Unsichtbaren im Christentum zu einem einfachen
moralisch-metaphysischen Gegensatz von Gut und Bése werden konnte.
So sagt Meister Eckhart mit Bezug auf die angebliche »Verlorenheit« der
Werke durch die »Todstinde«, wie sie damals gelehrt wurde:

Sie sind verloren miteinander, Werke und Zeit, bise und gute, die Werke als Werke, die
Zeit als Zeit; sie sind miteinander auf ewig verloren [...] Denn sie haben im Geiste kein
Bleiben noch in sich selbst Sein oder Statt, und Gott bedarf ihrer auch in nichts [...]
Dieser Bezug (zwischen Geist und Werk) aber ist nichts anderes, als daf} der Geist durch
das Verhalten, das sich in den Werken vollzogen hat, frei gemacht wird. Das ist die Kraft
des Werkes, um derentwillen das Werk geschah. Und diese bleibt in dem Geiste und ist
auch noch nie (aus thm) herausgekommen und kann so wenig vergehen wie der Geist an
sich selbst; denn er ist sie selbst.

Wenn so eine Idealitit der Welt ausgeschlossen ist, dann heifit dies nicht,
sie sei nichtig oder schlecht in sich, sondern sie ist — angesichts der Wirk-
lichkeit des Lebens im Unsichtbaren — unwesentlich, oder wie Jesus als der
Christus im Neuen Testament sagt: »Ich bin nicht von dieser Welt« bzw.
»Ich habe die Welt {iberwunden«. Weil sich das Wesen der Wirklichkeit
und des Lebens im Unsichtbaren ereignet, lisst sich dieses Erscheinens-
wesen originir in der Welt nicht finden, weil es nirgendwo enthalten sein
kann und damit auch nicht vorweisbar ist — es sei denn unter der Form
einer Re-Prasentation, die es ent-wirklicht. Da nun die Wirklichkeit nicht
die Form der »Erscheinung« annehmen kann, werden die Einwinde
gegen das Unsichtbare zumeist in einer zu natiirlichen Weise vorgetra-
gen, namlich die Wirklichkeit méoge sich zeigen, damit das Denken ihr
anhingen kann. Dies gilt nicht nur fiir das naive, vorphilosophische
Bewusstsein, das noch ohne Reflexion oder Reduktion am Seienden fest-
hilt, denn selbst das ontologische Wissen, das einen Beweis bzw. Aufweis
verlangt, intendiert die Wirklichkeit als ein Werden/Ereignis in der
umspannenden (Seins-)Phanomenalitit. Die Verweigerung, die Nicht-
Phinomenalisierung der immanenten (Lebens-)Unsichtbarkeit in der Er-
scheinungswelt anzuerkennen, ist die Unfihigkeit unserer philosophi-

* Predigt 44, 363-365.
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schen Tradition, das Ursprungswesen der »Wahrheit« als Hervorbringung
anders zu fassen denn in seinem »dialektischen« Gegensatz zur Objek-
tivitit, das heiflt in der Einheit mit der Letzten, wie etwa unter der Vor-
gabe von Begriff, Intentionalitit oder Dasein. Denn iberall, wo etwas
erscheint, tritt eine Riickseite mit auf oder lisst diese erraten, und zwar
wie ein Riss im Sein ohne Worte, dass ein Weg zur Innerlichkeit des
Lebendigen hinfiihre. Solches Begehren durchzieht die (Lebens-)Welt,
und wurde etwa von Freud fiir die Neuzeit begrenzt in die libido tiber-
setzt, die als Entitit nicht ganz die Bedeutung einlosen kann, die sich
hinter dem Lebensverlangen verbirgt, weil dessen Ursprung woanders —
in der Immanenz der Lebens-Selbstaffektion — sich verbirgt, wie wohl
cher Nietzsche erkannte. Die notwendige Wiederholung eines jeden
Begehrens ist Zeugnis genug, dass die Welt nicht end-giiltig vorweisen
kann, was sich in das Unsichtbare hinein entzieht und den bleibenden
»Gegensatz« zum Sichtbaren bildet. So ist prinzipiell hier in Kiirze die
positive ontologische Bestimmung des Begriffs des Unsichtbaren als
Riickzug, Nacht und Verborgenheit aufgewiesen, und ldsst mit Meister
Eckhart verstehen, dass sie der effektiven Offenbarung als reinem Sich-
Offenbaren »Gotes« entspricht. Sie entspricht der Grunderfahrung, dass
wir uns als Menschen zu jedem Augenblick als lebendige Wesen absolut-
phinomenologisch affiziert wissen, ohne diese Lebensaffektion mit einem
objektiven Namen benennen zu kénnen — weshalb Gott auch kein Begriff,
sondern »Leben« ist.>’ Oder um es abschlieffend mit der Predigt 21 (249)
Meister Eckharts zu sagen:

Gotr gibt sich der Seele immerfort neu in fortwahrendem Werden. Er sagt nicht: »Es ist

geworden« oder »Es wird werden«, sondern: es ist immerfort neu und frisch wie in
einem Werden ohne Unterlafl.

! Vgl. zu den weiteren Implikationen auch R. Kithn, Geburt in Gott. Zum Verhiltnis von
Religion, Mystik, Metaphysik und Phinomenologie. Freiburg/Miinchen 2000.
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Meister Eckhart und Dogen Zenji!

Katharina Qost

Was ich hier erzahlen mochte, ist die Frucht verzweifelter Stunden. Und
ich will auch sagen, warum ich verzweifelt war, als ich mich vorzuberei-
ten begann:

Uber Meister Eckhart in einem kurzen Artikel zu schreiben, nicht etwa
von seiner Lehre tiber die Abgeschiedenheit oder iiber die der Geburt
des Sohnes im Seelengrund, sondern vom ganzen Meister Eckhart, seinem
Leben, seiner Lehre, seinem Werk — es ist ein Ding der Unmoglichkeit.
Uber Meister Dogen zu schreiben, nicht etwa iiber einen Kerngedanken
seiner Lehre wie den, dass Ubung und Erleuchtung eins sind, sondern
tiber den ganzen Meister Dogen, sein Leben, seine Lehre, sein Werk —
es ist ein Ding der Unméglichkeit. Und nun soll ich iiber beide spirituelle
Meister schreiben. Und so safl ich da und wusste: Es geht nicht. Doch
es musste ja gehen. Und so sann ich nach einem Ausweg aus der Ver-
zweiflung — und fand ihn auch. Nur verlangte dieser Ausweg von mir den
Verzicht auf ein ehrgeiziges intellektuelles Projekt. Und er verlangt Thnen
ein grofiziigiges Herz ab.

Sie miissen etwa, wenn Sie bereit sind, sich auf diesen von mir ersonne-
nen Ausweg einzulassen, so groflziigig sein, Meister Eckhart und Dogen
Zenji fiir diese Lesestunde zu Zeitgenossen werden zu lassen. Gewohnlich
werden sie auch als solche bezeichnet, obwohl Dogen von 1200-1253, und
Meister Eckhart von 1260-1327 lebte. Dogen hitte also Eckharts Grofi-
vater sein koénnen.

Grof8ziigig miissten Sie auch im Hinblick darauf sein, dass ich unter-
stelle, Dogen habe Erfahrungen iiber das Christentum sowie Meister Eck-
hart tiber den Zen-Buddhismus sammeln kénnen.

Diese auf den ersten Blick abenteuerlich anmutende Hypothese ge-
winnt jedoch bei niherem Hinschauen auf die geschichtlichen Quellen
durchaus eine Berechtigung. Lisst man die christliche Missionsgeschichte
kurz Revue passieren, so sind folgende Tatsachen in unserem Zusammen-
hang zu erwihnen:

1. Thomas hat in Persien und Indien die Botschaft Jesu verkiindet.
Thomas starb um das Jahr 50. Seit friihester Zeit wird sein Grab in
Madras, an der Ostkiiste Indiens verehrt.

Ab dem 6. Jh. erreichte die christliche Mission entlang der sog. Seiden-
strafle (Persien, Afghanistan, Turkestan, China) das chinesische Kernland
und Peking. Peking war zu dieser Zeit Erzbistum und hatte zahlreiche
Suffraganbistiimer.

' Dieser Text lag einem Vortrag zugrunde, der am 1.6.2000 innerhalb einer Veranstaltung
gehalten wurde, die vom Bildungswerk Konstanz in Zusammenarbeit mit der Katholi-
schen Hochschulgemeinde unter dem Thema »Wettstreit der Liebe — Gregorianik und
Shakuhachi« durchgefiihrt wurde.
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Hier muss gesagt werden, dass es sich im China des 1. Jahrtausends vor
allem um Christen der nestorianischen Kirche gehandelt hat, die sich nach
dem Konzil von Chalcedon (451) von der Okumene abspalteten.

Ausgrabungen im Gebiet von Ostturkestan um die Jahrhundertwende
(1900) zeigten, dass hier christliche, buddhistische und taoistische Monche
unmittelbar nebeneinander lebten, beteten und studierten.

2. Um 1200 kam es nachweislich zu Kontakten zwischen dem Mon-
golenkaiser und dem romischen Papst. In diesem Zusammenhang ist auch
die Reise des Venezianers Marco Polo zu sehen, der 1271 von Venedig
nach China autbrach.

Es ist also nicht so weit hergeholt, wie es auf den ersten Blick scheinen
mochte, wenn ich fiir die weiteren Austithrungen zu Meister Eckhart und
Dogen Zenji voraussetze, dass beide Meister von der Religion des anderen
wussten. Dies genau war niamlich fir die Losung meines Problems, wie
ich in diesem Artikel iiber die beiden grofien Meister schreiben konnte,
eine unabdingbare Voraussetzung.

Ich habe niamlich zu einem Mittel der literarischen Freiheit gegriffen
und werde Thnen im Anschluss an diese einleitenden Worte einen bis zum
heutigen Tag unveroffentlichten — weil fiktiven — Briefwechsel zwischen
Meister Eckhart und Dogen Zenji vorstellen.

Nehmen wir an, Marco Polo (1254-1324), der etwa zeitgleich mit
Meister Eckhart lebte und 1271 mit seinem Vater und seinem Onkel iiber
die stdliche Seidenstrafle (iiber Bagdad zum Persischen Golf, weiter zur
Meerenge von Hormus, von dort durch den Iran zum oberen Oxus, {iber
den Pamir, am Lop-nor vorbei) nach Nordchina, genauer nach Peking
gereist war — nehmen wir also an, Marco Polo wire auf seinen ausgedehn-
ten Reisen durch China, die er im Auftrag des Mongolenherrschers unter-
nahm, auch auf den Berg T’ien-t’ung (Tendo) gelangt, wo Dogen ein Jahr
zuvor von Meister Juching seine Erleuchtungserfahrung bestitigt bekom-
men hatte und somit in die Nachfolgelinie der Zen-Patriarchen, die bis auf
Shakyamuni Buddha und Kasyapa zurtickgeht, eingetreten war.

Sie sind in meinen Vorbereitungen zu diesem Artikel ins Gesprich
gekommen, die Weltenreisenden aus dem Westen und der japanische
Zen-Monch in China.

Bedenkt man, dass die Mongolen um 1241 bis Liegnitz in Schlesien (200 km
bis Erfurt) vorgedrungen waren, dann ist auch die letzte Hypothese vor-
stellbar: dass in diesem Gesprich in irgendeinem Zusammenhang der
Name des thiiringischen Meisters fiel. Dass auch er ein Monch, dass er ein
hochgebildeter Theologe sei, der an der Sorbonne unterrichtet habe, dass
er einer sei, der tiber die Vereinigung mit Gott predigte und schrieb, konn-
ten die Européer im fernen China erzihlt haben.

Und nun hat irgendetwas Meister Dogens Verlangen geweckt, mit
diesem christlichen M6nchskollegen aus dem fernen Westen ins Gesprich
zu kommen. Und so schreibt er also eines Tages einen Brief:
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Erster Brief Dogen Zenjis an Meister Eckhart

Ehrwiirdiger Meister des Westens!

Es kamen Kaufleute zu uns iiber das Meer, iiber das weite Land, iiber
Gebirge und Fliisse, tiber den grofien See. Bis hin zu uns in das Land der
grolen Ch’an-Meister, wo ich weile, um den Buddha-Weg vollkommen
zu lernen, kamen sie. Sie kamen aus dem Land der sinkenden Sonne.

Wir saflen am Abend vor der Ménchshalle, die wir Zendo nennen. Die
Fremden fragten nach dem Leben der Ménche hier, und sie fragten nach
unserem Glauben.

Ich erzihlte ihnen von Buddha Shakyamuni, dem Buddha unseres Zeit-
alters, der vor nunmehr 1700 Jahren in seine letzte Wiedergeburt eintrat.

Ich sprach zu ihnen von den Vier Heiligen Wahrheiten, die er — in einer
Vollmondnacht zur Erleuchtung gelangt — verkiindete:

Von der ersten, der Wahrheit des Leidens. Von der zweiten, der Wahr-
heit von der Entstehung des Leidens. Von der dritten, der Wahrheit von
der Authebung des Leidens. Und von der vierten, der Wahrheit vom Weg,
der zur Aufhebung des Leidens fiihrt.

Ich sprach zu ihnen, wie er, Sidharta Gautama der Buddha, d.h. ein
Erleuchteter, wurde, gesprochen hat:

Dies, o Ménche, ist die Edle Wahrheit vom Leiden: Geburt ist Leiden, Alter ist Leiden,

Krankheit ist Leiden, Tod ist Leiden; Trauer, Jammer, Schmerz, Gram und Verzweiflung

sind Leiden; mit Unlieben vereint, von Liebem getrennt sein ist Leiden; Begehrtes nicht

erlangen ist Leiden. Kurz: Die fiinf mit Anhaften verbundenen Gruppen des Daseins
sind Leiden.

Dies, o Monche, ist die Edle Wahrheit von der Leidensentstehung: Es ist die die Wieder-

geburt bewirkende, wohlgefillige, mit Leidenschaft verbundene Gier, die hier und dort

G%fallen findet, nimlich: die Gier nach Lust, die Gier nach Werden, die Gier nach Ver-

enen.

%ies, o Maénche, ist die Edle Wahrheit von der Aufhebung des Leidens: Die restlose Auf-

lée.bung, Vernichtung, Aufgabe, Verwerfung, das Freigeben und Ablegen eben dieser

1€r.

Dies, 0 Monche, ist die Edle Wahrheit von dem zur Leidensaufhebung fiihrenden Weg,

es ist dies der achtfache Pfad, namlich: rechte Ansicht — rechter Entschluss — rechte

Rede — rechtes Verhalten — rechter Lebensunterhalt - rechte Anstrengung — rechte Acht-
samkeit — rechte Meditation.

Ich sprach zu ihnen tber die besondere Uberlieferung aufierhalb der
orthodoxen Lehre, die mit der Predigt Shakyamuni Buddhas auf dem
Geierberg angehoben hat — damals, als er, statt zu predigen, nur schwei-
gend eine Blume in die Hohe gehalten hat. Und sein Schiiler Kashyapa,
nur er, begriff und lichelte und war erleuchtet.

Damals hat die erste Ubertragung der wortlosen Lehre des Zen ishin-
denshin, d.h. von Herzgeist zu Herzgeist stattgefunden. Der Buddha
bestitigte seinen Schiiler Kashyapa als ersten Indischen Patriarchen in der
Ubertragungslinie. Bis auf den 28. Indischen Patriarchen Bodhidharma ist
die Uberlieferung in einer ungebrochenen Reihe weitergegeben worden.
Bodhidharma aber, der Patriarch, der Anfang des 6. Jahrhunderts nach
Eurer Zeitrechnung aus dem Westen nach China kam, er wurde hier zum
ersten Patriarchen der chinesischen Zen-Linie.
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In seiner Tradition steht auch mein Lehrer Juching, der schon als junger
Mann im Alter von 18 Jahren Erleuchtung erfuhr. Joshu, der alte Buddha,
wie ich ihn nenne, spricht wenig. Doch seine Worte sind voll Kraft. Sie
schneiden das verblendete Denken und Fiihlen der Schiiler wie mit einem
Schwerthieb ab. Einst fragte ihn ein Monch: Hat ein Hund wirklich
Buddhanatur? Und Joshu sagte: Wu (jap.: Mu = Nichtsein). So ist er. Mit
einem Wort kann er seine Schiiler zum Erwachen bringen.

Warum ich Ménch bin, wollten die Fremden wissen.

Ich war noch ein kleiner Junge, zwei Jahre alt, als mein Vater starb. Und
sieben Jahre lebte ich in dieser Wiedergeburt, da starb die Mutter. Auf
ithrem Sterbebett hat sie mir aufgetragen, viel fiir meine toten Eltern zu
beten, fur die Rettung aller Lebewesen zu wirken und ein Ménch zu
werden.

Als ich nach ihrem Tod im Takao-Tempel Weihrauch aufsteigen sah,
fand ich Einblick in Werden und Vergehen, in die Verginglichkeit. Und
das Verlangen nach Erleuchtung war in mir erwacht.

Ein Onkel, ein machtiger Adeliger und Dichter, nahm mich an Kindes-
statt in sein Haus. Er wollte mich zu seinem Erben machen. Doch als ich
12 Jahre alt war, floh ich aus seinem Haus und nahm Zuflucht bei einem
Verwandten der Mutter, der im Onjo-ji Tempel am Fuf des Berges Hiei
lebte. Er brachte mich auf den Berg zu den Monchen des Klosters der
Tendai Schule. Von hier, wo ich jetzt meinen Fuf§ auf den Boden stelle,
kam diese Schule des Buddhismus vor 400 Jahren in meine Heimat. Alle
Lebewesen und Dinge besitzen Buddhanatur, sagt sie.

15 Jahre hat mich die Frage erschiittert: Wenn alle Lebewesen die Bud-
dhanatur haben, warum miissen wir dann den so harten Weg der Ubung
gehen? Wenn die erleuchtete Buddhanatur den Lebewesen eingeboren ist,
warum miissen wir dann danach streben, Erleuchtung zu erlangen? Und
warum gelangen nur wenige dorthin?

Niemand konnte mir diese Frage beantworten. Nicht Koen auf dem
Berg Hiei. Nicht Koin im Tempelkloster Onjo-ji. Nicht Abt Myozen im
Kloster Kennin-ji, der mich Zen nach der Rinzai-Schule iiben hiefi.

So dringte es mich stirker und stirker nach China, in das Geburtsland
des Zen, wo grofle Meister den Weg zur Erleuchtung weisen.

Vor einigen Jahren (1223) kam ich gemeinsam mit meinem Meister
Myozen ins Reich der Mitte. In Joshu, dem alten Buddha, fand ich endlich
meinen Meister. Unter seiner Fithrung gelangte ich zum Erwachen.

Ihr fragt Euch, wie es geschah, dass ich Erleuchtung erfuhr? So hort,
ehrwiirdiger Meister des Westens:

Nie hitte ich unter Meister Juching Erleuchtung erlangt, hitte mich
nicht ein einfacher Ménchskoch in die Tiefe der Lehre eingewiesen.

Ihr wundert Euch? So hért nur weiter:

Es war kurz nach dem Einlaufen unseres Schiffes in einen Hafen des
Landes der Mitte. Myozen war schon an Land gegangen. Mich hielten
ungeklirte Passangelegenheiten noch auf dem Schiff fest. Da kam ein alter
Monch an Bord, um japanische Pilze zu kaufen. Er war Tenzo (Koch)
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eines Tempels in den Bergen nahe Shanghai, das etwa 19 Meilen vom
Hafen entfernt liegt. Ich verspiirte das Verlangen, mich mit dem Alten zu
unterhalten. Und so lud ich 1hn ein, iiber Nacht auf dem Schiff zu blei-
ben. Doch der Alte lehnte dies entschieden ab und erklirte, das Amt des
Koches stelle fiir ihn das letzte Stiick der buddhistischen Schulung dar, die
er auch nicht einen einzigen Tag versiumen wolle. Ich verstand nicht, dass
es offenbar nichts \Wrchngeres tiir ihn gab als die zerstreuende Ubung des
Kochens. Ich meinte, er miisse Interesse haben an einem intellektuellen
Gesprich. Doch als ich so zu thm sprach, lachte der Alte laut auf und
sagte: Mein junger Freund, du bist gerade erst aus dem Ausland gekom-
men, wie kannst du da verstehen, was ménchische Zucht bedeutet! Du
musst noch viel lernen tiber die Bedeutung von Ubung und Schrift.

Ich fihlte mich plétzlich beschimt und verunsichert. Immerhin hatte
ich ja in meiner Heimat schon finf Jahre Zazen geiibt und war kein
Anfinger mehr. Doch der Alte hatte etwas an sich, das ihn als einen
groffen Meister der Ubung auswies. Erst im Verlauf meiner weiteren
Schulung verstand ich, was er lebte: All unser Tun ist Ausdruck der Bud-
dhanatur, der Erleuchtung Die Ubung kann nicht vom konkreten Leben
getrennt werden.

Wieviel ich von Schrift und Buchstaben sowie von der ménchischen
Zucht verstanden habe, das alles verdanke ich dem alten Ménchskoch.
Von ihm erfuhr ich, dass der Geist wichtig ist, nicht die Handlung an sich.
Im richtigen Geist Vollzogen wird jede Handlung zur grofien Ubung auf
dem Weg zum Erwachen. Zazen und Praxis sind nicht zu trennen. Alles,
was wir tun, kann Ubung des Weges sein. Die Handlungen des tiglichen
Lebens, die Arbelt die korperliche Betitigung, auch das Kochen, all dies
sind Tore Zum Erwachen. Wir miussen nur im rechten Geist stehen, um die
Buddhanatur in allem zu erkennen und selbst zu verwirklichen.

Zazen, das Sitzen in Stille, Shikantaza, nichts als Sitzen, ist der grofle
Weg zum Erwachen, in den die tausend Dinge des Alltags eingebettet sind.
Ich hocke viele Stunden am Tag einfach da. Das urspriingliche Antlitz
muss erscheinen. Die angeborene Buddhanatur in Erscheinung treten.
Nur wenn wir alles loslassen, alle Gedanken, Vorstellungen, alle Sorgen
und Freuden, wenn wir erkennen, dass wir kein Ich haben, dann entfaltet
sich die urspriingliche Erleuchtung, die in uns ist. Dann wandelt uns der

Weg selbst, die Urkraft aller Wandlung, zu Buddha.

Es gibt einen leichten Weg, Buddha zu werden:
Alles Bose nicht wirken,

an Leben und Tod nicht haften,

mit allen Lebewesen tiefes Mitleid haben,

das Oben ehren, mit dem Unten Erbarmen haben,
nichts hassen,

nichts verlangen,

nichts im Herzen bedenken,

um nichts Leid tragen. —

Dies nenne ich Buddha.

Nichts sonst diirfen wir suchen. Das ist unser Weg. Es ist die grole Ubung
des Loslassens.
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Darf ich Euch am Ende meines Briefes, ehrwiirdiger Meister, eine Frage
stellen, die mir die Reisenden nicht wirklich beantworten konnten?

Haben die Menschen des Westens, die Schiiler des Meisters Jesus, einen
Ubungsweg, um zum wahren Wesen zu erwachen? Und gibt es bei Euch
Menschen, die diese Erfahrung bereits gemacht haben und die also als
Meister diese Schiiler begleiten kénnen?

Ich habe von den Reisenden vernommen, Ihr seid ein hochgelehrter
Meister und sprecht so, dass man Euch nur schwer verstehen kann. Wenn
Thr mich dennoch einer Antwort wiirdigen wollt, so mége von Herzgeist
zu Herzgeist die Liebe des Buddha leuchten.

Ich verneige mich in Ehrfurcht vor Euch.

Die Antwort Meister Eckharts auf den Brief Meister Dogens

Verehrter Meister im Lande der Mitte!

Euer Brief hat auf einem wundersamen und unvorstellbar weiten Weg
zu mir gefunden. Wie ich horte, gelangte er durch das Reich der Mitte
tiber den Himalaya, durch die Steppen Persiens und iiber die Wellen des
Mittelmeeres bis in die Hinde eines Knaben, der ihn hier in Strafiburg,
dem religidsen Zentrum unseres Landes, an der Klosterpforte abgab.

Ich habe mit tiefer Freude vernommen, dass auch bei Euch die Men-
schen auf der Suche nach den Geheimnissen des Lebens sind. Von Eurem
groflen Meister Buddha Shakyamuni habe ich schon von anderen Rei-
senden, die in ferne Linder gelangten, gehort. Er muss ein tief erleuchteter
Geist gewesen sein. Dieses Licht, will mir scheinen, spricht auch aus
Euren Worten.

Da Thr mich am Weg Eures Lebens teilnehmen lieflet, so lasst auch mich
in der gebotenen Kiirze ein Bild meines Lebens zeichnen:

Hier in Straflburg, wo Euer Brief mich erreichte, lebe ich seit kurzem,
um Nonnen auf ihrem geistlichen Weg zu begleiten. Es gibt in unserem
Land viele Frauen, die mit aller Kraft nach der Quelle des Lebens suchen.

Als ich in das Monchsleben eintrat, war ich 15 Jahre alt, 3 Jahre alter als
Thr zum Zeitpunkt Eurer Ménchsweihe.

In unserer Glaubensgemeinschaft, die sich Kirche nennt, gab und
gibt es verschiedene Meister, die Schiiler um sich geschart haben. Einige
dieser Gemeinschaften bestehen schon seit 700 Jahren. Meister Domi-
nikus (1170-1221), in dessen Tradition ich stehe, starb vor etwa einhun-
dert Jahren. Sein Ideal fand er einerseits in der Meditation der Schriften
unseres Meisters Jesus von Nazareth, andererseits in der Auslegung und
Verkiindigung dieser wahrhaft froh machenden Botschaft.

Zwei Jahre nach meinem Eintritt in den Orden schickte man mich zum
Studium an eine der wichtigsten theologischen Universititen nach Paris,
ins Kénigreich der Franken. Drei weitere Jahre spiter nach Kdln, einer
Stadt am Ufer eines grofien Flusses, der Rhein genannt wird. Lange Jahre
war ich Vorsteher unserer klosterlichen Gemeinschaft in Erfurt und mit
vielen beschwerlichen Reisen und lastenden Aufgaben betraut. Dann
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wurde ich zum Magister der Theologie an der Pariser Universitit ernannt.
Der letzte Aufenthalt in Paris liegt nun ein Jahr zuriick. Seit wenigen
Monaten lebe ich in Straflburg.

Hier horte ich vor einigen Tagen nach einer Predigt Menschen sagen:
Den Meister versteht man nur schwer. Er spricht zu gelehrt. Wir konnen
zu den Hohen seines Verstandes nicht aufsteigen.

Ich beginne meine Antwort an Euch hier, verehrter Meister, weil auch
Thr am Ende Eures Briefes darauf zu sprechen kamt, dass ich, so hortet Thr
es, in schwer verstindlichen Worten spriche.

Als ich die Menschen so reden hérte, da wollte ich thnen zurufen: Bleibt
nicht am Finger hingen, der auf den Mond weist. Sucht den Mond. Die
Sprache des Gelehrten ist nur eines der vielen Kleider, in die die Erfahrung
Gottes sich hiillen kann, um in Erscheinung zu treten. Die reine Erfah-
rung — ohne das Kleid — ist wie die Sonne ohne die Biume und Blumen
und Wiesen, darauf sie scheint. Wer konnte sie dann sehen?

Und wenn die Menschen antworten wiirden: Warum sprecht IThr nicht
einfacher?, mochte ich ihnen zurufen: Lasst euch nicht tauschen! Je ein-
tfacher, desto schwerer!

Es ist gar nicht wichtig, dass ihr versteht mit eurem Verstand. Werft den
Verstand nur weg! Wenn einer versteht, versteht er mich. Und sei er ein
einfacher Bauer oder ein Handwerker. Wer aber nicht versteht, mag mich
mit seinem Verstand verstehen — er versteht dennoch nichts. Das wahre
Verstehen ist wortlos. Jeder wird genau so viel verstehen, wie er schon
selbst erfahren hat. Jeder hort dort, wo er steht. Und das ist gut so. Denn
wiirde er horen, wo er noch nicht hingelangt ist, es bekime ihm nicht und
verwirrte thn nur. So ist es sogar gut und notwendig, dass die Erfahrung
in den Worten verhiillt bleibt, sei es durch Schlichtheit und Kiirze wie in
dem Gesprich Eures Meisters Joshu, sei es durch Ausfiihrlichkeit und
Gelehrsamkeit, wie man sie mir nachsagt. Sahe einer ungeschiitzten Auges
in die Sonne, er miisste erblinden. Gewohnt sich das Auge aber langsam
an das Licht, so wird es ihn zum rechten Zeitpunkt erleuchten. Freilich
wird dem einen mehr das gelehrte, dem anderen mehr das einfache Wort
liegen. Ein jeder suche also den Meister, der zu ihm passt.

Und weiter wiirde ich den Menschen gerne sagen — und mitunter sage
ich es auch: Haltet euch nicht an der Gelehrsamkeit meiner Worte auf. Sie
ist nur die Schale, die entzwei springt, wenn ihr den Kern in euch spiirt.
In euch miisst ihr die Wahrheit schmecken, dann erlischt meine Gelehr-
samkeit, und das Feuer der Wahrheit lodert auf.

Es gibt keine direkte Vermittlung der Erfahrung, es sei denn von Herz
zu Herz. Mir scheint, verehrter Meister, das genau geschah, als Kasyapa
die Blume sah, die der Buddha hochhielt. Und er begriff.

Getrennt von der Erfahrung wird jedes Wort unwahr. Solange wir in
Worten sprechen, liegt ein Schleier zwischen der Wahrheit und uns. Man
muss ihn hinweg reiflen. Und mit dem Herzen verstehen. Der Verstand ist
zu klein, das Hochste zu begreifen. Oder wie konnte er die Worte eines
unserer groflen alten Meister verstehen, der sagte:
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Du bist eins

Du bist alles

Du bist niemand

Du bist nicht Einer

Du bist nicht Alles.

(Gregor von Nazianz, 329-390)

Ich bin sicher, dass Ihr, verehrter Meister, diese Worte versteht. Ein
Moénch, der vor nunmehr tausend Jahren in der Wiiste lebte, ging noch
weiter. Uber ihn wird gesagt: » Abba Josef hat den Weg gefunden Denn er
hat gesagt: Ich weif es nicht.«

Der Weg des Nichtwissens ist der Weg zu Gott. Und doch muss ich
sprechen, damit der Funke iiberspringen kann. In Euer Herz, das zur
Wahrheit erwacht ist, wird er miihelos gelangen. Man muss aus dem Wis-
sen ins Unwissen gelangen. Einer unserer groflen Meister sagt:

Alles, was wir erkennen, was wir zerteilen oder dem wir Unterschiedenheit beilegen
konnen, das ist nicht Gott, denn Gott ist weder »dies« noch »das«, was wir abzuziehen
oder durch Unterscheidung zu erfassen vermégen. (Dionysius Areopagita)

Deshalb sage ich: Wir miissen arm werden, um in den tiefen Grund, den
wir Gott nennen, zu gelangen. Der aber ist arm, der nichts will und nichts
weif} und nichts hat. Aber will ich denn nicht zu Gott? Und wie kann ich
nach ithm verlangen ohne ein Wissen von ihm? Und wie kann ich auf-
geben, was ich habe und bin, da ich selbst es doch bin, der Gott sucht? —
So fragen jene, die noch am Anfang stehen. — Doch wie kommt man Gott
nahe? Ich sage: Nur, indem man nicht mehr nach ithm sucht. Um zu Gott
zu gelangen, diirfen wir nicht mehr nach ihm verlangen. Denn solange wir
nach ithm verlangen, wollen wir noch etwas fiir uns selbst. Und sei es nur,
dass wir ihn lieben wollen. Wo aber noch Eigenwille ist, da ist kein Raum
tir Gott. Nur wo wir uns leer machen, kann er eingehen. Der kleinste
Eigenwille verstellt den ganzen Gott. Er ist auch Ursache allen Unfriedens
in uns. Ja, niemals steht ein Unfriede in uns auf, der nicht aus unserem
Eigenwillen kommt. Den Eigenwillen aufgeben, heifit: nicht einmal mehr
den Willen Gottes erfiillen wollen. Heifit: ganz leer werden. Uns lassen.
So lange miissen wir es lernen, uns zu lassen, bis wir nichts Eigenes mehr
behalten. Ist die Seele ganz leer, dann kann Gott gar nicht anders als sich
in diese zu versenken. Leer werden heifSt aber: uns von allem Sinnlichen,
von unserem Willen und von unserem Verstand trennen. Wenn unsere
Seele so zunichte ist, dann muss sich Gott in sie ergieffen. Denn Gottes
Gegenwart erfiillt jeden freien Raum und wird behindert durch jeden
Gegenstand, seien es Vorstellungen oder Bilder, seien es Sinne oder Eigen-
wille, Gefiihle oder Verstand. All das hindert Gott in uns grofl zu sein.
Thr fragt, verehrter Meister aus dem fernen Land, ob wir einen aner-
kannten Ubungsweg kennen, um zum wahren Wesen zu-erwachen. Im
Grunde gibt es nur einen Weg. Das ist der Weg der Liebe. Um diesen Weg
zu gehen, bedarf es der Eintibung und Unterweisung. Und so lehren wir
unsere Schiiler, die Lehrreden Jesu griindlich zu studieren und in sich auf-
zunehmen. Dann halten wir sie an, die Worte unseres Meisters Jesus zu
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betrachten und zu meditieren. Denn es ist wichtig, hier und jetzt in die
Weisheit der Liebe einzudringen und sie im Alltag zu leben.

Doch birgt ein solcher Ubungsweg auch Gefahren. Die Menschen
meinen leicht, wenn sie nur fromm den Anweisungen folgen, dann konn-
ten sie sich die Nihe Gottes verdienen. Dem ist aber nicht so. In solchen
Gedanken steckt die Eigenliebe. Der Wille, alles gut zu machen, hilt uns
gefangen, sodass wir nicht die Freiheit schmecken kénnen. Die Menschen
sollten nicht so viel dariiber nachdenken, was sie tun sollen. Sie sollten
mehr bedenken, was sie sind. Die Nihe zu Gott lasst sich nicht griinden
auf ein Tun, sondern auf unser Sein. Wenn wir gut und heilig sind, dann
sind es auch unsere Werke. Am Grund der Werke ist alles gelegen. Ist der
Grund heilig, dann ist es auch unser Tun, sei es Essen, Schlafen oder
Wachen — oder was immer es sei. Wenn wir in edler Gesinnung auf einen
Stein treten, es kann ein gottgefilligeres Werk sein, als wenn wir in ich-
hafter Weise beten.

Deshalb kann es fiir einen Schiiler, der den Weg mit Entschiedenheit
gehen will, wichtig sein, ab einem bestimmten Zeitpunkt alles zu lassen,
was noch aus seinem Willen kommt: das Beten und Betrachten, ja sogar
das Suchen und Verlangen nach Gott. Solange wir Gott suchen, suchen
wir nur den gedachten Gott. Der wesenhafte Gott ist iiber den Gedanken
der Menschen. Auch sollten wir nicht Gefiihle suchen auf dem Weg zu
Gott. Innigkeit und Seligkeit ist das Beste nicht. Und wire ein Mensch
auch in hochster Verziickung und wiisste um einen anderen, der einer
Suppe bediirfte, es wire weit besser, er diente dem Armen. Das ist die
groflere Liebe. Um Gott zu erfahren, gilt es alles loszulassen — auch das
andichtigste Gebet, auch die Verziickung, und vor allem uns selbst.

Ein geistlicher Weg, der von den Menschen wegfiihrt, ist ein Irrweg.
Wer nur die Andacht sucht und seine Liebe, sucht noch sich selbst.

Es gibt in unserer Heiligen Schrift eine Geschichte, die ich Euch
erzahlen mochte:

Da kam unser Herr mit seinen Schiilern in ein Dorf und wurde von einer Frau, die Marta
hief, freundlich aufgenommen. Sie hatte eine Schwester mit Namen Maria. Wie nun
Marta ganz davon in Anspruch genommen war, fiir den Gast zu sorgen, safl Maria zu
dessen Fiiflen und hérte seinen Worten zu. Da sagte Marta zu Jesus: Kiimmert es dich
denn nicht, dass meine Schwester die ganze Arbeit mir iiberldsst? Sag ihr doch, sie soll
mir helfen. - Jesus antwortete: Marta, Marta, du machst dir viele Sorgen, aber nur eines
1st notwendig. Maria hat das Bessere gewihlt, das soll ihr nicht genommen werden (nach
Lk 10,38-42).

Gemeinhin, verehrter Meister, verstchen die Christen diese Worte als
Hinweis darauf, dass die stille Versenkung in die gottliche Gegenwart
dem aktiven Tun vorzuziehen sei. Ich aber lese genau das Gegenteil
aus diesem Text: Maria war an einen inneren Ort gelangt, wo sie Wohl-
gefithl und Behagen in der Gegenwart Gottes erlebte. Wire sie aus dieser
Situation heraus und in die Geschiftigkeit ihrer Schwester Marta ein-
getreten, sie hitte es als einen Verlust ihrer Nihe zu Gott erlebt. Sie war
also noch abhingig von ihren Gefithlen und von einem bestimmten
dufleren Rahmen. Wire sie ganz gelassen gewesen, dann hitte sie Gott
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innen gehabt. Dann hitte sie ausgehen konnen aus diesem Verlangen
nach Wohlbefinden, aus ithrem frommen Geftihl und wire in der Gegen-
wart Gottes geblieben, auch wenn sie in der Geschiftigkeit des Alltags
nichts mehr davon gespiirt hitte. Wem Gott nicht innewohnt, wer Gott
vielmehr von auflen nehmen muss, sei es aus Werken oder Orten, aus Ge-
fiithlen oder Bildern, der hat Gott nicht. Er denkt ithn nur. Und Gott ist
ihm noch nicht zu allen Dingen geworden. Der Mensch soll aber nicht
Gentige finden an einem gedachten Gott. Denn wenn der Gedanke ver-
geht, vergeht auch Gott. Wer nichts mehr sucht, der findet Gott und alle
Dinge in ihm. Wenn alle Krifte unserer Seele ledig und frei werden und
alle Absicht in uns schweigt, dann kann Gott in uns geboren werden.

Marta war eine Frau, die sich ganz gelassen hatte. Die Menschen glau-
ben, es sei das Hochste, wenn sie Gott so erkennen, dass sie sich des
Erkennens bewusst sind. Denn was, so denken sie, sollte thnen die Nihe
Gottes nutzen, wenn sie nicht um sie wiissten. Doch es ist gewiss nicht so.
Vielmehr liegt das Hochste darin, dass wir Gott erkennen. Dass wir uns
dieser Erkenntnis bewusst werden, geschieht erst, wenn wir schon wieder
aus dem Einssein ausgetreten und bei uns selber sind. Und also ist es
weniger als das Erkennen und ist ein Zeichen der Entfernung von Gott.
So weit ich mit meinen Gedanken und Gefithlen wieder bei mir selber bin,
so fern bin ich von Gott.

Nun sagte der Herr aber - tadelnd, wie die Menschen meinen: Marta,
Marta, Maria hat das Bessere erwihlt. Ich aber meine, der Herr trostete
Marta mit diesen Worten und wollte sagen: Maria hat das Bessere erwihlt,
noch ist sie nicht so weit, aber sie wird den Weg weiter gehen und einmal
so in Gott stehen, dass sie auch in den Handlungen des Alltags nicht mehr
getrennt von thm ist.

In diesem Sinne habe ich Eure Worte tiber den Monchskoch verstanden,
verehrter Meister. Der Monchskoch heifit in unserer Erzihlung Marta.
Und TIhr, verehrter Meister, erlaubt mir den Vergleich, wart damals, als Thr
als junger Mann die Stille der Meditation fiir das Wesentliche hieltet,
Maria. Thr schreibt, ohne die Lehre des Monchskochs hittet Thr nicht zum
Erwachen finden konnen. Ich glaube, ich verstehe Eure Worte: Wenn wir
ganz durchdrungen sind vom goéttlichen Geist, dann ist alles, was wir tun,
Gottesdienst. Und kein Unterschied ist mehr zwischen der Stille der Ver-
sunkenheit und den tiglichen Handlungen. In allem atmet dann der
gottliche Geist, weil er in uns erwacht ist. Wir miissen das Streben nach
Erfolg unserer Ubung loslassen. Der Erfolg, das ist die Nihe zu Gott, liegt
in jedem Augenblick. Der gottliche Geist atmet in uns.

Da bin ich nun, verehrter Meister, bei der Frage, die Euch der Antrieb
war zu Eurem Weg: Warum wir uns so mithen mussen, wenn die erleuch-
tete Buddhanatur schon in uns liegt; wir Christen wiirden sagen: wenn auf
dem Grund unserer Seele das Antlitz Gottes ruht, weil wir nach seinem
Bild geschaffen sind. Wir miissen uns wohl so miihen, weil die Gegenwart
Gottes in uns verschiittet liegt unter all den Schichten unseres in Selbst-
sucht und Gebundenheit an das Geschaffene befangene Ich. Es gilt also
auf dem Weg, die Schichten abzutragen. Wir miissen uns von allen Bin-
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dungen an das selbststichtige Ich freimachen, um es dann zu durchschauen
auf seinen gottlichen Grund. Alles, was sich an Ichgebundenheit zwischen
den Seelengrund und Gott stellt, verhindert die Einswerdung von Mensch
und Gott. Das betrifft nicht nur das Wollen, sondern auch das Denken,
Vorstellen, Glauben und Hoffen, das Anhingen an Zeichen, Bildern und
Gefiihlen — all das hindert uns am wirklichen Gott. Zu ihm selbst fithrt
nur die Armut, wie ich schon schrieb, auch das, was ich Abgeschiedenheit
oder Gelassenheit nenne. Wenn wir frei sind von allem Kreatiirlichen,
dann kann im gottebenbildlichen Teil unserer Seele Gott aufscheinen wie
ein Blitz. Das habe ich Gottesgeburt in der Seele genannt. Vielleicht
kommt es dem, was Ihr Erwachen oder Erleuchtung nennt, nahe.

Dieser Weg, verehrter Meister, von dem ich Euch nun geschrieben habe,
ist ein weiseloser Weg. Man muss nicht dies oder das tun, eher muss man
all das lassen, um zum Ziel zu gelangen. Es muss auch nicht der eine wie
der andere gehen. Es konnen nicht alle Menschen einemn Weg folgen, um
zu dem einen Ziel zu gelangen. Gott hat des Menschen Heil nicht an eine
bestimmte Weise gebunden. Man ergreife eine Weise, die bekommt, und
bleibe dann bei ihr. Denn ein Wechsel der Weise schafft Unruhe, und
Unruhe bindet das Herz und verstellt die Sicht auf das Ziel. Und was ist
das Ziel? Ich sage, dies ist das Ziel: dass der Mensch sich selbst entwerde,
dass Gott in uns grofy werde.

Gestattet mir nun am Ende meines Briefes, verehrter Meister in der
Nachfolge Buddhas, dass auch ich Euch eine Frage stelle:

Wir Christen glauben, dass der Mensch aus eigener Kraft nicht in der
Lage ist, das hohe Ziel der Liebe zu erreichen und zum Géttlichen durch-
zubrechen. Bei allem Uben und Miihen kénnen wir Menschen doch nicht
bewirken, dass das Ziel erscheint. Dazu bedarf es der gottlichen Kraft, die
wir Gnade nennen und die stets in uns ist.

Ist auch nach eurer Weisheit eine solche Kraft im Menschen wirksam,
oder glaubt und erfahrt Ihr, dass der Mensch aus eigener Kraft zum Er-
wachen gelangen kann?

Nun lebt wohl, verehrter Meister, und lasst mich mit einem Satz aus
unseren Heiligen Schriften schlieflen:

Wir alle spiegeln mit enthiilltem Angesicht die Herrlichkeit des Herrn wider und wer-
den so in sein eigenes Bild verwandelt, von Herrlichkeit zu Herrlichkeit, durch den

Geist des Hochsten. (2 Kor 3,18)

Antwort Meister Dogens an Meister Eckhart

Ehrwiirdiger Meister des Westens!

Grof§ ist die Freude, die leuchtenden Strahlen unserer Weisheitslehre in
den Gedanken eines westlichen Meisters wiederzuerkennen! Ich danke
Euch, dass Thr den Speicher Eures Wissens so groffherzig fiir mich geoff-
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net habt. Das wahre Mitleid des Buddha besteht darin, jedem Menschen
zu helfen, seine Erleuchtung wahrzunehmen. Ihr habt mir dieses Mitleid
erwiesen. Dafiir sei Euch ehrfiirchtiger Dank.

Dies ist wichtig: Alle Lebewesen sind die Buddhanatur. Jedermann
besitzt das wahre Licht in seinem Innern. Das wahre Licht ist sogar in den
zahllosen Grisern. Das wahre Licht in uns zu verstehen heifdt, dem
Buddha zu begegnen. Wir sind immer schon Buddha. Der wahre Buddha
existiert in uns. Der Weg besteht darin, dies zu erkennen. Intelligenz und
Verstehen sind dafiir nicht vonnéten. Die wahren Meister haben es bis
heute vermieden, sich ihrer zu bedienen. Dieser Weg ist nicht durch
Wissen und Intelligenz begriindet. Wer an Regeln und Worten hingt, wird
ihn nie erreichen. »Das wahre Verstehen ist wortlos«, habt Ihr, ehrwiir-
diger Meister, es genannt.

Der Buddha-Weg liegt unter unseren Fiiflen. Man verfehlt thn, wenn
man ihn nicht um seiner selbst willen geht. Absicht zerstort ihn. Ab-
sichtslos muss man ihn gehen. Der wahre Weg liegt nicht anderswo. Man
muss 1thn nicht suchen. Er liegt in uns. Beim Gehen des Weges kommt man
dahin, wo man immer schon war und - anwesend abwesend — doch nicht
war. Wenn man nichts sucht, ist der Weg da. Es gibt nichts zu erreichen.
Der Weg ist auch nicht zu lernen. Es gibt keine spezielle Ubung oder
Ubungsweise, um zum Buddha zu werden. Das Eintauchen in jeden
Augenblick und Verschmelzung damit, der Samadhi des Augenblicks, ist
bereits Buddha. »Es ist ein weiseloser Weg«, habt Thr es genannt. Auch
Erleuchtung ist nicht zu suchen. Nichts ist zu suchen. Nichts zu errei-
chen. Alles ist da. Das Ziel ist: Verstehen, dass es kein Ziel gibt. Wir sind
immer schon am Ziel. Was ihr sucht, ist schon da, sage ich meinen
Schiilern. Was jetzt da ist, ist genau das, was ihr sucht. Erwacht! Es gibt
nur das Hier und Jetzt. Das Hier und Jetzt enthilt die Ewigkeit. Was ist
dann noch zu wollen?

Wie Ihr, ehrwiirdiger Meister des Westens, sehe ich die Wurzel des Un-
friedens im vom Eigenwillen getriibten Geist. Der wahre Geist ist niemals
im Unfrieden. In der Mitte des Nicht-Wollens ist Friede.

Es ist auch sinnlos, an die Zeit nach dem Tod zu denken. Es ist unnétig.
Solches Denken kommt aus dem Eigenwillen. Ohne Suche und ohne Ziel
kommt man zum Erwachen. Es ist nicht wichtig, ob es ein Leben nach
dem Tod gibt. Die Frage ist: Gibt es ein Leben vor dem Tod?

Auch Ihr verkiindet die Weisheit des Nicht-Suchens. Wenn wir suchen,
folgen wir unseren Vorstellungen. Die Wirklichkeit ist aber ganz anders.
Wir kénnen nicht zu ihr erwachen, wenn wir an unsere Vorstellungen
gebunden bleiben. Die Erleuchtung zu erwarten heifit, sie verhindern.
Erleuchtung ist eine Vorstellung. Aus ihr zu erwachen ist Erwachen.

Lasst los, lasst doch los, damit ihr seht!, rufe ich meinen Schiilern zu.
Nur wenn Ihr den Geist des »Ich« und »Mein« aufgebt, konnt ihr erwa-
chen zu dem Buddha in euch. Man muss alles loslassen. Man muss auch
nicht daran denken, loszulassen, denn dann lasst man nicht los.

Ich glaube wie Ihr, chrwiirdiger Meister, dass es nicht wichtig ist, um
die eigene Erleuchtung zu wissen. Wenn Buddhas Buddhas werden, ist es
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fir sie nicht notwendig zu wissen, dass sie es sind. Ohne Notwendigkeit,
sich um Erfolg und Niederlage zu sorgen, bleibt man stets gelassen.

Ihr fragt, ehrwiirdiger Meister, ob wir aus eigener Kraft erwachen kon-
nen, oder ob Erlosung durch die Kraft eines anderen geschieht. In meinem
Land gibt es verschiedene Schulen. Eine von ithnen etwa vertraut auf die
Anrufung des Namens Buddhas Amitabha. In der Traditionslinie, in der
ich stehe, ist der Weg die Kraft. Der Weg durchdringt alle Dinge im
All, gibt ihnen Leben und zieht sie zu sich. Der Weg ist die Kraft, die in
unserem Innern titig ist. In der Ubung offenbart er sich. Wozu dann
Erleuchtung anstreben? Mit Korper und Geist missen wir uns dem
Wirken des Weges iiberlassen. Der Weg ist die Urkraft, die alles belebt und
vom groflen Mitleid durchdrungen ist. Der Weg ist Ursprung und Ziel
aller Dinge. Er behilt seinen Ort stets bei. Nie wandelt er sich. Was gibt
es da zu suchen?

Der Weg wohnt in uns. Wir miissen nur gehen. In jedem Augenblick
wohnt der Weg. In jeder Handlung. Er ist in allem.

Ist das Antwort auf Eure Frage?

Im Lotos-Sutra, das von Buddha Shakyamuni selbst verkiindet wurde,
wird die Geschichte von einem armen und einem reichen Freund erzihlt.
Vielleicht kann diese kleine Geschichte besser Antwort geben, als ich es
mit meinen Worten vermag:

Es war an einem Abschiedsabend. Der Arme wollte fortgehen, reisen, umherziehen.
Nachdem er zu viel getrunken hatte, schlief der Arme ein, und der Reiche nihte thm
einen kostbaren Edelstein ins Futter einer kleinen Tasche seiner Kleidung. Als der Arme
erwachte, war der Reiche schon fort. Nun irrte der Arme lange Zeit umher und erlebte
unterwegs viel Elend und Leid.

Ein Jahr spiter kehrte er zuriick, traf seinen reichen Freund und sagte: Seit unserer
letzten Begegnung musste ich umherirren und leiden. Du hast mir nicht einmal ein
wenig Geld gegeben, bevor du mich verlieflest.

Ich habe einen kostbaren Stein in deine Kleidung getan. Du bist dumm, antwortete der
Reiche.

Die Perle befindet sich stets im Innern unserer Kleider, in #nserem Innern,
in unserem wahren Wesen. Wir alle haben die klare Perle in uns. Durch die
Ubung lernen wir sie wiedererkennen und sie als unsere Mitte, unser wah-
res Wesen und unsere gute Kraft zu verstehen. Die Ubung Lisst die Perle
immer heller, immer freier erstrahlen. Bis wir ganz von ihr durchdrungen
und erleuchtet sind. Es gibt kein Lebewesen, das sie nicht in sich trigt und
aus ihr lebt.

Unser Leben,

womit lasst es sich vergleichen?

Mit dem Tautropfen,

vom Schnabel eines Wasservogels abgeschiittelt,
in dem sich nun das Mondlicht spiegelt.

In tiefer Ehrfurcht grifie ich Euch, ehrwiirdiger Meister des Westens, vom
Berge Tendo.

Hier endet der Briefwechsel. Ich hoffe, dass Sie einen Geschmack be-
kommen haben von dem geistlichen Leben der beiden Meister, deren
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Worte ich eigentlich nur tiichtig geschiittelt und in einen eigenen Zusam-
menhang gestellt habe.?

Zum Schluss sei noch kurz der Lebensweg der beiden Meister darge-

stellt — vom Zeitpunkt ihres Briefwechsels bis zu ithrem Tod:

Meister Eckhart:

erhdlt 1322 den Lehrstuhl in Kéln am Studium Generale der Domini-
kaner

seit 1326 laufen gegen ihn Anklagen wegen Verbreitung hiretischer
Lehren in deutscher Sprache

1327 verfertigt Meister Eckhart eine Rechtfertigungsschrift und appel-
liert an den Papst, doch der Erzbischof will die Appellation nicht wei-
terleiten; in der Dominikanerkirche in Koln verliest Meister Eckhart
eine Erklirung; der Fall kommt vor die Kurie in Avignon, weil der
Papst auf den Fall aufmerksam geworden war. Eckhart reist selbst nach
Avignon

zwischen Juli 1327 und Mirz 1328 ist Meister Eckhart gestorben, wahr-
scheinlich in Avignon, vielleicht aber auch in Kéln.

Dogen Zenji:

- Dogen bleibt nach seiner Erleuchtungserfahrung noch zwei Jahre in
China, dann kehrt er 1227 nach Japan in den Kenninji zurtick

1230 iibersiedelt er in einen kleinen Landtempel, wo er das erste Buch
des Shobogenzo (Bendowa) schreibt

1233 zieht er in ein altes, umgebautes Kloster und nennt es Kannon-
dori-in. Die Zahl seiner Schiiler vermehrt sich rasch, sodass er ein
richtiges Dojo (Meditationshalle) bauen lasst

1236 errichtet er das erste unabhingige Zen-Kloster in Japan, das
Koshohorin-ji

von 12361243 lehrt und unterrichtet er viele Schiiler

im Sommer 1243 versuchen Ménche vom benachbarten Berg Hiei, sein
Kloster niederzubrennen

Dogen verlisst Kyoto. 1244 wird der Eheiji-Tempel, der Tempel des
Ewigen Friedens, eingeweiht

Dogen tritt am 28. August 1253 ins Nirvana ein.

Weil es den Lesefluss stéren wiirde, konnten die Worte der Meister, aus denen ich die
Briefe zusammengesetzt habe, nicht als Zitate gekennzeichnet werden. Die Werke, aus
denen ich zitierte, seien aber hier wenigstens genannt. Fiir Meister Eckhart: Meister
Eckehart, Deutsche Predigten und Traktate. Hg. u. Ubers. Josef Quint, Miinchen 71995.
Fir Dogen Zenji: Dogen Zenji’s Shobogenzo (Bd. 1). Ziirich/Miinchen/Berlin 41995;
Taisen Deshimaru, Die Lehren des Meister Dogen (Bd. 90). Miinchen 1991. Kakichi Ka-
dowaki, Erleuchtung auf dem Weg. Miinchen 1993, Giinter Wohlfart, Zen und Haiku.
Stuttgart 1997.
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Die Schrift be pace fidei des Nikolaus von Kues

Walter Andreas Euler

Nikolaus von Kues bzw. Nicolaus Cusanus (1401-1464), der bedeu-
tendste Philosoph und Theologe des 15. Jahrhunderts, gilt zu Recht als
Vordenker des interreligiésen Dialoges. Seinen diesbeziiglichen Ruhm
begriindet die Schrift De pace fidei (Der Friede im Glauben), die in
religionstheologischen Studien oft lobend erwihnt wird. Nur selten ma-
chen sich aber zeitgendssische Autoren die Miihe, den Gedankengang
und -reichtum dieses nicht sehr umfangreichen Buches aufzuschliisseln.
Genau darin besteht das Anliegen dieses Beitrages.

Am 29. Mai 1453 erobert das Heer des Tiirkensultans Mehmed I1., des
Eroberers, die lingst eingekreiste Stadt Konstantinopel, das letzte Boll-
werk des byzantinischen Kaisertums.! Die Nachricht vom Untergang der
‘Stadt ruft im Abendland tiberall traumatische Reaktionen hervor? und sie
ist ebenfalls der unmittelbare Anlass fiir den Kardinal und Bischof von
Brixen Nikolaus von Kues, der Konstantinopel 1437 selbst besucht hat,
zur Abfassung der Schrift De pace fidei. Dieses Werk will in Form einer
groflangelegten Vision die Grundlagen zur Verwirklichung der Einheit
aller Religionen aufzeigen. Bereits im September 1453 beendet Cusanus
die Erstellung des Werkes” Wie sehr ithn der Fall Konstantinopels
bertihrte, zeigt die Einleitung von De pace fide::

Die Kunde von den Grausamkeiten, die kiirzlich in Konstantinopel vom Tiirkenkonig
veriibt worden sind und jetzt bekannt wurden, hat einen Mann, der jene Gebiete einst-
mals sah, so mit Inbrunst zu Gott erfiillt, daf} er unter vielen Seufzern den Schépfer aller
Dinge bat, er moge die Verfolgung, welche wegen der verschiedenen Religionsausiibung
mehr denn je wiitete, in seiner Giite mildern. Da geschah es, dal dem ergriffenen Mann
nach einigen Tagen — wohl auf Grund der tiglich fortgesetzten Betrachtung — eine Schau
zuteil wurde, aus der er entnahm, dafl es moglich sei, durch die Erfahrung weniger

' Zum Fall Konstantinopels siehe S. Runciman, Die Eroberung von Konstantinopel 1453.
Miinchen 1969.

* Einige Stellungnahmen sind in der textkritischen Ausgabe von De pace fide:, Nicolai
de Cusa opera omnia iussu et auctoritate Academiae Litterarum Heidelbergensis ad
codicum fidem edita (kiinftig h) VII, ed. R. Klibansky/H. Bascour, Hamburg 21970,
IX—XITI, dokumentiert. Ausfiihrliche Behandlung des Themas bei E. Meuthen, Der Fall
Konstantinopels und der lateinische Westen. In: Mitteilungen und Forschungsbeitrige
der Cusanus-Gesellschaft (kiinftig MFCG) 16 (1984) 35-60.

* Vgl h VII, XII. - Zu De pace fidei siche die textkritische Edition h VII; lat.-dt. Textaus-
gabe: Nikolaus von Kues, Philosophisch-theologische Schriften. Herausgegeben und
eingefithrt von Leo Gabriel, iibersetzt von Wilhelm und Dietlind Dupré, Bd. 111, Wien
1967, 705797 (kiinftig Phil.-theol. Schriften IIT); dt. Ubersetzung: Nikolaus von Kues,
De pace fidei — Der Friede im Glauben. Ubers. R. Haubst, Trier 1982; vgl. auflerdem die
einzelnen Beitrige in MECG 16 (1984): Der Friede unter den Religionen nach Nikolaus
von Kues; W. Heinemann, Einheit in Verschiedenheit. Das Konzept eines intellektuellen
Religionsfriedens in der Schrift »De pace fidei« des Nikolaus von Kues. Altenberge 1987,
52 ff.; W.A. Euler, Unitas et Pax. Religionsvergleich bei Raimundus Lullus und Nikolaus
von Kues. Wiirzburg/Altenberge 21995.
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Weiser, die mit all den verschiedenen Gewohnheiten, welche in den Religionen iiber den
Erdkreis hin beobachtet werden, wohl vertraut sind, eine einzige und gliickliche Einheit
zu finden, und durch diese auf geeignetem und wahrem Weg einen ewigen Frieden in der
Religion zu bilden.*

Als Inhalt und Ziel seines Werkes nennt der Verfasser nach diesem Zitat
das Gesprich weniger, mit den Religionen und religidsen Gebriuchen der
Volker vertrauter weiser Manner (insgesamt 17 Vertreter der Religionen
und Volker), die mittels einer angemessenen und wahrheitsgemifien
Methode eine Ubereinstimmung erlangen, durch die ein dauernder Friede
im Bereich der religiosen Fragen errichtet werden soll. Dies geschicht in
einer himmlischen Versammlung, die der Verfasser in einer Vision schaut
und deren Schilderung das gesamte Buch umfasst.

Gott selbst eroffnet diese Versammlung, indem er von den tragischen
Botschaften iiber Religionskriege und Zwangsbekehrungen berichtet.®
Darauf antwortet der hochste der von Gott als Behiiter der Provinzen
und Sekten eingesetzten Engel, dass Arbeit und Sorge die meisten Men-
schen daran hindern, zur Selbsterkenntnis und zur Erkenntnis des ver-
borgenen Gottes zu gelangen. Aus diesem Grunde schickte Gott den
Menschen »Konige und Seher, die Propheten genannt werdens, doch die
Volker verstanden die Prophetenworte so, als ob sie Gott selbst — »facie
ad faciem« — gesprochen hitte und sonderten sich, thren Gewohnheiten
verhaftet, die sie fiir die einzige Wahrheit hielten, gegeneinander ab und
entzweiten sich.®

Deshalb bittet der Engel Gott um eine neue Offenbarung, durch welche
die Menschen, die ja in den verschiedenen Riten und Namen allein das
eine gottliche Gute und Wahre suchen, erkennen werden, dass es nur eine
Religion in der Vielfalt der Riten — »una religio in rituum varietate« — gibt,
deren Fiille und Verschiedenheit der Mehrung der Frommigkeit in einer
Art friedlichem Wettstreit der Vélker untereinander dienlich sein kann.
Dadurch werden ebenfalls Hass, Neid und Krieg unter den Nationen ein
Ende finden.’

Gott weist die Bitte des Engels zuriick, da der mit freiem Willen be-
gabte Mensch, verfuhrt durch den Teufel, weder den Propheten noch dem
in die Welt gekommenen menschgewordenen Wort Gottes folgte, um
gemifl dem wahren inneren Menschen zu leben und so die Unsterblich-
keit im Wort Gottes, in dem eingefalteterweise alles enthalten ist, zu
erlangen.®

In diesem Augenblick greift das gottliche Wort fiirsprechend fiir den
Menschen in die Debatte ein. Das Wort weist auf die Instabilitit der Ver-
hiltnisse und Anschauungen in der Welt hin, die bestandiger Uberprii-
fungen bediirfen, damit die eine Wahrheit erkannt werde. Geschicht dies

Kap. 1 (h VIL

4 S.3—S. 4, Z. 5); dr. Ubers. nach Phil.-theol. Schriften III, 707.
5 Kap.1(h VIL S. 4, Z. 10-14),

S e (ML, 5.5, Tl 86,24 )i

e Pl (VAL S0, 7 9647 Z519),

b Kap (WVALS. 8,7 2~ 6,9, 7.12)
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jedoch, so ist es moglich, alle Verschiedenheit der Religionen in den einen
rechten Glauben zu fihren.” Dieser Vorschlag einer Priifung der Inhalte
der Religionen gefillt Gott, und er beauftragt die Engel, erfahrene Min-
ner aus allen Volkern zum himmlischen Rat zu holen, damit sie dort, wie
das gottliche Wort ausfiihrt, in gemeinsamer Unterredung eine Uberein-
stimmung Uber die Einheit in der Religion erzielen, d.h. »alle Verschie-
denheit der Religionen durch gemeinsame Zustimmung aller Menschen
einmiitig auf eine einzige, zukiinftig unverletzliche Religion zuriickge-
fithrt wird«.!®

Damit schliefit die in eine an biblische Vorbilder angelehnte!! Szenerie
eingefiigte Problemexposition, die das Programm sowie den Anspruch
des Werkes klar benennt (Kap. 1-3). Nun erfolgt im Dialog zwischen
dem gottlichen Wort, das spater durch Petrus (ab Kap. 11) und dann
durch Paulus (ab Kap. 16) abgel6st wird, mit den nacheinander auftreten-
den 17 Vertretern der Vélker und Religionen die Feststellung des un-
verdnderlichen Wesens der »una religio«, der einen wahren Religion
(Kap. 4-15) und der diese Substanz ausdriickenden bzw. bezeichnenden
Riten und Gebriuche (Kap. 16-19).

Die Basis fiir das weitere Vorgehen bildet dabei der Grundsatz, dass
nicht eine existierende Religion durch eine andere einfach vertauscht
werden soll. Dies wiirde ja kein Volk, das bisher mit allen Mitteln seine
tiberlieferte Religion verteidigt hat, akzeptieren, wie es im Text heifit.”?
Die »una religio« besteht vielmehr in dem, was jede Religion als ihren
Kern und ihre wahre Essenz voraussetzt'?, und den es deshalb lediglich zu
enthiillen und offenbar zu machen gilt.

Wie Cusanus diesen Ansatz im Einzelnen anwendet, zeigt etwa die
Begriindung des Monotheismus, des ersten zentralen Elements der einen
wahren Religion (Kap. 4-7). Indem alle Philosophen die Weisheit suchen,
setzen sie voraus, dass es diese auch tatsichlich gibt. Die verschiedenen
geschaffenen und partikularen Formen der Weisheit haben ihren Grund —
gemifl dem neuplatonischen Axiom, dass vor aller Vielheit die Einheit
sei' — in der absoluten Weisheit, die in komplikativer Fiille alle moglichen
Ausfaltungen in sich enthilt. So ist die erste Weisheit das Prinzip aller
geschaffenen Weisheit und als solche eine und ewig und deshalb identisch
mit Gott selbst. In diesem Sinn sieht Cusanus vermittels der Spekulation
tber die Einheit der urbildlichen Weisheit die notwendige Ewigkeit, Ein-
heit und Einzigkeit Gottes erwiesen, die jeder wahre Philosoph anerken-
nen muss."

Analog verehren die Polytheisten durch den Kult der Gétter die eine

® Kap. 3 (h VIL S.9,Z. 14 -S. 10, Z. 6).

' Kap. 3 (h VIL, S. 10, Z. 17-19).

1 Vel. etwa Hiob 2,1-10; 1 Kén 22,19-22; Offb 4f.

2 Kap. 4 (h VILS. 11, Z. 9-10).

" »Non aliam fidem, sed eandem unicam undique praesupponi reperietis« (Kap. 4; h VII,
IilesZendit 1)

»... ante emim omnem pluralitatem est unitas« (Kap. 4; h VIL, S. 11, Z. 21).

5 Kap. 5 (h VIL S. 14, Z. 24-26).

14
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absolute Gottheit, da wiederum der Gotterkult die Existenz der einen
Gottheit zur Voraussetzung hat. Thr unbewusster Monotheismus muss
folglich blofl in einen bewussten, offen vollzogenen umgewandelt
werden.'® Solange die Achtung des Einen Gottes gewahrt bleibt, kénnen
Heiligenverehrung'” und - so betont das gottliche Wort gegentiber dem
Inder — auch Gotterbilder toleriert werden.'®

Danach leitet die Diskussion zum zweiten fundamentalen Aspekt
der »una religio«, dem trinitarischen Wesen des Einen Gottes, tber
(Kap. 7-10). Dabei argumentiert Nikolaus vornehmlich anhand speku-
lativ-metaphysischer Gedankenginge, an deren Spitze die seine gesamte
Trinititslehre so sehr prigende Reflexion tiber »unitas — aequalitas —
connexio« steht.!” Die im Bereich des Geschaffenen, des Universums,
durchgingig vorfindbaren Strukturen der Vielheit, Ungleichheit und
Getrennt- bzw. Unterschiedenheit der Dinge setzen die Annahme einer
sie begriindenden Einheit (unitas), Gleichheit (aequalitas) und Verbin-
dung (connexio) voraus. Als Ursprung der Vielheit, Ungleichheit und
Trennung miissen Einheit, Gleichheit und Verbindung ewig sein und
damit sind sie in Einheit zu denken, da es nicht mehrere »Ewige« geben
kann. Gleichzeitig weisen das Universum und jedes Seiende die Elemente
von Einheit, Gleichheit und Verbindung auf und zeigen so die dreieinige
Struktur im Ursprung an, da der Ursprung (principium) in sich das Ent-
sprungene (principiatum) enthalt.”

Die trinitarische Gliederung des Prinzips zerstort nicht dessen Einheit,
sondern — so Cusanus — gerade im »Prozess« des ewigen, zeitlosen Selbst-
aufschlusses hin zur Gleichheit und ewiger Einung in der Verbindung
erweist sich die gottliche Einheit als einfachste, weil geeinte Einheit.
Innerhalb dieser Einheit unterscheiden sich die gottlichen Personen von-
einander allein durch verschiedene Relationsstrukturen.?! Dadurch mani-
festiert sich die vollkommene Absolutheit, d. h. Unabhingigkeit von allem
Kontingenten, des Prinzips.*

Als die Sprache auf die Inkarnation des Sohnes Gottes kommt, gibt
das gottliche Wort die Gesprachsleitung an Petrus ab.? Dieser erschliefit
zusammen mit den Weisen das rechte Verstindnis der Christologie, des
dritten Hauptinhalts der »una religio« und erortert die dazugehorigen
Fragen nach dem Sinn der Jungfrauengeburt und des Kreuzestodes Jesu
(Kap. 11-14).

16 Kap. 6 (h VIL, S. 16, Z. 6 -S.17,Z. 4).

17 Kap. 6 (h VIL S. 17, Z. 9-19).

L Kap Zh VLS 1857228,

Zur Trinititsbegriindung mit Hilfe des Ternars »unitas — aequalitas — connexio« vgl. u.a.

K. Kremer, Die Hinfithrung (manuductio) von Polytheisten zum Einen, von Juden und

Muslimen zum Dreieinen Gott. In: MECG 16 (1984) 137 {f.

2 RKap. 7 (h WVIL:S. 20, Z. 42— 8,21, Z:i4).

2! »... hinc non in essentia sed in relatione videtur quomodo alia est unitas, alia aequalitas,
alia connexio« (Kap. 8; h VIL, S. 24, Z. 51.).

2 Vgl. Kap. 8 (h VIL, S. 24, Z. 15-19).

3 Kap. 10 (h VIT, S. 30, Z. 13-15).
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Ahnlich wie im dritten Buch von De docta ignorantia bemiiht sich
Nikolaus in den Kapiteln 11 und 12 von De pace fide: seinen nichtchrist-
lichen Gesprichspartnern zunichst einen Verstindnishorizont fiir den
Gedanken der hypostatischen Union, der Einheit von Gott und Mensch
in einer Person, zu eréffnen. Der dafiir gewihlte Begriindungsgang macht
deutlich, dass Cusanus vorzugsweise an muslimische Adressaten denkt,
die — so Nikolaus — fiir die Wahrheit der Christologie empfanglicher sind
als die Juden.?* Cusanus nahm nimlich an, dass ein nestorianischer Ménch
namens Sergius Mohammeds Lehrer war. Nicht zufillig steht in diesen
beiden Kapiteln Petrus ein Perser gegeniiber, der in seiner Person Islam
und Nestorianismus verbindet.?

Zunichst wird im Anschluss an die bereits erfolgte Trinitdtsbegriindung
festgestellt, dass das Wort Gottes selbst Gott ist und also auch, wenn die
Menschwerdung des Wortes Gottes angenommen wird, diese als Mensch-
werdung Gottes aufzufassen ist.?® Auf dieser Basis meint Cusanus die
Muslime zur Annahme der Inkarnation des Wortes Gottes in Jesus Chris-
tus bewegen zu konnen, unter der Voraussetzung, dass sie die Aussagen
des Korans richtig auslegen und die Menschwerdung Gottes nicht als Ver-
endlichung des Unendlichen missverstehen.?”

Indem der Koran Christus als »Wort Gottes« und — so meint Cusanus
filschlicherweise — als »hochsten aller Propheten« bezeichnet, hebt er
ihn bereits aus der Reihe der anderen Propheten heraus und erklirt, dass
ihm die Gnade des gottlichen Wortes in auflergewohnlicher Weise zu
eigen ist.”® Die Bejahung einer auflerordentlichen Begnadung des Men-
schen Jesus durch das Wort Gottes gentigt aber nicht, um die Person
Christi hinreichend zu verstehen. Der Mensch, der die Moglichkeiten des
Menschseins in absolut vollendeter Weise, jenseits jeder Komparation,
jedes Vergleiches zu einem Mehr oder Minder, wie es ansonsten bei Indi-
viduen derselben Art der Fall ist, realisiert, muss zugleich mehr sein als ein
blofer Mensch. Mit dem Uberschreiten der individuellen Beschrinktheit
lisst er nimlich die metaphysischen Wesensgrenzen seiner Art hinter sich.
Fiir den Menschen als das hochste Geschopf, das sein Ziel einzig in Gott
hat, bedeutet dies, dass jener Mensch zugleich Gott sein muss.’ Die
Einung von Gott und Mensch ist zwar von Gott her betrachtet ein Akt
der Gnade, doch hat sie als die grofite Einung, die die grofite Gnade

% Kap. 12 (h VIL, 8. 38, Z. 22 - 39, Z. 15).

% Vgl. dazu R. Haubst, Die Wege der christologischen manuductio. In: MFCG 16 (1984)
1671.

% Kap: 14 (h VLS. 30, Z, 17=51,7.9).

2 Kap. 11 (h VIL S. 31, Z. 10— S. 32, Z. 2).

% Kap. 11 (h VIL, 8. 32, Z. 2 - S. 33, Z. 8). Der Koran bezeichnet Jesus als »Wort Gottes«
u.a. in Sure 4,171. Dieses Pridikat bezieht sich auf das prophetische Wirken Jesu; die
christliche Lehre von der Gottessohnschaft Christi wird im Koran mehrfach zuriick-
gewiesen (vgl. u.a. Sure 4,1711). Die Benennung Christi als »omnium prophetarum
maximus« ist unkoranisch; sie beruht auf einem Fehler in der von Cusanus benutzten
lateinischen Koranubersetzung von Sure 2,253; vgl. h VII, 791., Adn. 23.

» Kap. 12 (h VIL S. 35, Z. 12 - S. 36, Z. 21).
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fordert, zugleich personalen, natiirlichen und hypostatischen Charakter,
sodass jener Mensch grundbestandlich in Gott ruht.*®

Jesu Lebensgeschichte und seine unvergleichlichen Qualititen und
Machttaten lassen sich, so folgert Cusanus in einem zweiten Schritt,
schliissig nur durch die personale Insubsistenz des Menschen Jesus von
Nazareth im Sohn Gottes verstehen.? Dies zu erkennen ist, so Nikolaus
weiter, auch fiir die Muslime moglich, eben weil der Koran Christus
héchste Pridikate zuspricht (s.0.) und beeindruckende Wunder Jesu iiber-
liefert.*

In einer weiteren Uberlegung analysiert Cusanus die soteriologische
Bedeutung der hypostatischen Union als Voraussetzung jeder Religion
und jedes religiosen Strebens. Jede Religion beruht auf dem Gedan-
ken, dass der endliche Mensch auferstehen, Unsterblichkeit und Gemein-
schaft mit Gott erlangen kénne.”® Die Hoffnung auf das Erreichen ewiger
Gliickseligkeit in seiner eigenen Natur ist jedem Menschen angeboren und
in ihr besteht demnach der eigentliche Wesenskern von Religion.** Die
Erfiillung dieser Hoffnung und der Auferstehungsgedanke setzen aber
die untrennbare Einung von menschlicher und gottlicher Natur voraus, da
die menschliche Natur an sich sterblich und verginglich ist. Soll diese fiir
alle Menschen in der Auferstehung erfolgen, so muss sie, die hyposta-
tische Union, bereits vorgingig in einem Menschen in vollkommener
Weise realisiert sein. Genau dies ist aber, so Cusanus, in Jesus Christus der
Fall. Als der gemaf allgemeiner Auffassung Gott am nichsten stehende
Mensch muss er diesem in hypostatischer Union geeint sein und wird so
zum »Heiland und Mittler« fiir alle Menschen, die durch ihn zur
Unsterblichkeit gelangen. In diesem Sinne stellt Christus gleichermafien
den — zumindest unbewusst vorausgesetzten — Sinngrund fiir all die
Zeremonien und Opfer dar, die sich in den sonstigen Religionen finden; in
ihm erfiillt sich der Sinn jeder Religion.”

Die Geburt Jesu aus der Jungfrau Maria, die, wie ausdriicklich und
sachlich korrekt bemerkt wird, auch die Muslime bekennen®®, erklirt sich
aus der Vollendetheit Jesu. Der vollkommene Mensch muss einen voll-
kommenen Vater haben, also Gott selbst. Dadurch, dass sich die hochste
Fruchtbarkeit Gottes mit der Jungfraulichkeit seiner Mutter verbindet,
vermag Jesus jedem anderen Menschen innigst nahe zu sein.””

Ausfiihrlich behandelt Nikolaus den Kreuzestod Jesu, den der Koran
leugnet, um, wie Cusanus zu Recht feststellt, Christus die Ehre zu erwei-
sen, ihn von der Schmach dieses schindlichen Todes freizusprechen.”®
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Aber, so wendet Nikolaus gegen die Muslime ein, der Kreuzestod Christi
werde durch die Berichte der Apostel als auch die Verheiflungen der
Propheten tiber die Passion Christi bezeugt; an ihm konne deshalb nicht
gezweifelt werden.”” Durch seinen iiberaus schmachvollen Kreuzestod
driickte Jesus seinen vollkommenen Gehorsam gegen Gott aus und gab
ein uniiberbietbares Zeugnis fiir die Wahrheit seiner Botschaft. Er besti-
tigte durch sein Opfer zugleich den Vorrang des himmlischen Lebens vor
dem irdischen und gab Gewissheit iiber die Moglichkeit der Aufer-
stehung. Schliellich gilt es auch zu beachten, dass Jesus durch seinen Tod
die Sterblichkeit ablegte, die thm als sterblichem Menschen prinzipiell
anhaftete, und er dadurch allen anderen Menschen als »Erstgeborener aus
den Toten« (Kol 1,18) das Tor zum Himmel aufschloss. Deshalb setzt
auch jeder Glaube, der das ewige Leben einzelner Heiliger bekennt, ihn
voraus.“? i

Im sich anschliefenden Kapitel (Kap. 15) wird die Uberlegenheit und
Wahrheit der Paradiesvorstellung des Evangeliums, das jedem Glaubigen
Engelhaftigkeit und ewige geistige Freude verheifit, gegentiber den zeit-
lich-vergingliche Giiter versprechenden Vorstellungen der Juden und
Muslime betont. Diese sind freilich, so stellt Nikolaus zugleich fest, nach
den Auffassungen in diesen Religionen nur als Gleichnisse fiir geistige
Werte, etwa die Schau Gottes und als Anpassung an die Empfindungen
des einfachen Volkes zu verstehen.*!

Mit diesen Ausfiihrungen wird die inhaltliche Feststellung des Wesens
der »una religio« abgeschlossen und es stellt sich nun natiirlich die Frage,
wie die vielen verschiedenen und gegensitzlichen Riten der einzelnen
Religionen darin Platz finden kénnen (Kap. 16-19). Der Apostel Paulus,
der mittlerweile das Gesprich leitet, bemerkt grundsitzlich, dass aus dem
Glauben, nicht aus den Werken das Heil erwichst; die Riten bedeuten die
veranderlichen Zeichen der durch sie bezeichneten unverinderlichen
Glaubenswahrheit.*? Heil und Gerechtigkeit kommen aus dem Glauben
an die gnadenhafte Verheiflung Gottes; dies ist der Glaube Abrahams und
seine Verheiflung erfiillt sich in Christus, seinem Nachkommen.* Dieser
Glaube erweist sich als lebendig im Halten der gottlichen Gebote, die sich
auf die Gottes- und Nichstenliebe reduzieren lassen.* Unter dieser Pri-
misse kann — so Paulus — auch die nicht heilsrelevante Beschneidung von
allen akzeptiert werden, wenn dies um des Friedens und der Eintracht
willen notig scheint.®

Daran ankniipfend werden noch knapp die Taufe und die Eucharistie

¥ Kap. 14 (h VIL S. 44, Z. 13-18).

© Kap. 14 (h VIL S. 44, Z. 18 - S. 47, Z. 3).

# Kap. 15 (h VIL S. 47, Z. 5 - 8. 50, Z. 12).

# Kap. 16 (h VI, S. 51, Z. 12 - S. 52, Z. 2). — Fiir die Riten gilt: »Nam ut signa sensibilis
veritatis fidei sunt instituta et recepta. Signa autem mutationem capiunt, non signatum.«
(52, 2:11.).

# Kap. 16 (h VIL S. 52, Z. 3 - S. 54, Z. 19).

# Kap. 16 (h VIL, S. 55, Z.12-15).

# Kap. 16 (h VIL S. 55, Z. 20 - 8. 56, Z. 19).
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erliutert; die iibrigen Sakramente werden mit Ausnahme des nicht er-
wihnten Buffsakramentes nur kurz gestreift.* Beziiglich der Frommig-
keitsitbungen und kirchlichen Amter heif}t es lediglich, dass Verschieden-
heit zwischen den Vélkern in den Riten und Gebriuchen dem Eifer fiir
Gott durchaus férderlich sein kénne.*

Die Uberpriifung der Biicher der antiken Schriftsteller, namentlich des
Romers Marcus Varro und des Griechen Eusebius von Caesarea, bestitigt
die himmlische Versammlung in ihrer Ansicht, dass die Verschiedenheit
der Religionen eher in den Riten als in der Verehrung des Einen Gottes
liegt, was dem durch den Teufel verfithrten Volk leider oft nicht mehr
bewusst war.*®

Der Dialog endet mit dem Beschluss der Eintracht der Religionen im
Himmel der Vernunft und dem Auftrag Gottes an die weisen Minner,
diese unter ihren Volkern herbeizufiihren. Anschlieflend sollen sie wieder
in Jerusalem, dem Ort der Versammlung, zusammenkommen und dort
den einen Glauben annehmen, auf dem ein dauernder Friede zur Ehre
Gottes gegrindet werde.*

Die Schrift De pace fidei ist, dies diirfte die Inhaltsanalyse gezeigt haben,
ein ungewohnlich facettenreiches Werk. Sie bietet eine rehglonsphllo—
sophische Begriindung der Toleranzidee, wenn man die ersten drei Kapi-
tel ins Auge fasst. Sie erscheint als vernunftorientierte Verteidigung der
trinitarisch-christologischen Hauptdogmen des Christentums, wenn man
sich auf die Kapitel 4-15 konzentriert. Sie klingt wie ein Vorentwurf der
reformatorischen Rechtfertigungsdoktrin, wenn man nur das Kapitel 16
liest. Sie erinnert schliefllich an die Ringparabel aus Lessings Nathan der
Weise, wenn man sich die These von der legitimen Vielfalt der Gebriuche
der Religionen, die einen frommen Wettstreit in der Gottesverehrung
bewirken sollen, vor Augen halt.

Es stellt sich natiirlich die Frage, welcher Aspekt der Schrift fiir Cusa-
nus selbst von vorrangiger Bedeutung war. Der Vergleich mit seinem
sonstigen Schrifttum zeigt, dass die Verteidigung des christlichen Wahr-
heitsanspruches fiir ihn das zentrale Anliegen darstellt® und dass es ihm
keineswegs darum geht, diesen Anspruch zu relativieren. Dies bedeutet
allerdings nicht, dass die anderen Elemente der Schrift nur ornamentalen
Charakter hitten. Im Gegenteil: In ihnen wird gerade sein spezifisches
Verstindnis des Christentums und seine Uberzeugung von der Vereinbar-
keit der christlichen Grundideen mit den wesentlichen Anliegen der
anderen Religionen deutlich.

Der Facettenreichtum von De pace fidei ist kennzeichnend fiir das

# Vgl Kap. 17 (b VIL S. 56, Z. 20) = Kap. 19 (h VIL S. 61, Z. 22).
Kap. 19 (h VIL, S. 62, Z. 3-8).

$ Kap. 19 (h VIL S. 62, Z. 9-18).

?Kap. 19(h VAT, 562, Z.19 = .63, Z. 5).

Vgl. dazu W.A. Euler, Unitas et Pax (s. Anm. 3), 128 ff.
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cusanische Denken iiberhaupt. In allen seinen Schriften verbindet der
Kardinal Giberliefertes Gedankengut mit eigenen, originellen Einsichten,
die mitunter weit liber seine eigene Zeit hinausweisen. Speziell fiir das
Werk iiber den Frieden im Glauben gilt, dass Cusanus’ theologischer
Ansatz erst durch die Evkldrung iiber das Verbéltnis der Kirche zu den
nichtchristlichen Religionen (Nostra Aetate) des Zweiten Vatikanischen
Konzils eingeholt worden ist. Aber es scheint so, als ob er (abgesehen
natiirlich von den religionskundlichen Kenntnissen, die zu seiner Zeit
rudimentir waren) noch lingst nicht tberholt worden wire. Die Span-
nung zwischen der Einsicht, dass sich alle Religionen aufrichtig um die
Erkenntnis und Verehrung des Absoluten miihen, und der theologischen
Notwendigkeit, zugleich den unaufgebbaren Wahrheitsanspruch der
christlichen Religion zu verteidigen, ist fiir Cusanus genauso charakteris-
tisch wie fiir die heutige Theologie. Alle Versuche, diese Spannung ein-
seitig aufzuldsen, haben bisher nur in Sackgassen gefiihrt.

Aus De pace fidei lisst sich immer noch viel lernen. Ich méchte ab-
schlieflend nur auf einen zentralen Gedanken hinweisen. Die Schrift ist
konzipiert als Dialog, als Gesprich der Weisen aus allen Religionen und
als Vision, als Schau einer Einheit der Religionen, die auf Erden nicht
Wirklichkeit ist. Ob sie hier je Realitit werden kann, erscheint als duflerst
fraglich. Dies wird nur dann dereinst der Fall sein, wenn die Religions-
vertreter bereit sind, miteinander zu sprechen, voneinander zu lernen und
gemeinsam auf die Stimme Gottes zu héren, der letztlich allein dem Streit
um die rechte Form seiner Erkenntnis und Verehrung ein Ende setzen
kann. Deshalb ist das Gebet, die an Gott gerichtete Bitte um Verséhnung,
die erste Aufgabe all derjenigen, denen die Einigung zwischen den Reli-
gionen ein Anliegen ist. Diese Tatsache war Cusanus wohl bewusst und in
seiner Schrift iiber den Glaubensfrieden finden sich mehrere bewegende
Gebete. So bittet der oberste Engel Gottvater flehentlich in der himm-
lischen Versammlung:

Komm darum zu Hilfe, der Du allein michtig bist, deinetwegen nimlich, den allein sie
in alledem, was alle anzubeten scheinen, verehren, tobt dieser Streit. Niemand nimlich
erstrebt in allem, von dem man sieht, daf§ es erstrebt wird, etwas anderes als das Gute,
das Du bist. Auch fragt bei aller geistigen Uberlegung niemand nach etwas Anderem als
dem Wahren, das Du bist. Was sucht der Lebende anderes als Leben? Was der Seiende
anderes als Sein? Du also, der Du Leben und Sein verleihst, bist jener, der offenbar in den
verschiedenen Gebriuchen und Ubungen gesucht und mit den verschiedenen Namen
genannt wird, da Du, wie Du bist, fiir alle unerkannt und unaussprechlich bleibst.*!

> Kap. 1 (h VIL S. 6, Z. 9-17); dt. Ubers. nach Phil.-theol. Schriften 111, 711.
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Theologie, Philosophie und Mystik

Ein Beispiel aus dem zwolferschiitischen Islam des 15. Jahrhunderts

Sabine Schmidtke

Die zwolferschiitische Geistesgeschichte! zwischen Mitte des 13. und
Mitte des 16. Jh. zeichnet sich aus durch enorme Reichhaltigkeit und
Vielfiltigkeit. Mu‘tazilitische Theologie, aristotelisch-neuplatonische Me-
taphysik in der Ausprigung Avicennas (st. 1037), die von Sihab al-Din
as-Suhrawardi (hingerichtet 1191) begriindete Illuminationsphilosophie
sowie sufisches Gedankengut in der Tradition Ibn ‘Arabis (st. 1240) haben
diese Periode geprigt. Alle vier Stromungen, deren frithere Vertreter sich
bewusst voneinander abgrenzten und anderen Denkansitzen in der Regel
ablehnend gegeniiberstanden, haben sich wihrend dieser drei Jahrhun-
derte in einem Prozess des kritischen Austausches und der gegenseitigen
Befruchtung einander immer mehr angenihert. Den Beginn dieser Periode
markiert das Werk Nagir ad-Din at-Tiisis (st. 1274), der ein Kenner der
vier Denktraditionen war. Am Ende dieser Entwicklung steht in der zwei-
ten Hilfte des 16. und im 17. Jh. die Schule von Isfahan. Unter Bertick-
sichtigung der spezifisch imamitischen Vorstellungen haben ihre Vertreter
eine Synthese der genannten intellektuellen Stromungen geschaffen und
auf dieser Grundlage eigene Positionen formuliert.

Die Zeugnisse der altesten imamitischen theologischen Literatur rei-
chen bis ins 8. Jh. zuriick. Unter dem Imamat Ja‘far Sadigs (st. 765) bildete
sich in der Zwolferschia ein rationaler Diskurs heraus. Zu seinen Ver-
tretern gehdrten Zurara ibn A‘yan (st. 767), Muhammad ibn an-Nu‘man,
genannt ‘Saitan’ at-Taq (st. um 796), Hisam ibn Salim al-Jawaliqi und
Hisam ibn al-Hakam (st. 795). Von ihren Schriften sind lediglich die Titel
erhalten, und unsere Kenntnis uiber ihre theologischen Ansichten basiert
im Wesentlichen auf den Berichten spaterer Hiresiographen. In ihren
theologischen Ansichten unterschieden sie sich von den allgemein akzep-
tierten Lehren der Mu‘tazila. Gelegentlich lassen sich Parallelen erkennen
zu den Positionen der sunnitischen Traditionalisten; so vertraten die
fritheren Imamiten etwa die Ansicht, dass Gott, der ein Korper ist und
zunichst an keinem Ort war, mittels seiner Bewegung Raum geschaffen
hat, in dem er nun (indem er auf dem Thron sitzt) immanent ist. In ihrer
Attributenlehre formulierten die frithen imamitischen Theologen ginzlich
originire Positionen; sie verwarfen die Vorstellungen von unverander-
lichen Wesensattributen fiir Gott und vertraten die Auffassung, dass alle
gottlichen Attribute einem konstanten Wandel unterliegen. Nach Ansicht

1 Vgl. die ausfithrliche Studie der Autorin: Theologie, Philosophie und Mystik im zwolfer-
schiitischen Islam des 9./15. Jahrhunderts. Die Gedankenwelten des Ihn Abi Jumhir
al-Ahsa’1 (um 838/1434-35 — nach 906/1501). Leiden 2000.
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Hi$am ibn al-Hakams kennt Gott nicht alle Wissensobjekte von Ewigkeit
her, da dies notwendigerweise die Ewigkeit der Dinge zur Folge hitte.
Vielmehr beschrinkt sich sein Wissen auf die existenten Dinge. Hinsicht-
lich der Frage des menschlichen Handelns vertraten sie die Wahlfreiheit,
ohne jedoch so weit zu gehen wie die Mu‘taziliten, fiir die der Mensch
unabhingiger Hervorbringer seiner Handlungen sei. Vielmehr bezogen
sie eine Mittelstellung zwischen Vorherbestimmung und Verfiigungs-
gewalt. Mit seiner Imamatsauffassung legte Hisam den Grundstein fiir die
spater voll entwickelte Imamatsdoktrin der Zwélferschia. Er lieferte ins-
besondere die theoretische Begriindung dafiir, dass die Menschheit stin-
dig eines gottlich gefithrten Imams als Autoritit in religisen Fragen
bedarf. Der Imam ist der Vermichtnisnehmer des Propheten, er ist
unfehlbar, empfingt aber keine géttliche Offenbarung. Nach dem Tod
Hisams, der unter dem Einfluss der Lehren des Dualismus teilweise von
den Positionen der anderen Vertreter dieser frithen Schule abwich, wur-
den seine Lehren zunichst noch von seinen Schiilern vertreten. Infolge
der Opposition seitens rivalisicrender theologischer Schulen sowie der
schiitischen Traditionalisten, die die auf dialektischer Grundlage auf-
gebaute spekulative Theologie (kalam) grundsitzlich ablehnten, ist diese
Schule schliefflich untergegangen.

Mu‘tazilitisches Gedankengut wurde in imamitischen Kreisen ab der
zweiten Hilfte des 9. Jh. durch die Familie der Baniit Naubakht rezipiert.
Da auch von ihren Schriften nichts erhalten ist, kénnen ihre Lehren ledig-
lich aufgrund der Angaben spiterer Zwélferschiiten sowie der Titel ihrer
verlorenen Werke rekonstruiert werden. Die Banii Naubakht vertraten in
den zentralen Fragen der Theologie mu‘tazilitische Positionen; sie lehrten
die gottliche Einheit, lehnten jede anthropomorphische Auffassung von
Gott ab und hielten an der mu‘tazilitischen Lehre von der gottlichen
Gerechtigkeit fest, indem sie menschliche Wahlfreiheit vertraten und die
gegenteilige Vorstellung verwarfen, dass Gott der Hervorbringer der
Handlungen der Menschen sei. Obwohl die Bantt Naubakht grundsitz-
lich der imamitischen Auffassung vom Imamat anhingen, standen sie den
Mu‘taziliten in einer Reihe von damit zusammenhingenden Einzelfragen
niher als den Lehren der Imamiten; sie verneinten, dass die Imame Wun-
der hervorbringen kénnen und teilten die theoretisch strikte Unterschei-
dung der Mu‘taziliten zwischen kleinen und grofen Ungehorsamstaten.
Ferner hingen sie dem mu‘tazilitischen Konzept von der gegenseitigen
Authebung von erworbenen Anspriichen auf Lohn bzw. Strafe an. An-
dererseits verwarfen sie die Lehre von der Zwischenstellung, die ein
unreuiger schwerer Siinder nach Dafiirhalten der Mu‘tazila zwischen den
Glaubigen und den Ungliubigen einnimmt. Ferner lehrten sie die Mog-
lichkeit der Fiirbitte des Propheten und der Imame fiir reulose schwere
Stinder und vertraten die Auffassung, der Koran hitte Streichungen und
Erginzungen erfahren. Es war wohl vor allem die heftige Opposition
seitens der schiitischen Traditionalisten mit Ibn Babawaih (st. 991) als
ihrem wichtigsten Vertreter, die zum Untergang dieser Schule gefiihrt hat.
Wie die sunnitischen Traditionalisten lehnten die imamitischen Traditio-
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nalisten spekulative Disputationspraxis in theologischen Fragen grund-
satzlich ab. Im Unterschied zu den Sunniten stimmten sie in doktrindrer
Hinsicht allerdings in einer Reithe von zentralen Glaubensfragen mit
den Lehren der Mu‘tazila iiberein. Dies war offenbar einer der Griinde,
warum Letztgenannte langfristig zu einem Haupteinflusstaktor innerhalb
der Zwolferschia wurde, wihrend der Traditionalismus hier niemals eine
solche Bedeutung erlangt hatte wie dies im sunnitischen Raum der Fall
war. Diese Tendenz des schiitischen Traditionalismus lasst sich bis zum
Imam Ja’far as-Sadiq zuriickverfolgen.

Mit dem Scheich al-Mufid (st. 1022), dessen theologische Schriften zum
Teil erhalten sind, wurde die Anniherung von Imamiyya und Mu‘tazila
entscheidend vorangebracht. Im Unterschied zu seinem Lehrer Ibn Baba-
waih hielt er den Gebrauch von Vernunft in grundlegenden Glaubens-
fragen fur zulissig, ohne allerdings so weit zu gehen wie die Mu‘taziliten,
die ihre theologischen Ansichten unter Ausschluss der Offenbarungstexte
aus der Vernunft ableiteten. So verwarf al-Mufid etwa die Méglichkeit,
Gott Namen zuzuschreiben, die keine Grundlage im Koran oder der
Sunna haben, selbst wenn die Vernunft dafiir spricht, und folgte im
Wesentlichen den Lehren Abtil-Qasim al-Ka‘bis (st. 931), des Begriinders
der Bagdader Schule der Mu‘tazila, die er als weniger strikt rationalistisch
erachtete als die Schule von Basra. Al-Mufids Schiiler, der Sarif al-Murtada
(st. 1044), folgte hingegen den Ansichten der Basrer Schule der Mu‘tazila
und vertrat die Position, dass die Wahrheit in grundlegenden Glaubens-
fragen allein mittels der Vernunft erlangt werden kann. - Mit Murtada
war die Fusion von Mu‘tazila und Imamiyya im Ubrigen finalisiert. Aus-
genommen vom Einfluss der Mu‘tazila waren lediglich solche Bereiche,
in denen sich aufgrund der zwolferschiitischen Autfassung vom Imamat
spezifisch imamitische Lehren herausgebildet hatten. Dies betraf insbe-
sondere den Bereich der »Verheiflung und Drohung«. Da nach imami-
tischer Vorstellung die Welt keinen Moment ohne einen Imam als Fithrer
der Menschen sein kann, stellt das Imamat die Grundlage des Glaubens
dar. Entsprechend verwarfen die Imamiten die mu‘tazilitische Definition
von Glauben, wonach den Werken eines Menschen zentrale Bedeutung
beigemessen wird sowie die hieraus gezogenen Schlussfolgerungen der
Mu'taziliten hinsichtlich des Schicksals des moralisch Verpflichteten im
Jenseits. Hierzu gehort die Lehre von der Zwischenstellung eines unreui-
gen schweren Stinders zwischen den Gldubigen und den Unglaubigen, die
kategorische Unterscheidung zwischen grofien und kleinen Siinden sowie
das Prinzip der gegenseitigen Aufhebung von Anspriichen auf Lohn bzw.
Strafe. Nach Datiirhalten der Mu‘tazila annulliert die durch kleine Siinden
zugezogene Erfordernis von Strafe ein entsprechendes Maf} an bereits
erworbenem Anspruch auf Lohn. Hat der Mensch am Ende seines Lebens
mehr Ungehorsam als Gehorsam geleistet, dass die zu erwartende Strafe
seinen Anspruch auf Lohn iibertrifft, so wird dieser hierdurch aufgeho-
ben. Notwendige Folge der Abrechnung ist die Verdammnis zu ewiger
Hollenstrafe. Im umgekehrten Fall, wenn seine Gehorsamswerke seinen
Ungehorsam tibertreffen, wird seine Strafe aufgehoben, und er geht fiir
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ewig ins Paradies ein. Im Fall einer schweren Stinde wird dagegen simt-
licher bereits erworbener Anspruch auf Lohn fiir rechte Werke aufge-
hoben. Stirbt der schwere Siinder reulos, droht ihm ewige Hollenstrafe.
Wegen ihrer grundsitzlich verschiedenen Auffassung von Glauben ist
der Standpunkt der Mu‘taziliten fir die Imamiten unannehmbar. Unab-
hangig von der Schwere einer begangenen Siinde gilt den Letzten ein
moralisch Verpflichteter, der das Hauptkriterium des Glaubens erfiillt,
nimlich das Furwahrhalten des Herzens, als Glaubiger. Hieraus ergibt
sich sein Anspruch auf ewigen Aufenthalt im Paradies, selbst wenn er
zuvor zeitlich begrenzt fiir seine Siinden bestraft wird. Im Unterschied
zu den Mu‘taziliten hielten die Imamiten es auch fir moglich, dass ein
reuloser Siinder entweder durch unmittelbare gottliche Vergebung oder
aufgrund von Fiirsprache des Propheten oder der Imame von seiner Strafe
im Jenseits bewahrt bleibt.

Ab dem 11. Jh. prigten zunechmend die Lehren Abt I-Husain al-Basris
(st. 1044) die theologischen Vorstellungen der Zwolferschiiten. Dieser war
urspriinglich ein Schiiler ‘Abd al-Jabbar al-Hamadhanis (st. 1025), des
Oberhauptes der von den Lehren Abt Hasim al-Jubba’is (st. 933) geprig-
ten Basrer Schule der Mu‘tazila, der BahSamiyya. In entscheidenden Fra-
gen wich er jedoch von den bahSamitischen Lehren seines Lehrers ab und
griindete seine eigene Schule. Als Schiiler des christlichen Philosophen
Ibn as-Samh war er auflerdem philosophisch gebildet. Spitere Autoren
wie Sahrastani (st. 1153) und Ibn al-Qifti (st. 1248) urteilten, er habe
seine philosophischen Ansichten unter dem Deckmantel des kalim ver-
borgen. Sadid ad-Din al-Himmasi ar-Razi (st. nach 1204) war der erste
Imamit, der nachweislich die Lehren Abti l-Husain al-Basris ibernommen
hat. Diese bestimmten seither mafigeblich die theologischen Ansichten
der Zwolferschiiten.

Die peripatetische Philosophie Avicennas hatte nach den Attacken vor
allem Gazzalis (st. 1111) und Fakhr ad-Din ar-Razis (st. 1209) in der
sunnitischen Welt stark an Bedeutung verloren. Durch Nagir ad-Din
Tasi erlebte sie eine Renaissance. Vor allem in seinen Kommentaren zu
verschiedenen Werken Avicennas, die er in Reaktion auf die kritischen
Kommentare Razis verfasste, sowie in seinen zahlreichen unabhingigen
philosophischen Schriften verteidigte er die Positionen Avicennas, syste-
matisierte dessen Lehren und revidierte einige der peripatetischen Posi-
tionen, die sich im Lichte der Kritik ihrer Gegner als unhaltbar erwiesen
hatten. Dariiber hinaus hat Ttsi entscheidende Beitrage fiir die Harmo-
nisierung von Theologie und Philosophie bei den Imamiten geleistet, in-
dem er die Methode der »modernen« Kalamtheologen — so der von Ibn
Khaldan (st. 1382) gepragte Begriff — mit ihrer Mischung von Theolo-
gie und Philosophie in den imamitischen kalam einfiihrte, die bei den
A¥ariten von Gazzali begriindet und von Razi weiterentwickelt worden
war; in seinen theologischen Schriften vermischt Ttst die theologischen
Erorterungen mit philosophischer Terminologie, Methodologle und Stil
sowie einer Reihe von philosophischen Vorstellungen, die mit den An-
sichten der Theologen vereinbar sind. In einer Rethe von Werken geht
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Tus1 iiber den Ansatz der Vertreter der via moderna noch hinaus, indem
er originelle Standpunkte formuliert, mit denen er kontroverse theolo-
gische und philosophische Ansichten zu harmonisieren sucht. So vertritt
er etwa in der Frage des menschlichen Handelns auf der Grundlage des
philosophischen Kausalititsprinzips eine Position der Mitte zwischen
der mu‘tazilitischen Position der unbeschrinkten Verfiigungsgewalt und
der Position der Af‘ariten und Philosophen, die den Menschen als in
seinem Handeln determiniert ansehen.

Neben mu‘tazilitischer Theologie und peripatetischer Philosophie
gewann die von Suhrawardi begriindete Illuminationslehre immer mehr
an Einfluss unter den Zwolferschiiten. In Auseinandersetzung mit der
Philosophie der Peripatetiker hatte Suhrawardi ein eigenes philosophi-
sches System formuliert, das er insbesondere in seinen vier philosophi-
schen Hauptwerken Talwibat, Mugawamat, Masari¢ wa-l-mutarahat und
seiner Hikmat al-israg darlegte. Die Verbreitung seiner Lehren erfolgte
hauptsichlich durch zwei Anhinger der von ihm begriindeten Philo-
sophie, den jiidischen Philosophen Ibn Kammiina (st. 1284-85) und Sams
ad-Din Sahrazari (st. nach 1288). Ibn Kammina sowie auch Sahraziiri
kommentierten Suhrawardis Hikmat al-iSrag und Talwibat. Sie verfass-
ten zudem eigenstindige Werke zur Philosophie, unter denen die Sajara
al-ilabiyya (= SI) Sahraziuis den weitaus grofiten Einfluss hatte. Der erste
imamitische Denker, der ganz in der Tradition der Illuminationslehre
stand, war Qutb ad-Din a$-Sirazi (st. 1311). Sein Kommentar zu Suhra-
wardis Hikmat al-israq ist stark von Sahraziiris Kommentar zu diesem
Werk beeinflusst. Daruiber hinaus war Qutb ad-Din mit Ibn Kammiinas
Kommentar zu Suhrawardis Talwihat vertraut.

Die Lehren Ibn ‘Arabis haben ebenfalls nachhaltigen Einfluss auf die
zwolferschiitische Geistesgeschichte ab dem 13. Jh. ausgeiibt. Insbe-
sondere seine Vorstellungen von der Einheit des Seins, von der Welt
der Vorstellungen, die zwischen der Welt des Korperlichen und der Welt
des Geistigen angesiedelt ist, vom Vollkommenen Menschen als dem
vollkommenen Erscheinungsort gottlicher Gegenwart, und, eng damit
verbunden, seine Ansichten zu Gottesfreundschaft, Prophetentum und
Gottesgesandtschaft erwiesen sich als einflussreich. Unter den Imamiten
wurden die Lehren Ibn ‘Arabis vor allem von Haidar al-Amuli (st. nach
1385) iibernommen, der diese an die spezifisch imamitischen Vorstellun-
gen anpasste.

Ibn ‘Ali Jumhiir al-Ahsa’1 (um 1433/34 — nach 1501) (=IA]) ist einer der
bedeutendsten Reprasentanten dieser Epoche, der sich im Laufe seines
Lebens von einem traditionell mu‘tazilitisch geprigten imamitischen
Theologen zu einem Denker entwickelt hat, dessen Ansichten mafigeblich
von den Lehren der Philosophie der Peripatetiker und der Illuministen
sowie vom Gedankengut der Mystik geprigt sind. In seinem hand-
schriftlich erhaltenen Frihwerk Ma‘mn al-fikar, einem Kommentar zu
al-Hillis Bab al-hadi “asar, und seinem Superkommentar Ma‘in al-ma‘in
vertritt er in der Regel theologische Positionen. Sein ebenfalls hand-
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schriftlich erhaltenes Zad al-musafirin zusammen mit seinem Kommentar
Kaif al-barahin, den er im Alter von rund 40 Jahren verfasst hat, zeugen
dagegen von einem Denker, der in einer Reihe von Fragen philosophische
Auffassungen iibernommen hat. Eine deutliche Weiterentwicklung seines
Denkens zeigt sein Spitwerk Masalik al-afham fi ‘ilm al-kalam zusam-
men mit seinem Kommentar an-Nur al-munji min az-zalam hasiyyat
maslak al-afham und seinem Superkommentar Mujli mir’at al-munji fi
l-kalam wa-I-hikmatain wa-t-tasanwuf, den er im Jahre 1490 im Alter
von rund 58 Jahren vollendete. Hier unternimmt der Verfasser als erster
zwolferschiitischer Denker den Versuch einer Synthese von Theologie,
peripatetischer Philosophie, Erleuchtungsmystik und sufischem Gedan-
kengut.

Obwohl der Aufbau des Myli der iiblichen Gestaltung theologischer
Werke entspricht, spielt theologisches Gedankengut in dieser Schrift eine
cher untergeordnete Rolle. Entsprechend verweist IA] vorwiegend auf
mystische und philosophische Werke, wihrend er kaum theologische
Schriften fritherer Autoren zitiert. Auch finden sich keine Verweise auf
seine fritheren Schriften zur Theologie. Bereits auf der Ebene des Grund-
werks lassen sich zahlreiche philosophische sowie einzelne sufische Ele-
mente feststellen, die die Vorstellungen des Verfassers bestimmend be-
einflussen. Philosophie und Mystik kommen in dem Kommentar noch
weitaus deutlicher zum Vorschein. Auflerdem lassen sich hier bereits
Einfliisse der Illuminationslehre nachweisen. Im Superkommentar kon-
zentriert sich der Autor im Wesentlichen darauf, einzelne im Kommentar
erwahnte Aspekte zu erlautern. Hierbei ist der Einfluss von Illumina-
tionslehre und Mystik vorherrschend. Der grofite Teil seiner Ausfithrun-
gen besteht aus Zitaten aus Werken fritherer Autoren. Fiir den Bereich
der Illuminationslehre ist der Einfluss von Sahraziris S7 dominierend.
IA] iibernimmt ganze Kapitel aus diesem Werk, ohne jemals seine Quelle
zu benennen. Fiir den Bereich der Mystik scheinen insbesondere die
Werke Haidar al-Amulis prigend fiir IAJs Superkommentar gewesen zu
sein. Gelegentlich bezieht er sich aber ausdriicklich auf ihn. Es ist nicht
eindeutig festzustellen, ob IA] aus Haidar al-Amulis Werken ebenso
systematisch ganze Passagen und Kapitel iibernahm, wie er dies aus
Sahraziris $7 zu tun pflegte. Anhand der ediert vorliegenden Werke
Amulis sind keine lingeren exakten Zitate nachzuweisen. Haufige Uber-
einstimmungen bei Themen, Positionen und manchmal sogar Wortlaut
lassen jedoch keinen Zweifel daran, dass seine Schriften die mafigeblichen
Quellen fiir TAJs mystische Passagen darstellen.

Das Leitmotiv, nach dem IA]J Elemente der unterschiedlichen Denk-
stromungen integriert, besteht darin, einen Ausgleich zu schaffen zwi-
schen den verschiedenen, einander offenbar unversohnlich gegeniiber-
stehenden Denkstromungen. Hierbei stehen fiir IA] die Gegensitze
zwischen Theologie und Philosophie einerseits und zwischen Mu‘tazila
und Aj‘ariyya andererseits im Vordergrund. In all jenen Fragen, in denen
IA] die Lehren der Philosophie iibernimmt, ist er um den Nachweis
bemiiht, dass diese nicht von den Ansichten der Theologie abweichen.
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Im Rahmen seiner Erérterungen iiber die gottlichen Attribute der
Macht und des Willens setzt sich IA] mit dem Wie des gottlichen Han-
delns auseinander. Im Zusammenhang mit dem Attribut der Macht be-
handelt er drei zentrale Fragen, die von Theologen und Philosophen
kontrovers diskutiert wurden. Zunichst geht es darum, ob Gott ein frei
wihlender Handelnder oder ein notwendiger Hervorbringer ist. Dies
steht in unmittelbarem Zusammenhang mit der Frage danach, ob Gott die
Welt zu einem von ihm gewollten Zeitpunkt aus dem Nichts erschaffen
hat oder ob diese zugleich mit ihm besteht und somit urewig ist. Zuletzt
geht es darum, ob Gott eine beliebige Vielheit direkt hervorbringen kann
oder ob aus ihm lediglich eine Wirkung unmittelbar entspringt und die
Schopfung entsprechend als hierarchische Emanation erfolgt.

In den Werkkomplexen Ma‘im und Kasf sowie in seinem Grundwerk
erweist sich IA] als Anhanger der theologisch-mu‘tazilitischen Auffas-
sung von Gott als Michtigem. In allen entscheidenden Fragen grenzt er
sich eindeutig von den entsprechenden divergierenden Positionen der
Philosophen ab. Insbesondere bekennt er sich zur theologischen Auf-
fassung von der zeitlichen Erschaffenheit der Welt und der sich daraus
ergebenden Vorstellung vom géttlichen Handeln, indem er Gott als mich-
tigen, wihlenden Titer im theologischen Sinn definiert. Denn, so argu-
mentiert er in Ubereinstimmung mit den fritheren Theologen, wire Gott
ein notwendiger Verursacher, so wiirde dementsprechend die Ewigkeit
der Welt folgen. Dies aber ist erwiesenermaflen falsch. In seinem Kom-
mentar ist IA] um eine Harmonisierung der theologischen und philo-
sophischen Ansichten bemiiht, indem er nachzuweisen sucht, dass sich die
Vorstellungen von Theologie und Philosophie hinsichtlich des gottlichen
Handelnden eigentlich nicht unterscheiden. Allerdings vermeidet er
kontroverse Fragen und duflert sich etwa zur Frage der Ewigkeit oder
Erschaffenheit der Welt erst gar nicht. Im Superkommentar pladiert IA]
hingegen nicht nur dafiir, dass die Standpunkte von Theologie und Philo-
sophie in den Fragen vom frei gewollten Handeln Gottes und der Er-
schaffenheit der Welt iibereinstimmen; vielmehr vertritt er hier noch deut-
licher als im Grundwerk und dem Kommentar selbst philosophische
Standpunkte. In der Frage danach, ob die Welt erschaffen oder ewig ist,
bekennt sich TA] zur philosophischen Auffassung von der Erschaffenheit
der Welt als essentieller Erschaffenheit. Gegeniiber dem Vorwurf der
Theologen, die Philosophen behaupteten die Ewigkeit der Welt, fithrt er
die folgenden Bedeutungen von »hervorgebracht« und »ewig« an, wie sie
von der Philosophie formuliert wurden. »Zeitlich Hervorgebrachtes« ist
das, dessen Existenz Nichtexistenz in der Zeit vorangeht, wihrend »zeit-
lich Ewiges« das ist, dessen Existenz keine Nichtexistenz in der Zeit vo-
rangeht. Da aber der Zeit als dem Mafl der Bewegung der Sphiren selbst
keine Zeit vorausgehen kann, sie also nicht zeitlich entstanden ist, gibt es
einige Teile der Welt, die nicht zeitlich hervorgebracht sind. IAJ fiihre wei-
terhin die phllOSOphlSChe Unterscheidung zwischen »essentiell Hervor-
gebrachtem« und »essentiell Ewigem« an. Als »essentiell hervorgebracht«
wird das bezeichnet, dessen Existenz der Existenz von etwas anderem
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essentiell nachfolgt, insofern es selbst kontingent ist und eines anderen
als notwendiger Ursache bedarf. »Essentiell ewig« ist entsprechend das,
was aufgrund seiner selbst seiend ist. Dies trifft allein auf Gott, den Not-
wendigseienden, zu. Die durch die Offenbarung vorgegebene Hervor-
bringung der Schépfung in ihrer Gesamtheit ist demnach eine essentielle
Hervorbringung.

Die von IA] auf der Grundlage des philosophischen Verstindnisses von
der Erschaffenheit der Welt als essentieller Hervorbringung behauptete
Ubereinstimmung der Standpunkte von Philosophie und Theologie in
dieser Frage ist aus dlterer theologischer Sicht allerdings nicht zutreffend.
Denn aufgrund der Vorstellungen der Theologen von der Schépfung als
creatio ex nihilo ist allein Gott urewig und zeitlos, wihrend die Schépfung
in ihrer Gesamtheit zeitlich erschaffen ist, insofern ihr Nichtexistenz in
der Zeit vorangeht.

Auch in der Frage der Wahlfreiheit Gottes sieht IA] auf der Ebene des
Superkommentars keinen Widerspruch zwischen den Positionen der
Philosophen und der Mu‘taziliten. Hier argumentiert er aus der Sicht der
Philosophie, dass Gott infolge seines Wissens von sich selbst und der
vorziiglichsten Ordnung der Dinge handelt. Als Nachweis dafiir, dass sich
die Positionen von Philosophie und Theologie im Grunde nicht unter-
scheiden, fiihrt er an, dass die Anhinger beider Richtungen darin iiberein-
stimmen, dass Gott nicht wegen physischer Naturnotwendigkeit handelt.
Wire dies nimlich der Fall, wire er sich seines Handelns nicht bewusst.
Dies aber sei aus Sicht der Theologie wie der Philosophie erwiesener-
mafien falsch. Er verteidigt den philosophischen Begriff von Gott als
Michtigem gegen den Angriff der Theologen, nach deren Dafiirhalten die
Philosophen Gott als notwendigen Verursacher anstatt als wihlenden
Titer begriffen, indem er entsprechend die metaphysische Notwendigkeit
des gottlichen Hervorbringens von der natiirlichen Notwendigkeit etwa
von Naturursachen abgrenzt, die nicht aufgrund von Wissen hervorbrin-
gen und sich so ihrer Wirkungen nicht bewusst sind. [AJs Argumentation
stellt wiederum keine echte Synthese dar. Denn diese Unterscheidung der
philosophischen Tradition zwischen bewusstem und unbewusstem Han-
deln beriihrt nicht die gesetzmifige Notwendigkeit des Hervorgehens
einer Wirkung aus ihrer Ursache, die bei bewusstem wie unbewusstem
Handeln unterschiedslos gegeben ist. Sie beriihrt lediglich die Art der
Notwendigkeit, insofern der Emanation der Schépfung nach Ansicht der
Philosophen keine Naturnotwendigkeit, sondern eine metaphysische
Notwendigkeit zugrunde liegt. Aus Sicht der Mu‘tazila ist die Vorstellung
der gesetzmifligen Notwendigkeit des Hervorgehens einer Wirkung aus
Gott grundsitzlich nicht hinnehmbar, wobei es unerheblich ist, ob es sich
hierbei um Naturnotwendigkeit oder um metaphysische Notwendigkeit
handelt. Sie unterscheiden vielmehr zwischen unbewusster Naturnotwen-
digkeit und bewusstem, frei gewolltem Handeln. Die Freiwilligkeit des
Handelns setzt aus ihrer Sicht eine Reihe von Handlungsalternativen und
einen Willensentschluss voraus.

In der Frage, wie die Vielheit der Dinge von Gott hervorgebracht wird,



182 Sabine Schmidtke

vertreten Philosophen und Theologen unterschiedliche Ansichten. Aus
theologischer Sicht ist Gott einer, dem aufgrund seines Wesens das Ver-
mbgen zukommt, unendliche Handlungsalternativen zu vollbringen, der
aber erst handelt, wenn er einen entsprechenden Willen hierfiir ent-
wickelt. Die Philosophen argumentieren demgegentiiber, dass die erste
Ursache nur eins unmittelbar hervorbringen kann. Sie begriinden dies mit
dem Prinzip, dass die absolute Einheit der Ursache die Einheit der Wir-
kung notwendig macht. Die Annahme, dass die Vielheit der Wirkungen
unmittelbar von ihm hervorgebracht wird, wiirde eine entsprechende
Vielheit in ihm als Ursache voraussetzen. Dies ist aber unzulissig, da Gott
in jeder Bezichung eins ist. Um dies zu vermeiden, konzipieren sie die
gottliche Schopfung als hierarchische Emanation, beginnend mit der
Emanation des ersten Intellekts, der einzigen Wirkung, die unmittelbar
aus dem Notwendigseienden hervorgeht. Die Theologen sehen hierin eine
nicht hinnehmbare Beschrinkung der géttlichen Allmacht. Die mu‘tazi-
litisch geprigten Imamiten, die diesen philosophischen Kausalititsgrund-
satz iibernommen hatten, wie beispielsweise Tasi, entkamen einer mog-
lichen Unvereinbarkeit ihrer theologischen Vorstellung hiermit, indem sie
zwischen notwendigen Ursachen einerseits und frei wihlenden Handeln-
den andererseits unterschieden. Wihrend sie in Bezug auf notwendige
Ursachen den philosophischen Grundsatz bejahten, dass eine Ursache
lediglich eine Wirkung hervorbringen kann, verneinten sie die Giiltigkeit
dieses Grundsatzes fiir frei wihlende Handelnde, also auch fir Gott.
Dieser kann ihrer Ansicht nach unzihlige Wirkungen hervorbringen,
ohne dass dies Vielheit in ithm voraussetzt.

Wihrend IA] in seinem Superkommentar behauptet, ebenfalls Anhin-
ger dieser theologischen Sichtweise zu sein, sprechen eine Reihe von Indi-
zien dafiir, dass er eigentlich ein Anhinger der philosophischen Ema-
nationslehre ist. Er beginnt seine Erorterungen zu dieser Frage damit,
sich gegen den aus seiner Sicht unberechtigten Angriff zu verteidigen, er
vertrete die Position, dass Gott als erste Ursache nur eine unmittelbare
Wirkung hervorbringen kénne. Zu diesem Zweck fithrt er die erwihnte
Unterscheidung Tasis zwischen einer notwendigen Ursache und einem
frei wihlenden Handelnden an. Ferner bemiiht er sich entsprechend der
mu‘tazilitischen Tradition um den Nachweis, dass sich Gottes Allmacht
iiber alle Objekte der Macht erstreckt, da ihnen allen das Charakteristi-
kum der Kontingenz gemeinsam sei. Diese Position, die von Abfil-FHusain
al-Basri formuliert wurde, wendet sich gegen eine Reihe fritherer mu‘tazi-
litischer Denker, deren Ansicht nach sich Gottes Allmacht nicht tiber die
menschlichen Handlungen erstreckt. Die spiteren imamitischen Anhin-
ger der Schule Abu l-Fusain al-Basris wandten sich mit dieser Position
besonders gegen die Philosophen, die mit ihrer Lehre, die erste Ursache
konne eine Wirkung unmittelbar produzieren, aus Sicht der Theologie
gegen den Grundsatz der géttlichen Allmacht verstoflen. Umso gravie-
render ist, dass IA] bei seiner Aufzihlung der Gegner dieser Position die
Philosophen nicht erwihnt, die fiir die spiteren imamitischen Anhdnger
der Schule Abti I-Husain al-Basris die Hauptgegner in dieser Frage waren.



Theologie, Philosophie und Mystik 183

An einer anderen Stelle seines Kommentars fithrt IA] zudem den Nach-
weis, dass aus dem Einen Vielheit hervorgehen kann. Der Text selbst ent-
hilt keinen eindeutigen Hinweis darauf, was der Verfasser damit will. So
entsteht der moglicherweise beabsichtigte Eindruck, dass er beweisen
mochte, Gott kénne mehr als eine Wirkung verursachen. Ein Vergleich
der Passage mit parallelen Textstellen in den philosophischen Werken
Tasis, worauf die Ausfithrungen IAJs eindeutig beruhen, zeigt aber, dass
dieser nachweisen will, dem ersten Intellekt konne Vielheit entspringen.
Tas1 hatte sich mit dieser Argumentation gegen Razi gewandt, der die
Emanationslehre Avicennas mit dem Einwand angegriffen hatte, der erste
Intellekt sei als unmittelbare Wirkung seiner Ursache, nimlich der ersten
Ursache, Gott, ebenso wie diese eins ist. Folglich kénne aus dem ersten
Intellekt, ebenso wenig wie aus Gott, keine Vielheit entstehen. Das
Gegenargument Tusis zielt darauf ab nachzuweisen, dass aus dem ersten
Intellekt doch Vielheit hervorgehen kann. Es beruht also auf der philo-
sophischen Vorstellung von der Schopfung als einer hierarchischen Ema-
nation, wonach die erste Ursache lediglich eins unmittelbar bewirken
kann. Auch wenn IA] nirgends angibt, dass auch er damit aus dem ersten
Intellekt den Hervorgang der Vielheit nachzuweisen sucht, zeigt die
Parallelitit der Textstellen im Mujlz und bei TGsi, dass er nur dies meint.
Folglich wird er auch die Annahme teilen, dass nimlich aus der ersten
Ursache lediglich eins unmittelbar hervorgehen kann, und die Schopfung
deshalb nur mittels hierarchischer Emanation méglich ist.

In der Frage des gottlichen Attributs des Wollens folgt IA] in seinen
fritheren Werken der Sichtweise Abii |-Husain al-Basris und seiner An-
hanger. Gott handelt, ebenso wie der Mensch, wenn er ein Motiv fiir eine
Handlung hat. Dies besteht in seinem Wissen iiber ihren Vorteil. Uber-
wiegt aber das Gegenmotiv, namlich sein Wissen dartiber, dass sie schid-
lich oder nutzlos wire, unterlisst er sie. Gottes Wille ist seiner Ansicht
nach identisch mit diesem Wissen und hat dariiber hinaus keinerlei
Bedeutung. In seinem Superkommentar ersetzt IA] die mu‘tazilitische
Auffassung vom gottlichen Willen als aus zeitlichen Willensakten beste-
hend durch die philosophische Vorstellung von der géttlichen Vorsehung.
Danach entspricht der Wille Gottes seinem unwandelbaren Wissen von
der vorziglichsten Ordnung der Dinge. Dieser ist demnach weder zeitlich
noch unterliegt sein Wissen von der bestmédglichen Ordnung des Seins
irgendwelchen Veranderungen oder hingt ab von dufleren Geschehnissen.

Der philosophische Begriff der gottlichen Vorsehung bestimmt auch
IAJs Auffassung vom Warum gottlichen Handelns, die er in seinen Aus-
fithrungen zur Gerechtigkeitslehre darlegt. Hier beleuchtet IA] die Frage
nach den Beweggriinden géttlichen Handelns. Nach Ansicht der Mu‘tazi-
liten handelt Gott immer fiir das Wohl seiner Schépfung. Seinem Handeln
liegt folglich ein Zweck zugrunde, der in seiner Schopfung basiert. Da
Gott den Menschen so geschaffen hat, wie er ist, und da er ihn der mora-
lischen Verpflichtung unterstellt hat, um thm zu erméglichen, fiir die
Erfillung derselben Lohn im Jenseits zu erlangen, ist Gott verpflichtet,
dem Menschen die erforderlichen Hilfestellungen zu geben, die dieser
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benotigt. Die meisten Handlungen Gottes sind aus Sicht der Mu‘taziliten
deshalb moralisch notwendig. Ihnen liegen also konkrete und spezifische
Zwecke zugrunde, woraus Gott einen zeitlichen Willen fiir eine ent-
sprechende Handlung entwickelt; jeder gottlichen Handlung geht also
ein spezifischer zeitlicher Willensakt voraus. Demgegeniiber vertreten die
A¥ariten die Ansicht, dass das gottliche Handeln allein in dem ewigen
gottlichen Willen begriindet ist. Der Mensch ist weder befdhigt noch
berechtigt, nach den Beweggriinden gottlichen Handelns zu fragen oder
diese rational zu erkennen oder gar zu verstehen. Die A‘ariten verneinen
deshalb, dass Gott aufgrund von Zwecken handelt, die iiber seinen ewigen
Willen hinausgehen oder diesen bestimmen — beispielsweise dem Zweck,
Gutes zu tun oder den moralisch Verpflichteten Hilfestellungen zu leisten
—, Zwecken also, die entweder in seiner Schopfung begriindet sind oder
sich an objektiven ethischen Werten orientieren. Denn, so argumentieren
die spiteren A¥‘ariten in Anlehnung an die philosophische Tradition, ein
Handelnder, der fiir eine Absicht handelt, tut dies immer nur mit dem
Ziel, hierdurch Selbstvervollkommnung zu erlangen. Dies setzt voraus,
dass ein Handelnder, der fiir eine Absicht handelt, unvollkommen ist.
Wiirde Gott also aufgrund eines Zwecks handeln, wire er in sich selbst
unvollkommen.

In seinem Ma ‘i und seinem Kajf geht IA] gemifl der traditionell-
mu‘tazilitischen Vorstellung in der Ausprigung der Schule Aba I-Husain
al-Basris davon aus, dass Gott, ebenso wie der Mensch, handelt, wenn er
ein Motiv fiir die Handlung hat. Aufgrund seiner Allwissenheit und
Selbstgeniigsamkeit kommt als Motiv nur das Gute in Frage. Dies besteht
entweder in einem Vorteil fiir den Menschen oder, so argumentiert er in
seinem Kaif, in dem, was die Ordnung des Seins erfordert. Das erst-
genannte Motiv entspricht der allgemeinen mu‘tazilitischen Vorstellung,
das zweite hat dagegen seinen Ursprung in der philosophischen Uber-
lieferung. In seinem Superkommentar ersetzt IA] die mu‘tazilitische
Auffassung vom géttlichen Handeln vollstindig durch die philosophi-
sche Vorstellung von der gottlichen Vorsehung als der einzigen Grund-
lage gottlichen Handelns. Hier hilt er daran fest, dass Gott nicht auf-
grund eines spezifischen, konkreten Motivs oder im Hinblick auf etwas
auflerhalb seines Wesens handelt. Der philosophischen Tradition folgend,
unterscheidet IA] zwischen wesentlicher, primirer und akzidenteller
Absicht. Nach der primiren Intention des gottlichen Handelns geht die
Emanation von Gott allein aufgrund seiner Betrachtung seines Wesens
und seines Wissens von sich und der vorziiglichsten Ordnung der Dinge
hervor. Dennoch birgt das gottliche Handeln konkrete und spezifische
Vorteile fiir seine Geschopfe. Diese folgen jedoch nicht — ebenso wenig
wie das in der Welt des Werdens und Vergehens vorhandene Ubel — aus
Gottes primirer Intention, sondern lediglich als Folge davon, also auf-
grund einer akzidentellen Intention. Auf dieser Grundlage hilt IA] die
unterschiedlichen Standpunkte von A¥ariyya und Mu‘tazila fiir mitei-
nander vereinbar. Die mu‘tazilitische Aussage, Gott handele aufgrund
eines Zwecks, sei insofern korrekt, als hiermit die spezifischen Vorteile
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und Wohltaten gemeint sind, die notwendige Folgen seiner wesentlich
intendierten vollkommenen Handlungen seien. Die a¥aritische Aussage,
Gott handele ohne Zweck, sei insofern zutreffend, als damit gemeint ist,
dass diese spezifischen Wohltaten und Vorteile nicht primir beabsichtigt
sind.

In der Frage nach dem menschlichen Handeln sind es ebenfalls philo-
sophische Vorstellungen, aufgrund derer IA] von traditionell mu‘tazili-
tischen Positionen abweicht. Nach mu‘tazilitischem Verstindnis von gott-
licher Gerechtigkeit handelt Gott immer fiir das Wohl seiner Schépfung;
das Bése ist von ihm also weder geschaffen noch gewollt. Da Gott dem
Menschen die moralische Verpflichtung auferlegt hat, zu glauben und
seinen Geboten zu gehorchen, um ihm hierdurch die Moglichkeit zu
erdffnen, fiir seine guten Taten im Jenseits belohnt zu werden, wiirde
Gott gegen das Gerechtigkeitsprinzip verstoffen, wire er Urheber des
menschlichen Unglaubens oder Ungehorsams, wofiir der Mensch dann
bestraft wiirde. Daher muss er Herr seiner Handlungen sein und auf der
Basis von Willensfreiheit und Eigenverantwortlichkeit wihlen kénnen
zwischen Glauben und Unglauben, Gehorsam und Ungehorsam. In
seinem Handeln ist er folglich autonom und ginzlich unabhingig von
seinem Schopfer. Damit ist auch sicher gestellt, dass es keine Verbindung
zwischen Gott und den Schlechtigkeiten in der Welt geben kann und dass
Gott in keiner Weise fiir diese verantwortlich sein oder mit diesen asso-
zilert werden kann. Die vollige Autonomie des Handelnden ist somit auch
die mu‘tazilitische Losung fiir das grundsitzliche Problem der Existenz
des Bosen in der Welt, deren Urheber Gott aufgrund ihres Verstindnisses
von gottlicher Gerechtigkeit keinesfalls — weder direkt noch indirekt —
sein kann. Hinsichtlich des Handlungsbegriffs haben die Mu‘taziliten
unterschiedliche Vorstellungen entwickelt. Nach Ansicht Abt 1-Husain
al-Bagris erfolgt eine Handlung, wenn Handlungsfihigkeit und Moti-
vation fiir sie gegeben ist. Da Handlungsfihigkeit allein die Méglichkeit
meint, eine Handlung oder deren Gegenteil hervorzubringen, ist die
Motivation notwendige Voraussetzung fir eine Handlung, die den Aus-
schlag fiir eine der beiden Alternativen gibt. IA] schlieft sich diesem
Handlungsbegriff zwar an, lehnt jedoch die mu‘tazilitische Ansicht ab,
der Mensch sei in seinem Handeln selbststindig. Dies begriindet er mit
dem philosophischen Kausalititsprinzip. Gott ist die letzte Ursache alles
Seins und folglich auch der menschlichen Handlungen. Der Mensch ist
lediglich die unmittelbare Ursache seiner Handlungen. In sich selbst kon-
tingent und somit selbst Wirkung ist die Existenz unmittelbarer Ursachen
abhingig von der Existenz ihrer eigenen Ursachen, die letztlich vom
Seinsnotwendigen abhingen. Dennoch halt IAJ — in Ubereinstimmung
mit den fritheren Mu‘taziliten — daran fest, dass die menschlichen Hand-
lungen diesem angelehnt sein miissen. Den Grundsatz der Wahlfreiheit
und damit der gottlichen Gerechtigkeit sieht er so gewahrt. Denn
wihrend er den Menschen als unmittelbare Ursache seines Handelns als
deren wahre Ursache bezeichnet, definiert er Gott, die letzte Ursache
menschlichen Handelns, als nicht wirkliche Ursache der menschlichen
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Handlungen, sondern lediglich Ursache im tbertragenen Sinne. Auf
dieser Grundlage kritisiert er die Positionen von Mu‘tazila und A¥ariyya;
beide missachten nach seinem Dafiirhalten das Kausalitdtsprinzip und
vertreten Standpunkte, die in ihrer jeweiligen Ausprigung zu extrem
seien. Die Mu‘taziliten haben unrecht, wenn sie dem Menschen Selbst-
standigkeit in seinem Handeln zugestehen und ihn als vollstindige Ur-
sache seiner Handlungen ansehen. Die A§‘ariten haben dagegen unrecht,
wenn sie Gott als einzige und unmittelbare Ursache alles Seins, also auch
der menschlichen Handlungen, ansehen. Die richtige Position besteht fiir
IA] in einem Mittelding zwischen den beiden Extrempositionen Determi-
nismus und Verfiigungsgewalt. Hiermit, so argumentiert er, sei auch der
Streit zwischen A§‘ariten und Mu‘taziliten beendet. Auf der Ebene seines
Superkommentars begriindet IA] seine Mittelstellung zwischen Hand-
lungsfreiheit und Vorherbestimmung auf der Grundlage der sufischen
Lehre von der Einheit des Seins. Von der Ebene des Gesetzes aus betrach-
tet ist menschliches Handeln dem Menschen zuzuordnen. Steigt der
Betrachter jedoch héher auf die Ebene des Seins, wo er einen tieferen
Einblick in die wahre existentielle Einheit hat, verschwindet fiir thn jeg-
liche Vielheit und er erkennt, dass alles von der gottlichen Vorsehung
umschlossen ist. Das richtige Verstindnis der Mittelposition zwischen
Vorherbestimmung und Wahlfreiheit beruht also darauf, beide Betrach-
tungsebenen zugleich im Blick zu haben. Ahnliche Vorstellungen werden
von Ibn ‘Arabi und seinen Anhingern in dieser Frage vertreten. So argu-
mentiert etwa Haidar al-Amuli, die richtige Position sei die der Mitte
zwischen Vorherbestimmung und Verfiigungsgewalt; denn von der Ebene
des existentiellen Einheitsbekenntnisses aus gesehen nimmt der Betrach-
ter nichts anderes wahr aufler Gott. Sicht man dagegen die Dinge von
einer niedrigeren Ebene aus, so muss jede menschliche Handlung ihrem
besonderen Ort zugeordnet sein — demjenigen nimlich, von dem diese
Handlung ausgeht.

Aufgrund der Zugestindnisse, die IA] gegeniiber dem philosophischen
Kausalitdtsprinzip in der Frage menschlichen Handelns gemacht hat, war
die strikte Leugnung jeglicher Verbindung zwischen Gott und den Ubeln
in der Welt, wie sie von der Mu‘tazila zur Aufrechterhaltung der gort-
lichen Gerechtigkeit konzipiert wurde, zumindest teilweise aufgehoben.
Wenn Gott die letzte Ursache menschlichen Handelns ist, so ist er auch
die letzte Ursache der menschlichen Siinden und des menschlichen Unge-
horsams, auch wenn IA] die Verbindung Gottes zu den menschlichen
Handlungen dadurch abschwicht, dass er Gott nur im iibertragenen Sinn
als ithre Ursache bezeichnet. Um diese Schlussfolgerung zu vermeiden,
musste IA] die mu‘tazilitische Leugnung jeglicher Verbindung zwischen
Gott und dem Ubel in der Welt durch die phllOSOPhlSChe Vorstellung vom
Ursprung des Bosen ersetzen. Der philosophische Begriff des Bosen griin-
det auf der Vorstellung vom vollkommenen Sein als dem vollkommenen
Guten. Je weiter sich das Sein vom vollkommenen Sein, dem essentiell
Notwendigen entfernt, desto unvollkommener ist es. Nach Ansicht der
Philosophen kommt das was als Ubel empfunden wird, lediglich in der
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sublunaren Welt vor. Im Vergleich zum Guten und der Vollkommenheit
der Schopfung ist es gering und fiir sich genommen besitzt es keinerlei
Realitit. Auerdem ist Ubel von Gott nicht als solches primir gedacht. Es
ist aber insofern akzidentiell beabsichtigt, als die vorzuiglichste Ordnung
der Dinge notwendig eine Reihe von Schlechtigkeiten in der sublunaren
Welt einschliefit. IA] iibernimmt die philosophische Vorstellung vom
Bosen in seinem Mujli. Schlechtes ist fiir ihn nichts Wirkliches. Es gibt
nichts Seiendes, das von Gott emaniert und schlecht ist. Schlechtes kann
nur verstanden werden in Analogie zu Dingen, die ihre eigene Vollkom-
menbheit nicht erlangt haben. Ubel sind somit relativ und kénnen im Ver-
haltnis zu einzelnen Dingen durch Analogie wahrgenommen werden. Im
Verhaltnis zum Ganzen gibt es dagegen nichts Schlechtes.

Bei den Mu‘taziliten waren es zwei Grundsitze, derentwegen sie die
menschlichen Handlungen allein den Menschen zuschrieben — zum einen
sollte Gott von jeglicher Verbindung zum Bosen ferngehalten werden;
zum anderen sollte sicher gestellt werden, dass das Prinzip der gottlichen
Gerechtigkeit auch in der Hinsicht gewihrleistet ist, als der Mensch, der
gemall der Offenbarung fiir seine Taten Lohn oder Strafe im Jenseits zu
erwarten hat, nicht zu Unrecht bestraft wird. Wihrend der erste Grund-
satz bei IA] wegen seiner philosophisch geprigten ontologischen Vorstel-
lungen in seinem Mujli letztlich keine Rolle mehr spielt, ist es ithm — wie
auch den Philosophen, besonders Ibn ‘Arabi und seinen Anhingern —
dagegen immer noch wichtig, dass eine Beziehung zwischen dem Men-
schen und seinen Handlungen besteht, damit Verheiflung und Drohung
der Offenbarung ihren Sinn behalten und Gott nicht ungerecht ist, wenn
er den Menschen fir Taten bestraft, die ihm nicht eindeutig zuzuordnen
sind.

Die sufische Lehre von der Einheit des Seins prigt auch IAJs Vorstel-
lungen von der gétilichen Einzigartigkeit sowie seine Konzeptionali-
sierung der gottlichen Attribute. Er unterscheidet drei Bedeutungen des
Einheitsbekenntnisses: das des Seins, das der gottlichen Attribute und, auf
der untersten Ebene, das orthodoxe islamische. Mit dieser Differenzie-
rung folgt IAJ der in der sufischen Tradition tiblichen Unterscheidung
verschiedener Stufen der Selbstmanifestation des gottlichen Seins. Ibn
‘Arabi etwa unterscheidet grundsitzlich zwei Stufen der Theophanie. Die
hochste Stufe stellt die absolute, ausschlieflliche Einheit des gottlichen
Wesens dar, das keinerlei Vielheit einschliefit. Auf dieser Ebene ist Sein
mit der absoluten, unbeschrinkten Wirklichkeit Gottes, des Notwendig-
seienden, identisch. Die darunter liegende Stufe der Theophanie wird
von Ibn ‘Arabi als inklusive Einheit bezeichnet. Diese schliefit alle gott-
lichen Namen und Attribute ein, die jedoch nichts anderes als Gott sind.
Vielmehr wird Gott, das einzige Sein, mit einer Vielzahl von Namen
beschrieben, wobei jeder einen bestimmten Aspekt von thm beleuchtet.
Jeder einzelne Name ist somit eine Erliuterung des gottlichen Wesens von
einem anderen Blickwinkel aus. Die Pluralitit der gottlichen Namen und
Attribute ist auflerdem Ursache fiir die Vielheit der Geschopfe. Sie sind
die Erscheinungsorte, in denen Gott sich manifestiert. Diese Orte in ihren
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zahlreichen Eigenschaften und Wirkungen stellen Vielheit dar. Insofern
sie aber in sich selbst nicht existent, sondern lediglich Erscheinungen des
einen gottlichen Seins sind, sind sie Manifestationen der gottlichen Ein-
heit. Auf dieser Ebene wird also Vielheit wie Einheit begriffen. Wihrend
Gott in seiner absoluten Einheit unfassbar ist, kann er aufgrund seiner
Namen verstanden werden. Sein, das auf dieser Ebene mittels Erschei-
nungen wahrgenommen wird, ist demnach beschrinktes Sein.

Die Ubernahme der sufischen Vorstellungen von der Einheit des Seins
hat Auswirkungen auf IAJs Konzeptionalisierung der gottlichen Attri-
bute. Wahrend er sich in seinem Ma‘n und seinem Kasf der Position
der spateren imamitischen Anhinger der Schule Abt I-Husain al-Basris
anschlieflt, die der Ansicht waren, den gottlichen Attributen, dessen onto-
logische Grundlage das gottliche Wesen ist, komme keine reale auflen-
weltliche, sondern lediglich eine gedankliche Wirklichkeit zum gottlichen
Wesen hinzu, distanziert er sich hiervon in seinem Mujli. Er vertritt die
Position, dass die gottlichen Attribute weder real noch mental zum Wesen
Gottes hinzukommen. Mit dieser Auffassung folgt IA] wiederum den
sufischen Vorstellungen. Ausgangspunkt der Uberlegungen der Sufis in
dieser Frage ist der Begriff der Einheit des Seins. Das Wesen Gottes ist
absolutes Sein, das durch sich selbst existiert und dem nichts gleicht. Wird
allein die hochste Stufe der Theophanie, die Ebene des absoluten Seins
oder der exklusiven Einheit, betrachtet, so gibt es keine Eigenschaften,
Attribute und Relationen, sondern nur Sein. Unterscheidungen des
Seins wie etwa »allgemein« gegeniiber »besonders« oder »real« gegeniiber
»mental« gibt es auf dieser Ebene nicht. Alles andere aufler dem absoluten
Sein ist beschrinktes Sein, das durch Gott existiert. Durch diesen Gegen-
satz tritt das absolute Sein in Erscheinung. Dies ist die Ebene der inklu-
siven Einheit, auf der die kosmische Selbstenthiillung des Absoluten statt-
findet. Sie besteht in der Erscheinung seiner Namen und Attribute, die auf
dieser Ebene verstandesmaflig geschaut werden kénnen.

Ein weiterer Bereich, in dem IA] nachhaltig von der sufischen Tradition
beeinflusst ist, betrifft seine Vorstellungen zu Prophetie und Imamat.
Wihrend seine Erérterungen im Ma ‘i vorwiegend von den Mu‘taziliten
und fritheren Imamiten geprigt sind, beruht seine Besprechung dieses
Themas in seinem Kasf weitgehend auf philosophischen Vorstellungen.
Auf der Grundlage der gottlichen Vorsehung formuliert IA] hier einen
Ausgleich zwischen der Auffassung der Mu‘taziliten und der Philo-
sophen, die die Notwendigkeit der Entsendung von Propheten bejahen,
und dem a$‘aritischen Standpunkt, der sie verneint. Nach Ansicht der
Af‘ariten obliegen Gott in seiner Allmacht keine Verpflichtungen. Da-
her leugnen sie die Notwendigkeit der Entsendung von Propheten. I1A]
widerspricht ihrer Meinung, indem er zwischen rationaler und gesetz-
licher Verpflichtung unterscheidet. Das traditionelle a¥aritische Argu-
ment, wonach Gott als oberster Gesetzgeber selbst keinem Gesetzge-
ber und somit keinen Verpflichtungen unterliegt, habe nur in Bezug auf
gesetzliche Verpflichtungen Giiltigkeit. Da es sich bei der Entsendung von
Propheten aber um eine in der Vernunft begriindete Verpflichtung han-
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dele, komme diesem Argument hier keine Bedeutung zu. Im Mujli sind es
dagegen die Vorstellungen Ibn ‘Arabis und seiner Anhinger vom Voll-
kommenen Menschen als Mittler zwischen Gott und Mensch, die seine
Erorterungen nachhaltig beeinflussen. Der Superkommentar wird von der
sufischen Auffassung vom Vollkommenen Menschen und seiner Rolle
beherrscht. Hier iibernimmt IAJ auch die von Ibn ‘Arabi geprigten
Begriffe von Gottesfreundschaft, Prophetentum und Gottesgesandtschaft;
auch in der Frage, wem der hochste Rang zukommt, dem Gottesfreund,
dem Propheten oder dem Gottesgesandten, folgt er der Auffassung Ibn
‘Arabis und seinen Nachfolgern. Vereint eine Person mehrere Dimen-
sionen in sich, wie beispielsweise ein Prophet, der Prophetentum und
Gottesfreundschaft in sich vereint, oder ein Gottesgesandter, der Got-
tesgesandtschaft, Prophetentum und Gottesfreundschaft in sich vereint,
so kommt der Dimension der Gottesfreundschaft der hochste Rang zu,
da sie Grundlage ist fiir Prophetentum und Gottesgesandtschaft. Die
Gottesfreundschaft wird darum als die Innenseite des Prophetentums
bezeichnet und entsprechend das Prophetentum als die Innenseite der
Gottesgesandtschaft. Den untersten Rang nimmt die Dimension der
Gottesgesandtschaft ein, da der Gottesgesandte bei der Verkiindung der
Gesetze nur mit der Ebene der Menschen in Beriihrung tritt. Handelt es
sich dagegen um verschiedene Personen, so ist der Gottesfreund rang-
niedriger als der Prophet, ebenso wie der Prophet im Rang unter dem
Gottesgesandten steht. Denn nun ist der Prophet dem Gottesfreund in-
sofern tiberlegen, als ihm zusitzlich zur Dimension der Gottesfreund-
schaft die Dimension des Prophetentums zukommt; entsprechend ist
der Gottesgesandte dem Propheten iiberlegen, da er alle drei Dimen-
sionen, Gottesfreundschaft, Prophetentum und Gottesgesandtschaft, in
sich vereint. Der Rang der Stufe der Gottesgesandtschaft ist demnach
die umfassendste aller Stufen. Wird dagegen allein die Dimension der
Gottesfreundschaft bei einem Gottesfreund, einem Propheten und einem
Gottesgesandten in Betracht gezogen, so kommt ihm in allen drei Fillen
der gleiche Rang zu. Wihrend fiir [A] unbeschrinkte Gottesfreundschaft
und Gottesfreundschaft des Prophetentums dem Propheten vorbehalten
ist, identifiziert er den Rang der spezifischen Gottesfreundschaft mit dem
Imamat. In Ubereinstimmung mit fritheren imamitischen Mystikern lehnt
IA] die von Ibn ‘Arabi vertretene Identifizierung von Jesus als dem Siegel
der absoluten Gottesfreundschaft und von Ibn ‘Arabi selbst als dem Siegel
der beschrinkten Gottesfreundschaft ab und nennt an deren Stelle den
Imam ‘Ali und den zwolften Imam.

Die Bedeutung der 87 des Sahraziri fiir das Mujli ist iiberragend. IA]
zitiert daraus nicht nur in den Fragen, in denen sich die Positionen der
Iluministen nicht von denen der Peripatetiker unterscheiden, wie etwa im
bereits angesprochenen Themenkomplex des géttlichen Handelns. Viel-
mehr folgt er Sahraziiri in einer Reihe von Fragen, in denen die Anhiinger
der Illuminationslehre Standpunkte vertreten, die von denen der Peri-
patetiker abweichen.

Hierzu gehort das gottliche Attribut des Wissens. IA] iibernimmt in
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seinem Kommentar und seinem Superkommentar ohne Einschrinkung
die Vorstellung Suhrawardis und seiner Anhanger vom gottlichen Wissen
als gegenwirtigem Wissen, das mittels Erleuchtung erlangt wird. Ihrer
Auffassung nach besteht das Wissen Gottes von den Daseinsdingen darin,
dass sie fiir ihn unmittelbar und aufgrund seiner eigenen vollkommenen
Erleuchtung offenbar sind. Auch in der Frage der Wiederauferstehung ist
IA], der ein Anhanger des Korper-Seele-Dualismus ist, nachhaltig von
den Lehren Sahraziiris beeinflusst. In all seinen Werken hilt IA] an der
theologischen Doktrin der korperlichen Wiederauferstehung fest. Mit
dieser Position befinden sich die Theologen im Konflikt mit den Philo-
sophen, die eine kérperliche Wiederauferstehung verneinen; ihrer Ansicht
nach gibt es lediglich eine geistige Auferstehung. Wihrend IA_] sich in sei-
nen fritheren Werken mit dem summarischen Urteil der Theologen zur
Position der Philosophen und deren Ablehnung der kérperlichen Wieder-
auferstehung begniigt, bemiiht er sich in seinem Mujli um eine Synthese
der theologischen und philosophischen Vorstellung vom Jenseits. Nach-
dem er hier im ersten Teil seiner Ausfithrungen tiber die Wiederkehr die
theologischen Vorstellungen dargelegt und selbst eindeutig Stellung fiir
die kérperliche Auferstehung bezogen hat, setzt er sich in einem zweiten
Teil mit den Ansichten der Philosophen zu diesem Thema auseinander.
IAJs Ausfithrungen beruhen hier wiederum auf Sahraziiri, der ein Anhén-
ger der Transmigrationslehre ist und dessen Ansichten IA] in dieser Frage
mafigeblich prigen. Nach Ansicht Sahraziiris gelangen lediglich die voll-
kommen reinen Seelen nach der Trennung von ihren Kérpern direkt in die
Welt des reinen Lichtes. Die mittelmiflig vollkommenen Seelen steigen
nach der bei threm Tod erfolgten Trennung vom Korper in die Welt der
suspendierten Bilder auf, wo sie mit solchen Himmelskorpern verbunden
werden, die ithrem im Diesseits erlangten Grad an Vollkommenheit ent-
sprechen. Gemafl ihrem Fortschritt haben sie die Méglichkeit, in die
Welt des reinen Lichtes aufzusteigen. Die Unvollkommenen durchlaufen
dagegen einen Reinigungsprozess, in dem sie in solche Tierkorper versetzt
werden, deren Eigenschaften ihren hisslichen Charakterziigen entspre-
chen. Gemifl ihrem Fortschritt gelangen sie in Kérper von immer hoher-
wertigeren Tieren, bis sie so weit gereinigt sind, dass sie in die untersten
Stufen des Paradieses gelangen. Hat der Reinigungsprozess keinen Erfolg,
so wandert ihre Seele deshalb nicht ewig weiter von Tierkorper zu Tier-
korper. In der Welt der Ebenbilder gelangt sie in solche Tierkorper, die
ihren hisslichen Eigenschaften entsprechen. IA] iibernimmt Sahraziiris
Seelenwanderungsvorstellungen. Den offensichtlichen Widerspruch die-
ses letztlich rein geistigen Schicksals des Menschen, wie es Sahraziiri
vorsieht, zu IAJs zuvor dargelegter theologisch geprigter Position der
korperlichen Wiederkehr 16st der Verfasser im weiteren Verlauf seiner
Darlegungen auf. Hier fihrt er die Position einer von ihm nicht niher
identifizierten Gruppe von Theologen und Philosophen an, die er als die
»Wahrheitsforscher« bezeichnet. Als Quelle dient ihm hier wiederum
Sahraziiris $1. Bei den Anhingern dieser Lehre finden sowohl die Vorstel-
lung von Metempsychose, die philosophisch geprigten Vorstellungen der
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vollstindigen Befreiung der Seele vom Kérper sowie auch die endgiiltige
Zerstorung der Welt und die nachfolgende korperliche Neuschopfung
Beriicksichtigung. IA]J schliefit sich deren Lehren weitgehend an, indem
er zwischen »kleiner Auferstehung« und »grofier Auferstehung« unter-
scheidet. Wihrend die erste die Trennung der Seele vom Kérper bezeich-
net, setzt er die grofle Auferstehung mit der letzten Stufe der Ereignisse
im Jenseits, der Zerstorung der materiellen Welt und der anschlieRenden
Wiederkehr der materiellen Kérper, gleich.

Dass IA] als erster imamitischer Denker aus allen vier Strémungen —
Theologie, peripatetischer Philosophie, Illuminationslehre und Mystik —
Konzepte tibernimmt, die ihm geeignet scheinen, einen Ausgleich zu
formulieren zwischen Philosophie bzw. Mystik und Theologie einerseits
und mu'tazilitischer und a$‘aritscher Theologie andererseits, macht die
Originalitit seines Mujlz aus. Uber diese Synthese hinaus formuliert IA]
allerdings keine eigenen originiren Ansichten. Eine solche Weiterent-
wicklung fand erst im ausgehenden 16. und im 17. Jh. durch die Vertreter
der Schule von Isfahan und hier insbesondere durch Mulla Sadra (st. 1640)
statt.
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»Die Welt ein Spie]«1

Nietzsches Provokation und die christliche Antwort (Cusanus, Bohme)

Martin Thurner

Einleitung: Die Wesentlichkeit von Nietzsches Christentumskritik

Friedrich Nietzsche ist nicht nur der wortgewaltigste und schirfste, son-
dern auch der profundeste Kritiker, mit dem es das Christentum bisher
je zu tun hatte. Wenngleich die anderen religionskritischen Ansitze des
19. Jahrhunderts, insbesondere in der politischen Gestalt des Marxismus,
eine breitere Wirkung erzielen konnten, so trafen sie dennoch nicht
eigentlich ins Zentrum des Christentums, da sie dieses als philosophisches
System begriffen und durch ein anderes ersetzen wollten. Denn das Chris-
tentum ist primir nicht eine systematische Doktrin, sondern eine in der
Unmittelbarkeit des Lebens zuteil gewordene Erfahrung. Die erschiit-
ternde Wucht von Nietzsches Angriff gewinnt ihre Kraft dadurch, dass er
allein bis zu diesem tiefsten Ursprungsgrund der christlichen Glaubens-
erfahrung vordringt. Sein ihn leidenschaftlich treibender philosophischer
Impetus will »alle philosophischen Systeme iiberwinden<, sie nicht durch
ein neues ersetzen. Er denkt mit einer Radikalitit, deren Destrukeivitit es
ermoglicht, zur radix, jener Wurzel zuruckzuflnden, die im Lauf der
Geschichte immer mehr verdeckt und verdringt worden ist: Nietzsche
will die urspriingliche Gewalt des Lebens wieder in der Philosophie
durchbrechen lassen, und dabei jedes System des Intellektprimates
bewusst destruieren. Wenn Nietzsche sein Philosophieren als »Wande-
rung im Verbotenen« beschreibt, so sagt er damit, dass er in seinem
Denken jene Bereiche betritt, die von den bisherigen intellekt-philosophi-
schen Systemen nicht nur tberlagert, sondern bewusst unterdriickt wor-
den sind, weil sie ein Potential beinhalten, das jeden Alleinherrschafts-
anspruch der Vernunft radikal gefihrdet. Zur >Uberwindung aller philo-
sophischen Systeme« gilt es demnach den »Verdacht auf die Spitze zu
bringen und den Satz zu wagen: bei allem Philosophieren handelte es sich
bisher gar nicht um >Wahrheit, sondern um etwas Anderes, sagen wir um
Gesundheit, Zukunft, Wachsthum, Macht, Leben ...<?

! Nachgelassene Fragmente; Sommer 1871/Friihjahr 1872 16[17]. Krit. Stud.-Ausg. (KSA)
(Hg. Colli-Montinari) VII 399, 7f. — Der vorliegende Beitrag ist die erweiterte Fassung
meiner Habilitationsvorlesung fiir das Fach »Christliche Philosophie« an der Katho-
lisch-Theologischen Fakultat der Universitat Minchen am 29. 6. 2000 (Als Beitrag zur
Auseinandersetzung zum 100. Todestag Nietzsches).

? Vgl. Nachgelassene Fragmente; Sommer-Herbst 1884 26[43]. KSA XTI 159, 9.

> Die frohliche Wissenschaft; Vorrede zur zweiten Ausgabe 3. KSA III 349, 10-14. —
Nietzsches Selbstcharakterisierung seines Denkens als »Wanderung im Verbotenen« fin-
det ironischerweise schlieflich gerade darin eine ungewollte Bestitigung, dass seine Phi-
losophie bezeichnenderweise in jenem fiir die Thematik des vorliegenden Beitrages rele-
vanten Kontext selbst wiederum verboten wurde; vgl. dazu: Peter Késter, Der verbotene
Philosoph. Studien zu den Anfingen der katholischen Nietzsche-Rezeption in Deutsch-
land (1890-1918) (=Supplementa Nietzscheana; Bd. 5). Berlin/New York 1998.
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Wenn Nietzsche nun im Namen des Lebens auch und gerade das Chris-
tentum destruieren zu miissen vermeint, so ist dies fiir eine christliche
Antwort Herausforderung und Chance zugleich — und zwar beides letzt-
lich aus demselben Grund: Weil Nietzsche das Christentum in seinem
innersten Wesenskern trifft, kann das Christentum ihm auch unmittelbar
aus der urspriinglichen Fiille seiner Wesenssubstanz antworten. Die in den
folgenden Uberlegungen versuchte Auseinandersetzung mit Nietzsches
Christentumskritik mochte gerade von dieser tieferen Gemeinsamkeit der
kontriren Positionen ausgehen, nimlich ihrem Ursprung aus der Unmit-
telbarkeit der Lebenserfahrung. Die insbesondere auch von namhaften
katholischen Theologen wie Joseph Bernhart, Hans Urs von Balthasar,
Bernhard Welte und Eugen Biser initiierte dialogische Begegnung zwi-
schen Nietzsche und dem Christentum mochte ich vertiefen?, indem ich sie
von der Grundfrage her entfalte, wie bei beiden das Ursprungsphinomen
des Lebens gedeutet wird. Um Nietzsches Kritik des Christentums im
Namen des Lebens auf den Grund zu gehen, muss zunachst jener Gedanke
in den Mittelpunkt gestellt werden, in dem Nietzsche seine Philosophie
der Lebensunmittelbarkeit wie in einem Knotenpunkt vermittelt.

1. Nietzsches Spielgedanke

Das urspriingliche Wesen des Lebens versucht Nietzsche wieder philo-
sophisch einzuholen, indem er es als Spie/ bestimmt. Die inhaltliche
Bedeutung von Nietzsches Verstindnis des Lebens als Spiel lasst sich
erschlieffen, wenn man seinen Spielgedanken auf dessen philosophie-
geschichtliche Wurzeln zurtickfiihrt und auf die Konsequenzen fir die
Bestimmung des Weltseienden im Ganzen sowie des Menschen im Beson-
deren hinterfragt. Dies soll im Folgenden in den entsprechenden drei
Schritten knapp versucht werden.

a) der vorsokratische Ursprung

In seinem Spielgedanken verwirklicht Nietzsche auf eine tiberraschend
stimmige Weise seine Intention, die urspriingliche Unmittelbarkeit des
Lebens durch einen philosophiegeschichtlichen Riickgang wieder zu er-
reichen, der hinter die Etablierung des Intellektprimates durch Sokrates
zur vor-sokratischen Urspriinglichkeit des Denkens zuriickkehrt.> Die
universale philosophische Grundbedeutung des Spieles entdeckt Nietz-

* Vgl. dazu Peter Koster, Nietzsche-Kritik und Nietzsche-Rezeption in der Theologie des
20. Jahrhunderts. In: Nietzsche-Studien 10/11 (1981/82) 615-685.

* Zu Motivation, hermeneutischer Eigenart und interpretatorischer Bedeutung von Nietz-
sches Riickgang zu den (nach ihm so benannten) >Vorsokratikern< vgl. das Kapitel
Nietzsche: Das eigene Denken als Freilegung des Ursprungs. In: Martin Thurner, Pha-
nomenologie des Nicht-Erscheinenden. Zum Ursprung des Denkens bei Heraklit
(=Urspriinge des Philosophierens — Beitrige zur Erneuerung des Denkens. Bd. 1). Stutt-
gart/Berlin/K6ln 2001 (dort auch weitere Literaturangaben).
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sche bei jenem Vorsokratiker, der als Assimilationsfigur fiir seine philo-
sophische Identititsfindung entscheidend wurde wie kein anderer®: In
seinem gleich einem Orakelspruch’ ritselhaften Fragment B 52 bezeichnet
Heraklit den Aeon, die Weltzeit, wie Nietzsche tibersetzt?, als ein spielen-
des Kind: ouwv moig ott nodlov, tecoedov: mondog 1y Paciinin — Der
Lebens-Lauf ist ein spielendes Kind, ein brettspielendes: eines Kindes ist
die Konigsherrschaft. Fir unseren Zusammenhang ist es nun nicht in
erster Linie mafigeblich, was der urspriingliche Sinn dieses Spruches im
Kontext des heraklitischen Denkens ist, sondern welche Bedeutung er in
der Interpretation aus dem Horizont von Nietzsches philosophischem
Grundanliegen gewinnt.’

b) die »Abneigung gegen jede teleologische Weltbetrachtung«'®

Nietzsches Deutung von Heraklits Spielfragment muss sich von der phi-
lologisch-historischen Auslegungspraxis entfernen, weil sie nach dem phi-
losophischen Sinn sucht, den der Spruch fiir ein Denken hat, das nach
mehr als zweitausend Jahren philosophiegeschichtlicher Fortentwicklung
wieder zu seinen Urspringen zurtckfinden will. Als Kontrapunkt zu
einer als Verfallsbewegung!' gedeuteten Philosophiegeschichte kommt
dem vorsokratischen Gedanken eine Bedeutung zu, die er in seiner naiven
Primitivitit noch nicht hatte.!?

¢ Signifikant dafiir ist die von Nietzsche in der Art eines idealisierten Selbstportrits
geschriebene Darstellung der Personlichkeit (KSA I 801, 21 ff.) Heraklits in: Die Philo-
sophie im tragischen Zeitalter der Griechen; 5. KSA I 823, 12-21.

Vgl. Heraklits Selbstbezug auf die weder direkt aussprechende, noch ginzlich verber-
gende, sondern an-deutende Aussageweise des delphischen Orakelgottes in Fragment B93.
¢ Vgl. Basler Vorlesungen, in: O. Crusius/W. Nestle (Hg.), Philologica Bd. III. Leipzig
1913 (= Grofloktav-Ausgabe Bd. XIX), 139.

Eine ausfithrliche Zusammenfassung aller bisherigen Interpretationsversuche zu Herak-
lits Fragment B 52 (mit dem bezeichnenden Ergebnis: »Sicher ist in puncto B 52, dass
kaum etwas wirklich sicher ist« [99, Anm. 285]) und dessen Bedeutung fiir das und im
Denken Nietzsches sowie des Beitrages Nietzsches zur Interpretationsgeschichte dieses
Fragmentes wie auch der kritischen Diskussion um denselben findet sich in: Glinter
Wohlfart, »Also sprach Herakleitos«. Heraklits Fragment B 52 und Nietzsches Herak-
lit-Interpretation. Freiburg-Miinchen 1991. Vgl. aufler der dort angegebenen Literatur
auch: D. N. Lambrellis, The world as play. Nietzsche and Heraclitus. In: K. J. Boudouris,
Tonian Philosophy. Athens 1989, 218-228. A.-]. Voelke, La métaphore héraclitéenne du
jeu dans les premiers écrits de Nietzsche. In: Etudes de philosophie moderne présentées
a E. A. Moutsopoulos. Paris 1989, 91-98.

Basler Vorlesungen 187.

1 Vgl. Gétzen-Dammerung; Das Problem des Sokrates 2. KSA VI 68, 24,

Wenn Nietzsche feststellt, dass Heraklit keinen Grund hatte, »nachweisen zu miissen
(wie ihn Leibniz hatte), daff diese Welt sogar die allerbeste sei«, weil thm geniigt, »dafl sie
das schone unschuldige Spiel des Aeon ist« (Die Philosophie im tragischen Zeitalter der
Griechen; 7. KSA 1 831, 26-28), so hatte Heraklit aus demselben Grund auch keine
Umwertung aller Werte 4 la Nietzsche nétig. Diese Differenz zwischen seiner Vergegen-
wirtigung von Heraklits Denken und dessen urspriinglicher Selbstgegenwart ignoriert
Nietzsche keinesfalls; er kehrt sie vielmehr prononciert heraus als Ausdruck der gegen-
wirtigen Unwiederholbarkeit der urspriinglichen Reinheit des vorsokratischen Gedan-
kens: »Es ist eine Unschuld, nicht zu wissen, was Unschuld ist.« (Also sprach Zara-
thustra IV; Die Erweckung 2. KSA IV 389, 191.).

)
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In diesem Sinne vergegenwirtigt Nietzsche bereits in seiner frithesten
Deutung® des zitierten Heraklit-Fragments den vorsokratischen Spiel-
gedanken als die konzentrierte Negation der Vielzahl all jener Begriffe,
die im Laufe der Philosophiegeschichte die Position von beherrschenden
Prinzipien eingenommen hatten:

Ein Werden und Vergehen ohne jede moralische Zurechnung giebt es nur im Spiel des

Kindes (...) Hier ist Unschuld und doch Entstehenlassen und Zerstéren. (...) Der aiov

[sc. die Weltzeit] spielt, baut auf und zerstort: der méAepog [sc. Kriegl, jenes Gegenein-

ander der verschiedenen Eigenschaften, (...) ist nur als kiinstlerisches Phinomen zu

erfassen. Es ist eine rein dsthetische Weltbetrachtung. Ebensosehr die moralische Ten-

denz als die Teleologie ist ausgeschlossen: denn das Weltkind handelt nicht nach
Zwecken, sondern nur nach einer immanenten 8{xm [sc. Gerechtigkeit].™

Im zitierten Text nimmt Nietzsche eine Analyse der Eigenschaften des
Spieles vor. Er ldsst sie in jener Bestimmung kulminieren, die zugleich die
Wesenseigenschaften des Spieles begriindet und gegen das Grundprinzip
der nachsokratischen philosophischen Tradition abhebt. Das Wesen des
Spielphinomens besteht nach Nietzsche darin, dass es in seiner Zweck-
losigkeit jede teleologische Bestimmbarkeit ausschliefit.'”” Im Vollzug des
Spieles wird anschaulich, wie selbst ein in sich nach teleologischen Geset-
zen geregelter Verlauf als Ganzer ohne Sinnziel sein kann: Wenn ein Kind
aus dem unersittlichen »Bediirfniss« seines stets »neuerwachenden Spiel-
triebes« zwar »mit ewiger Zweckmifligkeit und Ordnung verfihrt, sobald
es spielt«, von »Zeit zu Zeit« aber aus »Ubersittigung « launisch-iiber-
miitig »das Spielzeug wegwirft«, so erreicht darin nach Nietzsche »die
Abneigung gegen jede teleologische Weltbetrachtung ihre Spitze«.'®

Die Teleologie, das Denken in Sinn-, Ziel- und Zweckbestimmungen,
wird seit Aristoteles ausdriicklich als Grundkategorle der philosophi-
schen Erkenntnis begriffen. Die Angabe eines »Beweisgrundes« gilt Aris-
toteles nicht nur als Kriterium zur Bestimmung des historischen Anfangs
des philosophischen Logos in der Ablosung vom Mythos.”” In seiner
Definition des philosophischen Denkens als »theoretische Wissenschaft
der ersten Ursachen und Griinde«'® hilt er sie auch zur systematischen
Bestimmung des Wesens der Philosophie fiir grundlegend und erschép-
fend. Das teleologische Denken hat aber insofern eine platonische Wurzel,
als es mit der Annahme eines tibergeordneten Zweckes den Transzen-
denzgedanken voraussetzt, der im Anschluss an Parmenides in der Ideen-
lehre Platons grundgelegt wurde. Die Verallgemeinerung der Teleologie

Die Heraklit betreffende Passage aus den Basler Vorlesungen zu den »Vorplatonischen
Philosophen« entstand um 1872.

Basler Vorlesungen 1841,

 Die »Zweckmifligkeit ohne Zweck« hatte bereits Kant (Kritik der Urteilskraft § 22, Allg.
Anm.) als den bestimmenden Wesenszug des Spieles hervorgehoben, keineswegs aber
mit einer vergleichbaren Intensitit, Radikalitit und Originalitit auf Voraussetzungen,
Implikationen und Konsequenzen hin durchdacht wie Nietzsche.

Basler Vorlesungen 187.

7 Vgl. Metaphysik 1000 a 18-20.

¥ Metaphysik 982 b 7-9.
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impliziert die Annahme eines unverinderlichen und damit rein geistigen
Be-Reiches, der dem leiblichen Werden und Vergehen der Sinnendinge als
Ursprungsgrund ihrer Zielgerichtetheit enthoben sein muss. Nietzsche
selbst bringt die entscheidende Konsequenz des teleologischen Denkens
folgendermaflen auf den Punkt: Die »teleologische Weltbetrachtung«
erzwingt die wider-natiirliche Setzung einer »Zweiheit ganz diverser
Welten«, die »Scheidung« einer »scheinbaren< physischen Welt des Wer-
dens« von deren Negation, einer »wahren< metaphysischen Welt des
Seins«.'” Vereinfachend lisst sich zusammenfassen, dass die Teleologie die
Denkform der klassischen Metaphysik ist.

Wenn bei Nietzsche nun das Phanomen des Spieles zur Deutungskate-
gorie des universalen Weltganzen wird, so steht dahinter die Intention, die
metaphysische Seinsauslegung riickgingig zu machen. Mit der Betrach-
tung der Welt als Spiel verfolgt Nietzsche zunichst eine destruktive Ten-
denz: Die im Verlauf der Philosophiegeschichte zur Selbstverstandlichkeit
verfestigte Verkehrung der physischen Welt in die metaphysische muss
ihrerseits wieder umgekehrt werden. Im Spiel entdeckt der »Antimeta-
physiker«® die dazu erforderliche Stofikraft. In seiner Ziellosigkeit stellt
es Grundprinzip und Ergebnis der Metaphysik, Teleologie und Zwei-
weltenlehre radikal in Frage:

Zwecke? Willen? — Wir haben uns gewéhnt, an zwei Reiche zu glauben (...); ja, vielleicht
giebt es nur Ein Reich, vielleicht giebt es weder Willen noch Zwecke, und wir haben sie
uns eingebildet. Jene eisernen Hiande der Nothwendigkeit, welche den Wiifelbecher des
Zufalls schiitteln, spielen ihr Spiel unendliche Zeit.?!

In der zitierten Interpretation von Heraklits Spielfragment gelingt es
Nietzsche, sich das von ihm entdeckte antimetaphysische Potential des
Spieles zu Nutze zu machen, indem er jene Eigenschaften desselben her-
vorhebr, die sich zugleich als die negierende Umkehrung metaphysischer
Grundprinzipien erweisen: Mit dem Ausschluss jedes transzendenten
Zweckes verliert die Welt ihren Bezug auf ein zeitjenseitig-unverinderli-
ches Sein und gewinnt thr Wesen als ewiges Werden. Indem Nietzsche das
Weltwesen als Spiel denkt, kann er die metaphysische Dualitit von zeit-
lichem Werden und unverinderlicher Ewigkeit auf ihre urspriingliche
Finheit in einer »unendlichen Zeit« zuriickfiihren, die in ithrem ziellosen
Prozess unaufhorlich aus sich selbst hervorgeht und in sich selbst zurtick-
kehrt.?? Hier gewinnt das Werden seinen Ewigkeitswert zurtick und die

¥ Vgl. Die Philosophie im tragischen Zeitalter der Griechen; 5. KSA T 822, 23-823, 11. —
Gotzen-Dimmerung; Die »Vernunft« in der Philosophie 2. KSA VI 75, 22-24.

2 Die frohliche Wissenschaft; Fiinftes Buch 344. KSA 111 577, 11.

2l Morgenrdthe; Zweites Buch 130. KSA IIT 120, 4-122, 10.

22 Wenn Nietzsche das im Spiel der Fortuna ziellos »aus sich rollende Rad« als Gleichnis
fiir diese ewig in sich kreisende Selbstbewegung der Weltzeit deutet, so zeigt sich darin,
wie ithm die Spielmetaphorik die anti-metaphysische Umwertung selbst des héchsten
metaphysischen Prinzips des ersten unbewegten Bewegers moglich macht. Vgl. dazu:
Also sprach Zarathustra I; Von den drei Verwandlungen. KSA IV 31, 8. — Die fréhliche
Wissenschaft; Lieder des Prinzen Vogelfrei; An Goethe. KSA III 639, 8-15. — Nach-
gelassene Fragmente; November 1882/Februar 1883 5[1] 178. KSA X 207, 7-9.
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Ewigkeit ihre Lebensbewegung?, die nur leiblich in ihrem urspriinglichen
Kontrastreichtum empfunden werden kann: »und alles Ringen und Grofie
ein ewig zielloses Spiel.«*

Durch die Sicht der Welt als Spiel kann Nietzsche zusammen mit der
Verinderlichkeit des Werdens auch eine weitere, sich daraus ergebende
Kategorie ihrer metaphysischen Abwertung gegeniiber rehabilitieren:
Innerhalb der »teleologischen Weltbetrachtung« kann die sinnenfillige
Vielheit nur begriffen werden, wenn sie in die Relation zur Einheit ihres
geistigen Zielgrundes gesetzt wird. Von daher gesehen aber scheint sie
ontologisch minderwertig zu sein. Mit der Einsicht in das Weltspiel wird
aber offenbar, wie die physische Verschiedenheit nicht die Minderwertig-
keit der Welt ausmacht, sondern im Gegenteil das Vermdgen in sich birgt,
dass die Welt sich in sich selbst in einer Weise relational verhalten kann, die
ihr den hochsten Eigenwert des selbstgeniigsamen Spieles gibt: »Die Welt
ist das Spiel des Zeus oder, physikalischer ausgedriickt, des Feuers mit sich
selbst, das Eine ist nur in diesem Sinne zugleich das Viele.«*

Die Ablésung »des Begriffs >Sein«« durch das »Werden« hat zur Folge,
dass auch das »Vergehen« als »tragisches« Moment des Weltlaufs aus-
driicklich »bejaht« wird, von Nietzsche bewusst auch in der Radikalitit
des »Zerstorens«, »Zertriimmerns« und »Vernichtens«.¢ Das Spiel erweist
sich nicht zuletzt deshalb als das Phinomen des Weltwesens, weil darin
jene Selbstverstindlichkeit aufscheint, mit der zum Anfangen auch das
Aufhéren, zum Gewinn auch der Verlust, zum Ordnen auch das Durch-
einanderwerfen dazugehort: »Jenes spielende Weltkind baut und zertriim-
mert fortwihrend, aber von Zeit zu Zeit fingt das Spiel von Neuem an: ein
Augenblick der Sittigung, dann ein neues Bediirfns (...)«¥

Wie sich die Notwendigkeit des Zerstorens als Moment der Bejahung
einer héchstmoglichen Positivitit ergibt, kann Nietzsche ebenfalls am
Wesen des Weltspieles einsichtig machen. Das stindige Einreiflen des
Aufgebauten ist die Weise, wie eine zur grundlosen Selbstschopfung
michtige unerschopfliche Kraft sich selbst bejaht und empfinden will,
»aus einem ewigen Willen zur Zeugung, zur Fruchtbarkeit, zur Ewigkeit
heraus: als Einheitsgefiihl von der Nothwendigkeit des Schaffens und
Vernichtens...«?® Erst durch das Vernichten seiner selbst kann der tiber-
voll-gespannte Wille des Weltwesens seinen unbindigen Drang zur Neu-
schopfung erlosen.??

* Vgl. Die Philosophie im tragischen Zeitalter der Griechen; 5. KSA T 824, 12: »(...) dass
das ganze Wesen der Wirklichkeit eben nur Wirken ist und dass es fiir sie keine andere
Art Sein giebt.«

# Nachgelassene Fragmente; Herbst 1883 20[2]. KSA X 588, 10.

# Die Philosophie im tragischen Zeitalter der Griechen; 6. KSA I 828, 5-7.

* Vgl. Ecce homo; Die Geburt der Tragodie 3. KSA VI 312, 24-313, 7.

* Basler Vorlesungen 187.

* Nachgelassene Fragmente; Frithjahr 1888 14[14]. KSA XIII 224, 17-19.

? Vgl. Nachgelassene Fragmente; Herbst 1885/Herbst 1886 2[110]. KSA XII 115, 24f. —
Die Geburt der Tragodie; Versuch einer Selbstkritik. KSA 117, 17 ff. — Also sprach Zara-
thustra II; Auf den gliickseligen Inseln. KSA IV 110, 32-111, 28.
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Wenn Nietzsche nun diesen »ewigen Scherz einer Weltzertrimmerung
und Weltentstehung« als das »Spiel des groflen Weltenkindes Zeus«
deutet®, so vermittelt er darin Begriindung und Argumentationsziel
seiner Weltspielidee zugleich. Betrachtet man das Werden und Vergehen
der Welt als das »Spiel des Schaffens«’!, so setzt dies voraus, dass es grund-
und ziellos ist. Im »Ewig-sich-selber-Schaffen« und »Ewig-sich-selber-
Zerstoren«®? erweist sich das Wirken des Weltwesens als »Spiel mit sich
selbst«. Im Schaffensspiel, das aufler sich selbst keines Zielgrundes bedarf,
zeigt sich der Prozess der Welt als jene grundlose Selbstbejahung, in dem
das wirkende Weltwesen selbst die unbindige Triebkraft seiner selbst-
schopferischen Potenz empfindet. Im Phinomen des Spieles wird nun
nicht nur die Grundlosigkeit des Weltwerdens offenbar, sondern auch die
in seinem selbstschopferischen Prozess immer wieder neu erreichte Emp-
findlichkeit seiner Triebkraft. Beim Spielen ist die Zwecklosigkeit die
Voraussetzung dafiir, dass sein Vollzug jene Lustempfindung erméglicht,
um derentwillen allein es gespielt wird.

Nietzsches Weltspielidee entspringt dem Bediirfnis, die beim Spielen
augenblickhaft empfundene unendliche Lust als die Erfiillung des Welt-
wesens zu denken:

Jenes Streben in’s Unendliche, der Fliigelschlag der Sehnsucht, bei der hochsten Lust an
der deutlich percipirten Wirklichkeit, erinnern daran, dass wir in beiden Zustinden ein
(...) Phinomen zu erkennen haben, das uns immer von Neuem wieder das spielende
Aufbauen und Zertriimmern der Individualwelt als den Ausfluss einer Urlust offenbart,
in einer dhnlichen Weise, wie wenn von Heraklit dem Dunklen die weltbildende Kraft
cinem Kinde verglichen wird, das spielend Steine hin und her setzt und Sandhaufen auf-
baut und wieder einwirft.

Da die Lustempfindung im Spielen aber nicht nur als Folge, sondern auch
als Voraussetzung seines Vollzugs inbegriffen ist, kann Nietzsche mit
seinem Gedanken der Erfiillung des Weltsinns in der Spiellust Grund und
Ziel wieder ins Weltwerden selbst zuriickverlegen, das dann »ein Spiel
ist, welches der Wille, in der ewigen Fiille seiner Lust, mit sich selbst
spielt«.®

Mit der Einsicht, dass das Weltwesen im Spiel der unaufhérlichen
Selbstschopfung die Erfiillung seiner eigenen »Urlust« empfindet, kann
nun noch einfiithlsamer nachvollzogen werden, warum die »ewige Lust
des Werdens (...) auch noch die Lust am Vernichten in sich schliefft«.** Die
»wiithende Wollust des Schaffenden« wirkt deshalb auch im »Ingrimm
des Zerstorenden«®, weil die »Lust des Einklangs« nur »aus dem Spiel der
Widerspriiche« hervorgehen kann. Im Spielwesen der »Geheimnifi-Welt

% Nachgelassene Schriften; Fiinf Vorreden: Ueber das Pathos der Wahrheit. KSA I 758,
26f.

1 Also sprach Zarathustra I; Von den drei Verwandlungen. KSA TV 29, 4-31, 10.

3 Nachgelassene Fragmente; Juni/Juli 1885 38[12]. KSA XI 611, 11.

3 Die Geburt der Tragodie; 24. KSA 1153, 11-17 bzw. 24. KSA 1 152, 22.

3 Ecce homo; Die Geburt der Tragodie 3. KSA VI 312, 22-24,

» Nachgelassene Fragmente; Herbst 1885/Herbst 1886 2[110]. KSA XII 115,5£.
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der doppelten Wolliiste«* ist der »Streit«’’ mit inbegriffen und bejaht,
denn nur im Kontrast zum zerreiflenden Schmerz der Trennung kann die
Lust der Wiedervereinigung empfunden werden. Weil sich in der Lust
des Weltspiels »Widerstreit und Harmonie zur Zeugung (...) paaren
missen«®®, wird das Mit-sich-Spielen zum »wider einander Streben«
der gegenwendigen Krifte, und der »Krieg des Entgegengesetzten«®
zum »wider einander spielen«.*!

Die Rechtfertigung auch der schmerzvollen Augenblicke in der sinn-
losen Lust des Weltspieles ist nun gleichsam die kosmologische Voraus-
setzung fiir jene auf das menschliche Leben bezogene Konsequenz, die
Nietzsche mit seinem Spielgedanken letztlich ansteuert: Wenn das Welt-
werden ein ewig zweckloses Spiel ist, so hat es keine Zlelbestlmmung, die
thm als Prinzip des moralischen Sollens vorgegeben wire. Nach seinen
rein immanenten Notwendigkeiten kann das streithafte Ineinander von
Lust und Schmerz im Weltspiel nicht als gut oder bose bewertet, sondern
nur als schon betrachtet werden. »Darin, daf} die Welt ein gotthches Spiel
sei und jenseits von Gut und Bése«®, erschemt ihir Wesen »als ein sich
selbst gebarendes Kunstwerk«.® Nietzsches Weltspielidee kulminiert
in einer »Cosmodicee der Kunst«:* Weil die Welt als Spiel »kein mora-
lisches, sondern nur ein kiinstlerisches Phinomen ist«** und daher auch in
den schmerzvoll-zerstérerischen Momenten ihrer ewigen Selbstgeburt
»unschuldig«* bleibt, so folgt daraus, »dass nur als ein aesthetisches
Phinomen das Dasein und die Welt gerechtfertigt erscheint«.* In Nietz-
sches Spielgedanken wird die moralische Seinsbestimmung durch die
asthetische Weltanschauung iiberwunden.

c) die Steigerung des Lebens zum Spiel

Mit dem Riickgang auf die philosophiegeschichtlich wie seinsmaflig ur-
spriingliche Bestimmung der Welt als Spiel verfolgt Nietzsche die Inten-
tion, jenen urspringlichen Kraftreichtum des Lebens zuriickzugewinnen,
der durch das vernunftteleologische Denken der Metaphysik verloren ge-
gangen war. Wie sein Weltspielgedanke letztlich vom Ideal der iiber-
menschlichen Selbst-Uberwindung und Lebenssteigerung her motiviert
ist, macht Nietzsche selbst deutlich in jener berithmten Gleichnisrede

% Nachgelassene Fragmente; Juni/Juli 1885 38[12]. KSA XI 611, 6-12.

7 Die Philosophie im tragischen Zeitalter der Griechen; 5. KSA T 825,201.

* Die Philosophie im tragischen Zeitalter der Griechen; 7. KSA 1 831, 11,

* Also sprach Zarathustra II; Von den Taranteln. KSA IV 131, 10.

* Basler Vorlesungen 178.

# Nachgelassene Fragmente; Sommer 1883 13[12-15]. KSA X 462, 13 £,

# Nachgelassene Fragmente; Sommer/Herbst 1884 26[193]. KSA XI 201, 1{.

* Nachgelassene Fragmente; Herbst 1885/Herbst 1886 2[114]. KSA XTI 119, 3.

# Nachgelassene Fragmente; Sommer 1872/Anfang 1873. 21[15] KSA VII 526, 26.
* Die Philosophie im tragischen Zeitalter der Griechen; 15. KSA I 869, 151.

Die Philosophie im tragischen Zeitalter der Griechen; 7. KSA I 831, 28. — Nachgelassene
Fragmente; Frithjahr/Herbst 1881 11[144]. KSA IX, 496, 20-497, 2.

¥ Die Geburt der Tragodie; 24. KSA I 152, 191,
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»Von den drei Verwandlungen« am Anfang seines Spitwerkes Also sprach
Zarathustra:

Drei Verwandlungen nenne ich euch des Geistes: wie der Geist zum Kameele wird, und
zum Lowen das Kameel, und zum Kinde zuletzt der Lowe.

In den Gleichnisbildern von Kamel, Léwe und Kind stellt Nietzsche
seinen denkerischen Riickgang von der teleologischen Moralmetaphysik
zur zwecklosen Freiheit des Weltspieles als Stufen auf dem Weg zur Ver-
wirklichung des Ubermenschen dar. Das schwer beladen in die Wiiste
eilende Kamel steht thm fiir die erdriickende Fremdbestimmung des
Menschen durch das lebensfeindliche metaphysische Moralgesetz. Das
Du sollst des Kameles wird durch das Ich will des sich seiner eigenen
Kraft innewerdenden Lowenmenschen tiberwunden. Doch mit der reinen
Ich-Affirmation des Willens zur Macht hat die Steigerungsbewegung
zur Lebensintensitit des Ubermenschen noch nicht ihre hochste Stufe
erreicht. Diese gottliche Hohe gewinnt der Mensch erst, wenn er das
Weltwerden als unschuldiges Spiel betrachtet und dessen Gegensitze in
sich zum Austrag kommen lasst, indem er sich mit frischer Kraft in das
Kunstkampfspiel des Uber- Lebens einmischt. Deshalb muss der Mensch
schliefflich zum gottlichen Kind werden:

Aber sagt, meine Briider, was vermag noch das Kind, das auch der Lowe nicht ver-
mochte? Was muss der raubende Lowe noch zum Kinde werden? Unschuld ist das Kind
und Vergessen, ein Neubeginnen, ein Spiel, ein aus sich rollendes Rad, eine erste Bewe-
gung, ein heiliges Ja-sagen.*

Im Gleichnisbild des spielenden Kindes vermittelt Nietzsche, wie die we-
sentlichen Momente seines Weltspielgedankens ihre vollkommene Ver-
wirklichung in einer zukiinftigen, dementsprechenden Idealgestalt des
Menschen erreichen sollen. Im Bezug auf die in den drei Verwandlungen
figurierte Uberwindungs-Steigerung zum Uber-Menschen offenbart das
streithaft-vernichtende Vollzugsmoment des Weltspieles seinen Sinn:
Nietzsches Forderung, dass »immer mehr Krieg und Ungleichheit zwi-
schen sie [sc. die Menschen] gesetzt sein soll«, ergibt sich aus der Einsicht,
dass nur im agonalen »Ringkampfe«, wenn die Menschen »wie mit Licht
und Schatten wider einander streben, die gottlich-Strebenden« jene »tau-
send Briicken und Stege (...) zur Zukunfte gebaut werden konnen, auf
denen das dem Weltganzen immanente Ziel erreichbar ist: »In die Hohe
will es sich bauen mit Pfeilern und Stufen, das Leben selber.« Weil das
Leben »steigen will und steigend sich iiberwinden, (...) braucht es Stufen
und Widerspruch der Stufen und Steigenden«*, ist die streithafte Unter-
scheidung der Kraftgrade als Mittel ewig inbegriffen im agonalen Erringen
jenes Gipfels, auf dem selbst das Schwerste leicht wird wie ein Spiel.
Indem Nietzsche nach dem Vorbild des antiken Agones® das streithafte

# Also sprach Zarathustra I; Von den drei Verwandlungen. KSA IV 29, 4-31,9.

# Also sprach Zarathustra IT; Von den Taranteln. KSA IV 130,10-131,10.

% Vgl. z.B. Basler Vorlesungen 179. — Die Philosophie im tragischen Zeitalter der Grie-
chen; 6. KSA I 826,28-827,5.
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Moment in seine Weltspielidee integriert, kann er einsichtig machen, wie
selbst der beschwerliche Weg zum Erreichen der spielerischen Leich-
tigkeit in den Verwandlungen zum iibermenschlichen Kind schon Spiel
ist und darin das Weltspiel sich selbst als den allumfassenden Prozess
hervorzubringen vermag: »Verklirung des Wettkampfs. Die Welt ein
Spiel.«*!

Wenn Nietzsche im Gleichnis von den drei Verwandlungen das spie-
lende Kind als die immanente Zielgestalt der gewaltigen Selbstiiberwin-
dungssteigerung des Lebens einsetzt, so bringt er damit ins Bild, wie das
vom Ubermenschen zu verwirklichende Spiel zunichst auf dem Einneh-
men eines allem und allen iberlegenen Standortes beruht. Diese Dis-
tanziertheit ist in doppelter Hinsicht im Wesen des Spieles impliziert.
Zunichst im Hinblick auf dessen Ergebnis, weil dies zumeist ohne weitere
Konsequenzen fiir das Leben des Spielers bleibt und ihn so nicht eigent-
lich >tangiert«. Sodann im Hinblick auf den Vollzug des Spieles: Dieser
setzt nicht nur die souverine Beherrschung der Spielzeuge voraus, son-
dern auch die prinzipielle Unabhingigkeit des Spielers davon; denn er
hat die Freiheit, zu spielen oder es sein zu lassen. Indem Nietzsche die
Uberlegenheit des Spielstandpunktes als jene Einstellung ankiindigt, die
der Ubermensch der Universalitit des Weltspieles gegeniiber einneh-
men soll, kann er das alte mystische Motiv der >Gelassenheit<2 von des-
sen metaphysischer Begriindung im Transzendenzbezug des Menschen
(Plotin, Meister Eckhart) l6sen und als rein weltimmanent mégliches Ver-
haltnis denken:

Er [sc. der Mensch] wird sich betheiligen miissen an Staat usw., aber ohne leidenschaft-
liche Ungeduld: von aussen kann thm ja nichts kommen. Es wird ihm immer mehr zum
Spiel. Er ahnt als die seligste Periode, wenn die Volker nur noch zum Spiele Vélker und
Staaten sind, nur zum Spiel Kaufleute und wissenschaftliche Menschen — mit Uber-
legenheit iiber dies alles.>

In einem nichsten Schritt erkennt Nietzsche nun den Zusammenhang
zwischen der Erhabenheit des Spielerstandpunktes und den isthetisch-
antimoralischen Wesensztigen des Spieles. Die Hohe der Spielgelassenheit
kann er zugleich als den »moralinfreien<® Standpunkt identifizieren,
indem er sie als den Ort der asthetischen Perspektive auf das Weltspiel
bestimmt. »Es ist ein Spiel, nehmt’s nicht zu pathetisch, und vor Allem
nicht moralisch!«*, dies kann Nietzsche vom tibermenschlichen Kind
verlangen, weil er die gelassene Distanz des Spielers zugleich als die Vor-
aussetzung dafiir entdeckt, dass der Spieler sein Spiel ruhig und intensiv
betrachten kann:

> Nachgelassene Fragmente; Sommer 1871/Friihjahr 1872 16[17]. KSA VII 399,7{.

* Vgl. dazu die diesbeziiglichen Angaben in: Werner Beierwaltes, Heideggers Gelassen-
heit. In: Rainer Enskat (Hg.), Amicus Plato magis amica veritas. Festschrift fiir Wolfgang
Wieland zum 65. Geburtstag. Berlin/New York 1998, 1-35.

* Nachgelassene Fragmente; Frithjahr/Sommer 1874 34[32]. KSA VII 802, 24-30.

** Ecce homo; Warum ich so klug bin 1. KSA VI 297, 9.

* Die Philosophie im tragischen Zeitalter der Griechen; 7. KSA 1832, 111.
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Hier safl ich, wartend, wartend — doch auf Nichts,
Jenseits von Gut und Bése, bald des Lichts
Genieflend, bald des Schattens, ganz nur Spiel,
Ganz See, ganz Mittag, ganz Zeit ohne Ziel.**

Im Sinne der urspriinglichen Wortbedeutung von >Asthetik< kann sich der
Mensch auf der Hohe der Spielperspektive augen-blickhaft der zweckfrei-
interesselosen Wahrnehmung der »vorhandnen Welt« hingeben und »hat
an ihr das beschauliche Wohlgefallen, mit dem der Kiinstler auf sein wer-
dendes Werk schaut«.”

In seinem Spielgedanken gelingt es Nietzsche, mit der Gelassenheit
auch das dazu gehorige Moment der mystischen Kontemplation von
seinem metaphysischen Objekt zu 18sen, indem er es in einer asthetischen
Wendung auf die Betrachtung des zwecklos-spielerischen und insofern
kiinstlerischen Werdens der Welt-Wirklichkeit zuriickbezieht:

Was frither am stirksten reizte, wirkt jetzt ganz anders, es wird nur noch als Spiel ange-
sehen und gelten gelassen (die Leidenschaften und Arbeiten) als ein Leben im Unwah-
ren principiell verworfen, als Form und Reiz aber dsthetisch genossen und gepflegt, wir
stellen uns wie die Kinder zu dem, was frither den Ernst des Daseins ausmachte. (...) Wie
wird dies Leben in Bezug auf seine Summe von Wohlbefinden sich ausnehmen? Ein Spiel
der Kinder, auf welches das Auge des Weisen blickt.*

Wenn Nietzsche die im Spielblick auf die Welt die Erfiillung ihres Wohl-
befindens findende Lebensgestalt abschlieflend als den »Weisen« bezeich-
net, so erreicht er darin das seinen Spielgedanken motivierende Ziel, das
philosophische Selbstverstandnis im Riickgang auf dessen Urspriinge zu
erneuern. In seiner vorsokratischen Prigung bezeichnet das Wort >Weis-
heit« jenen urspriinglichen Sinn von Rationalitit, der noch ganz auf die
Verstehensbewiltigung der schwierigen Zusammenhinge des konkreten
Lebensvollzugs bezogen bleibt.”” Indem Nietzsche das Leben als Spiel
sieht, kann er nun die geschichtliche Fortentwicklung des philosophi-
schen Selbstverstindnisses von der vorsokratischen (Uber-)Lebens-Weis-
heit zum platonisch-aristotelischen Ideal der Theoria als reiner Selbstge-
genstandlichkeit des Denkens wieder auf ihre Urspriinge zuriickbeziehen.
Mit der Entdeckung, dass die Welt gerade in der Transzendenzbezug-
losigkeit ihres Spielwesens das dsthetische Phinomen schlechthin ist, ver-
mag Nietzsche die philosophische Theorie von ithrem meta-physischen
Objekt zu 16sen und — ihrer etymologischen Wortbedeutung als Be-
Schauung entsprechend — wieder auf das urspriinglich sinnenfillige Wesen
ithrer Betrachtungswirklichkeit auszurichten. In dieser Riickbesinnung
auf die Aisthesis des Weltspieles als den urspriinglichen Gegenstand der
philosophischen Theorie besteht Nietzsches »neues Ideal des theoreti-
schen Menschen: Er betheiligt sich an dem Staat usw. nur noch zum Spiele.

%6 Die frohliche Wissenschaft; Lieder des Prinzen Vogelfrei; Sils-Maria. KSA 111 649, 11-14.

57 Die Philosophie im tragischen Zeitalter der Griechen; 7. KSA 1 832, 8-14.

% Nachgelassene Fragmente. Frithjahr/Herbst 1881 11[141]. KSA IX 494, 22-495, 13.

* Vgl. dazu mit der dort angegebenen Literatur: Giinter Wohlfart, Das Weise. Bemerlun-
gen zur anfinglichen Bedeutung des Begriffs der Philosophie im Anschluff an Heraklits
Fragment B 108. In: Philosophisches Jahrbuch 98 (1991) 18-33.
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Die ist die hochste menschliche Méoglichkeit, alles in Spiel aufzulosen, hin-
ter dem der Ernst steht.«®

Mit dem erneuerten Selbstverstandnls der Philosophie als >Spieltheo-
rie< gelingt es Nietzsche, die Uberlegenhelt des philosophischen Stand-
punktes auf eine Weise zu denken, die sie nicht wie die metaphysische
Tradition von der Bezogenheit des Geistes auf eine sinnlichkeitstrans-
zendente Wahrheit ableitet, sondern in der Ursprungskraft der mensch-
lichen Sinnlichkeit selbst fundiert. »Die Triebe unterbalten als Fundament
alles Erkennens« — diese Forderung ergibt sich deshalb aus dem Spiel-
gedanken, weil im Vollzug des Spieles der Mensch mit seinem Spieltrieb
ganz dem Sinnenleben hingegeben sein muss, um dabei zugleich in der
gelassenen Spielbetrachtung die geistige Distanz dazu gewinnen zu kén-
nen: »moglichst aus vielen Augen in die Welt sehen, leben in Trieben und
Beschiftigungen, um damit sich Augen zu machen zeitweilig sich dem
Leben tiberlassen, um hernach zeitweilig iiber thm mit dem Auge zu
ruhen.« Nietzsches Spieltheorie erméglicht die (Wieder-)Entdeckung des
nicht mehr sinnlichkeitstranszendent gedachten, sondern urspriinglich
»einverleibten« Wesens von »Wissen und Wahrheit«.*!

Der durch die Konzeption der Weisheit als Spielbetrachtung ermég-
lichte Riickbezug des Denkens auf das leibliche Leben erschopft sich aber
nicht nur in der Einsicht, dass das Erreichen des philosophischen Stand-
punktes das sinnliche (Er-)Leben belasst und als Fundament voraussetzt.
Dieser Verstindnisansatz erreicht die Spitze seiner Intention vielmehr in
der Entdeckung, wie die geistige >Theoria< nicht Zweck an sich selbst ist,
sondern urspriinglich den Sinn hat, das leibliche Erleben qualitativ zu
intensivieren. Wenn der Mensch aus der Hohenperspektive des philo-
sophischen Betrachterstandpunktes sieht, dass alles Spiel ist, gewinnt er
jene Leichtigkeit, die es ihm ermoglicht, sich selbst zur Steigerung seiner
Erlebensintensitit total in das ziellose Weltwerden hineinzuwerfen und
von der allumfassenden Spiellust ergreifen zu lassen: »Jetzt bin ich leicht,
jetzt fliege ich, jetzt sehe ich mich unter mir, jetzt tanzt ein Gott durch
mich. «®2

In der Kraft dieser Leichtigkeit, auch die schwersten Schicksalsnot-
wendigkeiten als Momente des Weltspiels zu bejahen, findet Nietzsche
jenen urspriinglichen Sinn menschlicher Freiheit, der nicht in der abgren-
zenden Unabhingigkeit, sondern in der grenzenlosen Offenheit fir die
Extremzustinde der leiblichen Lebendigkeit besteht: »die hochste Frei-
heit unter dem Gesetz, die gottliche Leichtfertigkeit, Leichtfertigkeit im
Schwersten.«®

Die Weisheit der Spielbetrachtung befreit den Menschen deshalb zu
einer qualitativ ganz neuen Erlebensintensitit, weil sie das »Spinnennetz

5 Nachgelassene Fragmente. Frithjahr/Sommer 1874 34[31]. KSA VII 801, 28-802, 2.

8! Nachgelassene Fragmente. Frithjahr/Herbst 1881 11[141]. KSA IX 494, 29-495, 4.

8 Also sprach Zarathustra I. Die Reden Zarathustras: Vom Lesen und Schreiben. KSA IV
50, 3 1.

6 Nachgelassene Fragmente. Frithjahr/Sommer 1888 16[37]. KSA XIII 497, 31.
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der Zwecke (...) zerreifit«** und so die Welt in threm urspriinglich nicht
auf Griinde und Ziele reduzierbaren Reichtum erfahrbar werden lasst.
»Ihr steifen Weisen, mir ward Alles Spiel«*® kann Nietzsche nun der Miss-
gunst der sich selbst und alles auf das Maf} der eigenen Beschrinktheit
cinengenden Teleologiedenker entgegenrufen. Das Mafl der Weisheit
bemisst sich vielmehr daran, wie tief der Mensch die Zwecklosigkeit des
Weltspieles zu erleben imstande ist: »der Weiseste, der sich in das Meer der
Thorheit stiirzt«.* Weil Nietzsche damit zum Ausdruck bringt, wie das
grenzenlose Erleben der unberechenbaren Kraftfiille von Lebensmoglich-
keiten die Erfiillung der Wesenswirklichkeit des Menschen ist, kann er mit
Recht behaupten, dass es »ein Segnen ist und kein Listern«, wenn er in
seinem Weltspielgedanken lehrt: »...iiber allen Dingen steht der Himmel
Zufall, der Himmel Unschuld, der Himmel Ohngefihr, der Himmel
Ubermuth. <t/

Vermittelt durch dieses am Ursprungsquell des leiblich-sinnlichen Er-
lebensreichtums erneuerte Verstindnis von Weisheit kann Nietzsche nun
das besondere Verhiltnis niher bestimmen, in dem der Mensch von seiner
Natur her zum und im umfassenden Gesamtzusammenhang des Welt-
spieles steht. Wenn Nietzsche hervorhebt, wie der urspriingliche Sinn von
Weisheit gerade im Ubersteigen der Beschrankungen des teleologischen
Denkens besteht, die Negation der Teleologie aber erst im Vollzug des
Spieles erreicht wird, so kann er daraus die Konsequenz ziehen, dass der
Mensch seine thn von allen anderen Lebewesen unterscheidende Befihi-
gung zur Weisheit nur im Spielen verwirklichen kann. Indem Nietzsche in
einem nichsten Schritt diese Entdeckung des Spieles als spezifische
menschliche Tiatigkeit in der Gesamtperspektive der Evolutionsgeschichte
betrachtet, gelangt er zur Einsicht, dass erst im Menschen das Spiel-
wesen des Weltganzen zur vollen Verwirklichung seiner Lustempfindung
gelangt. Dies bringt Nietzsche im Gedanken zum Ausdruck, wonach erst
auf der Naturstufe des Menschlichen sich die Er-Findung der zwecklosen
Spiellust ereignet:

Der Mensch hat die thierische Schranke einer Brunstzeit iibersprungen; das zeigt thn auf
der Bahn der Lust-Erfindung. (...) Der Mensch erfand die Arbeit ohne Miihe, das Spiel,
die Bethdtigung ohne verniinftigen Zweck. Das Schweifen der Phantasie, das Ersinnen
des Uﬁlméglichen, ja des Unsinnigen macht Freude, weil es Thatigkeit ohne Sinn und
Zweck ist.%

In der menschlichen Wesens-Bestimmung, das Weltganze zur Lustemp-
findung seines eigenen Spielwesens zu bringen, liegt die tiber-menschliche
Aufgabe des Menschen. Mit seiner Spiel-Natur ist dem Menschen die
paradoxe Herausforderung gegeben, in einer Weise >iiber sich hinaus< zu
gehen, mit der er zugleich zum zwecklosen Ursprungswesen der Dinge

& Morgenrothe. Zweites Buch 130. KSA 111 120, 19-22.

® Nachgelassene Fragmente. Sommer 1888 20[40]. KSA XIII 556, 81.

8 Nachgelassene Fragmente. Herbst 1883 17[40]. KSA X 551, 15.

¢ Also sprach Zarathustra IIL. Vor Sonnen-Aufgang. KSA IV 209, 12-14.

% Nachgelassene Fragmente. Ende 1876/Sommer 1877 23[81]. KSA VIII 432, 5-13.
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zuriickkehrt. Dies erreicht er, wenn er zum »iiberfrohen Helden« wird,
dessen Leben ein »Spielen mit dem Ernste« ist.®” Die {iber-menschliche
Bestimmung des Menschen besteht in der Verwirklichung einer voll-
endeten Lebensgestalt, in der das urspriinglich zweckfreie Weltspiel sich
in der Einheit mit der freien Hohe des Gottlichen findet. Dies ereignet
sich (nach Nietzsche) in der letzten Verwandlung des Menschen zum
»gottlichen Kinde.

In der Vollendungs-Gestalt des gottlichen Kindes erreicht der Mensch
das Ziel seiner Wesensentwicklung, indem er zum freien Spiel seines
Ursprungs zurtickfindet: »Reife des Mannes: das heifit den Ernst wieder-
gefunden zu haben, den man als Kind hatte, beim Spielen.«® In der
Urspriinglichkeit des Kind-Seins gewinnt der Mensch zugleich die Héhe
des Gottlichen, weil durch seine letzte Verwandlung die grundlose Schop-
ferkraft Gottes in threm grenzenlosen Reichtum erneuert in ihm geboren
wird. Aus dem Geburts-Schmerz der Grenziiberwindung geht die Einheit
von Gott und Mensch in der Lebensgestalt des gottlichen Kindes verjiingt
und zugleich vollendet hervor: »Dass der Schaffende selber das Kind set,
das neu geboren werde, dazu muss er auch die Gebirerin sein wollen und
der Schmerz der Gebarerin.«’! In der Kind-Werdung des Menschen findet
Gott selbst sein kindliches Wesen, empfindet die Lust seiner grundlosen
Schopferkraft, aus der das zweckfreie Weltspiel unerschépflich neu her-
vorgeht: »das Spiels, das Unniitzliche, als Ideal des mit Kraft Uberhiuf-
ten, als »kindlich«. Die >Kindlichkeit< Gottes, moig moilwv.«’

Die in der Gliederung der vorangegangenen Uberlegungen nachein-
ander dargelegte seinsurspriingliche und iibermenschlich-zukiinftige
Dimension von Nietzsches Spielgedanken fasst er selbst in einem Satz zu-
sammen, der schliefllich in bewusster Kontrastierung zu Kants »kategori-
schem Imperativ< als Nietzsches >dsthetischer Imperativ< bezeichnet sei:
»Es sollen die herrschenden tiberschauenden Wesen geschaffen werden,
die dem Spiel des Lebens zuschauen und es mitspielen.«”

2. Die christliche Antwort

Intention dieses Beitrages ist es, Nietzsches Christentumskritik vom Fun-
dament seines philosophischen Grundgedankens her zu diskutieren, wie
dieser sich in seinem Spielgedanken darstellt. Weil Nietzsche mit seiner
Weltspielidee die teleologische Metaphysik destruieren will, zugleich im
christlichen Glauben als »Platonismus fiir’s Volk«’ aber nur ein triviali-

69

Nachgelassene Schriften. Ueber Wahrheit und Liige im auflermoralischen Sinne 2; KSA
1889, 13; 26.

% Nachgelassene Fragmente. Sommer/Herbst 1882 1[313]. KSA X 91, 11.

7' Also sprach Zarathustra II. Auf den gliickseligen Inseln. KSA IV 111, 4-6.

2 Nachgelassene Fragmente. Herbst 1885/Herbst 1886 2[130]. KSA XII 129, 12-14.

7 Nachgelassene Fragmente. Friihjahr/Herbst 1881 11[145]. KSA IX 497, 6-8.

™ TJenseits von Gut und Bose. Vorrede. KSA V 12, 33 1.
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siertes Produkt dieser weltverneinenden Denkform sieht, vermeint er, mit
der urspriinglichen Stofikraft des Spielgedankens auch das Christentum
erledigt zu haben. In den folgenden Uberlegungen soll die Auseinander-
setzung mit Nietzsches Christentumskritik durch die Frage aufgenom-
men werden, ob dem urspriinglichen Wesen des Spieles tatsichlich jenes
Potential an antichristlichen Eigenschaften innewohnt, das Nietzsche
in ihm finden will. Die Argumentationsstrategie besteht also darin, die
philosophische Position von Nietzsches Spielgedanken zunichst anzuer-
kennen, auf der Basis dieses gemeinsamen Fundamentes aber zu hinter-
fragen, ob er in seiner Grundidee des Spieles tatsichlich etwas wesen-
haft Antichristliches gedacht hat. Eine fundamentale Entgegnung auf
Nietzsches Christentumskritik kann somit nur iber die Klirung der
Frage gelingen, ob es moglich ist, das Spiel als das Grundphédnomen einer
genuin christlichen Weltauslegung zu denken. Im Riickgang auf ebenso
verborgene wie urspriingliche Gestalten christlicher Philosophie ist die
Entdeckung moglich, dass das Spiel als Vermittlungskategorie einer
christlichen Seinsdeutung nicht nur denkbar, sondern in héchster Gedan-
kentiefe auch gedacht worden ist.

Eine christliche Philosophie des Spieles, die derjenigen Nietzsches vom
denkerischen Niveau her zu entsprechen vermag, findet sich bei Nicolaus
Cusanus und Jakob Bohme. Trotz ihrer relativen zeitlichen Nahe ver-
mitteln diese beiden christlichen Denker die Grundbedeutung des Spieles
durch zwei grundverschiedene Denkformen, was erlaubt, die christliche
Auseinandersetzung mit Nietzsche von zwei verschieden verlaufenden
Denkwegen her aufzunehmen: Wahrend bei Cusanus der Spielgedanke
der Kulminationspunkt einer metaphysischen Denkbewegung ist, ent-
steht er bei Jakob Béhme als die Vollendung eines dazu kontriren Denk-
weges, den ich im Folgenden als die >bathy-physische< Denkform bestim-
men mochte.

2.1. Die metaphysische Antwort: Das Globusspiel des Nicolaus Cusanus

Ein christliches Verstandnis des Spielphinomens muss philosophisch ver-
mittelt werden. Der christliche Glaube ist aber primir keine philoso-
phische Doktrin, sondern eine Lebenserfahrung. Deshalb gilt es, zuerst
eine philosophische Denkform zu finden, mittels derer eine christliche
Sicht des Spieles gedanklich zum Ausdruck gebracht werden kann. Der
cusanische Globusspielgedanke macht sich dazu die klassische meta-
physische Denkform zu Eigen, nicht aber ohne sic von den Erforder-
nissen einer Philosophie des Spieles her grundlegend zu transformieren.
Stets aber setzt er das methodische Prinzip der metaphysischen Denk-
bewegung voraus, wie sie hier kurz dargestellt wird.
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a) die metaphysische Denkform

Wohl allen divergierenden historischen Gestalten metaphysischen Den-
kens ist jener Grundzug gemeinsam, der sich am Ursprung seiner philo-
sophiegeschichtlichen Entwicklung in reinster Form zeigt’®: Die Meta-
physik entsteht mit der Auffassung des Parmenides, dass die Wahrheit
nicht in der Verinderlichkeit der Sinnendinge, sondern erst im Uberstieg
zu einem unveranderlich mit sich selbst identischen Sein erkannt werden
kann.”® Das metaphysische Denken bestimmt das Wesen der Dinge durch
den transzendierenden Aufstieg in die Hohe eines von aller Materialitit
absoluten, rein intelligiblen Prinzips.

Bei Cusanus ist die metaphysische Uberstiegsbewegung vom Sinn-
lichen zum Intelligiblen nicht nur fiir den inneren Gehalt des Globus-
spielgedankens bestimmend, sondern auch fiir dessen duflere Darstel-
lungsform. Cusanus konzipiert seinen Spielgedanken, indem er von der
sinnenfilligen Gestalt eines von ihm eigens dazu neu erfundenen Spieles
zu dessen geistigem Gehalt hin aufsteigt. Den philosophischen Riickgriff
auf diese platonische Ausprigung der metaphysischen Erkenntnisme-
thode begriindet er dabei theologisch im paulinischen Gedanken, dass die
geschaffenen Dinge »Spiegelbilder und Ritselgleichnisse« (Aenigmata)
zur Erkenntnis des unsichtbaren Gottes sind.”” Dementsprechend sind
auch in unserer Interpretation zunichst Elemente, Regeln und Verlauf
dieses konkreten Spielaenigmas kurz zusammenzufassen.

b) das sinnenfillige Aenigma des Spieles

Gespielt wird mit einer Kugel, nach der das Globusspiel benannt ist, und
auf deren besonderer Form seine Eigenart beruht. Der Spielglobus hat
die Gestalt einer eingedellten Kugel. Deshalb ist ihm eine »schnecken-
térmig oder spiralig in einer Kurve gedrehte Bewegung« eigen, die »weder
ganz gerade noch auch ganz gekriimmt ist«. Wird der Kugel durch einen
Wurf ein Bewegungsimpuls mitgeteilt, so »verlangsamt der schwerere und
korperhafte Teil des Globus jene Bewegung« bis zum Stillstand.”® Die
Dimensionen, innerhalb derer sich alles abspielt, erstrecken sich zwischen
dem Ausgangspunkt, wo der Spieler steht, wenn er den Globus wirft, und
dem Zielpunkt seines Wurfes. Dieser Zielpunkt ist zugleich das Zentrum
von zehn konzentrischen Kreisen, die ein Spielfeld bilden. Die Spielregel

7 Vgl. dazu neuerdings Emil Angehrn, Der Weg zur Metaphysik. Vorsokratik — Platon —
Aristoteles. Weilerswist 2000.

76 Vgl. z.B. Parmenides, Fragment B 8.

7 Vgl. z.B. 1 Kor 13, 12; Rém 1, 19£. Cusanus, De docta ignorantia (Das belehrte Nicht-
Wissen) I, 11: h [=Opera omnia; Heidelberger Akademieausgabe] L, S. 22, Z. 3-6 (N. 30).

7 De ludo globi I: h IX, N. 4, Z. 1-12. Deutsche Ubersetzungen des >Dialogus de ludo
globi« finden sich in folgenden Ausgaben: Nicolai de Cusa, Dialogus de ludo globi —
Gesprich tiber das Globusspiel. Lateinisch-Deutsch. Ubers. u. Hg. Gerda von Bredow.
[=Philosophische Bibliothek Meiner; Bd. 467], Hamburg 1999; Nikolaus von Kues, Die
philosophisch-theologischen Schriften. Lateinisch-Deutsch, Ubers. Dietlind u. Wilhelm
Dupré, Wien 1967, Bd. 111, 221-355.
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besagt nun, dass der Spieler »entsprechend der Zahl des Kreises, in dem
sein Globus stillsteht, umso mehr [Spielpunkte] gewinnt, je niher er dem
Mittelpunkt kommt«. Sieger ist jener Spieler, der zuerst die Punktezahl 34
erreicht, das Lebensalter Jesu Christi.””

Durch die Vermittlung des philosophischen Denkens versucht Cusanus
nun nacheinander der »mystischen Bedeutung«® der drei Konstitutivele-
mente des Spieles, nimlich Mittelpunkt, Spiclfeldkreise und Globuswurf,
auf die Spur zu kommen.

c) die »mystische Kraft<*! des Spieles

Der philosophische Sinn der Spielelemente ldsst sich am besten aus ihrem
Verhiltnis zueinander erschliefen. Punkt, Kreisen und Kugel ist die
Wesensbestimmung gemeinsam, dass sie verschiedene Formen von
»Rundheit« verwirklichen.®? Da Kreis und Kugel aber nichts anderes als
Vervielfiltigungen des Punktes sind, erweist sich darin der Punkt als das
absolute Prinzip alles Runden, das seine unendlichen Verwirklichungs-
moglichkeiten in absoluter Einfachheit unsichtbar verbirgt.”® In diesen
Figenschaften des Kreismittelpunktes des Spieles kommt somit die im
Wesen Gottes selbst verborgene unendliche Seinsfiille aenigmatisch zur
Darstellung.

Die aus dem Punkt hervorgehenden Spielfeldkreise symbolisieren die
kreatiirlichen Selbstentfaltungen Gottes, wie sie aufgrund ihres »grad-
weise« gestuften Verhiltnisses zum Zentrum® das wohlgeordnete Struk-

” De ludo globi I h IX, N. 50, Z. 6-11.

© De ludo globi II: h IX, N. 61, Z. 13. Fiir eine ausfiihrlichere Interpretation des Globus-
spielgedankens sowie weitere Literaturangaben vgl. Martin Thurner, Theologische
Unendlichkeitsspekulation als endlicher Weltentwurf. Der menschliche Selbstvollzug im
Aenigma des Globusspiels bei Nikolaus von Kues. In: Mitteilungen und Forschungs-
beitrage der Cusanus-Gesellschaft 27 (2001).

De ludo globi I: h IX, N. 54, Z. 17.

8 Vgl. z.B. De ludo globi II: h IX, N. 69, Z. 3-5.

8 Deludo globi : hIX,N.8,Z.7-N.9, Z. 14.

8 De ludo globi I h IX, N. 72, Z. 1 - N. 73, Z. 3; N. 79, Z. 161

8
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tur-Gefiige (Kosmos)® der »Welt« (Universum) bilden.* Vom unsicht-
baren inneren Mittelpunkt bis zum ausgedehntesten duflersten Kreis sind
im Globusspielfeld somit alle méglichen Dimensionen der Wirklichkeit in
Spiegelbild und Raitselgleichnis dargestellt, vom selbst unsichtbaren
Grund jeder Sichtbarkeit iiber den Bereich der rein geistigen Engelwesen
durch die vermittelnde Verkniipfung von Seele und Leib im Menschen bis
hin zur undurchdringbaren Grobheit der Materie.*”

Die Spielkugel schliefSlich ist in threr Zusammensetzung aus dem mate-
riellen Kugelkorper und dem unsichtbaren Bewegungsprinzip des Kugel-
laufes ein Abbild der leib-seelischen Einheit des Menschen.® Im Vollzug
des Globusspieles kommt nach Cusanus also zum Ausdruck, wie der
Mensch sein Wesen im Bezug zur Unendlichkeit Gottes und zum grad-
weise eingeschrinkten Ordnungsgefiige der Welt verwirklicht.

d) das Globusspiel als die aenigmatische Selbstvermittlung des mensch-
lichen Wesensvollzugs

Entdeckt man in der sinnenfilligen Gestalt des Globusspieles die aenig-
matische Selbstvermittlung des menschlichen Wesensvollzuges, so wird
deutlich, dass das Spiel nach Cusanus nicht nur die duflere Darstellungs-
form, sondern auch die innere Bestimmung der Wesenswirklichkeit des
Menschen ist. In seiner geistigen Bewegung versucht der Mensch im Auf-
stieg {iber die verschiedenen Dimensionen der Welt die unendliche Seins-
fiille des verborgenen Gottes zu erreichen. Cusanus entdeckt nun, dass
diese Titigkeit der menschlichen Intellektnatur aus drei Griinden zum
Spiel wird: Weil das Wesen des im Erkenntnisaufstieg des Menschen ange-
zielten Gottes »unendlich« ist, kann das intellektuelle Streben des Men-
schen »nie endgiiltig« zur Ruhe kommen, sondern gewinnt im Hinblick
auf sein unendliches Ziel die Spiel-Qualitit einer potentiell unendlichen,
»unaufhorlichen Bewegtheit«.®® Die Unerreichbarkeit des Erkenntnis-
zieles ist nach Cusanus fiir den menschlichen Intellekt nun keineswegs
Grund zur resignierenden Stagnation, sondern im Gegenteil der Quell-
grund jener unaufhorlichen Spiel-»Freude«, die der Mensch bei seinen
immer neu moglichen Erkenntnisaufschwiingen zum Unendlichen emp-
findet.” Der Spielcharakter des menschlichen Selbstvollzuges kulminiert
schlieBlich in jener »Leichtigkeit des Schwierigen«!, die der menschliche
Geist gewinnt, wenn er sich wie die Spielkugel in der Anndherung an
den gottlichen Mittelpunkt immer mehr von den »materiellen«, unteren
Weltregionen zu den »héheren«, »geistigen« erhebt.”? Gerade in dieser

% De ludo globi IT: h IX, N. 75, Z. 7-10.

% De ludo globi I: h IX, N. 42, Z. 3.

¥ De ludo globi IL: h IX, N. 78, Z. 12-14; N. 104, Z. 14 - N. 105, Z. 7.

% De ludo globi I: h IX, N. 25, Z. 1 f.

% De ludo globi I: h IX, N. 33, Z. 3. Idiota de sapientia (Der Laie iiber die Weisheit): I: h
2V, N. 9, Z. 16-18.

* Tdiota de sapientia I: h *V, N. 11, Z. 5-23; N. 18, Z. 12-16.

*" Idiota de sapientia II: h*V, N. 28, Z. 11 - N. 32, Z. 5; N. 45, Z. 1.

2 De ludo globi I: h IX, N. 51, Z. 16; IT: N. 72, Z. 1-14; N. 104, Z. 18 =D 105, Z. 7:
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Begriindung der spielerischen Leichtigkeit in der vergeistigenden Auf-
stiegsbewegung des Intellekts zeigt sich, dass im cusanischen Globusspiel
ein Gedanke gelungen ist, der das Spiel philosophisch unter den Vor-
aussetzungen der metaphysischen Denkform als die tiefste Wesensbestim-
mung des menschlichen Selbstvollzugs begreift.

Nachdem Cusanus die Spielqualitit des menschlichen Seins aus der
Ausrichtung auf die unendliche Transzendenz Gottes begriindet hat, kann
er in einem nichsten Schritt auch den erkennenden Welt- und Selbstbe-
zug des Menschen vom Verhiltnis zum spielenden Wesensvollzug her
neu bestimmen. Beides gelingt ihm, indem er — motiviert vom biblischen
Gottebenbildlichkeitsgedanken — den Erkenntnisaufschwung zu Gott
auch als Anniherung an dessen Wesensbestimmung als schopferischen
Einheitsgrund aller Dinge reflektiert.”” In seinem spielerischen Vergeisti-
gungsaufstieg zum Unendlichen ist der endliche Geist des Menschen des-
halb in einem abbildlichen Sinne kreativ, weil er im Versuch, die uner-
reichbare Seinsfiille Gottes zu erreichen, diese seiner je eigenen Kapazitit
entsprechend einschrinkt und so einen singulir endlichen Bereich der
Teilhabe am Unendlichen hervorbringt. Infolge der Einsicht in diesen
Zusammenhang kann Cusanus die vom Menschen erkannte »Welt« als
eine Konstitutionsleistung der spielerischen Kreativitit des menschli-
chen Geistes begreifen. Potentiell unendlich viele, individuelle »Welten«
[Plural!] entstehen, wenn ein endliches Geistwesen seinen unendlichen
Zielgrund immer wieder neu anspielt.”

Dieselbe spielerische Kreativitit artikuliert sich nach (und bei) Cusa-
nus auch in der philosophischen Selbstreflexion des Menschen. Im unauf-
horlich neuen Riickgang auf den unendlichen Grund seines endlichen
Wesensvollzuges erfindet der philosophierende Intellekt zahllose Aenig-
mata verschiedenster Art, mittels derer das Unendliche in der Weise der
»konjekturalen« (mutmaflenden) Anspielung spekuliert werden kann.
Der Spielcharakter des philosophischen Denkens verwirklicht sich bei
Cusanus in der Freude des potentiell unabschlielbaren Entwerfens immer
leichter durchschaubarer Ritselgleichnisse, von geometrischen Konstruk-
tionen bis zu den sprachspielartigen Gottesnamen (possest, »IN<, >E<
idem, non aliud, posse ipsum), kulminiert aber insofern im Globusspiel-
aenigma, als hier der spielende Wesensvollzug des Philosophierens sich
selbst in figurativer Darstellung vermuittelt.

2.2 Die >bathyphysische« Antwort: Jacob Bohmes » Liebe-Spiel«

(Fortsetzung folgt)

% Vgl. De ludo globi I h IX, N. 33, Z. 2.
* Vgl. De ludo globi I: h IX, N. 42, Z. 1
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Offenbares Geheimnis und Apokalypse
Das religionsphilosophische Erbe des Hans Urs von Balthasar (2. Teil)!

Harald Seubert

II1. Die symphonisch-eine Wahrheit. Zu Balthasars entfalteter Theologie

Wenn Eberhard Jiingels Schiiler Volker Spangenberg als Restimee seiner,
auch exegetisch motivierten, Studien zum Begriff der »Herrlichkeit« bei
Balthasar festhalt, dass der Aufschein (die »doxa«)* der Herrlichkeit
unversehens zu einem Pridikat der Kirche zu werden drohe, dass die
asthetische Dimension Balthasar’scher Theologie davon lebe, dass das
Wort zum Nicht-mehr-Wort tberschritten und die Betrachtungsart nicht
in die eschatologische Dimension tiberfithrt werde, so bezeugt sich darin
nicht mehr als ein drgerliches Nicht-Verstindnis. Spangenberg suggeriert
namlich durch derartige resimierende »Thesen«, der Fortgang der »theo-
logischen Asthetik« zur »Theo-Dramatik« und zur »Theo-Logik« wire
nicht in sich zwingend. Wenn Balthasar selbst in dem spiten »Durch-
blick« durch sein Werk den Zusammenhang als ein mogliches Weiter-
gehen, ein Fortschreiten-Konnen begreift, so 1st damit ganz im Gegenteil
zu Spangenbergs Lesart eine Gnade des Fortdenkens angesprochen, die
zur Notigung wird — und keinesfalls ein adiaphoristisches Tun-oder-
lassen-Konnen. Man muss auch an das wundervolle Bild vom Relief-
charakter der gottlichen Weltmitte denken, die immer wieder umschritten
werden muss, »um bei jedem Schritt eine neue Sicht zu bieten und dabei
immer das gleiche Gebilde zu bleiben«.?

Jene Theologie und Religionsphilosophie, die sich in Balthasars Trzlogie
der Liebe dokumentiert, ist demgemifl exponiert nicht als eine Phino-
menologie, sondern als eine Morphologie. Was dieser Ansatz fur die
Durchfiibrung bedeutet, sei verdeutlicht, indem zunichst der innere Auf-
riss (A) und sodann die trinitarische Implikation (B) der Balthasar’schen
Denkart aufgewiesen wird.

Ad A)
1. 1958 notiert Balthasar: »Wo ist auch der Eros hingeraten in der Theo-
logie und der Hoheliedkommentar, der zur Mitte der Theologie gehort?«*

! Der 1. Teil dieses Beitrags ist zu finden in: Edith Stein Jahrbuch (2000) 291-306.

? Volker Spangenberg, Herrlichkeit. Ttibingen 1993, 2541,

> Balthasar, Rede bei der Verleihung des Wolfgang Amadeus Mozart-Preises am 22. Mai
1987 in Innsbruck, zit. nach Guerriero, Balthasar, 2.2.0., 419-425, hier insbes. 423. Vgl.
fiir den Nachweis des Reliefbildes beim jungen Philologen Nietzsche: Manfred Riedel,
Ein Seitenstiick zur »Geburt der Tragodie«. Nietzsches Abkehr von Schopenhauer und
Wagner und seine Wende zur Philosophie. In: Nietzsche-Studien 24 (1995) 45 ff.

Zit. nach P. Henrici, Erster Blick auf Hans Urs von Balthasar. In: Lehmann/Kasper
(Hg.), Hans Urs von Balthasar. 18 ff., hier 42.
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Der erschnte Eros konkretisiert sich in seinem Sinne christologisch.
Die Leitfrage durch alles philosophische und theologische Denken ist:

Wo ist der, der eine solche Schonhei, ein so ungeheures Leben hervorgebracht hat? Wo
ist der Vater des Seins?®

Auf diesen geheimen Brennpunkt hin deutet er die blinde Moira im
griechischen Epos und die »Offenbarung der Tiefenwahrheit des Seins« in
der attischen Tragodie, wobei es gegen und zugleich mit Nietzsche die
Bakchen des Euripides sind, denen Balthasars Hauptaugenmerk gilt. Sie
sind thm »Tragodie kat exochen«, da in ithnen das Motiv der Todes-Ver-
zweiflung kulminiert im Versuch der groflen Tragiker, diesen Bann zu
durchreiflen. Die platonische Urstiftung der Metaphysik sieht Balthasars
morphologischer Blick dann durch eine Zwienatur gekennzeichnet — der
eine Ausgangspunkt ist die eroshafte Sehnsucht, das Verlangen, das aus
der Erinnerung an einen verlorenen Einheitssinn heraus dem idechaften
Sein entgegenstrebt, jedoch sich immer wieder der Trennung (Chorismos)
zwischen Idee und Sache ausgesetzt sieht. Es ist diese denkerische Grund-
erfahrung, der Platon mit der Maxime zu einer zweiten Meerfahrt Rech-
nung zu tragen suchte. In diesem Denkzusammenhang hat das sokratische
Ethos, die A-topie des Philosophen, von der jener Dialog spricht, der fiir
Balthasars Platon- -Deutung zentral ist, das Symposion.

Balthasar kennt aber einen zweiten platonischen Grundgedanken, die
»heilige Sprache des Seins«®, die Aufschlieflung jenes Kosmos, zumal im
Timaios, der Weltseele, Gotter und Menschen umgreift. Dass die Ver-
flechtung von gestalthafter Schénheit und Gedanken zu einer philoso-
phischen Asthetik uniiberholbar bei Platon vorgeprigt sind, verdankt sich
dieser Gedankenbahn. Sie wird bei Plotin verueft, indem in seiner Seins-
lehre nicht zuerst Platons »zweite Fahrt« im Blick steht, sondern die
Transparenz der Welt auf den ewigen sich denkenden Geist, »in welchem
Noesis und Noema« eins sind.” Und von diesem Herzstiick aus ist aller-
erst der weitere Gang der Metaphysik im Kontext einer Verbindung mit
dem Herrlichkeits-Zeugnis des Neuen Testamentes von Origenes bis
Thomas zu verstehen.

Ist damit die Verortung der antiken Metaphysik in Balthasars groflem
»Exkurs« angegeben, so zeigt sich ihm in der Neuzeit, ausgehend von
Thomas, ein anderes Grundproblem: das der Differenz zwischen Sein und
Gott. Diese Differenz erkennt er als urbildhaftes Prototypon der »Ana-

> Balthasar, Herrlichkeit ITI/1, Im Raum der Metaphysik. Altertum. Einsiedeln 1975, 195.
Ebd., 253. Eine philosophische Rezeption dieser Erwigungen hat noch nicht eingesetzt,
obwohl sie in den Thematisierungen der vergangenen Metaphysik durch ihre — auch im
Unterschied zu Heideggers Seinsgeschichte — auffallende Gerechtigkeit herausragen.

7 Vgl. Herrlichkeit I11/1, 271. Siehe weiter Balthasar, Theodramatik, Bd. I, Prolegomena.
Einsiedeln 1973, 1211f,, 230ff. u. 470ff. Grundlegend dazu Thomas Krenski, Passio
Carlf;ans Trinitarische Pass;ologw im Werk Hans Urs von Balthasars. Freiburg 1990,
228
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logie«. Denn im Ur-Wunder der Seinserfahrung ist ein das Denken trans-
zendierender Bezug auf Gott im Denken mit ausgesagt. Gleichwohl fillt
Gott nicht mit dem Sein zusammen. Zwischen Gott und Sein wird viel-
mehr ein tiefer Bruch sichtbar, der zugleich der Grund der Welt ist.

Man bemerkt sofort, dass Balthasar Heideggers »ontologische Diffe-
renz« zwischen Sein und Seiendem aufnimmt, dass er sie aber wieder-
holend neu denkt. Die Differenz zu erkennen und offenzuhalten, dies ist
im Gang der Uberlieferung zwei Denkern gegliickt: Thomas von Aquin
und Heidegger. Wenn einzig bei Thomas der theologische Ursinn dieses
Gedankens erkannt sei, so seien bei Heidegger die sachlichen Folgerungen
fiir das Denken gezogen: seine Notigung, sich hinter das Seinsgeschehen
zuriickzunehmen.

Der Idealismus nihert sich diesen Sphiren nicht. Eben von hier her ist
es zu verstehen, dass in der groflen Trilogie den neuzeitlichen System-
formen eine so harsche Abgrenzung zugedacht ist und auch der Schwebe-
zustand, in dem sich die Kant’sche Metaphysik hilt, nicht hinreichend
Beachtung findet. Signifikant dafiir ist es, dass Balthasar den Kant’schen
Topos der »Erhabenheit« als eine gestalt- und weltlose Grofle deutet.
Gerade darin manifestiert sich fiir ihn eine volle Differenz zu dem eigenen
Unterfangen. So wird Balthasar davon ausgegangen sein, dass von einer
am Geschmacksurteil orientierten Asthetik, deren Absolutpunkt die Er-
habenheit ist, keine Briicke zum Drama von Leben und — im Spezifischen
— christlicher Existenz fihrt.

2. Sehr spezifisch also setzt sich Balthasar den Wegen der Metaphysik aus,
um sie von der Liebe her neu zu durchdenken. Der Ubergang von der
Theophanie in der » Asthetik« zur Theodramatik war ihm dabei besonders
wichtig. Erkannte er doch hier den Schritt vom Vorschein zum Zentrum
der Theologie. Denkerisch und dichterisch gleichermafien bemerkenswert
ist es nun, wie der Morphologe Balthasar das Wesen des Dramatischen in
seinen Gedankengang einbezieht. Die griechische Tragodie ist fiir thn Teil
realer Gegenwart des Gottesgeschehens, das Welt-Theater des spaten Mit-
telalters und der Barockzeit hingegen erkennt er als vergangen. Das
Gottes-Drama kann mithin nicht nach ithrem Bilde zuerst verstindlich
gemacht werden. Doch Balthasar hat nicht nur das attische Drama, er hat
auch die Riickbeziehung des Theaters auf sich selbst und das Fraglich-
werden der Rollen im Sinn. Es ist vor allem Luigi Pirandello, dem sich
sein Rollen-Begriff verdankt. Balthasar fiihrt dessen spiclhafte Anihila-
tionen bis ins Auflerste weiter und dringt damit zu einer neuen Gestalt-
werdung hindurch: »Persona« erweist sich bei ihm zwar als Maske. Doch
ist dies keinesfalls so zu verstehen, wie es Marxismus oder Psychoanalyse
wollen: als ablegbares Ingrediens, das der Wesensnatur des Menschen
nichts hinzufiigt. Vielmehr wird das rollenhafte Personsein bei Balthasar
als singulires endliches Du und Ich in seiner Transzendenz auf das gott-
liche Sein aufgefasst — nicht in einem dialektischen, aber in einem dialo-
gischen Sinn. Von dieser Zwiesprache kann das Drama allererst seinen
Ausgang nehmen, ein Drama, das tragische Momente im Sinne der Grie-
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chen hat. Man weif}, dass Balthasar diese Dramatik im Lichte der nach-
gerade depressiven Stigmatisierung der Adrienne von Speyr wihrend der
drei Tage zwischen Karfreitag und Ostermorgen nur allzu drastisch vor
Augen hatte.? Da es sich auf die drei Tage konzentriert, hat das theologi-
sche Weltdrama notwendig eine verdichtete Zeitgestalt: Es ist nicht in
epische Formen tibersetzbar. Streng genommen verdichten sich die drei
Tage in einer hieratischen Inkubation - auch dies ein Motiv mit langer
Urgeschichte in den antiken Mysterien. Das Drama zwischen Gott und
Mensch erreicht seine » Akme« am Karsamstag,

da die perverse endliche Freiheit all ihre Schuld auf Gott und den einzigen Angeklagten
und Siindenbock wirft, und Gott sich nicht nur in der Menschheit Christi, sondern in
dessen trinitarischer Sendung ganz davon treffen lasst.’

Indem Jesus Christus sich — in mystischer »Communio« mit den Men-
schen aller Zeiten — am Karsamstag erniedrigt, erweist er sich als Herr des
Seins.

Man wird unschwer erkennen konnen, dass sich Balthasars Christolo-
gie von hier her erschliefft. Christi Gottesbewusstsein namlich ist fiir thn
ein eminentes Wissen Jesu um seine Sendung. Derart entsteht erst der
Raum fiir Gebet und die Lehre des historischen Jesus. Wie wir gleich in
einem zweiten Durchgang durch Balthasars Trilogie der Liebe erkennen
werden, ist Christus dabei aber ganz von seinem Hervorgang aus dem
Vater und seinem dauernden Geliebtwerden durch ihn bezeugt. Die 6ko-
nomische Trinitit entspricht der immanenten. Dies freilich ist nur még-
lich, da sie in jener ihren Grund hat.

Die Insistenz auf der innertrinitarischen Aseitit bedeutet allerdings
keinesfalls, dass die Kenosis- und Leidensdimension der Christologie
verschwiegen werden soll. Sie gehort ihr in Unterschiedenheit #nd Un-
trennbarkeit zu. Balthasar betont sie {iberdies in einer bei einem katho-
lischen Theologen hochst seltenen expliziten »theologia crucis«, gewiss
einem Erbe der Frithzeit des » Apokalypsen«-Buches. Durch sie kann der
unheimliche Hall-Raum der Angst Christi angesichts des Sterbens be-
dacht werden. Es ist gerade die Angst, die alles Sterben aufschliefit, indem
sie auf die »Wider-Natiirlichkeit« und Absurditit des Todes, seine Siin-
den-Natur verweist. So liuft das Theo-Drama nicht auf einen Heroismus
Jesu zu. Es dringt tiefer. Da im Sinne der Trias vom Schénen — Guten —
Wahren', an deren Leitfaden sich Balthasars Trilogie orientiert, die Theo-
Dramatik als Entfaltung des Guten erscheint, erweist sich diese Tiefen-

8 Vgl. dazu Balthasar, Mysterium Paschale. In: Feiner/Lohrer (Hg.), Mysterium Salutis.
Grundriss heilsgeschichtlicher Dogmatik, Bd. I1I/2, Einsiedeln u.a. 1969, 133-326. Als
Separatdruck unter dem Titel: Balthasar, Theologie der drei Tage. Hier nach Neudruck,
Freiburg 1990. Siche auch die Einfithrung in die italienische Ausgabe v. Giuseppe Rug-
gieri, Teologia dei tre giorni. Brescia 1990, 5ff.

¢ Balthasar, Theodramatik, Bd. I1I, Die Handlung. Einsiedeln 1980, 312.

1 Vel. zu diesen Topoi, die an die Transzendentalien der mittelalter]. Philosophie an-
schliefen: Henrici, Zur Philosophie Hans Urs von Balthasars. In: Lehmann/Kasper
(Hg.), Hans Urs von Balthasar, 2.a.0., 237 f.
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Dimension als Tragodie des Guten und zugleich als deren Riickfithrung in
den Glaubensgrund, von dem die Theologie auszugehen hat.

Im Gottesdrama kann der Mensch nicht Zuschauer sein. Er ist seinem
Wesen nach Mitspieler und Erleidender zugleich. Adrienne von Speyr und
mit ihr Balthasar mogen dies erfahren haben, als sich nach Adriennes
Konversion die Zeichen der Angst und Verzweiflung immer wieder bis ins
Pathologische steigerten.

Es sind einige eng miteinander verwobene Implikationen, die von die-
sem Grundgefiige auf die »Theo-Logik« hintiberweisen. Einmal lebt das
Theodrama von einem Neben- und Gegeneinander zweier Freiheiten,
der endlichen und der unendlichen. Wenn Balthasar von mehrfacher
Freiheit, keineswegs aber von mehrfacher Wahrheit spricht, so begreift
er Freiheit nicht als Absolutum, das das denkende Subjekt setzte. Der
Begriff endlicher Freiheit ist sehr viel niichterner gefasst. In ihn mégen
auch Elemente der Staatslehre des alten Reiches oder der »Freien eid-
gendssischen Biirgerschaften« eingegangen sein. Freiheit ist in diesem
Sinne eingeraumte, ermoglichte Freiheit. Gerade ein solcher Freiheitssinn
aber ist es, der dann in der »Theo-Logik«, der Frage danach, wie sich »das
unendliche Wort in einem endlichen ausdriicken« konne, zum Leitfaden
wird.!!

Die unendliche Fretheit entlisst im Sinne Balthasar’scher Theologie
liebend die endliche aus sich. Deshalb kann »Wahrheit als Freiheit« im
Zusammenhang der Theo-Logik in einer Phinomenologie des Wahrneh-
mungs- und Erkenntnisaktes expliziert werden, die sich ihrerseits der
Gestaltschau verdankt. Im Erkennen erschliefit sich ein Objekt in Freiheit
dem Erkennenden: Es fillt ihm gewissermaflen in die Sinne, und er hat
nun die Freiheit, es bei sich anzunehmen.

Mit keinem Seienden wird man fertig, und wire es die kleinste Miicke, der unschein-

barste Stein. Es hat eine geheime Offnung, durch die ihm immer neue Vorrite an Sinn
und Bedeutung vom Ewigen her zuflielen.!?

Balthasar deutet in diesem Zusammenhang das Subjekt-Objekt-Verhiltnis
neu und er denkt im Zeichen der Wahrheit zugleich dariiber hinaus. Denn
Subjekt und Objekt erschlieffien sich erst, indem sie einander im Wahr-
heltsgeschehen entgegnen und begegnen. Auch dieser strukturelle Zug ist
in einiger Nihe zu Heidegger zu sehen. Allerdings geht fiir Balthasar,
anders als fiir Heidegger, die Enthiilltheit und Herrlichkeit der Wahr-
heit immer schon ihrer Entzogenheit voraus. In diesem Richtungssinn
erschliefit sich thm die griechische Urbedeutung von Aletheia als Un-Ver-
borgenheit, gerade diametral entgegengesetzt zu Heideggers Auslegung.
Man wird deshalb sagen konnen, dass kein Balthasar’sches Lehrstiick
so konsequent phanomenbezogen ist wie das spekulative Kernmoment

' So Balthasars Formulierung in der letzten »Durchsicht« durch sein Werk und zugleich
seiner letzten groferen &ffentl. Ansprache, vgl. Guerriero, Hans Urs von Balthasar,
a.2.0., 425ff.

12 Balthasar, Theo-Logik Bd. 1, Wahrheit der Welt. Einsiedeln 21985, 113.
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seiner Theologie, das Wahrheitsdenken. So geht der Blick von der Mitte,
der Explikation der Wahrheit als Freiheit, zurtick zur Wahrbeit als Natur.
Die Evidenz fiir diesen Verstindigungssinn entnimmt Balthasar sprechen-
derweise nicht einem griechischen, sondern einem hebriischen Zeugnis.
Das hebriische Wort fiir Wahrheit emeth bedeutet Bestandigkeit, Ver-
lisslichkeit eines nichsten Seienden. Und ebenso wird sich Wahrheit als
Natur auch erschlieflen, in sorgsamer Enthiillung des einzelnen Seienden,
das — wie in einer fernen Erinnerung an den Goethe’schen Symbolbegriff
— sich selbst geniigt und zugleich — wie in einer Anspiclung auf den grie-
chischen Symbolbegriff, der im Symbol beides geltend macht, den Unter-
pfand- und den Zerbrochenheitscharakter — iber sich hinausweist auf eine
Grenze, an die Subjekt und Objekt gleichermafien treffen. Damit sind wir
an die Pforte des dritten Wahrheitsverstindnisses gelangt, das die Wahr-
heit als Geheimnis zu verstehen gibt. »Denn nur wo Geheimnis ist, ist
Tiefe und ist Anlass zur Verehrung.«'* Balthasars Augenmerk gilt zuerst
dem Logos des Geheimnisses. Und auf diese Weise gewinnt eine Logos-
Lehre Gestalt, die dem platonischen Ideendenken folgend eine Logik des
Aufstiegs und eine Logik des Abstiegs kennt. Erstgenannte macht die
Methode des in Rede stehenden Erwigungsganges ausdriicklich. Diese ist
in wahrstem Wortsinn analogisch und dialogisch. Die starke Profilierung
des Gesprichs, auch iiber das Gottes-Drama hinaus, ist offenkundig gegen
die Planheiten einer neuzeitlichen Dialektik gerichtet, die thren Ursprung
aus dem Gesprich vergessen hat.

Der Dialektik tritt nun die Analogie zur Seite. Sie lebt gemdf der
Tradition des Analogiebegriffs von Ahnlichkeiten bei einer »maior dis-
similitudo«. Eben diese groflere Undbnlichkeit weist in die Dialogik und
wird Richtzeichen dafiir, auf welche Weise der theologische Logos aus der
Dialogik zu entwickeln ist. Der theologische Logos wird im Sinne der
grofleren Unidhnlichkeit schweigen miissen. Diese Notigung zur negati-
ven Theologie indes verdankt sich dem Ubersein Gottes gegeniiber der
Welt. Das Schweigen als Miindungspunkt des Logos von Gott ist des-
halb nicht mit dem Schweigen der negativen Theologie zu verwechseln.
Schweigen ist vielmehr die einzig angemessene Antwort auf ein »Uber-
wort«. Angesichts eines »Ubermafi(es) des Geschenkten« verschligt es
die Stimme.'* In spiteren Jahren hat Balthasar wohl mit Eckhart und dem
Cusaner jenes Phinomen als »Einfiltigkeit« begriffen, als das Implexe,
das in der Mitte christlicher Theologie zur Geltung kommt, der doch die
symphonisch Niederschlag findende und zugleich Eines bleibende Wahr-
heit aufgegeben ist. Es ist sehr im Unterschied zu dem »krampfhafte(n)
mechanische(n) Zusammenhalten einer disparaten Menge von Einzel-
wahrheiten und Einzeltraditionen«", das mit dem Schlagwort des »Inte-
gralismus« bezeichnet zu werden pflege, »die geloste Kunst, durch alle

L Ebd;359;
14 Ebd., 98.
15 Balthasar, Mein Werk, a.2.0., 85.
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Fragmente der ausgeworteten und dargelebten Wahrheit hindurch immer
das Ganze anzuvisieren«.'®

Wenn das Nicht-mebr-Wort, in das Balthasars Theologie nach der
Bemerkung von Spangenberg verweist, derart ausgezeichnet ist, so wird
sich eine Theologie, die darum bekiimmert ist, Gottes Wort zu Ehren zu
bringen, kaum begriindet gegen ihn stellen kénnen. Dies ist noch mehr
der Fall, wenn wir im Verhiltnis von Theo-Logik und Dialogik ein exakt
umgekehrtes Verhaltnis als in der jingsten Version der Dialogphilosophie,
bei Levinas, erkennen — sehr im Unterschied iibrigens zu Buber oder
Rosenzweig. Es ist nicht das Antlitz des anderen, in dem sich Gott zeigt —
und diese Levinas’sche Konstellation schliefit immer den Gedanken ein,
dass er sich nur dort zeige. Vielmehr kann sich dieses Antlitz und mit
ihm die Umwelt als Mitwelt erst aus dem innertrinitarischen Mysterium
erschlieffen.

Wie das Korrelat zu den erdrterten Theoriestiicken, der Kata-Logos
oder die Logik des Abstiegs, verdeutlicht, ist das trinitarische Mysterium
nur die eine Grenze. Die andere Grenze liegt in der Inkarnation. Denn
dass der gottliche Logos Fleisch (caro peccati) wurde und sich im Fleisch
manifestierte, bedeutet in jedem Fall eine Diipierung endlichen spekula-
tiven Nachdenkens. Das »factum est« entzieht sich der metaphorischen
wie der metaphysischen Verstindigung. Es ist auch nicht in der Analogie
zu fassen. Und dann bleibt nur zu sagen, nirgends habe man Gott weni-
ger vermutet als im Fleisch.

3. Im Sinn eines sachgemiflen Verstindnisses der Theo-Logik sollen zwei
threr Momente besondere Hervorhebung finden:

Zum ersten: Der Problemzusammenhang des Verhiltnisses von Glau-
ben und Wissen verschiebt sich bei Balthasar so, dass er in der Theo-Logik
zugleich iiber die Heilige Schrift und iiber das reflexive theologische
Wort nachsinnt. Diese Verflechtung ist moglich nur dadurch, dass als
Fleischwerdung des Wortes Gottes Jesus Christus selbst verstanden wird.
Es ist dieser Durchbruch, den Balthasar in Barths Kirchlicher Dogmatik
erkennt und von dem her fiir thn Barths Begriff der »analogia fidei«
erst einen tiefen Sinn gewinnt. Die analogia fidei war es bekanntlich, die
Barth gegen die von Przywara wieder erinnerte »analogia entis« stellte,
fiir ihn »die Erfindung des Antichrist«. Ganz im Gegensatz dazu sah
Barth in der analogia fidei die Offenbarung als einzigen Erkenntnisgrund
theologischen Redens von Gott. Balthasar aber fand dadurch, dass die
analogia fidei auf Christus als den leibhaften Bezug zwischen Gott und
Welt konkretisiert wurde, gerade Przywaras urspriingliches Anliegen
gerettet, dass die geschopfliche Wirklichkeit, der differente Zusammen-
hang von Gottes Sein und Sein des Seienden nicht {ibergangen wer-

' Ebd., vgl. auch ders., Der antirémische Affekt, a.a.0., 1-25 u. ders., Integralismus heute.
In: Diakonia 19 (1988) 221-229.
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den diirfe.”” Gewiss, Barth selbst formuliert in seiner Kirchlichen Dog-
matik:
Weil aber der Sohn inmitten seiner Geschopfe selbst Mensch wird, darum hat die Schop-

fung von vornherein eine Wesensbeziehung zu ihm, so wie er eine Wesensbeziehung zur
Schopfung hat.'

Doch Balthasar erweiterte diesen Gedanken und spitzte ihn zu. Im Wis-
sen um die »groflere Unihnlichkeit« hilt er fest, dass man auch die
seinshaften Kontinuititen des geschopflichen Lebens neu gewahren
miisse. Die Richtung ist durch das johanneische »verbum caro factum est«
angezeigt. Daraus folgt: Die Heilige Schrift ist das eine Wort Gottes, vom
Heiligen Geist anvertraut. Diese beiden zusammengehérigen Momente
einer Wesensbestimmung sind sorgsam zu bedenken und morphologisch
zu veranschaulichen. Der Sohn legt nimlich nicht sich selbst aus, son-
dern den Vater. Der Heilige Geist aber legt den Sohn aus. Dies ist nach
Balthasar das weltbestimmende Geschehen der vierzig Tage zwischen
Ostern und Himmelfahrt: Es ist die innere Geschichte der Urstiftung der
Kirche.

Derjenige, der von reformatorischem Zeugnis kommend sich mit dieser
Auffassung kritisch auseinandersetzt, mag sagen, dass Balthasar der Inter-
pretenrolle der Kirche eine Notwendigkeit zuerkenne, die sich vor die
urstiftende Dignitit des Wortes Gottes zu schieben drohe. Ehe man
leichtfertig so spricht, sollte man sich zweierlei fragen; einmal, was der
»Interpres« ist, und zum anderen, was hier Kirche heifit. In der Theologie
von Balthasar riicken beide Verstindigungen eng zusammen. »Interpres«
ist der, der dazwischen spricht, um den Sinn eines Wortes verstindlicher
zu machen. Er schweigt aber, sofern er das Wort erschlossen hat."”

Recht verstanden wird man also kaum behaupten konnen, dass die
Interpretenrolle der Kirche eine Entkriftung des Ausgangs vom Wort
Gottes bedeute. Dessen Dignitit ist nachdriicklich darin manifest, dass
Balthasar noch in seinen letzten Veroffentlichungen den »Logos« des
Gotteswortes als einzigen, eigentlichen Theo-Logen begriff. Und diese
Wiirde bekriftigt sich im Letzten auch darin, dass Balthasar das Wesen
von Wort und Sprache aus dem Wesen des gottlichen Wortes entfaltet. Es
ist die Sprache Gottes, die zum kritischen Instrument werden kann, um
alle menschliche Sprache, auch alles Denken, ihres Ungeniigens zu iiber-
fiihren. Balthasar greift die einer Objektivierung geschuldete Verarmung
heraus, die sich in sprachanalytischem Sprachumgang, ausgehend von

17 Zu Przywaras Begriff der »analogia entis« vgl. ders., Analogia Entis, Bd. 1, Metaphysik.
Einsiedeln 1961; B. Gertz, Glaubenswelt als Analogie. Diisseldorf 1969 sowie aus philo-
sophischer Sicht Rudolph Berlinger, Absconditum sub contrario. Philosophische Bemer-
kungen zur Methode E. Przywaras. In: Philosophisches Jahrbuch der Gorres-Gesell-
schaft 62 (1953) 86 ff. Barths Verdikt, das zudem aussagt, dass man wegen der analogia
entis nicht katholisch werden konne, findet sich in KD 1,1, Ziirich 1931, VIII{.

18 Barth, KD 1,1, 124. Vgl. dazu Balthasar, Karl Barth. Darstellung und Deutung seiner
Theologie. Einsiedeln #1976, 110ff.

% Eine treffende Deutung d. Interpretenrolle findet sich bei Gadamer, Hermeneutik auf der

Spur. In: ders., Hermeneutik im Riickblick. Ges. Werke, Bd. 10, Tiibingen 1995, 1481f.
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Wittgenstein, zeige. Und er decouvriert auch Heideggers Sprechen als in
anderer Weise verarmt, ist es doch in seine Ritselhaftigkeit verstrickt.

Die zweite Implikation der Theo-Logik lisst sich sehr viel einfacher
umschreiben. Es ist eine Grunderfahrung der Kunst, die Balthasar nicht
an einem dichterischen Wort zuerst aufging, wie vertraut er auch der
Dichtung war, sondern an den Klangwelten Mozarts. Sie mégen ihm
angezeigt haben®, dass unter endlichen Bedingungen etwas sein kann,
dessen Schonheit in irdischen Kategorien nicht fassbar ist. Von hier bekam
das Nachdenken iiber den Logos und seine erscheinen lassende Transzen-
denzkraft seine Richtung. Diese Mozarterfahrung war iibrigens zugleich
cin wichtiges personliches Band zwischen Barth und Balthasar, deren
Begegnung sich unter anderem in dem gemeinsamen Plan dokumentierte,
der Verkiindigung des Dogmas von der leiblichen Himmelfahrt Marias
1950 in Rom gemeinsam beizuwohnen. Er ist freilich nie verwirklicht
worden.

Ad B) Es bleibt die Mitte der Trilogie anzugeben: der Ausgang von dem
unvordenklichen, wohl aber in glaubender Versenkung in Schrift und
Liturgie zu schaunenden Verhiltnis der immanenten Trinitit. Diese ist
zugleich in vollem Sinne Theologie des Kreuzes, denn Balthasar macht das
Paradoxon namhaft, dass Christus im Durchgang durch den Tod dem
Vater in volliger Liebeshingabe zugewandt sei ebenso wie der Vater ihm.
Der Tod Jesu ist insofern ein trinitarisches Geschehen, und Trinitit als
gegenseitige wesensgleiche Liebeshingabe der géttlichen Personen zu-
einander ist vollendete Eucharistie.! Das Paradoxon einer gegenseitigen
Liebesverbundenheit in der Trennung lisst Balthasar stehen. Es ist gliubig
zu ertragen. Es darf jedoch schlechterdings nicht in eine Dialektik, sei sie
Hegel’scher, Kierkegaard’scher oder Barth’scher Provenienz, iibersetzt
werden. In diesem Geiste macht der konsequente Ausgang von der imma-
nenten Trinitit die 6konomische Trinitit erst transparent. Das »descensus
ad inferos« ist dann so zu verstehen, dass Christus, der Sohn, in den
Zustand der Toten und der Sinde hineinversetzt wird. Er ist im Scheol
nicht, wie dies die Ostkirche bekennt, einfachhin Sieger. Der nackte Gott
begegnet in einer letzten duflersten Kenosis der nackten Siinde - stell-
vertretend fir alle, doch in einer Dimension des Schmerzes, wie sie dem
endlichen Menschen so nicht begegnet. Erst durch den Tod des lebendigen

2 Vgl. dazu Krenski, Hans Urs von Balthasar. Das Gottesdrama. A.a.O., 14 ff.; C. Dumont,
Ein f?xusikalisches Genie. In: Lehmann/Kasper (Hg.), Hans Urs von Balthasar, 2.2.0.,
Z25 1T,

Vgl. Balthasar, Theodramatik, Bd. IV, Das Endspiel. Einsiedeln 1949. Vgl. zu dem Ver-
hiltnis Adriennes und Balthasar: Balthasar, G. Chantraine und A. Scola (Hg.), Adrienne
von Speyr und ihre kirchliche Sendung. Akten des rémischen Symposiums 27.-29. Sep-
tember 1985. Einsiedeln 1986 und J. G. Roten, Die beiden Hilften des Mondes. Maria-
nisch-anthropologische Dimensionen der gemeinsamen Sendung von Hans Urs von
Balthasar und Adrienne von Speyr. In: Lehmann/Kasper (Hg.), Hans Urs von Balthasar,
2.2.0., 104 ff. Die biographische Problematik ist auch skizziert bei Krenski, Hans Urs
von Balthasar, a.a.0., 123 ff.

2
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trinitarischen Gottes in Christus verfinstert sich der Hades ganz. Dabei ist
das stellvertretende Heilshandeln so zu denken, dass Christus den Stinder
sunterfasst«, ein Grundwort aus Adriennes Visionen: Sein Licht umhiillt
die Stindennacht.?

Dies ist, wir wiederholen es, fiir Balthasar ein durch und durch trini-
tarisches Geschehen: Der Vater sendet den Sohn in diese Nacht im Sinne
gegenseitiger immanent trinitarischer Selbsthingabe, »die durch nichts
Okonomisches zu steigern ist«*?, und der Geist verbindet beide in der
Trennung. Balthasar unterscheidet zwar diese erste Kenosis von der
zweiten im Karfreitagsereignis. Doch seine Denkart ist eigentlich darauf
orientiert, die Unterscheidung als hilfsweisen Gedanken zuriickzuneh-
men. In die Orientierung des theologischen Denkens auf das trinitarische
Kreuzesereignis kann Balthasar eben deshalb auch den Weg des Alten
Bundes, der Schmerzen Gottes tiber sein Volk, in das nicht zeithafte
innertrinitarische »Geschehen« hineinnehmen, ohne doch dadurch die
Aseitit und Suisuffizienz immanenter Trinitit aufler Kraft zu setzen.

Dies wird allerdings in Christus allein wirklich. Denn im Sinn der tri-
nitarischen Orientierung hat der Glaubende allein durch den gekreuzigten
Christus Teil an der Herrlichkeit, an der Ur-Kenose. Der Tod enthiillt erst
das Herz des Menschen, im Sinne der christlich verstandenen »a-letheia«.
Freilich nicht der Tod in sich selbst, der Strafgericht bleibt, sondern der
durch Christus unterfasste, natiirliche Tod, der fir den Menschen seinen
Strafcharakter behalt und gleichwohl »Ausdruck gottlichen Lebens ist
und die Auferweckung vorweg in sich enthilt«.?* Dieser Gedanke ldsst
sich vortrefflich daran illustrieren, dass Balthasar die Bergpredigt (Mt 5)
und die Eschatologie (Mt 25) stricto sensu zusammensah.

Man wird sich an dieser Stelle innewerden, dass der Zusammenhang des
Balthasar’schen Denkgebiudes trinitarisch gefigt ist. Man wird zugleich
gewahren, wie in der trinitarischen Kreuzestheologie der Begriff der
Herrlichkeit zum Theo-Drama vertieft wird. Und man sieht, dass das
Urgeheimnis der Trinitit auf jeder Stufe des Nachdenkens schon die Frage
nach dem Geist hervorruft. Er erschliefit es und fihrt zugleich tiefer in das
Geheimnis. Einerseits entsteht der Geist in der uneingegrenzten gegen-
seitigen Selbsthingabe von Vater und Sohn. Andrerseits aber muss er ihr
schon vorausgegangen sein.

Freilich wird man am Ende erkennen miissen, dass Balthasar das Oster-
geschehen selbst eher beschwiegen, nicht aber verschwiegen hat. Wenn es
darum geht, einen Zeugen vom Range Balthasars zu verstehen, kann es
nicht bei der Konstatierung von Grenze oder Hiresie sein Bewenden
haben. Hier gilt noch mehr wie fiir die » Wahl« des philosophischen Stand-

22 Vgl. Balthasar, Theodramatik, Bd. IIL, a.a.O., 450ff. Siehe auch Guerriero, Hans Urs
von Balthasar, 2.2.0., 334{f. Zum Begriff des »Unterfassens« bei Adrienne von Speyr,
Johanneskommentar, Bd. IV, Geburt der Kirche. A.a.0., 311 {f.

# Balthasar, Theodramatik, Bd. IV, Das Endspiel. 239.

2 Theodramatik, Bd. IV, 311 u. 6.
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punktes, die — so Fichte in der Vorrede zur »Wissenschaftslehre nova
methodo« — davon abhingt, was fiir ein Mensch man ist, dass sich in der
Grenze des Gedankens eine uniiberschreitbare Nemesis bezeugt. Bal-
thasar konnte im allerletzten in seinem Denken nicht in die Gloriole
eintreten, die das End-Spiel, als das er in sprechender Anspielung auf eine
der dunkelsten und reduktionistischen Dichtungen jiingster Vergangen-
heit das trinitarische Geschehen verstand, am Ostermorgen aufhellt. Er
bleibt mit seiner trinitarischen Karsamstagstheologie — jenseits des Zeit-
gemiflen — judischem Denken nahe und ist doch zugleich ganz der
Denker der Kirche, der Herrlichkeit, des Aufscheins des Ewigen in der
Zeit und damit der Aseitit des sich den Menschen zuwendenden Gottes.
Man mag sich daran erinnern, dass George Steiner die »reale Gegenwart«
Gottes im Erwartungszustand des Karsamstags verortete und mut ihr alle
eminente Kunst, die selbst die Gottes-Gegenwart aufschliefft und zugleich
auf ihre Deutung wartet.

Diese Kontinuitit Alten und Neuen Bundes, die nur im Glauben
bekundet werden kann, hat Balthasar so deutlich akzentuiert, um der
Zeichenhaftigkeit des alten Israel gerecht zu werden.

IV. Gespriche. Zum Wesen von Balthasars Theologie

Um vertieft auf die eingangs behandelte Grunderfahrung, die Einsamkeit
in der Kirche, zurlickzukommen, sei zum Abschluss die Frage gestellt,
wie ein religionsphilosophisches Denken verfasst sein miisste, das Bal-
thasars Sache im Andenken an sein Denken gewinnt. Dabei fillt zunichst
auf, dass seinem Denken jene Frage, die eine Religionsphilosophie als
eigene Disziplin erst zu ermdglichen scheint, iberhaupt nicht zum Thema
werden muss: ob in ihr »Glauben und Wissen« in einer Fundamental-
besinnung auf beide, oder auf einem schwachen mittleren Weg aufein-
ander bezogen seien.”

Theologie und Philosophie verweisen nach Balthasar deshalb untrenn-
bar aufeinander, da die transzendente »conditio humana«, das auf die Pri-
senz Gottes in der Welt #nd die Differenz von Gott und Welt bezogene
menschliche Leben, sich in vielen Gestalten zu erkennen gibt: in den
Schonheiten von Kunstwerken oder von geheiligten Lebensweisen. All
diese Phinomene konnen erst in threm Zusammenklang zeigen, »wie viel-
faltig, wie original und doch konvergierend man die lebendige, von Gott
selbst gestaltete Mitte annihern und zugleich von innen her entfalten
kann«.

Von diesem Ausgangspunkt aus nimmt Balthasar eine Position ein, die
einzig ist und die wir durch eine bemerkenswerte sachliche Nihe ver-
deutlichen wollen. Mit der systematischen Frage gehen wir also zugleich

» Vgl. Balthasar, Theologie und Heiligkeit, in: IKZ Communio 6 (1987) 483 ff.
% Tch beziehe mich hier auf die »Rede an der Verleihung des Wolfgang Amadeus Mozart-
Preises«, in: Guerriero, Hans Urs von Balthasar, 2.a.0., 423.
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den Spuren von Balthasars denkerischem Zeit-Ort nach und nehmen so
von unerwarteter Seite sein Wort wieder auf, dass sich sein Denken
wesentlich in Begegnungen vollzogen habe. Sachlich erschlieflend sind
wohl nicht so sehr die Streitfille mit Karl Rahner — bei aller hohen gegen-
seitigen Achtung. Beide konnten sich im Letzten nicht verstehen: Bal-
thasars patristisch mystische Orientierung und der scholastische Kantia-
nismus Rahners waren allzu unterschiedliche frithe Bezugsquellen. Und
auch die Frage muss wohl offen bleiben, ob es mit Barth ein solches wirk-
lich tiefdringendes Gesprich geben konnte oder ob da nicht im Baseler
Rayon vor allem zwei ingeniose Mozartkenner zusammenkamen, die ei-
nander auch ohne Worte verstindigen konnten. Durch Barth hindurch ist
freilich in der Sache auf Erik Peterson verwiesen — und damit wieder ein-
mal auf ein Gesprich, das ausdriicklich nie gefithrt wurde.

Es lassen sich kaum groflere theologische Stilunterschiede denken, als
sie zwischen Balthasar und Erik Peterson zu beobachten sind: hier die epi-
grammatische Kiirze, dort eine episch vielstimmige Theologie. Und den-
noch hilt sich Balthasars Denken in bemerkenswerter sachlicher Nihe zu
Petersons Traktat »Was ist Theologie?« Dieser Traktat richtet sich dhnlich
konsequent, wie Petersons »Partherpfeil« (so bekanntlich Carl Schmitt)
gegen die Moglichkeit einer »politischen Theologie« nach Christus zielte,
gegen die Barth’sche dialektische Fragebewegung. Sie hatte sich in Barths
Aufsatz Das Wort Gottes als Aufgabe der Theologie in der These konden-
siert:

Wir sollen als Theologen von Gott reden. Wir sind aber Menschen und kénnen als
solche nicht von Gott reden. Wir sollen beides, unser Sollen und unser Nichtkénnen,
wissen und eben damit Gott die Ehre geben.

Peterson wendet, wie in einer Abwandlung von Balthasars Barth-Ausei-
nandersetzung aus der Apokalypse der deutschen Seele dagegen ein: »Das
ist die Nemesis, die den Dialektiker erreicht, dass er vor lauter Ernstneh-
men nicht zum Ernst kommt.«*’ Man mag hier auch daran denken, wie
peinlich genau der reife Balthasar jeden Anklang an eine dialektische
Denkart vermieden hat, die in der Apokalypse zwischen den Zeilen noch
hindurchwuchert.

Balthasars Schau der Gestalt folgt anderen Gesetzen, einem Gehorsam
und Aufenthalt in der Herrlichkeit der Offenbarung - Geboten, denen
Peterson Wort fiir Wort zustimmen konnte:

¥ Erik Peterson, Was ist Theologie? In: ders., Theologische Traktate. Mit einer Einleitung
von Barbara Nichtweiff. Wiirzburg 1994, 3 ff., Zitat 4. Der Grundtext Barths, auf den
sich Peterson bezieht ist: Karl Barth, Das Wort Gottes als Aufgabe der Theologie. Ein-
zeldruck, Miinchen 1924. Vgl. zur Aufschliefung der Lebens- und Denkkontexte Peter-
sons das klassisch gewordene Standardwerk: Barbara Nichtweiff, Erik Peterson. Neue
Sicht auf Leben und Werk. Freiburg u.a. 1992, insbes. 499 f. Vgl. hierzu auch den wohl
bedeutendsten Nachfolger dieser Denklinie aus jiidischer Sicht: Jacob Taubes, Die Poli-
tische Theologie des Paulus. Miinchen 1993. Hier sind nicht nur auf Carl Schmitt und
Erik Peterson, sondern auch auf Balthasar wichtige Hinweise enthalten.
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Wir kennen alle die mittelalterlichen Kreuzigungsdarstellungen. Zu Fiiffen des Kreuzes
liegen die Knochen des toten Adam. Das kann ein Symbol fiir das Wesen der Theologie
sein. Adam ist gestorben, und mit ihm ist die Zeit alles blo menschlichen Fragens nach
Gott und alles bloff menschlichen Redens von Gott vergangen. Gott har geredet in
seinem Sohn. Das ist es, was das Dogma sagt und wovon allein die Theologie lebt.”®

Dieser Peterson’sche Grundgedanke wird getragen durch die Maxime von
der anzueignenden Gegebenheit des Dogmas, die nicht mit »Positivitit«?
zu verwechseln ist:

Doch Gott sei Dank, wir brauchen ja nicht zu wihlen. Brauchen darum nicht zu wihlen,
weil es das Dogma gibt, auch wenn die Kirchen nichts mehr davon wissen und wenn
menschlicher Unverstand gegen die Dogmen anrennt. (...) Die Theologie ist die erste
Wissenschaft. Das ist nicht in der Weise menschlichen Hochmuts gesagt, sondern aus
dem heraus, dafl das Dogma alles menschliche Wissen subalterniert hat.?®

Balthasar seinerseits wiirde dem zustimmen: Man denke nur an den
Bericht von seiner Berufung. Er wiirde aber entschiedener als Peterson in
dem Dogma den herrlichen Aufschein der »Doxa« zur Geltung bringen.
Die Berithrungspunkte werden noch deutlicher sichtbar, wenn man sich
Petersons Romerbriefvorlesung 1925 (und 1927/28) aussetzt, die er als
protestantisches Fakultitsmitglied in Bonn, doch bereits auf dem Weg zur
Konversion, gehalten hat. Das Kolleg hatte nur zwolf Horer, darunter
aber immerhin Ernst Kisemann im ersten Semester und Heinrich
Schlier.’!

Bestechend an dieser Exegese ist, dass sie vom Eschaton her denkt.
Paulus akzentuiert nach Petersons Darlegung die jiidische Apokalyptik
neu: Mit der Thronbesteigung Christi beginnt die letzte Zeit. Die Welt-
wirklichkeit hat sich von Grund auf geindert. Deshalb kann es seither
auch keine politische Theologie mehr geben. Allerdings geht die derart
neu gewordene Welt ihrer Vollendung erst noch entgegen. Alles, was ist,
steht also unter eschatologischem Vorbehalt. Diesem eschatologischen
Denken korrespondiert ebenso Balthasars wie Petersons Konsequenz, die
fur den liberalen nicht anders als fiir den aus der Lutherrenaissance her-
kommenden Protestantismus von hochster Explosionskraft sein musste:
Die neue Wirklichkeit findet ithre ontologische Manifestation im Sakra-
ment — und in einer Kirche, die auf das Sakrament gegriindet ist. Die
Kirchlichkeit der evangelischen Kirche war damit fiir Peterson, wie er dies
seit 1923/24 ausdriickte, vehement in Frage gestellt. Dies hat soteriolo-
gische Konsequenzen. Mit der treffenden Formulierung von Ferdinand
Hahn: »So werden Rechtfertigung und Glaube nicht im Sinn des heil-
stiftenden Zuspruchs verstanden, sondern als Ausdruck des Eingeglie-

25Ebd,, 16f.

* Dies steht der Auffassung von der »Positivitit« der Theologie entgegen, die mit bes.
Wirkmichtigkeit Heidegger vertrat. Vgl. ders., Phinomenologie und Theologie (1927),
in: Heidegger, Wegmarken. Gesamtausgabe, Bd. 9, Frankfurt/Main 1976, 45 ff.

3% Peterson, a.2.0., 16.

' Vgl. zum folgenden Erik Peterson, Der Brief an die Romer. Aus dem Nachlass heraus-
gegeben von Barbara Nichtweifl unter Mitarbeit v. Ferdinand Hahn, Wiirzburg 1997.
Siche zu den Hintergriinden Hahns Einleitung, ebd., XTIV ff,



224 Harald Seubert

dertseins in die eschatologisch-sakramentale Wirklichkeit.«?? Die in sakra-
mentaler Konkretion erfahrbare Kirche ist fiir Peterson wie spiter fiir
Balthasar die Antwort auf die Reflexion apokalyptischer Wirklichkeit.
Eschatologische Scheidungsinstanz und mystischer Leib Christi, dessen
Souverinitat schier unendliche Vielheit zuldsst, dies beides war fiir Bal-
thasar und fiir Peterson die katholische Kirche. Am selben Punkt liegt
allerdings auch die Sprengkraft in der Auseinandersetzung mit Karl Barth
— iiber den Offenbarungsbegriff hinaus. Wenngleich sich Petersons
»Rémerbrief« nicht mit dem Barth’schen auseinandersetzt, so ist er in
ihm doch allenthalben prisent. Wie? Die Inkarnation erkennt er als das
»admirabile commercium, das die schroffe Barth’sche Entgegensetzung
»Gott ist Gott, und Mensch ist Mensch« bricht, der Peterson gar nicht
widerspricht, ja die er sogar zu einem »gegenseitigen Vernichtungskrieg«
zuspitzt: »Der Mensch will den Untergang Gottes (Kreuz Christi) und
Gott will den Untergang des Menschen (Tod, Eschatologie).«* Dies bleibt
eine Wahrheit - die ganze Wahrheit des Grundverhaltnisses von Gott und
Mensch ist es nicht.

Die Entschiedenbeit, aus der Balthasars dogmatische Denkweise ge-
schépft war, kommt indes wohl aus einer klareren Quelle als bei Peter-
son, bei dem sich doch sehr vieles dem Staatsdenken Carl Schmitts ver-
dankte. Balthasars Quelle dagegen ist, um am Ende doch von einem
Arkanum zu sprechen, der Leitgedanke der ignatianischen Exerzitien,
durch den Reichtum menschlicher Bilderwelten hindurchzustoflen zu
ciner Letzthaltung, die Gott allein die Ehre ldsst, zum Wissen, »dass
der einzige Grund, das eine oder andere zu begehren oder zu behalten,
der ausschlieRliche Dienst (sei), die Ehre und Glorie Seiner Gottlichen
Majestat.«**

Von grofitem Gewicht scheint es schliefilich, dass wir uns mit einem
Seitenblick auf Petersons Buch Von den Engeln noch vergewissern, dass
fiir ihn, wie fiir Balthasar, der Ort der unlésbaren Verbindung von Hei-
ligkeit und Theologie in ihrer Vollendung zu finden ist, in der sie, bei aller
endlichen Unvollkommenheit im Einzelnen, die bleibt, beide in den
Engelschor einstimmen. Balthasar formuliert: »Isangelos, engelgleich: ein
Zauberwort der alten Christen. Sie neideten den Engeln ihre Fihigkeit,
stindig im Licht des vollen Bewusstseins zu leben und keinen Tropfen
der Gnade fallen zu lassen.«*® Peterson scheint darauf zu antworten, die
Theologie erreiche ihr Ziel, wenn sie »im Lobpreis mit den Engeln (...)
wieder zum Worte zuriickkehre(...), und das mystische Wort (...) zum
Worte Gottes« wird.*

2 Ebd., XIX.

3 Zitiert nach Nichtweif}, Erik Peterson, a.a.0., 650.

Ignatius von Loyola, Die Exerzitien. Ubertr. v. H.U. von Balthasar, Einsiedeln *1986, 11.
Balthasar, Das Weizenkorn. Einsiedeln 1989, 111.

3 Hier zitiert nach Nichtweifl, Erik Peterson, a.a.0., 392.
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Zum Ende

Es gab im 20. Jahrhundert immer wieder Denker, die den Prozess der
»Querelle des anciens et des modernes« neu aufrollten und nicht von
vornherein den Standpunkt der Moderni einnahmen, dem gegeniiber das
antike oder mittelalterliche Denken allenfalls noch archivalischen Wert
hitte. Hiufig vertieften sie den Grundsinn der neuzeitlichen Autonomie
dahin, dass sie sich willentlich wieder unter ein Gesetz stellten, sei es das
jiidische Gesetz bei Rosenzweig oder bei Leo Strauss oder sei es der
christliche Blick bei Guardini.

Auch Balthasar gehort gerade in diesen Zusammenhang. Dies belegt vor
allem anderen seine Trinitdtstheologie. Sie erschliefit ein Grundverhiltnis,
das weder reflexiv noch in anthropologischer Introspektion zu fassen ist,
auch nicht als spekulatives oder allgemein ontologisches Universalkon-
zept wie bei Hegel und noch bei Peirce. Die Trinitit bleibt demgegeniiber
fiir Balthasar Geheimnis des Glaubens, an dem — in einem noch tieferen
Sinn als an der Staunen machenden fundamentalen Seinserfahrung — alles
Denken anlanden und Anhalt finden kann. Gewiss, der Frage, wie eine
solche Denkart zuzueignen ist, ist sie selbst nicht offen. Doch sogar eine
nur historisch hermeneutische Rekonstruktion sollte imstande sein, den
Richtungssinn der Verstindigung gegeniiber heutigem »Common sense«
soweit umzudrehen, dass gefragt wird, was ein Denken verliert, das seine
Autonomie nicht mehr auf einem Ankerpunkt, der spekulativ nicht ein-
zuholen ist, einem Geheimnis des Glaubens und der Frommigkeit grin-
det, so wie dies nicht nur fur die mittelalterliche Philosophie, sondern
auch fiir sokratisch-platonisches Denken selbstverstindlich war. Auch
Balthasars dezidiert nicht-apologetische Denkart erschliefit sich von hier
her, ebenso wie sein marianisch-johanneischer Kirchenbegriff.

Ein derartiges Denken bleibt eine Zumutung, zumal wenn es derart tief
in der eigenen Sphire lebt, dass es Vermittlungen nach auflen nicht zulisst:

Hat es Sinn, diesem modernen Menschen seine besondere religidse Situation zu erkliren,
in Abgrenzung gegen frithere? Vielleicht bis zu einem gewissen Grad, und ich habe den
Versuch in »Die Gottesfrage des heutigen Menschen« unternommen; das Ergebnis ent-
tiuschte mich; der Gedanke tauchte auf, das Uneinholbare des Christlichen fiir den heu-
tigen Menschen so gut wie fiir den gestrigen, in einem einigermafien abrundenden Bild
vorzustellen.¥” >

Diesem sprechenden Zitat liefen sich iibergenug andere an die Seite stel-
len: Balthasar, der zeitlebens dem symphonischen Einssein der katholi-
schen, sprich umfassenden Wahrheit nachsann, verstand sein Denken sehr
wohl als Beitrag und Vorbereitung zur Okumene — nur, dass es den nicht
zu ermafligenden Anspruch enthilt, diese gewissermaflen in ithrer Ewig-
keitsgestalt und nicht, wie es in den Debatten des Tages selbstverstind-
lich ist, einer ihrer relativen Zeitgestalten vor Augen zu fithren. Die
»Zumutung, die ibergroff zuweilen dort scheint, wo Balthasar sich ganz

37 So Balthasar, Mein Werk, a.2.0., 61.
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den Visionen der Adrienne von Speyr zur Verfiigung stellt, muss als
Gestus erst noch rezipiert werden. In einem vordergriindigen Sinne kann
sie diejenigen, die andere Wege gehen, entlasten, zugleich 1thren Reflexio-
nen die Selbstverstindlichkeit und Routiniertheit nehmen und sie durch
den fremden Blick befreien. Dies gilt etwa fiir den Versuch, nicht so sehr
aus der Sphire der Herrlichkeit heraus zu denken, als vielmehr die Kul-
turbedeutung von Christentum und Katholizitit zu akzentuieren.

Weniger vordergriindig genommen, lehrt Balthasar, wieviel sich denken
lasst, wenn man sich der ungewohnten Sphire, in der das Dogma gilt, aus-
setzt. Dies verdankt sich einer Denkart, die den Blick auf Uberzeitliches
verbindet mit einer bewegten Phanomenologle und Schau der Gestalt.
Eine Verstandigungsperspektive wird hier erkennbar, die in einer Krisis
und duflersten Reduktion des Philosophierens auf Destruktion, semanti-
sche Klirung oder unendliches Uberlieferungsgesprich nottun konnte.
Auch zeigt sich Balthasars Verhiltnis zu den Zeitfragen keinesfalls nur
in schrofter Antithetik. Es lisst sich daneben immer wieder auch das
Verhiltnis kommunizierender Rohren erkennen. Alles dies ist freilich
getragen von einem Ethos, das nicht trennbar ist vom tiefsten Glaubens-
grund und das Balthasars asketische Offentlichkeitsferne ebenso wie seine
helvetische »Parrhesia« prigte.”® Im letzten dtfentlich vorgetragenen Text
schloss er mit einem pointierten, schriftgetragenen Hinweis auf dieses
Ethos. Christus »sendet seine Glaubigen hinaus in alle Welt wie Schafe
unter die Wolfe. Bevor man sich mit der Welt auseinandersetzt, gilt es
diesen Vergleich zu bedenken«.”’

Man wird bei all diesen Vergleichen in sachlicher Absicht, im Letzten
auf Lebensform und Person Balthasars zuriickverwiesen, die beides war —
kindliche Einfalt in der Fiille des Gedankens und Fiille in der Einfalt:
implexus #nd complexus.

* Der Gedanke der »Parrhesia« ist bekanntlich in der Spitphilosophie von Michel Fou-
cault zentral. Vgl. dazu Foucault, Diskurs und Wahrheit. Berkeley-Vorlesungen, Berlin
1996 pass. u. d. Foucault-Monographie: Bernhard H.F. Taureck, Michel Foucault. Rein-
bek bei Hamburg 1997.

3 Zitiert nach Guerriero, a.a.0., 431.
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»Spur« Gottes und Inkarnationsfrage
bet Emmanuel Levinas

Kurt Wolf

Menschwerdung Gottes?

In seinem berithmten Vortrag »Menschwerdung Gottes?«! spricht der
judische Denker Emmanuel Levinas (1906-1995) vom »Mysterium der
Mysterien« einer christlichen Theologie des »Abstiegs des Schopfers auf
die Ebene der Geschopfe«, deren »letzte Dimensionen« ithm zwar nicht
begreiflich seien, deren »Sinnzusammenhinge« ihn jedoch als phino-
menologischen Philosophen der jidisch-christlichen Gedankenwelt an
den Grenzen zur Religion zutiefst bewegten. Dazu gehore erstens der
Gedanke einer »Erniedrigung« des »Gott-Menschen« in der »passivsten
Passivitit«, zweitens die Passion als »Sithne« und »Einspringen fiir An-
dere« in einer »Substitution«.?

Beide Gedanken entspriangen laut Levinas offensichtlich der Religion,
lieflen sich jedoch bis zu einer gewissen Grenze (des Bekenntnisses) phi-
losophisch nachvollziehen. Levinas beabsichtigt mit seinen Ausfithrungen
zwar keine Philosophie oder Theologie der Religionen, leistet jedoch
implizit einen wichtigen Beitrag hierzu, da die Vorstellung der Inkarna-
tion und ihres soteriologischen Sinnes eine der Hauptschwierigkeiten des
Dialogs der groflen monotheistischen Offenbarungsreligionen darstellt.

Im Folgenden werden kurz die Uberlegungen zu den beiden o.a.
Grundgedanken referiert und anschliefend mit einigen Hinweisen
(»Spur«, »Stellvertretung«) zum Gesamtwerk von Levinas erliutert, die
zum Versuch einer Schlussfolgerung fiir den interreligivsen Dialog
tihren.

1. »Die Stirke der transzendentalen Wahrheit liegt in ihrer Demut« —
so lautet der Kernsatz des ersten Teils des Vortrags (77) — erginzt durch
einen zweiten: »Die Beziehung zum Unendlichen ist kein Wissen, son-
dern eine Nihe, welche die Unvergleichlichkeit des kaum Faflbaren, das
uns bertihrt, jedoch nicht aufhebt« (79). Die Nihe des Unendlichen ereig-
net sich im »Antlitz meines Nachsten« als der »Spur« Gottes. Mit dieser
auf den Menschen bezogenen Gottesvorstellung, die aus der Religion in
die Philosophie kommt, ist durch Betonung der ethischen Perspektive das
Gottesbild einer »der Welt der Menschen gegeniiber gleichgiiltigen Gott-
heit« tiberwunden, wie es seit der Antike die Philosophie immer wieder
bestimmt hat (74).

Vortrag gehalten vor katholischen Intellektuellen 1968 in Paris, in: Zwischen uns., Miin-
chen/Wien 1995 (kiinftig ZU), 73-86; frz. in: »Entre nous«. Paris 1991, zuvor in »Qui est
Jésus-Christ?«, Paris 1968; zu einer Kurzeinfiihrung in das Denken von Levinas siehe
Kurt Wolf, Religionsphilosophie in Frankreich. Der »ganz Andere« und die personale
Struktur der Welt. Miinchen 1999 (mit Literaturangabe).

? ZU 731., weitere Seitenzahlen im Text.
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Andererseits ist aber nicht notwendigerweise der Gedanke eines einzi-
gen »Gottmenschen« iibernommen, in dem »das Unendliche« als »einem
Ersehnlichen« (un Dé-sirable) sich inkarnieren wiirde?, da es sich nicht »in
ein Ende, ein Ziel, einschlieffen« kann, sondern in jedem menschlichen
Antlitz alle anruft, insbesondere im »Armen und Elenden« (Jer 22,16).
Unsere Schlussfolgerungen werden zeigen, ob dieser Gesichtspunkt der
christlichen Auffassung widerspricht.

Dariiber hinaus stellt sich Levinas die Frage, ob der Gott der »Zer-
schlagenen und Demiitigen« (Jes 57,15) in seiner »nicht assimilierbaren
Andersheit« (78) je »in der Weltzeit Gegenwirtiges werden« kénne: »Ist
das fiir seine Armut nicht schon wieder zu viel? Ist das fiir seine Herr-
lichkeit, ohne die seine Armut keine Erniedrigung ist, nicht schon wieder
zu wenig?« (77f.). Abwesenheit in der Anwesenheit sprengt jede Ord-
nung des Seins, die das Ab-solute (von ab-solvere = ablosen) nicht fest-
halten kann.* (Auch hierzu ist der christliche Begriff von »Gegenwartx«
noch zu priifen.)

Eine nicht fassbare Demut im Antlitz des Nachsten ist fiir unsere Zeit
des Denkens in iiberschaubaren, »gefithllosen« Ordnungen, die virtuell
alles in die (moglichst wissenschaftliche) Erkenntnis und Machtausiibung
einbeziehen und zum »Selben« machen will, die Méglichkeit, wieder zum
ganz »Anderen« zu erwachen (75f.). Denn »der Demiitige« ist »absolut
storend; er ist nicht von dieser Welt« (76) und aufgrund seiner Seinsweise
(nicht nur seiner moralischen Qualitit) jenseits der iiblichen Ordnungen.’
Der Arme, Verfolgte, Fremde und Demiitige legt Zeugnis ab fiir die
»Transzendenz« des abstiegsfihigen Absoluten — ohne Glanz und selbst-
gefilliges Aufsehen, sondern »wie das sanfte Sauseln« in der biblischen
Elias-Erzahlung. Damit durchbricht er eine Philosophie der Immanenz
(76) (Naturalismus), die nur auf Selbsterhaltung bedacht ist.®

Die ab-solute Andersheit des wahren Gottes (77), die sich »ratselhaft
in der Spur« des machtlosen »Antlitzes« zeigt (78), kommt aus einer
»unvordenklichen Vergangenheit« von »Jenigkeit« (illéité), jenseits der
Welt, die »Ihn« wegen seiner »urspriinglichen Letztgiltigkeit« »nicht
aufnehmen und beherbergen kann«.” Das »absolute Er« wird jedoch im
sritselhaften Zwischen« des Antlitzes des Anderen zum nahen »Dux,
in einer mehr als blof} faktischen »historischen Gegenwart« (781.) und
begriindet die »Briiderlichkeit« der Menschen. Der scheinbar ferne Gott
ist nahe im Anderen.

2. Auch in den Gedanken Erlésung durch Stellvertretung fiihlt sich
Levinas so weit wie moglich in den christlichen Standpunkt ein, wie allein

ZU 79; Kondeszenz Gottes bedeutet fiir Levinas also nicht einmalige Inkarnation. Wei-
teres dazu im Schlussresiimee.

¢ ZU 78 bzw. 77f. bzw. 78 und 76; zu den Schlussfolgerungen fiir ein Christusbild siche
Anm. 49 (Voriibergang Christi).

Die Wendung: »der nichts hat, wohin er sein Haupt legen kénnte« (76) ist sicher eine
Anspielung auf den »heimatlosen« Jesus (Mt 8, 20, Lk 9,58).

¢ ZU 75; Theophanie des Elias in 1 Kén 19,12.

ZU 77 bzw. 78; moglicherweise eine Anspielung auf den Johannesprolog.
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die Wortwahl zeigt: »Doch die Vorstellung eines Gott-Menschen bekrif-
tigt in dieser Transsubstantiation des Schopfers in ein Geschopf auch
den Gedanken der Substitution. Hat diese Verletzung des Prinzips der
Identitit nicht in gewissem Maf (...) das Geheimnis der Subjektivitit
ausgesprochen?« (79)

a) Subjektivitit heiffit im tiefsten Sinn, dem Anderen unterworfen
(sub-iec-tum), ausgeliefert zu sein: in der Verantwortung fiir thn wie letzt-
lich in der (unfreiwilligen) »Geiselschaft« (78 ff.) — bis an die Grenze der
Hingabe der Identitit (wo sie im Opfer zu einer Art »Transsubstantia-
tion« threr selbst wird).®

b) Messianisches (fiir den Anderen eingesetztes) Denken und Tun wird
ausgeweitet auf jeden Menschen in einer urspriinglichen Forderung:
»Ich bin aufgerufen zu einer Verantwortung ohne vorausgegangenen
Vertragsabschluss, eingeschrieben dem Antlitz des Nichsten« (80) in
emem unvordenklichen Bund, jenseits meiner Freiheit der Willkiir oder
blofler Anpassung, in der besitzergreifenden (obsession) Nihe des Nichs-
ten.

Hier findet Jnversion der theoretischen Intentionalitit im praktischen
Denken auf die Menschheit hin statt. Es handelt sich um eine universelle
Umkehr aus der vermeintlichen Ruhe des Seins: »Das Ich ist derjenige, der
vor jeder Entscheidung schon erwihlt ist, die ganze Verantwortung der
Welt zu tragen« (82), da er durch seine Existenz mit der Schuld der ganzen
Welt verbunden ist (in einem Anklagezustand des » Akkusativ<).

c) Einberufen in seine Mitverantwortung erlebt der Mensch eine durch
seine Leiblichkeit bedingte unausweichliche Inkarnation des Einstehens
tir den Anderen, deren »absolute Unabweisbarkeit« von »jenseits seiner
Freiheit« kommt und dennoch seine »Initiative der Antwort« fordert. Da
ich nicht das »Opfer des Anderen« verlangen kann, beginnt die allgemeine
Messianitit der Opferbereitschaft bei mir: »Ich sein heifft, immer eine
Verantwortung mehr zu tragen« — in der Moglichkeit einer Stellvertretung,
die bis ans Ende geht: der ausgleichenden (»siihnenden«) Substitution
selbst fiir den Verfolger (801f.). Die mir geschenkte Leiblichkeit ist ein-
gebunden in eine unbegrenzte Briiderlichkeit.’

Zusammenfassend kann festgehalten werden, dass die Inkarnation

Gottes fiir Levinas in folgender Weise geschieht:

— in der Spur des Unbedingten im »Antlitz«, besonders des Notleiden-
den'?;

- im »messianischen« Vollzug der Stellvertretung des Anderen als
»Sithne« der allgemeinen, aber im universell gedffneten »Ich« festge-
machten Schuld (80, 82, 86), die durch Hingabe ausgeglichen werden
kann und worin Gott ebenfalls »spurhaft« sichtbar wird.

Zur Erlduterung s. unter a) Subjektivitit und Stellvertretung; ZU 80 ff.

ZU 80ff.

»Ich zitiere stets, wenn ich mit einem Christen spreche Mt 25« (Was ihr einem meiner
geringsten Briider tut, das habt ihr mir getan. ZU 140).

o e
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»Spur«

»Spur« ist einer der zentralen Begriffe im Gesamtwerk von Levinas.!"! Thm
ist ein ganzes Kapitel des gleichnamigen Buches Die Spur des Anderen
gewidmet.'? Wie schon gesagt, ist das »Antlitz meines Nichsten« »Spur«
Gottes.

»Das Wunder des Antlitzes rithrt her vom Anderswo, von wo es
kommt und wohin es sich auch schon zurtickzieht« — so hiefle die gleiche
Erfahrung in der Sprache der Begegnung, die noch nicht ausdricklich die
Frage nach dem Ursprung dieser » Ankunft von Woanders« gestellt hat."
Das Bedeuten des Antlitzes hat fir den Phinomenologen Levinas so-
gar vorerst Vorrang gegeniiber ontotheologischen Uberlegungen, denen
er sich in der ihm eigenen Daseinshermeneutik erst schrittweise und in
kritischer Priifung nahern wird, bis er in einer Metaphysik des Guten auf
philosophischem Weg den Einstieg zum Uber-Sein des personlichen
Gottes der biblischen Religion findet."* Dabei beginnt er in einer Art
phénomenologischer Reduktion beim Standpunkt des (modernen) Athe-
isten, dem angesichts der Schwierigkeiten der Theodizee — vor allem im
Hinblick auf die Shoa®  die Existenz Gorttes fraglich ist.

Das Antlitz bezeichnet nicht etwas, fur das es gleichsam ersatzweise in
einer bloflen Zeichenfunktion stiinde, sondern es bedeutet.'* Im Bedeuten
sind Sein und Sollen (metaphysisch: das Unendliche und das Gute)
zusammengeschlossen (wie das franzdsische signifier eine sowohl konsta-
tive wie imperative und dativische Bedeutung hat — die auch im Deutschen
im »ich bedeutete ihm etwas zu tun« erhalten ist). Dariiber hinaus hat es
illokutiondren Akt-Charakter, denn »es geht (...) auf die (...) Seienden
zu, von denen es sich allerdings auch »ab-solvieren« (s’absoudre) kann
(in der Freiheit der Zurticknahme des Absagens [dédire] seines Sagens
[dire]). In der ihm verlichenen Freiheit der Zusage und der Absage sowie
in der unausgesprochenen Aufforderung »Du sollst nicht téten« zeigt
sich (bedeutet) im Antlitz die Spur eines Unbedingten — des Unendlichen,
Ab-soluten oder der Giite."”

In dem hermeneutischen Aufstieg zur absoluten Hobeit'® erschliefit sich

Zur Begriffsgeschichte vgl. den einschligigen Art. im HWPh (9), der erginzt werden
miisste durch Stellenhinweise des AT, vor allem Ps 65,12; 77,20; 85,14.
12 »La trace de I’ Autre«. Paris 1973, dt. 1983 Freiburg/Miinchen, 209-235 (kiinftig SpA).
12 SpA 227 bzw. 235, weitere Seitenzahlen im Text.
Vgl. hierzu meine kurze Einfithrung in Levinas, 2.2.0. (s. Anm. 1).
Den Opfern widmete er sein Buch »Jenseits des Seins oder anders als Sein geschieht«
(kiinftig JS). Freiburg/Miinchen 1992.
SpA 227; 5. zum Unterschied von »Stellvertretung« u. »Ersatz« Anm. 25. Zum »Antlitz«
vorwiegend in der christl. Tradition s. Eugen Biser, Das Antlitz. Miinchen 1999.
Vgl. hierzu die grundlegenden Ausfithrungen in »Totalitit und Unendlichkeit«, Frei-
burg/Minchen 1987 (kiinftig TU) sowie »Jenseits des Seins ...« (s. Anm. 15), insbes. TU
28,106 1f.,443 ff., JS 395, 323-328.
Ein Terminus, der vor allem in TU verwendet wird und platon:scher wie alttestamen-
tarischer Herkuntft ist. Er verweist auf einen werthaften wie seinsgebenden »Ursprung«
letzter personhafter »Giite« (in TU das »Gute« Platos und das »Unendliche« bei Des-
cartes) sowie des »Meisters« (TU).
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das im Antlitz Abwesende einer mich rufenden Bedeutung vermittels der
Spur, die eben nicht blofles Zeichen ist, sondern Anwesenheit eines Vor-
beigegangenen (im absoluten Perfekt), ein aus einer personalen Ordnung
kommender Weck-Ruf zur Nicht-Gleichgiiltigkeit (non-indifférence) und
Wink.'” Aber Spur wovon?

Das »Antlitz spricht« — fiir sich selbst und in seiner Unbedingtheit zu-
gleich fiir eine »dritte Personc, eine ab-solute Freiheit. »Die Beziehung,
die vom Antlitz zu dem Abwesenden geht, ist auflerhalb jeder Entbergung
und Verbergung, ein dritter Weg ...<, jenseits der Welt (Sein) und ihrer
intentionalen Ordnung, welche die Transzendenz stets in Immanenz ein-
zufiigen neigt. Die Spur ist mehr als ein Zeichen; sie verweist impera-
tivisch (performativ). »Jenseits des Seins ist eine dritte Person (...), die
sich dem bipolaren Spiel von Immanenz und Transzendenz entzieht, das
das Sein kennzeichnet«. Diese dritte Person ist nicht der menschliche
Dritte”, der die Briicke vom dialogischen Du und Ich zum gesellschaft-
lichen Er und Wir schligt (und von Levinas immer wieder zur Be-
schreibung der Gerechtigkeit herangezogen wird). Die Spur« verweist
(bedeutet«) vielmehr auf ein Jenseits« von seins- und freiheitgebender
Unumkehrbarkeit«, das sich allem immanentistischen Erkenntnisstreben
und seinem Aneignungswahn?' entzieht und nur noch mit dem Pro-
Nomen »Ille« — »Jener« — ausgedriickt werden kann, absolute Person
(2291.). Durch die »dritte Person«, die spurenhaft in jedem Antlitz an-
wesend ist, tritt also eine /nversion jeglicher Intentionalitit (223) ein, die
den absoluten Anspruch der personalen Ordnung begriindet (cine Art
metaethischer Gottesbeweis aus der Interpersonalitit). Die »Illeitit ist
nicht ein Weniger als das Sein im Verhiltnis zur Welt, in die das Antlitz
vordringt; sie ist die ganze Ungecheuerlichkeit, die ganze Maflosigkeit,
die ganze Unendlichkeit des absolut Anderen«. Aus ihm kommt die
»Erhabenheit der Heimsuchung« (230) des Ich durch das Du.

Jenseits einer blof} kategorialen (225) Ontologie« (230) des faktischen
»Es gibt« (JS 328) und reiner Immanenz« findet Levinas schlieflich den
Ubergang zu einem eminenten« Sein (218) bzw. Uber-Sein?: »Wire aber
dann die Spur nicht die Schwere des Seins selbst (...) kraft seiner Ab-
solution?« Es handelt sich nunmehr um ein absolutes Sein von Gétt-
lichkeit, das zu sprechen vermag. Die Spur wird im hochsten Grad zur
Theophanie. »Die Spur wire die eigentliche Unausléschlichkeit des Seins,
seine Allmacht gegeniiber aller Negativitit, seine Unermeflichkeit, die
unfihig ist, sich in sich zu verschlieen (...) zu grof fiir die Verschwie-
genheit, fiir die Innerlichkeit ...« (232) — Verbindung und »Bindung im

" SPA 228 bzw. 229 bzw. 222/229 bzw. ZU 85; »Wink« im Sinne von imperativischem
»Bedeuten« in JS 41.

20 SPA 228 bzw. 229 bzw. JS 328.

*' Vgl. insbesondere die kritisch-hermeneutische Studie »Das Seinsdenken und die Frage

nach dem Anderen«. In: E. Levinas, Wenn Gott ins Denken einfillt. Freiburg/Miinchen

1985, 150-171.

Wie es einer auf Dionysius Areopagita gegriindeten, das »Gute« betonenden thomisti-

schen Tradition des »esse ipsum per se subsistens« entspriche.

22
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Hinblick auf das Unendliche, das absolut Andere« (232), in der Frei-
heit eines Voriibergangs, welche die Spur souverin jederzeit selbst zu
l6schen (2311.) vermag. Der Hohepunkt der Hermeneutik der Spur ist
damit erreicht. Das Herabsteigen in die Inkarniertheit folgt.

Die »Bewegung der Begegnung« ist Heimsuchung, die »in der Spur der
Illeitit ist« als threm Ursprung (235).

Das Antlitz ist nicht ruhendes Abbild eines fernen Urbildes, im Gegen-
teil: »Nach dem Bilde Gottes sein heifdt nicht, Ikone Gottes sein, sondern
sich in seiner Spur befinden.« Zum Gott der Offenbarung hinzugehen,
bedeutet, »auf die Andern zugehen, die sich in der Spur haltens, sodass
»Illeitit« auch zum Leiden fiir Andere auffordern kann.”

Damit wire der daseinshermeneutische Ubergang vom Finden der Spur
Gottes im Antlitz des Anderen zur Stellvertretung, zur solidarischen
Diakonie (224) geleistet.

Stellvertretung als »Siihne«

Wie die Spur ist auch die Stellvertretung fiir Levinas ein Zentralbegriff.*
Sein zweites Hauptwerk Jenseits des Seins oder anders als Sein geschieht ist
um das Zentralkapitel Stellvertretung als Kernstiick geordnet.”

a) Subjektivitit und Stellvertretung

Der Andere ist mir sowohl in der Abstammungskette (Filiation) wie in
der ethischen Verbundenheit vorgeordnet. »Die Verantwortung fiir den
Anderen, die kein Unfall ist, der einem Subjekt zustoft, sondern die in
ihm dem Sein vorausgeht, hat nicht auf die Freiheit gewartet, in der ein
Engagement fiir die Anderen hitte eingegangen werden konnen. Ich
habe nichts getan und bin doch immer schon betroffen gewesen« (253).
Das Subjekt ist aus dem Nichts ins Sein gerufen: Schépfung. Der aus dem
Nichts zum Sein Berufene ist damit in eine vorgingige Verantwortung
gestellt (2511.), die ihm Freiheit verleibt, die nicht absolut ist. Zudem
kann ihm aus dem Bezichungsgeflecht menschlicher Freiheiten jederzeit
zustofen, dass er zur Geisel fiir Andere wird — die er potentiell durch die
»Selbstheit in ihrer Passivitit« (253) und Méglichkeit der Verfolgung
immer schon ist. Geschopf sein bedeutet Mitverantwortlichkeit »fiir alles

33 GPA 224 bzw. 235. So Levinas in einem Gesprich mit Josef Wohlmuth vom 20. 7. 1992,
zit. ]. Wohlmuth (Hg.), Emmanuel Levinas. Eine Herausforderung fiir die christliche
Theologie. Paderborn 21998, 1999 (Schlusskapitel); vgl. ders., E. Levinas und die Theo-
logie. In: Thomas Freyer/Richard Schenk (Hg.), Emmanuel Levinas-Fragen an die
Moderne. Wien 1996, 153—169.

2 Zu dem komplexen Begriff liegt eine umfassende Darstellung vor: Karl-Heinz Menke,
Stellvertretung — Schliisselbegriff christlichen Lebens und theologische Grundkategorie.
Freiburg 1991; kurze Zusammenfassungen: ders. in: HWPh (10) sowie in: »Praktisches
Lexikon der Spiritualitit«, Freiburg u. a. 1988.

25 1S (s. Anm. 15), weitere Seitenzahlen im Text.
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und fiir alle«. (2521.) Durch die Rekurrenz (ontische Riickbezogenheit)
auf seine Leiblichkeit (227ff.) wird der Mensch unausweichlich in die
Besessenheit (obsession) durch den Anderen gestellt, die keinen aus-
schlieflichen Selbstbesitz erlaubt (253). Ich bin also zur Stellvertretung
einberufen, die jedoch nicht Entfremdung bedeuten muss, sondern im
Grunde Inspiration (belebende Einhauchung aus dem Anderswo, von
dem auch der Andere kommt) zum Einstehen fiir den Anderen ist — »als
einer, der sich seinerseits nicht vertreten lassen kann«.¢ Die verleiblichte
»Anderheit im Selben« ist Inkarnation »als den-Anderen-in-seiner-Haut-
haben« (254).

b) Universalitit der Stellvertretung

Durch die inkarnatorische Identifikation mit dem Anderen (»in dieser
Stellvertretung, in der die Identitit umgewendet wird« = Inversion) ent-
steht zugleich eine Offenbeit, die das Ich zum Anderen hin befreit und
ithm damit selbst eine ungeahnte Freiheit gibt (»eine andere Freiheit als die
der Initiative«). In der Freiheit der Giite? entsteht eine Entgrenzung sogar
vom Zwang (der Passivitit) der Beziehung (»der die Relate (...) unter-
worfen sind«). »In der unvergleichlichen Bezichung der Verantwortung
begrenzt der Andere nicht mehr den Selben; was er begrenzt, das tragt
ihn.« Darin zeigt sich »eine Uberdeterminierung ontologischer Kate-
gorien, die diese zu ethischen Begriffen umformt«, d.h. aus dem Hin-
geben des (eigenen) Seins erwichst die Gabe der Giite. Die blofe Diffe-
renz von Fremden wird durch die Erfiillung aus der Metakategorie der
ethisch bestimmten Anderheit aufgehoben® (Giite als iiberdeterminie-
rende Erfiillung des Seins = Liebe?).

Die Offnung zur universellen Offenheit geschieht durch Inspiration,
welche die »Verantwortung fiir den Anderen« von einer noch dem (iufie-
ren) Zwang gehorchenden »Unterwerfung unter das Nicht-Ich« befreit.
In dieser Inspiration der Giite (Atmung) ist die »Méglichkeit jeder Art
Opfer fiir die Anderen« gegeben (254).

In dem Getragensein (»was er begrenzt, das trigt ihn«) des sich selbst
verleugnenden Ich — vermittels der Inspiration — erscheint das »Sein im
eigentlichen, im tiefen oder sublimen Sinne« der ethisch erfiillten Selbst-
heit.”® Die asymmetrische »Ungleichheit« der Vorladung zur »Verantwor-

% ]S 254; ich bin also nicht »ersetzbar« (345), bin »Einzigkeit« (260, Anm. 20). Zum fiir
Messianologie wie Christologie (und Pneumatologie) wichtigen Begriff der Korporativ-
person: Menke (1991), vor allem 30-34,40-43,48-51,58-60, »In-Sein« in einer Person.
Ein Terminus, der sich durch das gesamte Werk von Levinas zieht (mit starkem Bezug
auf das platonische Gute).

* Vgl. iiber die ethische Anreicherung der »grofien Gattungen« (Platon) oder »Metakate-
gorien« durch Levinas: Paul Ricoeur, Das Selbst als ein Anderer. Miinchen 1996,
403-409.

Hierzu zahlreiche Hinweise vor allem beim spaten Levinas, z. B. Vorwort zur dt. Uber-
setzung von »Totalité et Infini« (TU, 1987) 8, 10ff;; TU 370-372; JS 42, 310£,, 345, 351 ff.;
ZU 137 1f.,144, 2271., zur Erlésungsliebe s. u, Anm. 31.

Siehe Anm. 22 zum »esse ipsum per se subsistens«.
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tung« durchbricht die an den »Begriff« gebundene Geniigsamkeit des all-
gemeinen Seins und o6ffnet die »erste Person« auf ein »an-archisches«
(souverin machtvolles) Ubersein jenseits von Identitit und Nichtidentitit,
das auch den Tod und das scheinbar sinnlose Leiden® iiberwindet. Dieses
fordernde Ubersein des Guten (262) ermoglicht auf dem Weg der Selbst-
verleugnung (Hingabe der Identitit) das wahre Selbst, das stirker zu sein
vermag als der Tod: »das heifit trotz des Todes einen Sinn haben, gegen
die Ontologie des Todes eine Ordnung erdffnen, in der die Moglichkeit
besteht, den Tod nicht anzuerkennen« (255).

¢) Inkarnation und »Passion«

Aber auch dort, wo keine aktive ethische Handlung méglich ist, kann Sinn
stattfinden. »Die Inkarnation des Sich und seine Moglichkeiten vergeb-
lichen Schmerzes sind in Abhingigkeit von dem absoluten Akkusativ des
Sich zu verstehen, als Passivitit diesseits aller Passivitat, die der zu Leib
werdenden Materie zugrunde liegt«.*? Sie kommt zu ihrem Extrem, wo
keine Gegenwehr zur Verfolgung (Notwehr, Nothilfe) mehr méglich oder
sinnvoll ist, in der tiefsten Passivitit von Wehrlosigkeit oder Gewaltlosig-
keit innerhalb des universellen Anklagefalls, der jedermann ausgesetzt
sein kann. »Mein Leiden ist der Zielpunkt aller Leiden — und aller Ver-
gehen. Selbst der Vergehen meiner Verfolger, was dem Erdulden der grof3-
ten Verfolgung gleichkommt, dem absoluten Erdulden«. In der »Passion«
(258) wird weder einer »Magie« des Leidens (Dolorismus), noch einem
selbstgefalligen Heroismus, noch einem apolitischen Quietismus das Wort
geredet, sondern die Extremsituation des Leidens der unvermeidlichen
Watfenlosigkeit (Gewaltlosigkeit) bis hin zum scheinbar vergeblichen
Leid geschildert. »Dieses Moment des >umsonst< im Leiden ist der Uber-
schuss an Sinnlosigkeit iiber den Sinn hinaus, durch den der Sinn des
Leidens erst moglich ist (...) Doch gilt es im anarchischen Charakter
des Leidens (...) ein Leiden am Leiden zu erkennen, ein Leiden »an< dem,
was mein Leiden an Mitleiderregendem hat; es ist dies ein Leiden »fiir
Gotts, der an meinem Leiden leidet«. In diesem absoluten Verlangen nach
eschatologlschem Uberwinden des Leidens ist eine »Spur Gottes« zu
erkennen, die auf das »verborgene Gute« (262) verweist und die »Stithne«
fiur Andere »diesseits von Aktivitit und Passivitat« ermoglicht, die Beru-
fung zu einem Fiir-Sein universeller Humanitit. Die menschliche Briider-
lichkeit geht als ontisch-ethische (doch niemanden zwingende, darum
an-archische) Grundlage der Freiheit und dem Engagement voraus und
ist ihrerseits eine Spur des Unendlichen, das trotz aller Verlassenheit sich
im Gesicht des Anderen stets aufs Neue nihert (257 ff.).

In der Giite, die alles Beharren im Sein durch die Hingabe iibersteigt

31 Vel. den gleichnamigen Aufsatz ZU 117-131; zum erlosenden »Uberschufl des gott-
lichen Leidens« siche E. Levinas, Vom Beten ohne zu bitten. In: Damit die Erde mensch-
lich bleibt (Hg. W. Breuning u. H. Heinz). Freiburg u. a. 1985, 70.

32 TS 260, Anm. 21.
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und insofern anders als Sein ist (259), liegt die Moglichkeit der Siihne
durch das inkarnierte Eintreten fiir den Anderen, dessen Anklagefall viel-
leicht kein anderer ibernehmen kann als ich selbst (2621.).

Schlussfolgerungen
1. Messianologie

Das Denken der »Spur« gipfelt im »Messianismus«. Er ist Aufnehmen der
»Spur Gottes« im Handeln »jenseits von Aktivitat und Passivitit« — im
Verwirklichen des Guten der Gottesherrschaft (das »Himmelreich ist
ethisch« [391]) wie im Leiden des Gedemiitigten fiir die Anderen (das
»Handeln« der Stellvertretung). Prisentische und futurische Messias-
erwartung treffen zusammen mit der vielfach sinnlos erscheinenden Pas-
sion des Gerechten, das »Schon« der ethischen Aufforderung zum pro-
phetischen Hier und Jetzt (Mevoici = »Hier bin ich«) des Tuns und das
»Noch nicht« der Erfiillungshoffnung in der endgiiltigen messianischen
Zeit des Triumphs des Guten.” Jedermann, jedes Ich ist zu jeder Stunde
erwihlt zum Messiastum. »Der Messianismus ist eben dieser Gipfel des
Seins — die Umkehrung des Seins, das in seinem Sein beharrt —, der in mir
seinen Ausgang nimmt«. Mit diesem Satz schliefft der Vortrag »Mensch-
werdung Gottes?«. Im allgemeinen Messiastum wird das Uber-Sein des
Guten inkarniert.**

Jedermann ist Erwihlter und Einziger fiir Leben und Tod des Anderen.
Das scheinbar absolut Nicht-Inkarnierbare der Transzendenz des Unend-
lichen schliagt in einer urspriinglichen Affektivitit um in die Gite der
Nicht-In-Differenz und die Nihe der Sozialitit?®, die im Antlitz des
Nichsten herausrufend (evozierend) wirbt. In der Mimik und Geste der
Erweckung zum Geben wird das selbstgentigsame Subjekt zum Anderen
geoffnet (»verandert«) und erfahrt das Erschauern der Inkarnation — seine
Erwihlung zum Zeugnis des Unendlichen. Der Einzelne, Einzige »der
ersten Person« wird umgewandelt (invertiert) zur austeilenden Hand der
tiberschiefenden Herrlichkeit des Unendlichen.*

Das Herabsteigen des Unendlichen, das in der christlichen Vorstellung
einer Erniedrigung des Gottmenschen in der passivsten Passivitit seine
auflerste, geheimnisvolle Form annimmt”, vollzieht sich also fiir Levinas

» 1S 131,167,278 £; TU 416.

* JS 391 (»Himmelreich ist ethisch«) bzw. 131, 167, 278 {. (Passion des Gerechten); TU 416
(Triumph des Guten).

3 ZU 233; »Wenn Gott ins Denken einfillt« (kiinftig GD). Freiburg/Miinchen 1985, 164,
169; zur Strukturverwandtschaft atl. und ntl. Bundes- und Heilsdenkens vgl. W. Breu-
ning, Grundziige einer nicht antijiidischen Christologie. JBTh 8 (1993) 293-311, insbes.
298 ff.

* Gott und die Philosophie. In: B. Casper (Hg.), Gott nennen. Freiburg/Miinchen 1981,
114f.

7 Siehe oben 1., Anfang unseres Artikels.
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in einer doppelten Inkarnation: im Antlitz des Anderen (und seiner
ethischen Forderung) sowie in der stets aufs Neue zu verwirklichenden
Messianitit des Einzelnen.

2. Geistsoteriologie

Die erlosende Funktion der Stellvertretung (Wiederherstellung des unter-
bliebenen oder verletzten Guten, einer Liicke im Sein durch ausgleichende
Hingabe®®) findet ihren letzten Grund in einer Inspiration aus dem Uber-
Sein des absoluten Guten, das als ganz Anderes (anders als das Andere)
wiederum grofite Nihe bedeuten kann (Nicht-In-Differenz), »duf8erste
Moglichkeit des Geistes«. Inspiration ist »konkreter Ursprung oder Ur-
situation, in der das Unendliche sich in mich einlisst, in der die Idee des
Unendlichen den Geist beherrscht und das Wort Gott sich einem auf die
Zunge legt«.”?

Inspiration (Wirken, »Sagen« des Geistes in einer Person) bedeutet fiir
den Einzelnen Erwihlung in einer Unbedingtheit, einem »Zwang zum
Geben«, die Besessenheit durch den Anderen bis zur Krankheit (Hohes
Lied V,8: »Krank bin ich vor Liebe«) bedeutet, eingebunden (inkarniert)
in Leiblichkeit.*

Inspiration ist getragen und wird erfiillt von der Liebe; hier gilt das
Gleiche wie fiir den Anderen im Selben: »Was ihn begrenzt, das trigt ihn«.
Wie die Inspiration ist die Liebe Erwihlung des Einzigen jenseits der
Gattung: »Liebe, die an den Geliebten bindet — als an den, der einzig ist in
der Welt«, »von Einzigkeit zu Einzigkeit« — Transzendenz, auflerhalb
jeglicher Vermittlung: Gabe, Selbstmitteilung, mehr als nur Ergianzungs-
begehren des Eros. Uneigenniitzige Liebe kennt die Schwiche des Ande-
ren: »Lieben, das meint, um den Anderen fiirchten, seiner Schwiche zu
Hilfe kommen«. Die Kraft zu dieser Liebe (Gnade) entspringt aus dem
Uber-Sein des Guten. »Das Gute setzt die Freiheit ein — es liebt mich,
bevor ich es geliebt habe«.*

Das Streben der Philosophie nach Wahrheit findet seine Vollendung
im Sagen und Tun des Seins-fiir-den-Anderen. »Weisheit der Liebe im
Dienste der Liebe« (351 ff.). Von hier aus ist der anachoretische Ubergang
zur Heiligkeit moglich — zur Herrlichkeit und eminenter Einzigkeit, die
der Name und das Wort Gott ausspricht (353), das sich in der Inspiration
des Subjekts offenbarend preisgibt, vernchmbar wie ritselhaft zugleich
(341).

Vgl. entsprechende Gedankenginge zur »reparatio« bei Thomas von Aquin, Th. I1la,
Q. 1, art. 2 u. 4, zit. B. Sesboue, Jésus-Christ I'unique médiateur. Paris 1988, 346f.; zur
»Wiederherstellung« der Gottebenbildlichkeit vgl. W. Loser, 115 (s. Anm. 53).

¥ GD 170 bzw. JS 28/49 bzw. GD 21.

1S 236 bzw. 310f.

1 §.0. b); JS 254; TU 10 (Transzendenz), 104£. (Gabe), 370-72 (Eros), 372 (Liebe), JS 345
(Gnade), 42 (das Gute). In folgenden beiden Absitzen Seitenzahlen aus JS.
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Die Inspiration fordert zum Zeugnis auf (»Kerygma und Gebet, Ver-
herrlichung und Anerkennung« [327]), das bis zur Prophetie (328) und
zur Stellvertretung gehen kann, zum Opfer (286).

Im liebenden Herabsteigen zu den Menschen zeigt sich das Wort
Gottes: »Es gibt keine Trennung zwischen dem Vater und seinem Wort;
das Herabkommen Gottes geschieht in Gestalt des Wortes, in Gestalt des
ethischen Gebotes oder des Liebesgebotes«.*?

Gott ist also keine abstrakte Einheit, sondern Beziehung — im Hinblick
auf den Menschen und sogar auf sich selbst (und insofern dem ploti-
nischen »Einen« weit iiberlegen). Die Nicht-Gleichgiiltigkeit (Nicht-In-
Differenz) einer transzendentalen Sozialitit des ganz Anderen (s.o. zur
»Messianologie«) garantiert den Frieden und die Wiirde der Beziehungen
zwischen Einzigen (nicht blof8 Einzelnen, sondern in einem emphatisch
ethischen Sinn des Geliebten): »Nihe des Transzendenten im Men-
schen, die eben den Uberschuss der Sozialitit gegeniiber jeder Einsamkeit
bedeutet, in welcher die Erkenntnis der im Genus verstreuten Einzelnen
verharrt. Uberschuss der Sozialitit in der Liebe.« Hier enthiillt sich ein
»Ubermaf§ an Leben, das jede Theologie voraussetzt«. Als Bedingung aller
Transzendenzerfahrung ergreift die Fiille des Lebens das Subjekt »bevor
es sich iiberhaupt >setzen< kann«.®

Daraus erwichst Stellvertretung, Opfer und Heiligkeit, »so dass das Ich
von vornherein als verantwortlich fiir das Sein des Nichsten gesetzt wird,
verantwortlich: das heiffit als Einziges, Erwihltes«. Der Mensch bleibt
»Hiiter seines Bruders« und eingesetzt fiir dessen Heil — einschliefilich
seiner Vergangenheit — »bis zum Empfang der hochsten Weihe und
Gabe, derjenigen, fiir den Anderen zu sterben«. Weihe und Gabe des
Geristes in der »ganzen Schwere der Nichstenliebe«.*

Schlussresiimee und Stellungnabhme

Der ethische Transzendentalismus von Levinas erbringt fiir die Religions-
philosophie ein Gottesbild des Anrufs, der Aufforderung zur Handlung
sowie der Anteilnahme am freiheitlichen Geschick und der Fihigkeit des
Menschen zum Geben. Der Gott dieser Religionsphilosophie ist kein
»unbewegter Beweger«, sondern das Gute oder Unendliche, der »Eine«
des Platonismus, und im Uberstieg zur Phinomenologie der Offen-
barungsrehglonen der Heilige. Levinas iiberbietet eine natiirliche Theo-
logie der reinen Vernunft oder eine Ontotheologie eines in sich ruhenden
Seins; es ist der lebendige Gott der Bibel, der auf dem Weg des personalen
Anrufs oder der Spur des eminent ganz Anderen den Menschen unmittel-

2 ZU 140.

3 ZU 140, 143 bzw. 235; ZU 115 bzw. 116; entsprechende Uberlegungen bei Michel Henry,
Radikale Lebensphinomenologie. Freiburg/Miinchen 1992, 251-273 u. ders., »Ich bin
die Wahrheit«. Freiburg/Miinchen 1997, 51-78.
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bar anspricht (oder inspiriert) — nicht angewiesen auf eine Vermittlung, die
nicht sein eigenes Wort wire.

Die Spur Gottes bewegt sich zwischen dem reinen Begehren nach Sinn
in der scheinbaren Abwesenheit allen Sinnes, sogar eines Atheismus des
Protestes, bis hin zum Ergriffenwerden des Propheten in der Anwesen-
beit seiner Stimme (dem reinen Sagen). Aber immer fordert die Spur zur
ethischen Handlung auf, zentriert im bleibenden Anruf des Antlitzes
(inkarniert).

Das Herabsteigen des Unendlichen, Guten, Heiligen in die spurhafte
Anwesenheit in jedem Antlitz wiirdigt den Einzelnen als Einzigen in
einem eminent ethischen Sinn, da Gott selbst der vollendet Einzige
(Heilige) ist. Darum sind alle Einzelnen zur Heiligkeit gerufen (in einer
ethisch gebenden, inkarnierenden Gegenbewegung zur empfangenden
inkarnierten Anwesenheit des nicht objektivierbaren Unbedingten im
Antlitz.)®

Dieser allgemeine ethische Aufruf an alle einzigen Einzelnen schliefit
aber nach christlicher Auffassung nicht aus die vollendet ethische und
soteriologische Erfilllung in einem eminent Einzigen (Menschwerdung
Gottes, die Levinas als ithm nicht zugingliches Mysterium der Mysterien
bezelchnet)‘“’, in der sich das Wort Gottes (sein Liebesgebot und -ver-
sprechen) herabsteigend mit dem ethischen Aufstieg des Menschen ver-
eint. (Diese eminent einzige Erwihlung ist nicht auf das vereinzelte Indi-
viduum eines bei sich und seiner Interioritit verbleibenden Menschen
Jesus beschrinkt, sondern zugleich eminent offen in einem von Gott
vollendet gewihrten, universell gedtfneten Messiastum [Christustitel] der
zur Nachfolge auffordernden und befreienden einzigartig intensiven
Stellvertretung, die Solidaritit im extrem kenotischen Mitleiden Gottes
stiftet). Das einmalige Aufleuchten der Gegenwart Gottes in einem aufler-
gewohnlich erwihlten Antlitz bedeutet jedoch auch nach christlicher
Auffassung nicht eine Fixierung oder Vergegenstindlichung Gottes,
sondern bleibt Vorbeigang, dem die Sendung des Geistes (Inspiration)
folgt, der »weht, wo er will«.*

Das Wirken des Geistes ist der Religionsphilosophie von Levinas und
dem Christentum gemeinsam, wenn auch mit verschiedenen inhaltlichen
Akzenten: bei Levinas als Inspiration und Getragensein im allgemeinen
Messiastum, im Christentum in einer Fokussierung des Geist-Kontinuums

# Zur theo-ontologischen Problematile des Uber-Seins Gottes und seiner relationalen
Selbstmitteilung vgl. P. Schoonenberg, Der Geist, das Wort und der Sohn. Regensburg
1992, 116-26.

* Mit den Worten der Christologie von Karl Rahner: Menschwerdung als der »einmalig
hochste Fall des Wesensvollzugs der menschlichen Wirklichkeit« (Schriften IV, 142, zit.
Walter Kasper, Jesus der Christus. Mainz 11992, VI, 58).

¥ Allerdings mit dem Ziel der universellen Auferstehung wie der Gegenwart in Geist und
Sakrament.

# Zum »Vortibergang« Christi vgl. E. Dirscherl, Bemerkungen zum Verhiltnis von Anth-
ropc;logie und Messiasgedanke im Dialog mit Emmanuel Levinas. In: ZK Th 118 (1996)
4771,
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in der Personlichkeit des Erlésers, der allerdings durch den Geist seinen
universellen Leib (sichtbare und unsichtbare Kirche bzw. Reich Gottes)
durchdringt und alles an sich zieht (insofern mit der gleichen Finalitit wie
das allgemeine Messiastum). In beiden Fillen ist der Geist inkarniert (im
Sinne einer »Pneuma-Sarx«-Inkarnation*).

In diesem Zusammenhang kann auch die Frage nach einer Abstufung
(Grad) der Intensitat von Inkarnation gestellt werden. Bei Levinas ist
dem Geist entsprechend der Intensitit der Spur jeder Grad von inkar-
nierter Gegenwart moglich, vom Erahnen Gottes im Antlitz bis zur Theo-
phanie des Propheten und der verborgenen Herrlichkeit des leidenden
Gottesknechts. (SPA 224) Schwierigkeiten wiirde ihm die starke Form
von Inkarnation bereiten, wie sie im Christentum in der chalkedonen-
sischen Fassung der hypostatischen Union vertreten wird. (Auf mégliche
Abstufungen einer Inkarnationschristologie der Zwei-Naturen-Lehre
kann hier nur hingewiesen werden, die bei der Ebenbildlichkeit des Men-
schen zu Gott — die auch Levinas im Sinne der dynamischen [ethischen]
Spur, weniger in der Bedeutung einer statischen Ikone vertritt — beginnen
und in der Finbeziehung der Trinititslehre gipfeln®®). Eine stirker den
personalen wie dialogischen Geheimnischarakter der Menschwerdung
Gottes und ihre universelle eschatologische Dynamik betonende Geist-
christologie, die nach frithchristlichen Ansitzen im Wiederentstehen ist,
kime der Levinas’schen Anniherung an das Mysterium der Mysterien
sicher entgegen.*!

Von grofler praktischer Bedeutung fiir den Dialog der Religionen ist
Levinas’ wachsende Betonung der Liebe. Hierin 16st sich zugleich die
Gefahr der Uberforderung des Einzelnen, der »die Last des gesamten
Universums trigt«. Im Bewusstsein der ihrerseits tragenden Kraft der
Liebe ergibt sich zudem die Moglichkeit einer zunehmenden Anndiherung
der Religionen. Liebe als gottliche und menschliche Selbstmitteilung ist
eine umfassende und einende Metakategorie wie ontische Gabe®, die im
globalen Zusammenwachsen der auf einem Weg befindlichen Menschheit
alle Religionen in jeweiliger pluralistischer kontextueller Ausprigung

* Vgl. Art. Inkarnation in HWPh (4) 368f.; ferner Art. Pneuma-Sarx-Christologie. In:
LThK (8) *1999, 365.

® Sarah Coakley sieht in ihrer Troeltsch-Studie »Christ without Absolutes«, Oxford
1988, 104 ff. sechs aufsteigende Abstufungen, beginnend mit einer »inkarnatorischen
Theologie« der Offenbarung; zur Abstufungsfrage bei der »Menschwerdung Got-
tes« siche Thomas Freyer, E. Levinas im Hinblick auf eine theologische Anthropologie.
In: J. Wohlmuth, a.2.0. (Anm. 23). Zu einer dynamischen »Ikone Christi« siche
J.-L. Marion, Etant donné. Paris 1997, 323-335, in emer Phinomenologie der »Gabex.

*' Vgl. Zur Geist-Christologie W. Kasper, 2.2.0. (Anm. 46), 296-311, sowie H.-]. Kraus,
Die Geist-Christologie im christlich-jiidischen Dialog. In: Ekkeh. Stegemann (Hg.),
Messias-Vorstellungen bei Juden und Christen. Stuttgart u. a. 1993; Wolfgang W. Miiller,
»Keiner kann sagen: Jesus ist der Herr! (...) wenn nicht aus dem HI. Geist«. In: MTh
7, 44/93, 325-35 (mit Lit.); R. Haight, Jesus — Symbol of God. New York 1999, 16368,
445-65 (mit Lit.); P. Schoonenberg, Der Geist, das Wort und der Sohn. Regensburg 1992
(grundlegend), zum Verhiltnis Inspiration — Inkarnation insbes. 80,951, 128£.

** Hierzu J. Wohlmuth, »Herausgeforderte Christologie«. A.a.O. (Anm. 23) 226 ff.
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betrifft und zugleich die konkret-universale Mitte des Christentums
darstellt (kosmisches Christusgeheimnis®) wie auch — wohl unbestrittenes
— theoretisch-praktisches Wahrheitskriterium einer Theologie der Reli-
gionen (das pluralistische und inklusivistische Auffassungen zusammen-
tithren kann).>*

Im gemeinsamen Bekenntnis zum transrationalen®® Geheimnis des
Messiastums und seiner ethisch-eschatologischen Aufforderung (»es fithrt
auch Juden und Christen zusammen in der gleichen®® endzeitlichen mes-
sianischen Hoffnung«) wie in der Ehrfurcht vor dem Mysterium der
Mysterien (dem Herabsteigen Gottes) treffen sich die Wege von Levinas
und Christentum, wenn auch beide auf ihre Weise weiterfithren.

Geeint sind sie in dem, was uns von Anfang bis Ende begleitet: dem
geheimnisvollen »Leuchten des Angesichts«.

3 Zur »kosmischen Partizipation der Menschheit« an der Inkarnation (ein Gedanke, der

das »System« Teilhard de Chardins und indisch-christlicher Autoren wie R. Panikkar
und S. Samartha stark geprigt hat) vgl. Marcel Poorthuis, Die Bedeutung von Emmanuel
Levinas fiir die Christologie. In: Josef Wohlmuth, a.a.0. (Anm. 23) 210f.; W. Loser,
»Universale concretume« als Grundgesetz der oeconomia revelationis. In: Hdb. der Fun-
damentaltheologie 2 (Hg. Kern, Pottmeyer, Seckler), Freiburg u. a. 1985, 114£.

5 Kurzer Uberblick zur umfangreichen »Theologie der Religionens, in: R. Gibellini, Fdb.

der Theologie im 20. Jahrhundert, Regensburg 1995, 492-503.

Nicht »irrationalem«; hierzu: Gregor Maria Hoff, Ist die »reductio in mysteriume« irra-

tional? In: ZKTh 121 (1999) 159-76.

% Arno Schilson am Schluss des Artikels »Messias«, 176, in: LThK (7) *1998.
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Eine Briicke zwischen den Weltreligionen:
Hermann Hesse

Riidiger Haas

Einleitung

Hesse (1877-1962) liebte nicht die groflen Tone; er verabscheute es, sich
zur Schau zu stellen. Stattdessen lebte er gerne zuriickgezogen im stillen
Kidmmerchen. Schon in seiner Jugend erkannte er den Unterschied zwi-
schen dem Text schéner Worte und der existentiell-philosophischen Dich-
tung. Seine Art der Dichtung hat eine ungeheure philosophische Tiefe.
Und genau diese ist es, die eine inhaltliche Verbindung zwischen den Welt-
religionen stiftet. Hesse ist ein Beispiel iiberkonfessioneller Dichtung, die,
als solche entdeckt, zum Wesen des Phinomens Religion zu fithren ver-
mag.

Im Folgenden méchte ich darstellen, wie Hesses Werk als eine tiefen-
phanomenologische Dichtung interpretiert werden kann.! Dazu betrach-
ten wir:

1. Hesses religios-philosophische Existenz

2. Hesses Stellung zur Philosophie

3. Philosophisches aus Romanen und Briefen
4. Die indische Dichtung »Siddhartha«

1. Hesses religios-philosophische Existenz

Den 1945 veroffentlichten Erzihlungen Traumfibrte? liegt ein kurz ge-
fasster Lebenslauf Hesses bei. Darin offenbart der Dichter seinen seelisch-
geistigen Werdegang, der von zwei groflen existentiellen Krisen geprigt
1st.

Schon im dreizehnten Lebensjahr wurde ihm klar, dass er entweder
Dichter oder gar nichts werden wollte. Dies aber war mit Problemen ver-
bunden, denn Dichter war etwas, was man nur sein, nicht aber werden
durfte. Er erblickt auf dem Weg zu seinem fernen Ziel daher nichts als
Widerstinde, bleibt aber seinem Entschluss treu. Von da an geht ihm vier
Jahre lang alles schief, die erste Lebenskrise bricht vehement herein. Sein
Verhalten lasst in Elternhaus und Schule sehr zu wiinschen {ibrig, und er
wird im Juli 1890 nach G6ppingen auf eine Lateinschule geschickt, wo er

! Wgl. J. Sinchez de Murillo, Der Geist der deutschen Romantik. Der Ubergang vom logi-
schen zum dichterischen Denken und der Hervorgang der Tiefenphiinomenologie. Miin-
chen 1986. Dazu R. Haas, Von der Phinomenologie zur Tiefenphinomenologie. In:
Edith Stein Jahrbuch 4 (1998) 313-336. Vgl. ferner ders., Uber das Wesen des Todes —
eine tiefenphinomenologische Betrachtung — konkret dargestellt am dichterischen Werk
Hermann Hesses. Wiirzburg 1998.

2 Vgl. Gesammelte Werke (kiinftig GW) VI, 391 ff., Frankfurt/M. 1987.
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sich in der Verbannung fiihlt. 1891 wird er Zogling des Klosterseminars
Maulbronn. Nach sieben Monaten, als ihm seine seelische Verfassung sehr
zu schaffen macht, flieht er aus der Klosterschule, was zu einer Bestrafung
mit schwerem Karzer und schliefilich zum Abschied aus dem Seminar
fithrt. Auch das nachfolgende Gymnasium verlisst Hesse bald wieder.
Nach drei Tagen als Kaufmannslehrling lauft er auch dort fort und bleibt
drei Tage und drei Nachte verschwunden.

Hesse arbeitet bei seinem Vater, dann anderthalb Jahre als Praktikant in
einer mechanischen Werkstitte und Turmuhrenfabrik, liest wihrenddes-
sen aber schon die gewaltige grofiviterliche Bibliothek, die u.a. deutsche
Dichtung und Philosophie enthalt. Danach wird er Buchhindler, um sein
Brot selbst zu verdienen. Er bleibt dem Beruf aber nur so lange treu, als er
ihn benoétigt, um sein Leben zu fristen. Wahrenddessen macht er literari-
sche Gehversuche. 1904, im Alter von 26 Jahren, landet er mit dem Roman
Peter Camenzind seinen ersten Erfolg, der ihm 2500 Mark einbringt. Er
hat sein Ziel erreicht, kann nunmehr eine dichterische Existenz fithren. Er
heiratet, griindet eine Familie, lebt zuriickgezogen in einem Dorf am
Bodensee, macht schéne Reisen in der Schweiz, in Deutschland, in Oster-
reich und eine, die zwar als Indienreise gilt, aber nach Indone51en fihre,
Alles scheint fiir ihn in Ordnung zu sein.

Mit dem Jahr 1914 naht die zweite grofie existentielle Krise. Wieder
sieht sich Hesse in Konflikt mit einer Welt, mit der er bisher in Frieden ge-
lebt hat. 1916, nach dem Tod des Vaters, der beginnenden Schizophrenie
seiner Frau und der Erkrankung des jiingsten Sohnes, erleidet er einen
Nervenzusammenbruch und muss bei C.G. Jung therapeutisch behandelt
werden. Er verliert Haus und Familie. Knapp dreifig Jahre spiter schreibt
Hesse, wie er diese zweite Krise innerlich erlebte:

Wieder sah ich zwischen der Wirklichkeit und dem, was mir wiinschenswert, verniinftig
und gut schien, einen hoffnungslosen Abgrund liegen. (...) Ich hatte geglaubt, mir durch
die langen schweren Kimpfe der Jugend meinen Platz in der Welt verdient zu haben und
nun ein Dichter zu sein. Mittlerweile aber hatte Erfolg und Wohlergehen auf mich den
tiblichen Einflufl gehabt, ich war zufrieden und bequem geworden, und wenn ich genau
zusah, so war der Dichter von einem Unterhaltungsschriftsteller kaum zu unterscheiden.
Es war mir zu gut gegangen.’

Aus dieser existentiellen Krise hat Hesse eine bedeutende Wandlung er-
fahren. Er wendet sich nach innen, sucht die Schuld an seinem Leiden bei
sich selbst. Dies auflert sich auch in seinen Schriften. Freunde verlassen
ihn, und er muss tiglich aufs Neue Abschied von Altem nehmen. Aber er
versucht die Dinge gelassen zu ertragen und ist spiter erstaunt, dass ihm
das gelungen ist. Gleichzeitig ist er sich bewusst, dass es zum wahrhaft
philosophischen Leben gehort, das existentielle Leid zu kosten:

Jeder wachgewordene und wirklich zum Bewufitsein gekommene Mensch geht ja einmal
oder mehrmals diesen schmalen Weg durch die Wiiste — den andern davon reden zu
wollen, wire vergebliche Mithe.*

3 Ebd 399+
* Ebd., 402.
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Dass Hesse die Krisen so — ohne Suizid oder Verdrangung — durchste-
hen konnte, hingt mit seinem religios-philosophischen Wissen zusam-
men.

2. Hesses Stellung zur Philosophie

Hesses Alterswerk nach seinem letzten grofien Roman war sein Brief-
werk. Von tiber 30000 beantworteten Briefen liegen uns einige tausend
vor, Daraus geht noch direkter als aus den Romanen seine Stellung zur
Philosophie hervor.

Der Dichter liebte indische und chinesische Philosophie, er war aber
auch ein Freund all jener Philosophien, die sich mit allgemeingiiltiger
menschlicher Weisheit befassen. Philosophie war fiir ihn in erster Linie
dichterisch. Sein Grofivater miitterlicherseits, Hermann Gundert, war ein
namhafter Indologe und Missionar, seine Eltern waren in Indien missio-
narisch titig gewesen, seine Mutter wurde in Indien geboren, sein Vetter
war Kenner des Zenbuddhismus.® Hesse selbst hielt von Missionierung
nichts.

Zunichst méchte ich auf die Schwiche Hesses im Bemiithen um Struk-
turen hinweisen. Ihm war die strukturelle Philosophie widerwirtig. Das
»akrobatische Denken« belichelte er von oben herab, vielleicht ein Zug,
den er mit dem von ihm verehrten Goethe gemeinsam hatte. Er neigte
dazu, zu sehr die Einheit zu betonen und die Differenz dabei zu ver-
nachlissigen. Der Sinn fiir die akribische Durchleuchtung denkerischer
Probleme war ihm fremd. Er war Kinstler. Die exakte Begrifflichkeit
fehlt daher oft, dafiir liefert er Inhalte, die sich auf mehreren Ebenen
verschachteln und ungeheuere Tiefe erreichen. Das meditative, tiefdichte-
rische Denken ist fiir Hesse das Wesentliche. Aus der gesamten Weltlitera-
tur entnahm er das Wissen, das er in sein Leben zu integrieren versuchte.®
Ebenso versuchte er, die Weisheiten des Morgenlandes ins praktische
Leben einzuarbeiten. Sich selbst bezeichnet er nicht als Philosophen, son-
dern als Sucher und Bekenner.

Fiir den Dichter ist die so genannte objektive Realitit nur eine Welt
unwirklicher Erscheinungen, da sie sich stindig verindert, zerfillt und ins
Nichts auflost. Diese Einsicht kennt er aus dem Hinduismus, von den
Brahmanas und den Upanishaden.” Hinter den Dingen der Welt steht
fiir ihn die Dimension des Absoluten, die frei ist von Relativitit. Dieses
Absolute, das Selbst oder Atman, soll vom Menschen aufgedeckt werden.
Letztlich geht es immer nur darum, durch Uberwindung egoistischer
Grundhaltungen zu Brahman bzw. zum Atman des Brahman zu werden.
Hesse sieht in Buddha eines der entscheidenden menschlichen Vorbilder,
weil er Atman verwirklicht hat. Fiir Hesse ist immer der Aspekt der Ver-

° Vgl. GW XI, 281 {f.; Ausgewihlte Briefe (kiinftig AB) 480, Frankfurt/M. 1974.
& GW XI, 281.
7 GW XII, 19-20.
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wirklichung wichtig, nicht die Lehre, die als solche nur tot und dogma-
tisch erscheint. Er weifs um die vier ed]en Wahrheiten, aber auch darum,

die Lehre des Buddha zur Aufhebung des Leids als Aufforderung tir das
eigene Leben zu verstehen.®

Bald entdeckt Hesse, dass dieselbe Wahrheit in allen Weltrehglonen
zum Ausdruck kommt, so z. B. in der Bhagavadgita und bei Laotse.’

Wenngleich Hesse eine Vorliebe fiir die indische Philosophie hat, so
erkennt er auch im Abendland — ausdriicklich bei Meister Eckhart, Jakob
Bohme, Heinrich Seuse, Johannes Tauler, Thomas von Aquin, Nikolaus
Cusanus, Angelus Silesius, Franz von Baader, Hélderlin, Schopenhauer
und C. G. Jung — den echten philosophischen Geist.!

3. Philosophisches aus Romanen und Briefen

Hesse bezeichnet sich nicht als Philosophen. Ist er aber nicht ein solcher?
Er wehrt sich gegen Denkfaulheit, Dogmatik der Religion und Politik, um
den Dingen wirklich auf den Grund zu gehen."

Existentiell versucht er, nicht an Idealen und Menschen hingen zu
bleiben, sondern den Weg zum hochsten Ziel selbst zu gehen. Solche Men-

$ In einer Rezension 1921 anlisslich der Ubersetzung der Reden Buddhas durch Karl
Eugen Neumann berichtet er: »Buddhas Reden (...) sind nicht Kompendien einer Lehre,
sondern sie sind Beispiele von Meditationen, und das meditierende Denken eben ist es,
was wir bei ithnen lernen konnen. (...) sobald wir Buddha als Erscheinung, als den Er-
wachten, den Vollendeten zu uns sprechen lassen, finden wir fast unabhingig vom
philosophischen Gehalt und dogmatischen Kern seiner Lehre, eines der grofien Mensch-
heitsvorbilder in thm.« (GW XII, 21 ff.)

Zur Bhagavadgita heifit es 1912: »Das Wunderbare an der Bhagavadgita ist nicht, daff

man zwei bis drei philosophische Systeme in ihr nebeneinander vertreten finden kann,

sondern dafl dariiber hinweg eine ungelehrte, erlebte Weisheit sich als helfende Giite
offenbart.« (GW XII, 24). Uber Laotse schreibt er 1926: »Laotse soll uns nicht das Neue

Testament ersetzen, aber er soll uns zeigen dafl Ahnliches auch unter anderem Himmel

und in noch fritheren Zeiten gewachsen ist (...) dafl die Menschheit (...) dennoch eine

Einheit ist und gemeinsame Méglichkeiten, Ideale und Ziele hat.« (GW XII, 28)

»Ich kann Threm Brief in allem zustimmen. Irrig ist nur Thre Annahme, meine Quelle um

das Wissen von Meditation ete. sei Ekkehart. Dem ist nicht so. Ich habe zwar in meiner

Jugend (ich bin 76 Jahre alt) auch Ausziige aus E. kennengelernt, aber er ist nicht (...) der

einzige Lehrer auf dem Gebiet, wenn auch innerhalb der deutsch-christlichen Welt der

grofite. Die Versenkung ist manche Jahrhunderte, ehe es ein Deutschland und ehe es ein

Christentum gab, in zahlreichen Formen und Schulen Indiens, Chinas, Japans gelehrt

und geiibt worden, sie ist eine der fundamentalen Méglichkeiten des Menschengeistes

(...) sie wird heute noch in Indien und Japan, neuerdings auch unter indischen Lehrern

in Amerika gelehrt und gepflegt.« (AB,409) Vgl. ferner GW XII, 5-12.

' »... Nach meiner Erfahrung ist der drgste Feind und Verderber der Menschen der auf
Denkfaulheu und Ruhebediirfnis beruhende Drang nach dem Kollektiv, nach Gemein-
schaften mit absolut fester Dogmatik, sei diese nun religiés oder politisch. (...) Aber
ich habe mein Leben lang mich (...) um den einzelnen Menschen bemiiht, nicht um den
kollektiven, und wenn dieses Miihen nicht iiberhaupt vergeblich war, so war sein Ertrag
der von vielleicht einigen Dutzend Lesern, die wirklich mit mir gegangen (...) sind, Ein-
zelginger wie ich (...) bereit zur Hingabe an den Nichsten, aber mifitrauisch gegen die
Programme, gegen die Biinde und Kollektive.« (AB, 319)

LS
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schen sind Menschen des Werdens und der Wandlungen, die fiir sich keine
feste bestehende Lehre als Dogma beanspruchen.!?

Fiir den wahrheitssuchenden Menschen ist das Leben oft eine Holle, die
er existentiell durchleidet. Und der Dichter leidet tief. Das Wesen der exis-
tentiellen Not bedeutet die Herausforderung des Lebens an den Men-
schen mit der Aufforderung, sich selbst zu indern, sich fallen zu lassen,
Gelassenheit zu entwickeln und mit ihr das eigene kleine Ich abzubauen.
Die Anderung der Welt beginnt damit, den eigenen Egoismus anzugehen.
Jeden anderen Versuch, die Welt zu indern, hilt Hesse fiir nutzlos.!

Von diesem Weg der Selbstinderung berichten alle seine Schriften. Es
geht thm als Sucher und Bekenner letztlich immer nur um dies: zu zeigen,
wie sich der Mensch im Hinblick auf den Abbau seines Egoismus verin-
dert. Das bertihmte Gedicht »Stufen« trug in seinem Erstentwurf deshalb
die Uberschrift »Transzendieren«, Damit ist die Transzendenz des Ego
gemeint — hin zum gottlichen Absoluten, zur Einswerdung mit Gott. Der
mit Gott eins Gewordene transzendiert die Zeit. Begriffe wie Linearitit
und Zyklizitat der Zeit werden belanglos. Zeit ist fir ihn ein Produkt der
[lusion. Es gilt: Die Zeit muss iiberwunden werden.'

Uberwindung der Zeit heifit aber auch: sich selbst zu opfern. Dabei
erfahrt der Dichter viel Leid, das sich bis zur Verzweiflung steigert. Aber
ohne dies bleibt der Weg nur ein Scheinweg. Hesse bekannte spater, dass
er immer ein grofler Dichter sein, zugleich aber ein normales biirgerliches
Leben fithren wollte. Nach seiner zweiten Lebenskrise, nach der Tren-
nung von seiner Frau und den drei Kindern und der Ubersiedlung nach
Montagnola in die Schweiz, erlebte er eine radikal innerliche Verwand-
lung. Wahres Dichtertum, erkannte er nach dem Durchleiden verzweifel-
ter Momente, ist ein einsames. Den Weg beschreiten heifdt thn ganz allein
gehen. Insofern bekannte er sich zu seinen Illusionen und Projektionen,
markierte sie als solche. Die Romane Gertrud, RofShalde, Demian, Klein
und Wagner und Klingsors letzter Sommer berichten von Krise und Tren-
nung, aber auch von spiritueller Entwicklung. Hesse erlebte eine seelische
Reinigung, eine Katharsis. Er litt an schweren Depressionen, vor allem an
der Todesangst, an der Angst vor dem Nichts. Dabei spiirte er aber auch,
dass sich diese Todesangst in ihm in Hingabe und Erlosung verwandeln
miisse.'” Dieses gelduterte Verhaltnis zum Tode ist das Thema seiner spi-
teren Werke. Die dichterisch dargestellten Inhalte berichten vom Phino-
men des mystischen Todes.!® Harry Haller im Steppenwolf erfihrt es im
magischen Theater, Goldmund in Narzif§ und Goldmund geht einen Weg

12 AB 45, 52f.

ROAB 61 AB, 1074

1 AB, 52f. .

Vgl. dazu Riidiger Haas, Uber das Wesen des Todes — eine tiefenphinomenologische

Betrachtung — konkret dargestellt am dichterischen Werk Hermann Hesses. Wiirzburg

1998, 308 ff.

'* Vgl. dazu Katharina Ceming, Mystik und Ethik bei Meister Eckhart und Johann Gott-
lieb Fichte. Frankfurt 1999, 87 ff.
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mehrerer personlicher Verwandlungen und kommt am Ende zu einem
vollig unpersonlichen geistigen Zustand. Dasselbe gilt fiir die Entwick-
lung Josef Knechts und Siddharthas. An einer Stelle in Traumfahrte heiflt
es:

.. es gab Menschengétter, es gab einen Buddha, es gab einen Jesus, es gab einen Sokra-
tes (...) Ihr Sterben war ja nichts anderes gewesen als das letzte Durchdrungenwerden
vom Wissen, als die letzte endlich gegliickte Hingabe. Und méglicherweise war jeder
Sterbende ein sich Vollendender, der den Irrtum des Strebens ablegte, der sich hingab,
der nichts mehr sein wollte."”

Im Phinomen des mystischen Todes liegt das innere Erwachen. Dies ist
der Hervorgang aus der philosophischen Katharsis: die Distanzierung des
Menschen von sich selbst. Der Mensch kommt zur Einsicht, dass Sinnen-
welt und dufleres Geschehen traumhafte Bewusstseinszustinde sind. Die
Dimension einer erwachten, geistigen Welt riickt in den Vordergrund und
bekommt immer mehr Gewicht. Sie wird wirklicher und wichtiger.'®

Um von seinen Erfahrungen der Transzendenz zu berichten, versucht
er, das Undarstellbare darzustellen, ein Paradoxon, das nie aufgeht, das er
aber immer wieder wagen muss, wie er einem Leser in einem Brief ein-
gesteht. Gleichzeitig verweist er aber auch darauf, dass man nie etwas
anderes tun konne. Jeder Versuch, etwas vermeintlich Absolutes oder All-
gemeingtiltiges auszusprechen oder auszusparen, weil man von thm nichts
wissen kann, schlage a priori fehl. Denn der Ausspruch als relatives Urteil
zum Absoluten als Unaussprechliches steht schon in Widerspruch. Jede
ernsthafte Dichtung oder Philosophie versuche nichts anderes, als das
Unmégliche zu ermoglichen.’® Entscheidend ist aber nicht, das Paradoxon
zu vermeiden, sondern der Hinweis darauf, selbst das Denken zu begin-
nen, um sich vom Schwindel der Indoktrination zu befreien. Und gerade
in der politisch verwirrten Zeit um 1930 erkennt Hesse so manchen Irr-
tum.?

Der Weg zu sich selbst ist fiir den Dichter ein meditativer. Er weifl um das
Problem der Meditation, dass sie eine hohere Stufe auf dem Versenkungs-

7 GW, 344 1.

»... ich teile die Auffassung aller Weisen der Vorzeit: dafl eine gewisse Uberlegenheit
tiber Schmerz und Sorge nur aus dem inneren »Erwachen< kommen kann, aus der Einsicht
oder vielmehr aus dem Erlebnis, daff Sinnenwelt und duferes Geschehen unwesentlich
und traumhaft sind, und dafl wir weder durch Hingabe an die Kindereien und Sorgen des
Lebens noch durch asketische Abwendung von ithnen erlést werden koénnen, sondern
nur durch die fir Zeiten immer wieder erlebbare Einsicht in die Einheit Gottes, die hin-
ter dem bunten Schleier der Lebensvorginge steht.« (AB, 37f.)

»Meine Dichtung, das Bekenntnis ecines alternden Dichters, versucht (...) gerade das
Undarstellbare darzustellen, an das Unaussprechliche zu erinnern. Das ist Siinde. Aber
kennen Sie wirklich und im Ernst irgendeine Dichtung oder Philosophie, die etwas
anderes versucht...?« (AB, 72 1f.)

»Das Deutschland von 1950 wird von den paar Minnern gelenkt werden, die heute noch
Jinglinge sind, die diesen Schwindel nicht mitmachen, sondern sich im stillen zu Per-
sonlichkeiten entwickeln. Ich habe schon zuviel gesagt.« (AB, 84)

20
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weg darstellt und dass dazu Vorbereitungen nétig sind. Er bekommt spi-
ter auch briefliche Anfragen mit der Bitte um eine Einfithrung in die
Meditation.?! Das Glasperlenspiel ist nichts anderes als der Versuch der
Darstellung eines meditativen Weges. Es ist das Spiel des konzentrier-
ten Selbstgefiihls einer Geisteszucht, die den Verzicht auf weltliche
Gentisse und Bestrebungen erleichtern hilft, was besonders Mathema-
tikern gefillt.”? Fir Hesse gehort zu den unteren Stufen der Medita-
tionsiibung die Regulierung des Atems. An verschiedenen Stellen berich-
tet er von Atemiibungen oder weist auf die Bedeutung des Atems hin.
Hesses Protagonisten fithren genauso wie er selbst Atemiibungen durch.
Es werden auch Denk- und Gedichtnisiibungen gefordert. Zu den fort-
geschrittenen Ubungen zahlt die Ubung des Narzif§ in Narzif§ und Gold-
mund. Dreimal in der Nacht fithrt er Exerzitien durch, bei denen er zwar
physisch noch da ist, aber geistig in eine andere Welt hiniibergeht.?> All
diese Ubungen dienen dazu, den Menschen selbst- und absichtslos an
die Verrichtungen des Tages hinzugeben. Hesse weist im Glasperlenspiel
darauf hin, dass alles nichts ist, wenn dieses Ziel fehlt. Dann nimlich,
wenn den Menschen selbstsiichtige Ziele regieren, wenn er die Eitelkeit
der Begabung auslebt, nach Beifall und Macht iiber andere und nach
Vorteil strebt, wird das philosophische Leben verfehlt.?* Josef Knecht
lernt das Meditieren bei seinem Meister in Monteport, der ihm mitteilt:
»... aber eines ist wichtiger als alles andre: du wirst das Meditieren
lernen.« Das zentrale Phinomen der meditativen Ubung ist fiir Hesse das
Loslassen und Abspringen, das mit Abschied und Neubeginn im geistigen
Sinne verbunden ist. Hesses Romane sprechen sehr viel davon.?

Fiir Hesse macht das Betreten des Weges zur Meditation das Wesen der
Religion aus. Die wirkliche Religion steht fiir ihn jenseits der Konfessio-
nen. Kastalien ist eine Religion, die keine von Hesse neu entdeckte oder
begriindete ist, sondern den bereits vorhandenen mystischen Kern aller
Religionen darstellt. Dieser Kern beruht auf der Einsicht, das Bessern der
Welt bei sich selbst zu beginnen und damit einen Weg zu beschreiben, den
jeder Mensch gehen muss: den Weg ins eigene Selbst. Auf diesem Weg
wird es immer selbstverstindlicher, dass der loslassende Mensch immer
weniger das Bediirfnis hat, andere Menschen belehren zu wollen. Er will
dienen, sich dem Ganzen hingeben.?

2 Vgl. AB, 2533, 2991f.

2 Vel. GW IX, 321f.

* Vel GW XIII, 72.

4 Vgl. GW IX, 514.

> Vgl. Verf., Uber das Wesen des Todes, a.2.0., 360f.
5 Vgl. AB, 37, 293 £, 4061.
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4. Die indische Dichtung »Siddhartha«

Im Siddhartha aus dem Jahre 1922 schildert Hesse zwar sein Glaubensbe-
kenntnis, gibt aber auch Rechenschaft eigener Erfahrungen auf dem Weg
zu sich selbst. Es geht um Schilderungen eines moglichen tiberkonfessio-
nellen geistigen Weges zu einem hochsten fiir den Menschen erreichbaren
Ziel.

Siddhartha ist der Sohn eines gelehrten Brahmanen. Er vernimmt des-
sen Lehren, beteiligt sich frithzeitig am Gesprich der Weisen und bt
sich im Redekampf sowie in der Kunst der Betrachtung im Dienst der
Versenkung. Er versteht bald, »im Innern seines Wesens Atman zu wissen,
unzerstorbar, eins mit dem Weltall«.”” Siddhartha wird bewundert, vor
allem von seinem Freund Govinda. Aber er beginnt, seine Unzufrieden-
heit zu erkennen. Seine Seele ist nicht ruhig, sein Geist nicht gestillt.

Die Waschungen waren gut, aber sie waren Wasser, sie wuschen nicht Siinde ab, sie heil-

ten nicht Geistesdurst, sie 1osten nicht Herzensangst. Vortrefflich waren die Opfer und

die Anrufung der Gétter — aber war dies alles? Gaben die Opfer Gliick? Und wie war
das mit den Géttern? War es wirklich Prajapati, der die Welt erschaffen hat? War es nicht
der Atman, Er der Einzige, der All-Eine? (...) Dorthin zu dringen, zum Ich, zu mir, zum

Atman, — gab es einen andern Weg, den zu suchen sich lohnte? Ach und niemand zeigte

diesen Weg (...) Oft schien sie nahe, die himmlische Welt, aber niemals hatte er es ganz
erreicht, nie den letzten Durst geloscht.?®

Das hochste Ziel ist das stindige Einssein mit Brahman. Siddhartha gibt
sich nicht mit niedrigeren Seinszustinden zufrieden. Er erkennt, dass auch
die Lehrer nur Suchende sind. Um zur wirklichen Einheit zu werden,
muss auch noch die Einheit von Atman und Brahman verschwinden. Bei
diesem Schritt kann ihm niemand helfen. Siddhartha beschlieffit diesen
Weg zu gehen und sich den Samanas anzuschlieffen. Er hat nur ein Ziel:
leer zu werden von Wunsch, Freude und Leid, um zum letzten Innersten
zu erwachen.

Siddhartha weif8 also um die hochsten und reinsten philosophischen
Ziele: vom Absprung aus der relativen in die absolute Identitit der Ruhe
des Herzens jenseits der Triebe und des Ich. Es wird hier aber betont,
dass diese Identitit ein anzustrebendes Ziel sei, also noch im Status des
intellektuellen Wissens steht und daher tiberwunden werden miisse.
Siddhartha muss sich in das letzte Absolute als Ganzer erst noch verwan-
deln.

Er lernt die Askese, die Atemregelung, das Toten der Sinne. Er lernt
viele Wege hinweg vom Ich zu gehen. Er geht den Weg durch den
Schmerz, durch fretwilliges Erleiden und Uberwinden des Schmerzes, des
Hungers, der Miidigkeit. Er denkt sich leer von allen Vorstellungen. Doch
erfihrt Siddhartha spiter, dass ihn all diese Ubungen, obgleich sie ihn von
seinem Ich wegfiihren, am Ende wieder zu diesem Ich zuriickbringen. Er
entdeckt, dass die Umkehr unvermeidlich ist, die Qual des Ich ihn immer
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wieder bedringt.?” Er eroffnet Govinda, dass der alte ehrwiirdige Samana
nun 60 Jahre alt sei und Nirvana nicht erreicht habe und dass es Sid-
dhartha und Govinda ebenso ergehen werde, wenn sie bei ihm blieben.
Das Wesentliche aber, den Weg der Wege, wiirden sie nicht finden. Deshalb
kiindigte Siddhartha an, dass er den Weg des Samanas wieder verlassen
werde. Er ist jetzt bei der Einsicht angelangt, dass man in wesentlichen
philosophischen Dingen nichts willentlich lernen kann.*®

Zur gleichen Zeit spricht es sich herum, dass der Buddha, der Erhabene
erschienen sei, der in sich das Leid der Welt iiberwunden und das Rad
der Wiedergeburten zum Stehen gebracht habe. Lehrend zieht er, von Jiin-
gern umgeben, im Lande umher. Thm sei hochste Erkenntnis zu Eigen.
Govinda fordert Siddhartha auf, zum Buddha zu gehen und dessen Lehre
zu horen. Und obwohl Siddhartha misstrauisch gegen Lehre und Lernen
geworden ist, geht er mit Govinda zum Buddha, der mit der Vollkom-
menheit seiner Ruhe Licht und Frieden ausstrahlt.’® Siddhartha glaubt
nicht, aus dem Munde des Buddha etwas Neues zu horen, doch erkennt
er in dessen Person einen heiligen Mann. Verehrung steigt in ihm auf.?

Am Abend horen sie den Buddha lehren.

Gotama lehrte die Lehre vom Leiden, von der Herkunft des Leidens, vom Weg zur Auf-
hebung des Leidens. Ruhig flof} und klar seine stille Rede. Leiden war das Leben, voll
Leid war die Welt, aber Erl6sung vom Leid war gefunden: Erlésung fand, wer den Weg
des Buddha ging.

Govinda lisst sich in die Jingerschaft des Buddha aufnehmen. Siddhartha
aber erkennt, dass die Erlosung vom Leid mit der Absage an jegliche Art
von Lehre gekoppelt ist.** Deshalb setzt er seine Wanderschaft fort, nicht
um eine bessere Lehre zu suchen, sondern von nun an alle Lehren und
Lehrer zu verlassen, um sein Ziel allein bei sich zu suchen.?

Siddhartha verlasst den Buddha mit dem Gedanken, dass er den ein-
zigen Menschen gesehen hat, vor dem er seine Augen niederschlagen
musste.

Mit seinem Weggang vom Buddha bleibt sein ganzes bisheriges Leben
zuriick: »Er stellte fest, dass eines ihn verlassen hatte, (...), dass eines nicht
mehr in thm vorhanden war: der Wunsch, Lehrer zu haben und Lehren zu
héren.«* Das, was er hatte lernen wollen, war das Ich, nach dessen Wesen
er suchte. Von ihm wollte er loskommen. Kein Ding auf der Welt hatte
seine Gedanken so beschiftigt wie dieses Ich, und iiber keines wusste er
weniger. Pl6tzlich erkennt Siddhartha, dass er bei aller Wissbegierigkeit
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um religiése Dinge sich selbst fremd geblieben ist. Und die Ursache dieses
Unwissens war seine Angst und seine Flucht vor sich selbst. Atman suchte
er, er selbst ging sich dabei aber verloren. Von nun an sieht er es so:
Nicht mehr will ich mein Denken und mein Leben beginnen mit Atman und dem Leid
der Welt. Ich will mich nicht mehr toten und zerstiicken, um hinter den Triimmern ein

Geheimnis zu finden. Nicht Yoga-Veda mehr soll mich lehren, noch Atharva-Veda, noch
die Asketen, noch irgendwelche Lehre. Bei mir selbst will ich lernen ...

Die Welt der Erscheinungen bekommt eine andere Qualitit. Nicht linger
verschmiht er sie als sinnlose zufillige Vielheit. »Sinn und Wesen waren
nicht irgendwo hinter den Dingen, sie waren in ihnen, in allem.« Die
iufere Welt bleibt ihm nicht mehr wertlos. »Nein, dies ist voriiber, ich bin
erwacht, ich bin in der Tat erwacht und heute erst geboren.«*

Von nun an muss er sein Leben neu beginnen. Er ist weder Brahmane
noch Priester noch Asket. Er ist nur noch Siddhartha, der Erwachte, der
sich keinem Stand und keiner Gruppierung mehr zugehérig fiihlt. Die
Welt ist fiir ihn verwandelt. Sie ist plotzlich schén, er betrachtet sie ohne
Suchen:

Sich selbst mufite er jetzt erleben. Wohl hatte er schon lange gewufit, daf} sein Selbst

Atman sei, vom selben ewigen Wesen wie Brahman. Aber nie hatte er dies Selbst wirk-

lich gefunden, weil er es mit dem Netz des Gedankens hatte fangen wollen. War auch

gewil} der Korper nicht das Selbst (...) so war es doch auch das Denken niche, nicht der

Verstand, nicht die erlernte Weisheit, nicht die erlernte Kunst, Schliisse zu ziehen und

aus schon Gedachtem neue Gedanken zu spinnen. Nein, auch diese Gedankenwelt war

noch diesseits und es fithrte zu keinem Ziele, wenn man das zufillige Ich der Sinne

totete, dafiir aber das zufillige Ich der Gedanken und Gelehrsamkeiten mistete. (...)
Nach nichts wollte er trachten, als wonach thm die Stimme zu trachten befshle.®

Bei Kamala lernt er die Liebe kennen und wird zum besten Liebhaber fiir
die schone Kurtisane. Lange Zeit gibt er sich dem Lebensgenuss hin, je-
doch im inneren Abstand zu sich selbst. Als Erwachter identifiziert er sich
weder mit der Lust der Sinne noch mit dem umtriebigen Handel. Aus der
Phase seines Samanatums hatte er eine innere Gelassenheit erworben, die
er im Leben der Lust pflegt. Aber auch dieses Leben brockelt im Laufe der
Jahre von ihm ab. Er wird des schonen Lebens tiberdriissig. Er verlisst
diese Welt eines Nachts:
Lange sann er nach iiber seine Verwandlung, (...) etwas (...) war gestorben, (...) das
schon lange sich nach Sterben gesehnt hatte. War es nicht das, was er einst in seinen
glithenden Biifferjahren hatte abtéten wollen? War es nicht sein kleines, banges und stol-
zes Ich, mit dem er so viele Jahre gekimpft hatte, das (...) nach jeder Abtotung wieder

da war (...)? War es nicht dies, was heute endlich seinen Tod gefunden hatte (...) dafl er
jetzt wie ein Kind war, so voll Vertrauen, so ohne Furcht, so voll Freude?®

Siddhartha kommt bei seiner erneuten Wanderung an einen Fluss, wo er
beim Fahrmann Vasudeva wohnt. Jetzt erst ist es thm moglich, wahrhaft
zu lernen. Und nach einiger Zeit erkennt er, dass es keine Zeit gibt.
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Die Jahre gehen dahin, keiner zihlt sie. Aber irgendwann kommt
Kamala mit dem Sohn Siddhartha in die Gegend am Fluss, wo sie auf
Vater Siddhartha treffen. Kamala wird von einer Schlange gebissen und
stirbt. Der Sohn bleibt bei Siddhartha und Vasudeva und wird von Sid-
dhartha grofigezogen. Sein Herz hingt am Sohn und wieder einmal muss
er wegen des Anhaftens grofles Leid erfahren. Denn der Sohn ist fiir das
Leben im Wald nicht geeignet. Er mochte zuriick in die Stadt. Siddhartha
will ithn zurlickhalten, muss ihn aber, einsichtig, in die Stadt ziehen
lassen.

Durch den Schmerz lernt Siddhartha die Menschen nicht mehr stolz
von der Warte des wissenden Brahmanen aus zu betrachten. Er sieht sie
wirmer und beteiligter. Er betrachtet die Wirklichkeit nicht mehr von
oben herab, sondern von einem menschlichen Standpunkt aus.*

War das nicht Weisheit?

Die Wunde brennt noch immer. Eines Tages macht er sich auf den Weg,
seinen Sohn in der Stadt zu suchen. Beim Ubersetzen iiber den Fluss ver-
steht er, dass auch sein Vater um ihn denselben Verlustschmerz erleiden
musste. Es wiederholt sich alles; das Leid muss zu Ende gelitten werden.
Er kehrt zur Hiitte zuriick und ist verzweifelt iiber sich, weil sein Herz
sich noch gegen das Schicksal wehrt. Es strahlt noch keine Heiterkeit aus
dem Leid. Er erzihlt Vasudeva seinen Schmerz und dieser hort thm noch
intensiver zu als sonst. Da erkennt Siddhartha, dass Vasudeva ein vollen-
deter Weiser ist:

Diesem Zuhérer seine Wunde zu zeigen, war dasselbe wie sie im Flusse baden, bis sie

kithl und mit dem Flusse eins wurde. Wihrend er immer noch sprach, (...) fiihlte Sid-

dhartha mehr und mehr, daff dies nicht mehr Vasudeva, nicht mehr ein Mensch war, der
ihm zuhorte, (...) dafl dieser Regungslose der Fluf} selbst, daf} er Gott selbst, dafl er das

Ewige selbst war. Und wihrend Siddhartha aufhérte, an sich und an seine Wunde zu

denken, nahm diese Erkenntnis vom verinderten Wesen des Vasudeva von ithm Besitz,

und je mehr er es empfand und darin eindrang, desto weniger wunderlich wurde es,
desto mehr sah er ein, dafl alles in Ordnung und natiirlich war, daff Vasudeva schon

lange, beinahe schon immer so gewesen sei, daff nur er selbst es nicht ganz erkannt hatte,
ja dafl er selbst von jenem kaum noch verschieden sei.*?

Vasudeva fiihrt dann Siddhartha ans Wasser und fordert ihn auf, auf den
Fluss zu horen. Siddhartha sieht das Bild seines Vaters, des Sohnes,
Kamalas, Govindas und andere Bilder. Und plotzlich sieht er, wie alle
Bilder ineinander flieflen, alle zum Fluss werden. Siddhartha vernimmt die
Stimmen des Flusses und kann sie bald nicht mehr voneinander unter-
scheiden:

Und alles zusammen war der Flufl des Geschehens, war die Musik des Lebens. Und
wenn Siddhartha aufmerksam diesem Fluf, diesem tausendstimmigen Leide lauschte,
wenn er nicht auf das Leid noch auf das Lachen horte, wenn er seine Seele nicht an
irgendeine Stimme band und mit seinem Ich in sie eindrang, sondern alle hérte, das
Ganze, die Einheit vernahm, dann bestand das grofie Lied der tausend Stimmen aus
einem einzigen Worte, das hieff Om: die Vollendung. »Hérst du?« fragte wieder Vasu-
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devas Blick. Hell glinzte Vasudevas Licheln, iiber allen Runzeln seines alten Antlitzes
schwebte es leuchtend, wie iiber all den Stimmen des Flusses das Om schwebte. Hell
glinzte sein Lacheln, als er den Freund anblickte, und hell glinzte nun auch auf Sid-
dharthas Gesicht dasselbe Licheln auf. Seine Wunde bliihte, sein Leid strahlte, sein Ich
war in die Einheit geflossen. In dieser Stunde hérte Siddhartha auf, mit dem Schicksal zu
kimpfen, horte auf zu leiden. Auf seinem Gesicht blithte die Heiterkeit des Wissens,
dem kein Wille mehr entgegensteht, das die Vollendung kennt, das einverstanden ist mit
dem Flufl des Geschehens, mit dem Strom des Lebens, voll Mitleid, voll Mitlust, dem
Strémen hingegeben, der Einheit zugehérig.*

Vasudeva erkennt Siddharthas Verwandlung sogleich. Lange hatte er dar-
auf gewartet. Er verldsst ihn und kehrt in die Wilder, in die Einheit
zurtick. Sein Dienst ist erfiillt. Siddhartha blickt ihm nach und sieht seine
Schritte voller Frieden, sein Haupt voll Glanz, seine Gestalt voll Licht,
wie einst beim Buddha. Er iibernimmt nun seine letzte Rolle und wird
selbst Fihrmann.

Nach einiger Zeit kehrt Govinda noch einmal zu ihm zuriick, weil trotz
allen Lebens nach der Regel seine Unruhe im Herzen nicht erloschen war.
Govinda, der Siddhartha zunichst nicht erkennt, bittet ihn um seine
Erkenntnisse. Siddhartha antwortet:

Ich sage, was ich gefunden habe. Wissen kann man mitteilen, Weisheit aber nicht. Man
kann sie finden, man kann sie leben, man kann von ihr getragen werden (...) aber sagen
und lehren kann man sie nicht.

Ich habe einen Gedanken gefunden (...) Er heifit: von jeder Wahrheit ist das Gegenteil
ebenso wahr! Namlich so: eine Wahrheit lat sich immer nur aussprechen und in Worte
hiillen, wenn sie einseitig ist. Einseitig ist alles, was mit Gedanken gedacht und mit
Worten gesagt werden kann (...) Wenn der erhabene Gotama lehrend von der Welt
sprach, so mufite er sie teilen in Sansara und Nirwana, in Tiuschung und Wahrheit, in
Leid und Erlosung. Man kann nicht anders, es gibt keinen andern Weg fiir den, der
lehren will. Die Welt selbst aber (...) ist nie einseitig. Nie ist ein Mensch, oder eine Tat,
ganz Sansara oder ganz Nirwana, nie ist ein Mensch ganz heilig oder ganz siindig. Es
scheint ja so, weil wir der Tduschung unterworfen sind, dafl Zeit etwas Wirkliches sei.
Zeit ist nicht wirklich, Govinda, ich habe dies oft und oft erfahren. Und wenn Zeit nicht
wirklich 1st, so ist die Spanne, die zwischen Welt und Ewigkeit, zwischen Leid und
Seligkeit, zwischen Bése und Gut zu liegen scheint, auch eine Tauschung (...)

Der Siinder ist nicht auf dem Weg zur Buddhaschaft unterwegs, er ist nicht in einer Ent-
wicklung begriffen (...) Nein, in dem Siinder ist jetzt und heute schon der kiinftige
Buddha, seine Zukunft ist alle schon da, du hast in ihm, in dir, in jedem, den werdenden,
den maglichen, den verborgenen Buddha zu verchren. Die Welt, Freund Govinda, ist
nicht unvollkommen oder auf einem langsamen Wege zur Vollkommenheit begriffen:
nein, sie ist in jedem Augenblick vollkommen, alle Stinde trigt schon die Gnade in sich
(...) alle Sterbenden das ewige Leben. (...)

Es gibt in der tiefen Meditation die Méglichkeit die Zeit aufzuheben, alles gewesene,
seiende und sein werdende Leben als gleichzeitig zu sehen, und da ist alles gut, alles voll-
kommen, alles ist Brahman.*

Siddhartha bedenkt das Wesen eines Steines. Seine Reflexion verrit viel
von seiner Stellung zur Philosophie, zum Verstehen von Dingen, Gedan-
ken und Worten. Govinda erfihrt seine tiefe Skepsis gegeniiber den Pro-
jektionen des menschlichen Geistes, aber auch einen geradezu kindlichen
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Glauben an ein iibergeordnetes geistiges Ganzes. Diese beiden machen
das Eigentiimliche, das Einfache und trotzdem so Tiefgriindige, wenn-
gleich oft sich Widersprechende in Hesse aus. Er ist ein Dichter der Para-
doxien, einer der sich — bewusst — selbst gerne widerspricht, den Wider-
spruch zum Paradigma erhebt, wenn er denn gefordert wire, das
Paradigma einer philosophischen Struktur aussprechen zu miissen:

Das sind Dinge, und Dinge kann man lieben. Worte aber kann ich nicht lieben. Darum
sind Lehren nichts fiir mich, sie haben keine Hirte, keine Weiche, keine Farben, keine
Kanten (...) sie haben nichts als Worte. Vielleicht ist es dies, was dich hindert, den Frie-
den zu finden, vielleicht sind es die vielen Worte. Denn auch Erlésung und Tugend, auch
Sansara und Nirwana sind blofle Worte, Govinda. Es gibt kein Ding, das Nirwana wire;
es gibt nur das Wort Nirwana. (...) »Aber ist das, was du Dinge nennst, denn etwas
Wirkliches, etwas Wesenhaftes? Ist das nicht nur Trug der Maya, nur Bild und Schein?
Dein Stein, dein Baum, dein Fluff - sind sie denn Wirklichkeiten?« » Auch dies«, sprach
Siddhartha, »bekiimmert mich nicht sehr. Mégen die Dinge Schein sein oder nicht, auch
ich bin alsdann ja Schein, und so sind sie stets meinesgleichen. Das ist es, was sie mir so
lieb und verehrenswert macht: sie sind meinesgleichen. Darum kann ich sie lieben. Und
dies ist nun eine Lehre, iiber welche du lachen wirst: die Liebe, o Govinda, scheint mir
von allem die Hauptsache zu sein. Die Welt zu durchschauen, sie zu erkliren, sie zu ver-
achten, mag grofler Denker Sache sein. Mir aber liegt einzig daran, die Welt lieben zu
konnen, sie nicht zu verachten, sie und mich nicht zu hassen, sie und mich und alle
Wesen mit Liebe und Bewunderung und Ehrfurcht betrachten zu kénnen.« »Dies ver-
stehe ich«, sprach Govinda. »Aber eben dies hat er, der Erhabene, als Trug erkannt. Er
gebietet Wohlwollen, Schonung, Mitleid, nicht aber Liebe; er verbot uns, unser Herz in
Liebe an Irdisches zu fesseln.« »Ich weif8 es«, sagte Siddhartha; sein Licheln strahlte
golden. »Ich weifl es, Govinda. Und siehe, da sind wir mitten im Dickicht der Meinun-
gen drin, im Streit um Worte. Denn ich kann nicht leugnen, meine Worte von der Liebe
stehen im Widerspruch, im scheinbaren Widerspruch zu Gotamas Worten. Eben darum
mifitraue ich den Worten so sehr, denn ich weif}, dieser Widerspruch ist Tauschung. Ich
weif}, dafl ich mit Gotama einig bin. Wie sollte denn auch er die Liebe nicht kennen. Er,
der alles Menschsein in seiner Verginglichkeit, in seiner Nichtigkeit erkannt hat, und
dennoch die Menschen so sehr liebte, daf} er ein langes, miihevolles Leben einzig darauf
verwendet hat, ihnen zu helfen, sie zu lehren! Auch bei ihm, auch bei deinem grofien
Lehrer, ist mir das Ding lieber als die Worte, sein Tun und Leben wichtiger als sein
Reden, die Gebarde seiner Hand wichtiger als seine Meinungen. Nicht im Reden, nicht
im Denken sehe ich seine Grofle, nur im Tun, im Leben.«*

So endet Siddharthas Rede. Man darf Hesse nun nicht fiir einen rein
christlichen Standpunkt vereinnehmen wollen, weil am Ende die Liebe als
hochstes Ziel ausgesprochen wird. Es handelt sich hier um eine hohe, voll-
endete Form der Liebe. Eine Liebe, die bei den Samanas beginnt, um sich
von sich selbst zu befreien, um eine Distanz zu sich selbst zu entwickeln,
um schliefllich alles lieben zu kénnen. Genau das ist es, was Hesse andeu-
ten mochte: Es geht nicht um einzelne Bekenntnisse, sondern um das
Wesen der Religion, das in den verschiedenen Bekenntnissen der Welt
immer dasselbe ist. Dieses Gemeinsame des Menschlichen méchte Hesse
vermitteln. Leider bleiben seine Worte manchmal unklar, sieht man seine
Texte aber im Zusammenhang, dann stellt sich fiir den aufmerksamen
Leser eine hermeneutische Klarheit ein: Es geht darum, dass der Mensch
nicht in speziellen rationalen oder irrationalen Lehren hingen bleibt, son-
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dern Religion als gelebte Weisheitspraxis auffassen sollte. Rationales Den-
ken ist notwendig und muss zuerst an seine Grenzen stoflen, bevor es
zuriickgelassen werden kann. Der Weg fiihrt aber weiter tiber die Schran-
ken des bloff einseitig rationalen Denkens hinaus in die Welt des dichteri-
schen und meditativen Lebens:

Siddhartha schwieg und blickte ithn mit dem immer gleichen, stillen Licheln an. Starr

blickte ihm Govinda ins Gesicht, mit Angst, mit Sehnsucht. Leid und ewiges Suchen
stand in seinem Blick geschrieben, ewiges Nichtfinden. Siddhartha sah es und lachelte.*

Schluss: Religiose Dogmatik und religiose Erfabrung

Zwischen der religidsen Dogmatik und der religiosen Erfahrung liegt ein
existentieller Abgrund, den es zu iiberspringen gilt. Ist die religiose Dog-
matik an die bloffe Rationalitit des vorstellenden Glaubens gebunden, so
beginnt die religiose Erfahrung, diese beengende Rationalitdt zu sprengen,
um sich aus der dualistischen Erkenntnis in die Erfahrung der Tiefe
menschlicher Ganzheit zu erheben. Wahrend die Dogmatik an Lehren
und Lehrer gebunden bleibt und sich daher nie auf sich selbst, sondern auf
andere und anderes verlisst, offnet die echte religiose Erfahrung dem
Menschen die Tiefendimension seines Selbst. Weil die religiose Dogmatik
Gott begrifflich setzen muss, limitiert sie Gott und dadurch sich selbst.
Die Idee einer urspriinglichen Einheitserfahrung, die in der lebendig reli-
giosen Erfahrung gefordert wird, wird dadurch zerstért. Aus diesem
Grund wird die religiose Erfahrung fiir die religiose Dogmatik gefahrlich.
Jene hebt nimlich die Limitation des Relativen auf und lasst damit alle
blofle Dogmatik zuriick. Sich auf religiése Erfahrung einlassen heif3t,
Schmerz und Leid des Lebens annehmen, um dadurch eine ganzheitliche
Erhebung des eigenen Daseins zu er-leben. Nur so gelingt eine echte reli-
giose Erfahrung, in der das Gottliche durch sich selbst wirkt. Hesse zeigt
uns, dass sich Derartiges in jedem Menschen ereignet.
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Literaturhandlung — Literatur zum Judentum

| Ein Gespréch mit Rachel Salamander_‘/

Sanchez de Murillo: Frau Salamander, Sie waren so freundlich, uns zu
einem Gesprich in Thre schone Buchhandlung mit dem programmati-
schen Namen Literaturhandlung einzuladen. Als Erstes méchte ich Sie
fragen: Wie sind Sie zu dieser Arbeit gekommen??

Rachel Salamander: Wihrend des Abschlusses meiner Dissertation hier
an der Universitit Miinchen, wo mich ein theoretisches Thema — der Ver-
stehensbegriff — beschiftigte, habe ich mich gefragt, was ich nach der
Promotion machen wiirde. Und da fiel mir eines Tages auf, dass es seit der
Arisierung des deutschen Buchhandels 1938 keine Buchhandlung mehr
gab, die auf Literatur zum Judentum spezialisiert ist. Ich beschloss also,
mich dieser Aufgabe zu stellen. Bei den ersten Recherchen wurde deut-
lich, dass ich mich auf eine unglaubliche Pionierarbeit eingelassen hatte.
Alles, was zerstort, verbrannt und tiberhaupt aus dem deutschen Kultur-
bereich an jiidischem Geistesleben ausgebiirgert worden war, musste
wieder rekonstruiert werden. Nach der Promotion 1981 habe ich damit
begonnen. Mein Vorwissen iiber jidische Geschichte und Kultur war
datiir unabdingbar. Ich stamme aus einem traditionellen jiidischen Haus,
wo die jidische Welt sehr prisent war, und ich dachte, es wire auch eine
Verpflichtung, das was ich selbst weify und gelebt habe weiterzugeben.
Meine Initiative fiel zusammen mit dem Beginn publizistischer Auseinan-
dersetzung von Juden in Deutschland, als die zweite Generation, also
meine Generation, anfing zu fragen: Wo kommen wir her und welche
Moglichkeiten haben wir hier nach all dem, was sich zugetragen hat?
Unsere Eltern haben sich eigentlich nicht auf ein Leben in Deutschland
eingerichtet, sondern Deutschland eher als Durchgangsstation angesehen
fir ein Leben anderswo, wo man nicht tiglich am Ort des Geschehens
sein muss. Juden, die hier leben, ist immer sehr bewusst, wo sie leben.
Andererseits sind wir, unsere Generation, nicht gefragt worden, wo wir
geboren werden méchten. Und man schligt dort unweigerlich Wurzeln,
wo man aufwichst, die Sprache lernt, Freundschaften schlieit. Meine

! Das Gesprich fand am 16. Mai 2000 in der Literaturbandiung zu Miinchen statt.

? Dr. Rachel Salamander ist 1949 im DP-Lager Deggendorf geboren, in Miinchen aufge-
wachsen, Studium an der Ludwig-Maximilians-Universitit Miinchen, 1980 Promotion in
Germanistik und Philosophie mit dem Thema: »Zeitliche Mehrdimensionalitit als
Grundbedingung des Sinnverstehens.« 1982 Griindung der Literaturhandlung in Miin-
chen, einer Fachbuchhandlung fiir Literatur zum Judentum, 1992 Eroffnung in Berlin.
Beide begleitet ein ausfiihrliches Veranstaltungsprogramm. 1999 kultureller Ehrenpreis
der Stadt Miinchen. Verdffentlichungen: Jiidische Welt von gestern. Text- und Bildzeug-
nisse aus Mitteleuropa 1860-1938. Wien 1990. Als Mitautorin und Mitherausgeberin: Ein
Leben aufs Neu. Das Robinson-Album. Wien 1995; DP-Lager: Juden auf deutschem
Boden 1945-1948. Wien 1995; »Hier sehen wir das fiirchterlichste Verbrechen ...«. Vom
deutschen Widerstand und der Judenverfolgung, Wien 2000.



258 Rachel Salamander

Generation hat im Laufe ihrer Sozialisation in Deutschland begriffen, dass
sie nicht weiter ziehen wird, sondern dass sie hier ein Stiick Zuhause
gefunden hat. Jeder Mensch lisst sich selbstverstandlich da nieder, wo er
die Sprache spricht und das Vertraute sich einstellt. Um wieder ein Leben
in Deutschland aufbauen zu kénnen, mussten wir, da nach der Vernich-
tung nichts mehr da war, was jiidisches Leben ausmachte, das Notigste
an Infrastruktur schaffen und gleichzeitig danach suchen, was vor dem
Nichts gewesen ist. Ich denke, dass der Aufbau der Literaturhandlung
eine erste Rekonstruktion dessen war, was dieser Katastrophe voraus-
gegangen ist. Ich habe mehrere Freunde angesprochen, was sie von der
Idee halten, und jeder war mehr als begeistert. Ich habe weiter gefragt, ob
sie auch mitfinanzieren wiirden. Der erste sagte zu, der zweite auch und
plotzlich hatte sich eine Eigendynamik entwickelt. Ich konnte nicht mehr
zuriick. Dann hat mich das Projekt gleichsam von selbst vorangetrieben.
Ich bin schnell an die Umsetzung gegangen. Im September 1982, nach
ungefihr eineinhalb Jahren Recherche, konnte ich die Literaturhandlung
eroffnen.

Sinchez: Wiirden Sie Thr Konzept kurz beschreiben?

Salamander: Der Name ist programmatisch. Literaturbandlung bedeu-
tet, dass wir nicht nur im profanen Sinne mit Literatur handeln, sondern
auch, dass um die Literatur Handlung entsteht. Wir sprechen tber die
Biicher, ihre Inhalte. Deswegen brauchen wir Veranstaltungen und Dis-
kussionsrunden. Das waren von Anfang an die beiden Siulen, die das
Thema tragen sollten. Man musste, dachte ich, das Thema mit Leben
fiillen; nicht nur in der Welt des Wortes bleiben, sondern auch die Men-
schen zusammenfithren. Das umso mehr, weil in Deutschland kaum
jemand Juden personlich kennt. Was die Biicher betrifft, habe ich nach
etwa 40 Gesichtspunkten ausgewihlt: Literatur der Zeitgeschichte, »fic-
tion and no fiction«, wie die Amerikaner sagen, Belletristik, Lyrik, Kin-
derbiicher und eine umfangreiche Abteilung mit Biographien. Es gibt
viele Moglichkeiten, den Menschen Zugang zu diesem Thema zu ver-
schaffen. Die einen nihern sich iiber Sachbiicher, die anderen iber
Romane und Geschichten. Diesem Sortiment ist auch ein Antiquariat an-
geschlossen. Ich hatte grofles Gliick, gleich zu Beginn eine Bibliothek
aufkaufen zu konnen. Sie gehorte einem Mann, der 40 Jahre gesammelt
hatte, alles, was seit der Bucherverbrennung hier eigentlich nicht mehr
existieren sollte. Sie finden in unserem Angebot auch die Literatur zum
Nahostkonflikt, iiberhaupt alles iber und von Israel, Zionismus, natiirlich
viel zur jiidischen Geschichte, die Riten, die Symbole, religiése Literatur
und dann z. B. auch jene Autoren, die in meiner Generation wieder ange-
fangen haben, auf Deutsch zu schreiben. Im Mittelpunkt steht jedoch
immer das Thema, nicht der Autor. Das heiflt, ob ein Autor jiidischer
Herkunft ist oder nicht, ist fiir mich nicht ausschlaggebend. Und es gibt
unzahlige Nichtjuden, die iiber jiidische Themen schreiben. Nehmen Sie
z.B. das Gebiet der Regionalgeschichte. Viele nichtjiidische Menschen
haben damit begonnen, in den Stadten, wo sie leben, der Geschichte von
Juden in diesen Orten nachzugehen.
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Sdnchez: Was ist jiidisches Leben? Worin unterscheidet es sich von
anderen Lebensweisen?

Salamander: Wir leben in einer mehrheitlich christlich gepragten Ge-
sellschaft. Das Judentum aber hat durch seine Religion einen vollig ande-
ren Rhythmus. Der Kalender z. B. gestaltet sich nach dem Mondjahr und
nicht nach dem christlichen Kalender. Unsere Feiertage unterscheiden
sich. Am Sabbat geht hier das normale Leben weiter, wihrend fir einen
frommen Juden der Sabbat der hochste Feier- und Ruhetag ist. Ferner
essen wir nach anderen Vorschriften, als Christen das tun. Koscheres
Fleisch einzukaufen ist immer ein besonderer Aufwand. Ein grofles
Problem stellt auch die Traditionsvermittlung im Sinne von lernen dar. Im
Zentrum jiidischen Lebens steht das Lernen, die Schrift. Uber Jahrtau-
sende hat sich das Judentum erhalten, weil es das identititsstiftende
Zentrum im Buch hatte, namlich der Bibe]. Diese haben sie, wie Heinrich
Heine es ausdriickte, sozusagen als eine portable Heimat tiberall mitneh-
men konnen, tberall in der Zerstreuung, in der Diaspora. Nach dem
Nationalsozialismus gab es so gut wie keine Schulbiicher mehr und auch
die Lehrer fehlten. Es gab keine Rabbiner hier. Es gab nichts, was die
Weitergabe der Lehre zur Erziehung ermoglicht hitte. Alles, was eine
judische Praxis ausmacht, musste angelegt werden. Unsere Generation hat
deshalb angefangen, fir die Bediirfnisse der Kinder Strukturen zu legen,
wie judische Schulen einzurichten usw.

Sanchez: Sie haben tiber den Verstehensbegriff promoviert. Wie sind Sie
zu diesem Thema gekommen? Was haben Sie gesucht?

Salamander: Ich wollte urspriinglich eine vergleichende Arbeit iiber
Mittelhochdeutsch und Jiddisch schreiben. Denn Jiddisch ist ja ein Deri-
vat des Mittelhochdeutschen. Doch es erwies sich als unrealisierbar, vor
allem weil ich keinen Professor finden konnte, der die Bearbeitung dieses
Themas betreut hitte. So bin ich in die Theorie abgeglitten, freilich nicht
in irgendeine, sondern mich dringte ein Problem, das mich zeit meines
Lebens beschiftigte: Wie konnte passieren, was passiert ist? Warum han-
deln Menschen so, wie sie handeln?

Sdnchez: Warum sind die Menschen Ihrer Meinung nach imstande, so
barbarische Grausamkeiten zu begehen?

Salamander: Es gibt nicht einen einzigen Grund, der so etwas wie den
industriellen Massenmord erkliren konnte. Viele historische Faktoren
sind zusammengekommen, um zu dieser Katastrophe zu fithren. Bei-
spielsweise das Verhiltnis zwischen Christen und Juden. Beide miissten
von der Einheit eines Gottes ausgehen, beide bezichen sich auf die Bibel
und die Zehn Gebote. Es hat trotzdem nichts geniitzt. Die Verfolgung
der Juden beginnt bereits mit dem Christentum. lhr lag eine Rivalitit
zwischen Briidern zugrunde. Um es etwas schirfer zu formulieren: Das
Christentum hat sich aus dem Judentum entwickelt, und der Parvenii
musste sich abgrenzen, damit seine Herkunft verschwindet. So konnte
sich dieser christliche Antijudaismus, der Jahrhunderte von der Kanzel
gepredigt wurde, bei vielen Menschen verfestigen und den Boden fiir den
politischen Antisemitismus vorbereiten. Hinzu kommt ckonomischer
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Neid. Hinzu kommt Rassenideologie, anhand derer die einen Herren-
menschen und die anderen minderwertig sind und von der Gemeinschaft
ausgestoflen werden. Das sind bekannte Griinde. Aber sie hitten auch
nicht kausal zum Genozid fithren miissen: Da kommt die deutsche
Geschichte hinzu, der Stand der Technik usw., usw. Und die Menschen,
die die Innovationsschiibe brachten, waren oftmals Juden. Da sie zu vielen
Berufen nicht zugelassen wurden, mussten sie sich irgendetwas suchen,
wo ihnen keine Beschrinkungen auferlegt werden konnten und was noch
nicht besetzt war. Das bedeutete oft einen Modernisierungsschub, der
Furcht bei den Menschen ausloste und die Aversion gegen das Neue,
Unbekannte hat sich dann gegen die Juden gerichtet.

Sanchez: Wie kann man die Juden als minderwertig bezeichnen? Sind
ein grofler Teil der menschlichen Genies — Jesus eingeschlossen — nicht
Juden? Und die Ausdauer, die Durchsetzungskraft, die Fihigkeit tiberall
durchzukommen sind beneidenswert. Spielt eine Art kollektiv-histori-
scher Neid nicht vielleicht eine wichtige Rolle?

Salamander: Natiirlich spielt Neid eine Rolle. Aber auch er vermag nur
ein Motiv fiir die Erklirung abzugeben.

Sanchez: Nicht zuletzt, weil man vorher die Herkunft des Tiefenphi-
nomens Neid, das m.E. einen Schliissel zum Verstindnis der mensch-
lichen Welt darstellt, erkliren miisste.’ Das wire eine philosophisch-
phidnomenologische Problematik, die uns zu weit fithren wiirde. Vielleicht
kénnen wir dennoch spiter etwas dazu sagen, um diesen wichtigen
Aspekt nicht einfach beiseite zu legen. Jetzt méchte ich aber gleich tiefer
bohren und das Problem so formulieren: Wir stellen iiberall Gewalt fest.*
Und zwar nicht nur unter Menschen verschiedener Kulturen, sondern
auch innerhalb ein und desselben Volkes, unter Freunden, in unseren
Familien usw. Gewalt ist ein Tiefenphinomen der Menschenwelt, das
zeigt, dass sich Menschen nicht verstehen. Dem Tiefenphinomen liegt
ein schwerwiegendes, mehrdimensionales Kommunikationsproblem zu-
grunde. Dazu die schlichte Frage: Warum verstehen sich die Menschen,
wir Menschen uns nicht?

Salamander: Sollte man nicht eher die Problemstellung umkehren: Was
wire die Bedingung dafiir, dass Menschen sich verstehen?

Sdnchez: Einverstanden.

Salamander: Eine Grundbedingung dafiir wire, dass das Leben interes-
selos ablduft. In dem Moment, wo menschliche Interessen ins Spiel kom-
men, treten Konflikte auf. Auf der anderen Seite sind wir soziale Wesen,
einem Gemeinwesen, welcher Organisationsform auth immer, unter-
geordnet. Da sollten moglichst alle Menschen gleich behandelt werden. Ist
das tiberhaupt méglich? Vor dem Gesetz sollten alle gleich sein. Entgegen
der marxistischen Theorie sind sie es im Leben nicht. Der eine ist mehr,

* Zum Thema Neid als anthropologisches Tiefenphinomen vgl. José Sinchez, Fundamen-
talethik. Miinchen 1988.
* Vgl. hierzu Die menschliche Gewalt. In: Edith Stein Jahrbuch 1 (1995) 79-100.
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der andere weniger begabt, der eine kriftiger, der andere schwicher. Uber
diese Tatsachen kann man nicht hinwegsehen. Das Gemeinwesen aller-
dings musste diese Unterschiede so weit sozial ausgleichen, dass jeder
Mensch — ob reich oder arm, intelligent oder weniger intelligent — die
gleiche Chancen hat, sein Leben in Wiirde zu bestreiten. Das scheint
offensichtlich nicht zu funktionieren, obwohl wir mit den demokrati-
schen Strukturen die besten Voraussetzungen dafiir haben, sozialen Aus-
gleich zu schaffen.

Sanchez: Konnen die Unterschiede, welche die Menschen voneinander
trennen, wirklich ausgeglichen werden? Ist das iiberhaupt das Problem?
Besteht das Problem nicht vielmehr darin, dass sich die Menschen nicht
selber wollen? Dann wire die lingst fillige Aufgabe geradezu eine
pidagogische: den Menschen — uns allen — beizubringen, wie wir uns
selbst entdecken konnten, damit wir uns auch mégen. Aber wer soll diese
Aufgabe tibernehmen, wenn wir alle gleich unter Liebesmangel leiden und
darum zutiefst verletzt sind? Hitler wollte grofie blonde Menschen, die
vor allem arbeiten und etwas leisten sollten. Aber er selbst war klein und
schwarz, hatte eigentlich keinen Beruf und hielt sich trotzdem fiir die
Spitze der menschlichen Entwicklung. Es scheint uns heute unglaublich,
dass ein solcher bedeutungsloser kleiner Mann das Volk der Dichter und
Denker beherrschen, ja faszinieren konnte — nur weil er besonders laut
und bedrohlich zu schreien vermochte. Vermutlich haben wir noch nicht
ganz verstanden, wie abgrundtief verriickt diese Geschichte ist. Eine
grofle Unzufriedenheit herrscht in der Menschenwelt, die Unruhe und
Zerstorung stiftet. Ist man mit sich selbst nicht zufrieden, so ist man stin-
dig auf der Suche nach etwas anderem. Man meint, das Gliick sei immer
woanders. Das Rennen nach dem »Mehr« und »Anderswo« fiihrt zur
Selbstvernichtung. Denn den Frieden der Selbstverwirklichung kénnen
wir nur im Hier und Jetzt unserer selbst finden.

Salamander: Dem stimme ich zu. Dennoch entwickelt sich Gewalt aus
ungleicher Behandlung. Alle wollen gleiche Chancen und haben ein Recht
darauf. Die gesellschaftlichen Zusammenhinge werden immer kompli-
zierter, immer differenzierter und andererseits globaler. So iiberblicken
wir den Lebenszusammenhang, in dem wir uns bewegen, immer weniger.
Dies gilt sowohl fiir die Welt des Alltags, als auch fiir die Méglichkeit, sie
verstehen zu wollen. Frither konnte die Philosophie noch eine Gesamt-
schau dessen sein, was die Welt oder das Leben ist. Heute ist das geradezu
unmoglich. Wenn wir heute in der Schule Mathematik lernen, wissen wir
eigentlich gar nicht, was wir mit ihr erkennen oder erkliren. Wenn wir den
Computer bedienen oder ins Internet gehen, driicken wir die Knopfe;
bestenfalls funktioniert es. Aber wir sind im Begreifen unserer Welt nicht
weiter. Es konnte heute keiner mehr »seine Zeit auf den Begriff bringenc,
wie Hegel es von der Philosophie forderte. Die Zusammenhinge werden
immer uniibersichtlicher, fiir den Einzelmenschen die Desorientierung
immer grofier. Das jedoch ist eine anthropologische Grundkonstante des
Menschen, sein endlicher Geist gegeniiber der Komplexitit der Welt. Der
Kosmos ist unendlich, aber der Geist begrenzt.
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Sdnchez: Der Mensch ist eingefangene Unendlichkeit. In seinem klei-
nen Kérper lebt das Unendliche gleichsam gepresst, die unendliche Sehn-
sucht unterdriickt. Wir wollen alles, und verkraften nur ganz wenig. So
werden wir zeitlebens von einem unstillbaren ontologischen Hunger
geplagt. MLE. liegt hierin die tiefste Ursache der menschlichen Unruhe
und seiner grundsitzlichen Unzufriedenheit. Unser Drang, alles zu wis-
sen und alles zu wollen, unendlich zu lieben und geliebt zu werden, kann
sein Ziel nicht erreichen, weil seine faktische Struktur dieses nicht umfas-
sen kann. Der Mensch, ein Pulverfass, das jederzeit explodieren kann?

Salamander: Der Mangel ist, positiv gesehen, der Antrieb zur Vollkom-
menheit und zugleich Aggressionspotential.

Sinchez: Thr Haus, die Literaturhandlung, méchte dazu beitragen, dass
Toleranz, Anerkennung, Respekt und Liebe unter den Menschen sei.
Denn nur durch diese positiven Haltungen kann Gewalt iiberwunden
werden.

Salamander: Ja gut, wir kdnnen nicht die ganze Welt umarmen, aber
jeder kann an dem Platz, wo er ist, wirken. Nach dem, was passiert ist,
bleibt uns nichts anderes iibrig als dariiber zu sprechen. Eine Flut von
Literatur versucht den Holocaust zu erkliren. Ein Rest von Ungeklirtheit
bleibt immer. Wir konnen nichts ungeschehen machen, aber sprechen
kénnen wir dariiber. Im Gesprich bilden wir die Kriterien heraus, was wir
fiir richtig und fiir falsch halten, was von uns und der Welt zu beanspru-
chen sei. Das heifit: Im Gesprich iiber das Negative entsteht und bekraf-
tigt sich die positive Haltung. Vielleicht ist dies eine mégliche Form, aus
der Geschichte zu lernen. Deswegen sind fiir uns Veranstaltungen so
wichtig. Denn erst durch das Gesprich wirkt (»handelt«) die Literatur.

Sdnchez: Vorurteile konnen abgebaut werden, indem Menschen mitein-
ander reden.

Salamander: Ich bin kein Versohnungsapostel, ich kann niemandem
einen Entlastungsschein ausstellen, ich kann fir kein Opfer eine Ent-
schuldigung aussprechen, aber was ich anstiften kann, ist das Gesprich
dariiber.

Sanchez: Dadurch tragen Sie dazu bei, dass Verséhnung und gegensei-
tige Anerkennung entstehen und wachsen konnen. Ohne sie ist kein
Friede méglich.

Salamander: Alle, die wir miteinander reden, wollen den zivilisierten
Umgang, der auch in Krisen hilt.

Sanchez: So entstehen nicht nur Toleranz und Respekt, sondern
womdglich auch Sympathien und Freundschaften.

Salamander: Ja.

Sdnchez: Eine letzte Frage: Was ist jidische Literatur? Was ihre Eigen-
art?

Salamander: Das ist eine schwierige Frage. Ein judisches Buch ist zwei-
felsfrei die Tora, die Bibel. Sie begriindet jiidische Traditionen, jiidische
Gelehrsamkeit, Religion und Identitit. Nicht jedes Buch einer judischen
Autorin oder eines Autors ist ein jiidisches Buch. Und der Verfasser eines
Buches iiber ein jlidisches Thema muss nicht zwangsliufig Jude sein.
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Auflerdem verindert sich ein jiidisches Buch mit jedem Schriftsteller und
mit jeder geschichtlichen Situation. Was die jiidische Literatur oft kenn-
zelchnet ist das Spannungsverhaltnis, unter dem jiidische Autoren stehen,
wenn sie in nichtjiidischer Umwelt leben. Kafkas Schloss z.B. ist eine
Allegorie dieses Verhaltnisses, des Fremdseins. Bei Heine driickt es sich
im Entfernen vom }udentum aus, um es zugleich (in der Literatur) be-
wahren zu wollen. Noch dazu haben ihm seine Assimilationsversuche
wenig gebracht; er wurde dennoch an den Rand der Gesellschaft gedringt.
Grofle Literatur lisst aber immer hinter der besonderen Problematik das
Allgemein-Menschliche aufscheinen.

Sanchez: Das Vertriebensein stellt m.E. ein Tiefenphinomen des Men-
schen dar. Sind wir nicht alle dadurch, dass wir als Einzelheiten leben
missen, eo ipso aus unserer Urheimat verworfen worden? Stellen die
Juden dann nicht das menschliche Schicksal tiberhaupt dar?®

Salamander: Fassbinder hat es hart ausgedriickt: Am judischen Schick-
sal kristallisiert sich eine ganze Menge des Menschheitsschicksals. Das
Leiden an den Verhiltnissen und ihre Transzendierung, z. B. ihre Auflen-
seiterrolle und dadurch ihr Abstand zum Mainstream. Marina Zwetajewa,
die russische Dichterin, hat einmal gesagt, » Alle Dichter sind Judenx, also
die Juden auch als Paradigma fiir den Schriftsteller gesetzt, der auferhalb
des Zentrums steht.

Sdnchez: Ein wirklich schéner und zutreffender Satz. Rachel Salaman-
der, wir danken Thnen fiir dieses Gesprach!

* Vgl. José Sinchez de Murillo, Exil. Miinchen 1988.
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Biblische Stoffe und Gestalten

Irakische Dichter muslimischer Provenienz im 20. Jahrhundert

Wiebke Walther

Muhammad, die Waise, sie ziindeten ihn an; und dann strahlte

Der Abend aus dieser Lohe, und das Blut sprudelte

Aus seinen Fiiflen, seinen Hinden und seinen Augen.

Und der Gott in seinen Lidern wurde verbrannt.

Muhammad, den Propheten, auf dem Berg Hira’ fesselten sie ihn.

Und dann wurde ans Kreuz genagelt der Tag da, wo man annagelte ihn.
Morgen wird gekreuzigt der Messias im ‘Iraq.

Die Hunde werden fressen vom Blut des Burag.!

So heifit es im funfteiligen Gedicht Die Stadt Sindbads des irakischen
Dichters Badr Sakir as-Sayyab (1926-24. 12. 1964). Der Titel weist auf
einen anderen vorderorientalischen Erzahlstoff hin. Sindbad der Seefahrer
ist fiir arabische Dichter und Erzahler im 20. Jahrhundert Symbolfigur fiir
die Sehnsucht nach anderen Welten, den mutigen Aufbruch ins gefahr-
volle, aber letztlich befreiende, begliickende Unbekannte. Oft verschmilzt
er mit der Gestalt des Odysseus. In diesem Gedicht as-Sayyabs aber ist
die Stadt Sindbads eine Stitte apokalyptischen Grauens, das in kurzen,
stakkatoartigen Versen und wechselnden Bildern immer wieder anders
gezeichnet wird. Symbolhaft verschlisselt spricht das Gedicht von Bag-
dad zur Zeit des Terrorregimes von Abd al-Karim Kassem 195863, ver-
schliisselt auch zum Schutz gegen die Zensur.

Der Prophet der Muslime, Muhammad, der als Waise aufwuchs (und
sicher deswegen zum Anwalt der Armen, sozial Unterprivilegierten
wurde), wird hier in Brand gesetzt. Wenn aus seinen Hinden, Fiiflen und
Augen Blut sprudelt, dann vergleicht der Dichter ihn, der ja tatsichlich in
seinem spdteren Leben zum erfolgreichen Oberhaupt einer Gemeinde,
zum Staatsmann wurde mit einem christlichen Mirtyrer. Auf den Berg
Hira’ nordéstlich von Mekka soll sich Muhammad zu religiéser Medita-
tion zurlickgezogen haben. Auf thm empfing er seine ersten Offenbarun-
gen, hatte er sein Berufungserlebnis. Er heifit deswegen bei den Muslims
»der Berg des Lichts«. Buraq ist in der islamischen Legendenliteratur der
Name des fliegenden Wunderwesens?, das Muhammad in der Nacht seiner
Himmelfahrt (mi‘rag), von der im Koran in Sure 81,19-25 und 53,1-21
eher ritselhaft, deutlicher in Sure 17,1 die Rede ist, in himmlische Sphiren,
al-masgid al-aqsa, erhoben haben soll. Schon frith wurde dies ganz kon-
kret als eine Nachtreise von Medina auf der arabischen Halbinsel nach
Jerusalem zur al-Aqsa-Moschee gedeutet. So lautet die Interpretation bis
heute.’ Die iranische Miniaturmalerei hat diese Szene, die auch literarisch

' Badr Sakir as-Sayyab, Diwan. Beirut 1986, Bd. I, 4671.
2 Vgl. R. Paret, Burak. In: The Encyclopedia of Islam, 2™ ed. (EI2), Bd. I (1986) 1310{.
> Vgl. B. Schrieke/]. Horovitz, Mi‘radj. In: EI?, Bd. 7 (1993) 9f.
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und volksliterarisch weiter ausgeschmiickt wurde, wiederholt phantasie-
voll und farbenfroh dargestellt. Des Messias Kreuzigung im Iraq wird hier
zu einer Zukunftsvision unter zahlreichen Schreckensbildern. Doch:

Den Hungrigen traumte, dass des Messias Nacken

Von seiner Grabstatt den Fels wegraumte

Und er das Leben wieder erweckte in des Mausoleums Kuppelbau
Und den Aussitzigen heilte und die Sehkraft zurtickgibe.

heiflt es weiter.

Dass die Gestalt des Messias hier eine Anspielung auf Sisyphos enthilt,
der dazu verdammt war, stets von neuem miihevoll und vergebens einen
Felsbrocken einen Berg hinaufzuwilzen, ist deutlich. Die Heilung des
Aussitzigen wie des Blinden dagegen, die Erlosung also von, wie es
schien, unbezwingbaren Plagen, kniipft an Berichte tiber die Wunderhei-
lungen Jesu im Neuen Testament an.

Dieses Gedicht as-Sayyabs ist wie andere von ithm und weiteren be-
kannten irakischen, auch libanesischen Dichtern dieser Zeit, der 50er und
60er Jahre des 20. Jahrhunderts, voller symbolhaft verwendeter Mythen-
stoffe und -gestalten. Biblische Erzihlstoffe werden scheinbar spielerisch
mit solchen aus der antiken Sagen- und Mythenliteratur, der islamischen
religiésen Literatur, auch altarabischen Sagenstoffen, wie sie sich im
Koran und anderen Werken finden, verschmolzen.

Modernere Literaturentwicklungen im arabischen Raum

Erzviter und Propheten des Alten Testaments erscheinen ebenso wie
Erzihlstoffe aus diesem, wenn auch meist umgeformt, im Koran. Schlief-
lich waren dies Erzahlungen, die in unterschiedlicher Gestalt im gesamten
Vorderen Orient umliefen.” In der spiteren arabisch-islamischen, auch der
persischen Literatur erfuhren sie kreative Weiterentwicklungen. Die
schone Literatur der Antike und deren Sagen- und Mythenstoffe dagegen
wurden — im Gegensatz zu den Erkenntnissen der antiken Medizin und
Naturwissenschaften — von den Muslims spit rezipiert. Erst die Begeg-
nung mit den expandierenden westeuropaischen Kolonialmichten Frank-
reich seit Beginn des 19. Jahrhunderts und etwas spiter England lief§ mit
dem Interesse an den Grundlagen der westeuropaischen Zivilisation und
Kultur allmdhlich auch die Aufgeschlossenheit fiir europiische Literatur
und ihre Wurzeln in der Antike wachsen.

Der erste arabische Reisebericht {iber Paris stammt aus dem Jahr 1831.
Verfasser war der junge Agypter Rifa‘a at-Tahtawi (1803-73), der nach
cinem Studium religidser Wissenschaften an der ehrwiirdigen islamischen
Azhar-Universitat in Kairo die erste Delegation von 46 Angehérigen der
tlirkisch-griechisch-dgyptischen Oberschicht, die im Auftrag des dama-

* Vgl. generell zum Thema: Heinrich Speyer, Die biblischen Erzihlungen im Koran. Neu-
druck Hildesheim 1961 u.6.
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ligen dgyptischen Vizekonigs Muhammad ‘Ali und unter dessen strenger
Fernkontrolle von 1826 bis 1831 in Paris unterschiedliche Ficher studier-
ten, als religioser Betreuer begleitete. At-Tahtawi schrieb iber seine Ein-
driicke ein Buch, noch ganz im Stil lterer arabischer Reiseberichte, also
durchsetzt mit Versen und Reimprosa, aus dem seine Landsleute lernen
sollten. Es erschien in mehrfachen Nachauflagen bis 1918 und wurde zur
Pflichtlektiire dgyptischer Beamter, auch bald ins Tiirkische iibersetzt.
Nahezu alles, was At-Tahtawi in Paris an Kultur- und Bildungsinstitu-
tionen beobachtete, fand er mit dem Koran und dem islamischen reli-
giosen Gesetz vereinbar. So beschreibt er es detailliert und muss dafiir oft
neue Worter prigen und vieles erkliren, denn es gab z.B. noch keine
Zeitungen, keine Museen, keine Mikroskope in den arabischen Lindern.
Auch Gegenstinde des europdischen Alltagslebens wie Stiihle, Tische,
Bestecke, Ofen, Bilder an den Winden waren zu dieser Zeit dem igyp-
tischen Durchschnittsbiirger unbekannt.

An der franzosischen Poesie der damaligen Zeit missfiel At-Tahtawi,
dass sie als Symbolgestalten fur Gefithle antike »Gotzen« verwendete.
Ansonsten sei sie fir einen Muslim durchaus akzeptabel. Zum Beweis
dafiir iibersetzte er einige Verse. Er stand am Beginn einer fruchtbaren
Ubersetzungsbewegung, die mehrere Generationen lang zunichst Werke
westeuropaischer Wissenschaft der langsam wachsenden Schicht arabi-
scher, an europiischer Bildung interessierter Leser nahebrachte. Werke
der schonen Literatur erschienen anfangs in Adaptionen. Die soziokultu-
rellen Unterschiede zwischen Herkunfts- und Empfingerlindern waren
zu grofl. At-Tahtawi tbersetzte als erstes belletristisches Werk Féne-
lons Bildungs- und Abenteuerroman Les avantures de Télémaque (1699),
sicher wegen seiner auch fiir das damalige Agypten relevanten Absolutis-
muskritik, der der Prinzenerzieher am Hof Ludwig XIV. das Bild eines
idealen Herrschers entgegensetzt.

1904 iibertrug der libanesische Christ Sulaiman al-Bustani (1856-1925)
Homers Ilias ins Arabische. Doch blieb diese kunstvolle Versiibertragung
ohne groflere Wirkung auf die arabische Literatur, die sich zu jener Zeit
zundchst unter westeuropdischen, spiter auch russischen, italienischen
und deutschen Einfliissen erst in Agypten, dann im Raum Syrien — Liba-
non - Paldstina allmahlich wandelte. Die Prosaliteratur iibernahm Gat-
tungen wie die Kurzgeschichte und den Roman und fiillte sie mit eigenen
Inhalten.

Die Poesie war viele Jahrhunderte lang Kern des arabischen kulturellen
Identitdtsgefiihls, vielleicht auch, weil sie miindlich vorgetragen und so im
hétischen wie im stadtischen Milieu, lange vor der Einfithrung des Buch-
drucks im 19. Jahrhundert, gemeinschaftlich rezipiert wurde. Sie wahrte
bis in die Mitte des 20. Jahrhunderts ihre klassische Form: Jedes Gedicht
bestand aus einer meist langen Folge von je zwei Halbversen mit ein-
heitlichem Metrum und durchgehendem Reim. Jahrhundertelang wur-
den Gattungen wie die Trauerode, das hofische Lob-, das Schmih-, das
Liebes-, das Naturgedicht gepflegt. Von der zweiten Hilfte des 19. Jahr-
hunderts an kamen neue, zeitbezogene Gattungen, aber in streng traditio-
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nellen Formen auf: Die »Patriotische oder auch nationale Dichtung«
(Wataniyyat, Qaumiyyat), die »Politische Dichtung« (Siyasiyyat), die
»Sozialkritische Dichtung« (Igtima‘iyyat). Zur letzten gehoren zahlreiche
Gedichte, die scharfe Kritik an der damaligen Situation von Frauen in
arabischen Lindern tiben (Nisa’iyyat).

Sicher waren es die sozialen Umbriiche nach dem Ersten Weltkrieg,
die die arabische Dichtung von den 20er Jahren an immer stirker zum
Sprachrohr individueller Empfindungen werden lieffen. Dass das arabi-
sche Wort fiir »Dichtung«, Si‘r, von der Wurzel $a‘ara »fithlen und durch
Fihlen, Erfiihlen wissen« abgeleitet ist, wurde nun betont. Eine stark
romantisch gefirbte Strémung in der arabischen Poesie entwickelte sich,
beeinflusst auch durch arabische Emigranten meist syro-libanesischer und
grofierenteils christlicher Herkunft, die infolge des zunehmenden Drucks
der osmanischen Behorden, denen der gesamte ostarabische Raum bis
1918 unterstand, seit etwa 1880 in die USA gingen und dort unter ande-
rem Walt Whitmans »Grashalme« kennen lernten. Das lyrische Ich mit
seinen Sehnstichten, Hoffnungen und Frustrationen, seinem Willen zur
Selbstbehauptung, auch seinen Ambivalenzen angesichts einer anderskul-
turellen Umgebung spielt in der Mahgar-, der »Emigrationsliteratur, eine
grofle Rolle. Sie wirkte auf die Herkunftslinder der Dichter zuriick.

Ausgangsregion fiir eine formal vollig neue Dichtung wurde seit 1946
der Irak. Hier hatte die kulturelle Erneuerungsbewegung, die Nahda,
spater eingesetzt als in Agypten und Syrien. War doch der Irak bis zum
Ende des Ersten Weltkriegs eine der riickstindigsten Provinzen des
Osmanischen Reiches. Der Buchdruck etwa und mit ihm die erste offi-
zibse Zeitung, noch in Tiirkisch und Arabisch, wurde im Irak staatlicher-
seits erst 1869 eingefiihrt, in Agypten bereits 1824. Napoleon, der Agyp-
ten zwischen 1798 und 1801 besetzte, hatte bereits eine Druckerpresse mit
arabischen Lettern fiir seine (meist recht demagogischen) Aufrufe an die
einheimische Bevolkerung mitgebracht.

Junge Dichter, die nach dem Zweiten Weltkrieg am Iraqi Teachers’
College in Bagdad ihre Ausbildung erhielten, lernten dort englische Lyrik
etwa von Robert Browning, Edith Sitwell, W. H. Auden, auch des Ame-
rikaners Ezrah Pound nicht nur in arabischen Ubersetzungen, sondern
ebenfalls im Original kennen. Sie inspirierte sie, die aus der Sinn- und
Existenzkrise der Nachkriegszeit heraus nach neuen Wegen suchten, zum
Bruch mit den poetischen Traditionen des Arabischen. Arabische Lyrik-
rezipienten empfanden diesen Bruch als revolutionir. Nicht mehr Mono-
reim und Monometrum, die allerdings schon der irakische Dichter Gamil
Sidqi az-Zahaw1 (1863-1936), ein Freidenker aus hochrangiger kurdischer
Familie, zu Beginn des 20. Jahrhunderts als listige Zwinge bezeichnet
hatte, sollten Gedichten ihre Form geben, sondern freie Folgen von
Reimen und Versfiiflen. Die Versfiifle (taf‘ila) der klassischen Poesie wur-
den zunidchst beibehalten. Durch Strophengedichte, wie sie im isla-
mischen Spanien im 11. Jahrhundert ihre hochste Bliite erreichten und die
es in der ostarabischen Volksdichtung in unterschiedlichen Formen eben-
falls gab, war in besonderem Mafle der irakische Dichter Safi ad-Din
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al-Hilli (1278 bis vermutlich 1348) bekannt geworden. Al-Hillis Gedichte
erhalten eine eigentimliche Lebendigkeit durch dialektale Einschiibe, die
allerdings von Puristen als Verstof§ gegen die Normen des klassisch
Arabischen empfunden werden. Auch die Mahgardichter schrieben, ange-
regt durch westliche Vorbilder, Strophengedichte. Sketche im Dialekt
werden seit Beginn des 20. Jahrhunderts fiir ausdrucksvolle Sozialsatiren
genutzt, spiter wird es auch Dialektdichtung. Ist doch der Dialekt die
eigentliche Muttersprache, die Sprache der Gefiihle, das Hocharabische
die Sprache des Verstandes.

Es waren die Dichter Badr Sakir as-Sayyab und Nazik al-Mala’ika
(geb. 1923)°, die im selben Jahr, 1947, in ganz kurzem Abstand jeder ein
Gedicht in freien Versen veroffentlichten und spater heftig um die Prio-
ritat stritten. Thre Altersgefahrten, der irakische Kurde Buland al-Haidar1
(1926-1996, London)® und ‘Abd al-Wahhab al-Bayyati (1926-3. 8. 1999,
Damaskus), auch er Absolvent des Iraqi Teachers’ College, schlossen sich
sehr schnell der so genannten »Free-Verse«-Bewegung an. Darauf, dass
es fiir diese formale poetische Gestaltung Vorldufer in arabischen Uber-
setzungen von Shakespearedramen seit den 20er Jahren gab, wiesen
arabische Literaturhistoriker spiter hin, schon um den Priorititenstreit zu
schlichten.®

In englischer Dichtung wie der oben genannten, ebenso wie vorher
bereits in franzésischer von Baudelaire, Rimbaud, Valéry, Mallarmé und
spater Saint-John Perse fanden arabische Intellektuelle das poetische Spiel
mit mythologischen Gestalten und Stoffen unterschiedlicher Herkunft,
antiken vor allem. Sie bot auch Vorbilder fiir die Verwendung biblischen
Erzidhlmaterials in zeitgenossischer Lyrik.

T. S. Eliots Langdichtung The Waste Land (1922) mit ihrer aus dem
Ersten Weltkrieg und seinen Nachwirkungen herrithrenden Kulturkritik
und der impliziten Einbindung von Auferstehungsmythen altorientali-
scher Religionen, die auch das Christentum beeinflusst haben, inspirierte
arabische Dichter dieser Zeit. Eliot seinerseits wurde unter anderem von
dem Band tiber Orientalische Religionen aus James Frazers umfangrei-
chem Werk The Golden Bough angeregt, der den in den Gottheiten Attis,
Adonis und Osiris verkdrperten Auferstehungsmythen gewidmet ist. Der
Paldstinenser Gabra Ibrahim Gabra (1920-12. 12. 1994), der nach einem
Studium in Cambridge und an der Harvard-Universitit seit Ende der
40Qer Jahre im Irak lebte und schrieb, ibersetzte den Teil iiber den phéni-

> Vgl. zu ihr meine Essays »Eine Liebende der Nacht — Nazik al-Mala’ika«. In: Edith Stein

Jahrbuch 2 (1996) 295-97, und »Worte wie Hinde aus Rosen. Die irakische Dichterin

Nazik al-Mala’ika«. In: Edith Stein Jahrbuch 4 (1998) 297-311.

Vgl. zu ihm meinen Artikel »O Fatherland You Map of Deceit«. Literary Spaces of an

Iraqi Exile. Buland al-Haydari 1926-1996. In: B. Hallaq, R. Ostle/S. Wild (Hg.), Lespace

dans la littérature Arabe moderne, Paris, im Druck.

Vgl. zu allen vier Dichtern meine Artikel in: Kindlers Neues Literatur Lexikon. Supple-

mentbiande 21 und 22, Miinchen 1998.

¢ Z.B. Yosuf a5-S3'ig, A3-Si‘r al-hurr fi |-‘Iriq mundu na¥atihi hatta “4m 1956. Bagdad 1978
(Die freie Dichtung im Irak von ihrem Entstehen bis zum Jahr 1956).
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zischen Frithlingsgott Adonis ins Arabische. Er erschien 1957 in Beirut’
und war von grofler Wirkung auf die damalige arabische Dichtung.

Es war der eingangs zitierte Iraker Badr Sgékir as-Sayyab, der sich von
mythologischen Gestalten und Stoffen besonders angezogen fiihlte.”® Er
verflocht dabei inhaltlich Verwandtes miteinander, ungeachtet unter-
schiedlicher historischer und regionaler Provenienzen.

Altes und Neues Testament wurden ihm Inspirationsquellen fiir arche-
typische menschliche Verhaltensweisen und Gefiihle. Er begriindete dies
damit, dass die moderne Welt eine Welt ohne Poesie sei, die das Materielle
tiber das Geistige stelle. Eine solche Welt poetisch darzustellen, ohne auf
das Niveau der Prosa zu sinken, sei schwierig. Symbolik und Legenden
bewahrten den Dichter vor direkten Aussagen und giben seiner Poesie
Efisched?

Die Geschichte von Kain und Abel

Der Mythos des ersten Mordes schlechthin, eines Brudermords aus Neid,
die Geschichte von Kain und Abel, diente as-Sayyab vom Beginn seines
Schaffens an als Allegorie fiir Gewalt und Aggression.!?

Die alttestamentarischen Namen Hebel und Qayin wurden im Arabi-
schen, aufeinander reimend, dhnlich anderen mythologischen Paaren, zu
Qabil wa-Habil und sind schon an ihrer Nominalform als Fremdnamen
erkennbar, also im Gegensatz zum Hebriischen und nahezu allen origi-
nalarabischen Personennamen ohne herauslesbare Bedeutung. Im Koran,
Sure 5,27-32 ist die Rede von den (hier namenlosen) S6hnen Adams, von
denen der eine den anderen aus Neid dariiber ermordete, dass dessen
Opfer an Gott von diesem akzeptiert wurde, das seine nicht. Dies dient
hier als Warnung davor, einen Menschen zu téten. Aber die Geschichte
wurde, beeinflusst auch von ihrer spiteren Ausgestaltung in der jiidi-
schen Erzahltradition, weiter ausgeformt.”® In der europiischen Kultur-
geschichte erlebte das Bild des Kain ebenfalls epochengebundene Wand-
lungen.

Schon in as-Sayyabs vielstrophigem Langgedicht »Die Morgendimme-
rung des Friedens«, mit strophenweise wechselndem Reim und Metrum,

? Vgl. Robert B. Campbell, Contemporary Arab Writers. Biographies and Autobiogra-
phies. Bd. 1, Beirut 1996, 418.

' Im Arabischen aufgearbeitet in der Monographie: ‘Abd ar-Rida ‘Ali, Al-Ustiira fi &'r as-
Sayyab (Der Mythos in der Dichtung as-Sayyabs). Beirut 21984, besonders 59 ff. Vgl.
auch: Leslie Tramontini, Badr Sakir as-Sayyab. Untersuchungen zum poetischen Kon-
zept in den Diwanen azhir wa-asatir und unstdat al-matar. Wiesbaden 1991.

"' Nach S. Moreh, Modern Arabic Poetry 1800-1970. Leiden 1976, 238, gestiitzt auf einen
Vortrag des Dichters, abgedruckt in der libanesischen Zeitschrift as-Si'r (Die Dichtung)
1(1957) 3, 112.

12 Vgl. die Monographie von ‘Ali al-Batal, Sabah Qayin baina Idit Sitwil wa-Badr Sakir as-
Sayyab. Beirut 1984 (»The Shadow of Cain« bei Edith Sitwell und B. 5. as-S.).

B Vgl. auch G. Vajda, Habil wa-Kabil. In: EI?, Bd. 3 (1986) 13£., Speyer (Anm. 4 ) 84-88.
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stehen die Verse: »Ein Schatten Kains warf die Last seiner Dunkelheit als
Kobhle, die die Geschopfe schwirzte, um sich herum Unruhe ...«

Das ganze, sprachlich sehr preziose Gedicht, das den Jahren seiner
Zugehorigkeit zur Kommunistischen Partei des Iraq zwischen 1948 und
1954 entstammt, die ihm mehrfach Inhaftierungen und Entlassungen aus
beruflichen Positionen eintrug, sollte der gedanklichen Unterstiitzung
der Weltfriedensbewegung dienen. Zu dieser Zeit hatte er Edith Sitwells
unter dem Eindruck des Zweiten Weltkriegs entstandenes Langgedicht
»The Shadow of Cain«, von ihr selbst gesprochen, in einer Schallplatten-
aufnahme gehort.

Als ein reiferes Beispiel mag eine Passage aus seinem mehrteiligen
Gedicht »Aus Fokais Vision«!* (Diwan 1,355-67) dienen, zu dem er in
einer Fuflnote erklirt, Fokai habe als Schr1ftsteller bzw. Sekretar an der
jesuitischen Mission nach Hiroshima teilgenommen und sei angesichts
des Grauens, das sich ihm am Morgen nach dem Abwurf der Bombe
bot, wahnsinnig geworden. Im zweiten Teil des Gedichts, tiberschrieben
»Rechnungsbegleichung« und im Gegensatz zu dessen erstem und drittem
Teil konventionell mit Monoreim und Monometrum versehen, heifSt es:

Kain bleibt, auch wenn sein Stein

Fin Schwert, sein scharfes Schwert zu Feuer wurde.

Abel hielt fern seinem Volk, was sein Schépfer bestimmte.

Dann taten es in seinem Namen die Volker.

Aber heute, da sein Widersacher die Schuld beglichen,

Bis auf Reste, und die Verpflichtungen fast eingeldst,

Da der Welt fast zuriickgegeben ward ihre Heiterkeit,

Brachte sie ihm keine Opfer und lichelte noch,

Ging eine Menschheit iiber die Erde, in deren Blut

Aus der Erde Wiistheit bei der ersten Wehe Kriegsbrinde lebten. (Diwan 1,360)

Hier scheint Habil bzw. Abel, das Opfer, mit Christus, dem Erléser, zu
verschmelzen. Doch die Menschheit war undankbar, und der Opfertod
ist nichtig geworden. Bereits im christlichen Mittelalter wurde Abels Er-
mordung zur Prifiguration des Opfertods Christi und Kain, der Mérder,
widergottlich.’

Vorher schon steht die Frage:

Oder wurde Christus ans Kreuz genagelt und siegte dann?
Und lieff sein Blut Rosen wachsen aus Felsgestein? (357)

Und darauf:

So kriech auf allen Vieren, denn Gipfel und Abgrund sind eins.
Und das Leben ist wie Nichtsein.

Eins sind Dschingis Khan und Kanagai.

Abel ist Kain und Babylon ist Schanghai. (Diwan [,357)

4 Ve, die Analyse und Ubersetzung groferer Teile des Gedichts durch S. Wild, in: Ingrid
Kriilmann u.a. (Hg.), Der Abbruch des Turmbaus. Studien zum Geist in China und dem
Abendland. Festschrift fiir Rolf Trauzettel. Nettetal 1995, 267-81.

5 Dtv-Brockhaus-Lexikon in 20 Banden. Mannheim/Miinchen 1989. Bd. 9, 151 (Kain).
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Kiinagai, von der as-Sayyab hier in einem von Mythologemen geradezu
tiberladenen Gedicht spricht, ist, so erklirt er in einer Fufinote, die Toch-
ter eines chinesischen Herrschers, der einer Sage zufolge alle Metalle von
Gold bis Eisen zu einer Glocke verschmelzen wollte. Das gelang erst, als
die unschuldige Jungfrau Kanagii, seine Tochter, dem Ratschlag eines
Magiers folgend, sich in den riesigen Schmelztiegel warf, also den Opfer-
tod starb. Dschingis Khan, der Prototyp des Morders, und die unschul-
dige Jungfrau Kiinagai werden eins, so wie Kain und Abel, wie Babylon
als Symbol fiir grofistidtische Lasterhaftigkeit (»die Hure Babylon« des
Alten Testaments) und Schanghai als Symbol fiir Fortschritt eins werden.
Der Dichter, damals noch Kommunist, sah in China eine aufstrebende,
progressive, vorbildliche asiatische Weltmacht. So werden Opfer und
Mérder in unterschiedlicher figiirlicher Gestaltnahme eins, ist jedes
Opfer, ebenso wie jeder Versuch zu einer progressiven Neugestaltung
angesichts modernen Grauens sinnlos.

Die Karawane in den Untergang aus demselben Diwian mit dem
Titel Die Regenhymne, der Gedichte aus den Jahren 1952-59 enthilt,
beginnt:

Sahst die Karawane in den Untergang? Sahst du nicht die Auswandernden?

Die, die auf ihren Schultern tragen von den Hungersnéten vieler Jahre

Die Stinden aller Irrenden.

Die blutlos Blutenden

Die riickwirts Schreitenden

Um Abel zu begraben, der am Kreuz zum Tonklumpen wurde?

Kain, wo ist dein Bruder? Wo ist dein Bruder?

Der Himmel hat vereint

Seine Enden, um zu schreien. Die Sterne ballten sich zum Ruf:

»Kain, wo ist dein Bruder?«

»Er schlift in Fliichtlingszelten,

Tuberkulose schwicht seine Krifte; Krankheit brachte ich ihm.

Hunger ist Adams erste Verfluchung und das Erbe der Sterbenden.

Er machte zum Tier ihn und warf ihn zum Niedrigsten der Niedrigen.

Ich war es, der ihn erhob mit einem Laib Brot vom Abgrund zum Gipfel.«

Die Nacht hat eine Fehlgeburt; und die Schiffe sind voller Eroberer,

voller Sieger, Juden.

Sie werfen Anker vor Haifa — einen Alptraum siehst du

Unter dem Staub die Kerker der Toten, und du starrst in Griber ... (Diwan, 1,368-74)
Hier verschmilzt also wieder Abel mit dem gekreuzigten Christus. Dieser
wird am Kreuz zum »Lehmklumpen«, und aus einem solchen hat Gott
nach muslimischer Vorstellung Adam als den ersten Menschen geschaffen.
Abel, das Opfer, ist Symbol fiir den Palidstinafliichtling, den aus seiner
Heimat vertriebenen Paldstinenser, der von Krankheit, Hunger und Not
gequalt wird. Und Kain? Kain, der von den Horizonten und den Sternen
in deutlichem Zitat anklagend gefragt wird: »Wo ist dein Bruder?« Kain
ist der, der sich riihmt, ihn mit einem Laib Brot aus dem Abgrund von
Hunger und Verzweiflung auf den Gipfel gehoben zu haben. Kain also
als Symbol fiir die Israelis oder eher fiir die Araber anderer arabischer
Lander, die die Palistinafliichtlinge iiber Jahre in Lagern unterbrachten?
Mit der »Karawane in den Untergang«, wieder voller fast apokalyptischer
Bilder, sind jedenfalls die vertriebenen Palistinenser gemeint.
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Der Spitzel ist eine Gestalt, die in der Dichtung linker irakischer Dich-
ter aus gutem Grund ofter erscheint. Das Rollengedicht Der Spitzel aus
demselben Diwan zeichnet das Elend und die Widerwirtigkeit eines sol-
chen Menschen in einer fiktiven Selbstaussage. Hier wird ebenfalls die
Verbindung zum Mérder Kain gezogen und das Alte Testament anzitiert
(Diwan 1,341 £.):

Meine Nahrung und die meiner Sohne sind menschliches Fleisch oder Knochen.
So sollen sie mir verhasst sein wie glithende Lava, die Menschen,

Damit sie nicht Briider mir werden und ich nicht

Der Erbe Kains, des Bosen, werde. Sie werden fragen

Nach dem Ermordeten, dann sage ich nicht:

»Bin ich der Hiiter?! Wehe euch wegen meines Bruders!« Denn die Spitzel
Sind die Hiiter der anderen!

In Nazik al-Mala’ikas Langgedicht Die Tragiodie des Lebens, einem Ju-
gendwerk, dessen groflerer Teil ihren eigenen Angaben zufolge der Zeit
unmittelbar nach dem Zweiten Weltkrieg entstammt, findet sich ein kiir-
zeres Strophengedicht Qabil wa-Habil.'® Es beklagt romantisch-gefiihl-
voll das Geschehen als kaum verstindlich, ohne die Griinde zu nennen,
die dazu fiihrten, Neid und Hass in den engsten menschlichen Bezie-
hungen. Abel, um den seine Tiere hitten trauern miissen, weil sie nun
ohne Hirten waren, wird bedauert. Aber auch Kain ist ein Raub seiner
Gedanken und seiner Schmerzen. Einsam und ungliicklich kehrt er im
Abenddunkel zuriick. Adam, der erleben musste, wie einer seiner Sohne
zum Mérder, der andere zum Mordopfer wurde, spricht das Gedicht
Trost zu. Es beklagt, dass Abel nur der erste zahlreicher Ermordeter war.
Hier gibt es nicht Anklage oder die Schilderung von Aggressivitit oder
Grauen, sondern den Hinweis auf den Schicksalsspruch des Himmels,
dass auf einen Tropfen menschlichen Gliicks tausend Tropfen Ungliick
folgen.

Die Geschichte von Adam und Eva

Ahnlich in seiner Grundhaltung ist das unmittelbar voraufgehende kiir-
zere Strophengedicht Adam und Eva, in dem es vor allem um Adams und
aller Menschen leidvolles Dasein auf Erden geht:

Welche Schuld beging Adam,
Dass wir alle bestraft wurden?

Von Eva spricht nur der Titel des Gedichts. Adam, der des Paradieses
Schonheiten sah, in ithnen lebte und sie verlor, um auf der Erde Miihsal
und Schlechtigkeit kennenzulernen, gilt Mitleid.

Die Geschichte von Adam und Eva im Koran ist eine andere, eine
frauenfreundlichere Version des Topos in Genesis 2,21 {. und 3,3, der das
Frauenbild des Judentums und des Christentums tiber viele Jahrhunderte

16 Diwan N. al-Mala’ika, Beirut 21981, I, 40-42.
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negativ gepragt hat. Der Mythos vom ersten Menschenpaar und seiner
Vertreibung aus dem Paradies lief im Vorderen Orient in verschiedenen
Varianten um. Laut Koran, Sure 2,35f. wurde das erste Menschenpaar
durch Satan aus dem Paradies vertrieben, der Gott ewige Rache geschwo-
ren hatte. Gott prophezeite ihnen gegenseitige Feindschaft und sagte
ithnen auf der Erde »Aufenthalt und Nutznieffung fiir eine Weile« zu.
Spiter bereuten sie laut Sure 7,24. Adam empfing Verheiflungen von Gott,
der sich thm gnidig wieder zuwandte.” Aber die Geschichte von der
Urschuld Evas als Verfiihrerin des Mannes und Schuldige an der Vertrei-
bung des Menschen aus dem Paradies und seiner Mithsal auf Erden drang
in einer Region, in der die Vertreter der drei groflen monotheistischen
Weltreligionen miteinander lebten, iiber das Christentum schnell in den
Islam ein. Evas Strafregister in der islamisch-arabischen Literatur wird im
Lauf der Jahrhunderte immer linger, und es gehoren bald nicht nur
Menstruation, Entbindung und Wochenbettbeschwerden dazu, sondern
auch in steigender Zahl die fiir Frauen ungiinstigen Bestimmungen des
islamischen Familien- und Sozialrechts.'®

In den 20er und 30er Jahren des 20. Jahrhunderts ist es das Bild von Eva
als der Verfiihrerin Adams, des Mannes schlechthin, und von Sexualitit als
ebenso verlockender wie verderblicher Siinde, das in der arabischen Dich-
tung vorherrscht. Das Letzte ist fiir den Islam atypisch.”” Wahrscheinlich
waren es christlich-arabische Dichter des Libanon, die diesen Topos zum
Beispiel aus Baudelaires Blumen des Bosen zuerst iibernahmen und damit
Dichter auch muslimischer Provenienz und anderer arabischer Linder
beeinflussten.

Ilyas Ab@ Sabaka (1903—47), ein libanesischer Katholik, der als der
Protagonist der romantischen Poesie dieser Zeit gilt, zeichnete schon mit
dem Titel seines 1938 publizierten schmalen Bandes Die Schlangen des
Paradieses ein solches Frauenbild. Es war die leidenschaftliche Liebe
zu einer verheirateten Frau, nicht nur fiir einen arabischen Katholiken ein
quilend siindhaftes Gefiihl, sondern mit arabischen Ehrbegriffen gene-
rell unvereinbar, die ihn zu diesem Diwan inspirierte. Die Palistinense-
rin Salma Khadra Jayyusi, eine der besten Kennerinnen moderner arabi-
scher Poesie, selbst Dichterin, bezeichnet ihn als »einzigartigen Beitrag
zur arabischen Dichtung.« »Mit ithm erhielt die christliche Tradition in
der arabischen Poesie die endgiiltige Bestitigung, lebendiges Erbe zu
sein.«*

Der oben genannte irakische Dichter Buland al-Haidari, fiir den

Vgl. hierzu und zum Folgenden meinen Artikel Mythen iiber das erste Menschenpaar,
den Stindenfall und seine Folgen sowie die Konstituierung menschlichen Lebens in der
islamisch-arabischen Literatur. In: Forschungsforum. Orientalistik. Berichte aus der
Otto-Friedrich-Universitit Bamberg 2 (1990) 9-17.

Vgl. dazu meinen Uberblicksartikel Die Frau im Islam. In: Peter Antes u.a., Der Islam.
Religion — Ethik — Politik. Stuttgart/Berlin/Kéln 1991, 98-124.

Vgl. dazu das Kapitel »In der Liebe ist Siifle und Bitternis. Erotik und Sexualitit im isla-
mischen Mittelalters, aus meinem Buch Die Frau im Islam. Leipzig 1997, 131-161.

* S.K. Jayyusi, Trends and Movements in Modern Arabic Poetry. Leiden 1977, Bd. 2, 432.
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Mythologeme lingst nicht die Bedeutung hatten wie fiir as-Sayyab,
zeichnet dieses Bild der Eva und der Sexualitit in seinem ersten Diwian
Vibrierender Ton (1946) in kurzen, trotzigen Versen:

Ich begehre nicht Gottes Paradies ... nein,

Und ich will es nicht als Hoffnung fiir mein Gefiihl,
Nein ... und ich fiirchte nicht ewiges Feuer.

Das Schicksal warf mich in meine eigenen Flammen.
Ich bin aus Hoéllenglut,

Und meine Holle ist Begier,

Meinen Leib verbrannte sie, brandete tief in mir.
Wir, wer denn sind wir ...

Sind wir nicht Menschen?

Unser Leben stammt aus elenden Tons Vibrieren.
Unsere Mutter Eva ist Aufschrei der Siinde.

Thr Gestern ist heut noch ein Haus der Laster.

Der Schlange Tanz, den sie sang,

Schreit weiter

In jedermanns Brust ... (Buland al-Haidari, Diwan, Beirut 21980, 174f.)

Hiob

Die spite Dichtung von Badr Sakir as-Sayyab kreist sehr stark um
sein leidvolles personliches Schicksal: nach Berufsverboten und Inhaftie-
rungen aufgrund seines Engagements fiir die Irakische Kommunistische
Partei und nach Querelen mit den Kommunisten im kuwaitischen Exil
erfolgt der offene Bruch mit ihnen um 1954 wegen ihrer Denkzwinge und
ihres Druckes auf die Literatur, offen gelegt in einer Artikelserie 1959; ihn
anddende Birotitigkeiten fiir den Broterwerb, ungesicherte materielle
Verhiltnisse bis hin zu duflerster Armut, schliefllich eine lange, qualvolle
Krankheit, eine fortschreitende Lihmung, die ihn ans Bett fesselte und
von der er vergeblich Heilung suchte, zumal ihm lange die Mittel fiir die
Behandlungskosten fehlten.

Zwei Jahre vor seinem frithen Tod, um das Jahresende 1962, wihrend
eines Krankenhausaufenthaltes in London, nahm er in einem zehnteiligen
Gedichtzyklus Bezug auf eine biblische Gestalt, die in den Koran eben-
falls Eingang gefunden hat, auf Hiob. Im Koran zihlt Hiob zu den Pro-
pheten, denen Gott seine besondere Rechtleitung und Gnade zuteil wer-
den liefl (4,163; 6,84). Seine Leidensgeschichte und schliefllich Gottes
Belohnung wird hier nur kurz angedeutet (21,83; 38,41-44). Das Ergrei-
fende des alttestamentarischen Buches Hiob, die Klagen Hiobs iiber sein
vielfaches Leid, fehlen hier. Spitere muslimische Autoren haben den Stoff
aber, sich auf die Bibel und rabbinische Erzihlungen stiitzend, weiter aus-
geformt.”? Doch auch sie gestalten den Leidensgedanken nicht so bewe-
gend wie das Buch Hiob des Alten Testaments. Bemerkenswert ist jedoch,
dass Hiobs Frau, wie andere Frauengestalten, die aus dem Alten Testa-

2 Vgl A. Jeffery, Ayyiib. In: EI2, Bd. 1 (19, 86) 7951.
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ment in die islamischen Literaturen Eingang fanden, positiver dargestellt
wird als in der jiidischen Tradition: Im Gegensatz zu Hiobs Freunden
steht sie in der islamischen Ausformung der Hiobsgeschichte unerschiit-
terlich zu threm Mann. Die Gestalt des Hiob wurde fiir europiische Lite-
raturen unmittelbar nach dem Zweiten Weltkrieg in unterschiedlichen
Gestaltungen wieder bedeutungsvoll.??

As-Sayyab klagt wie der alttestamentarische Hiob ergreifend Gott seine
korperlichen und seelischen Schmerzen, jedoch als von ihm gegeben und
in Geduld anzunehmen:

Lob Dir, mag die Priifung auch lang sein

Und despotisch der Schmerz!

Lob Dir, denn Heimsuchungen sind Gabe,

Und Schlige sind Segen.

Diese Finsternis, gabst nicht Du sie mir,

Und diesen Morgen, Du doch gabst ihn mir?

Dankt denn die Erde fiir einen Tropfen Regen

Und ziirnt, wenn die Wolken sie nicht gefunden?

Lange Monate sind’s, da diese Wunden
Schlachtmessergleich mir die Seiten zerschunden,

Und die Krankheit gibt Ruhe nicht in der Friih,

Die Nacht lasst die Schmerzen nicht schwinden.

Aber Hiob schrie, wenn er schrie:

»Lob sei Dir, denn Heimsuchungen sind Grofimut

Und Verletzungen des Geliebten Gaben ...

In meinem klopfenden Herzen vergehen nicht Deine Gaben
Willkommen sind Deine Gaben, so gib sie schon her!« (Diwan 1,2481.)

Im fiinften Gedicht, an seine Frau gerichtet, wiinscht er sich, Lazarus zu
sein, der von den Toten auferweckt wurde. Das siebente Gedicht spricht
von seiner nachtlichen Einsamkeit, der Sehnsucht nach dem Zuhause, vom
Schwinden des schmalen Pfads, das achte wieder von seiner Sehnsucht
nach seiner Frau. Das neunte beschwort den kimpfenden Herkules eben-
so wie Tammiiz, den altbabylonischen Friihlings-, den Auferstehungsgott,
fahrt aber fort:

... Ich bewege die Seiten, sie gehorchen nicht, sind gelihmt.
Das sprudelnde Blut erstarb in ihnen, die Jugend erlosch.
Ein schmaler Pfad fithrt zum Grab, ein Tor

Vom Holz des Kreuzes, denn der Messias

Starb, und Noah verlor den Weg in der Sintflut ...

Das Gedicht schliefit:

Die Poesie tropft, aber versiegt nicht,

Weil ich krank bin.

Sag ich dem Leben Ade, oder halt ich es fest

Mit seinem Faden, ererbt von Toten,

Deren Schicksale die Dichtung nicht dringte,

Sondern meuchlings kam zu ihnen der Tod. (Diwan 1,271-3)

# Vgl. Martin Bocian u.a., Lexikon der biblischen Personen. Stuttgart 1989, 163 ff.
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Das letzte Gedicht des Zyklus, das wieder die Dichtung als Gabe bewusst
macht, spricht nach leidenschaftlichen Versen an eine regenspendende
Wolke am frithen Morgen, die des Dichters berithmte Regenhymne®
assoziieren lassen, von Abschied:

Und du, Dichter deines Tals, kehrst du nicht um

Von einer Reise, die lang in den Ebenen,

Zu tanzen mit dem Tag

Und zu kiissen den Regen?

Hoértest du nicht den Rufer zur Riickkehr:

»Fiulnis und ein Palmfaserkorb aus Erde,

Und das letzte Stiick Leben 1st Niedergang«. Doch der Mond steigt hoch.
So laf es blitzen und donnern und schick den Regen

Als Qassiden, deren Enden den Hof des Lebens umspannen.
O Wolke an des Morgens Beginn,

O Dichter, bereit zur Riickkehr,

Nimm Abschied vom Mond! (Diwan [,274-76)

Hier geht es nicht mehr um Gott, sondern um Abschied vom Mond, der
wie die Regenwolke Leben bringt, zu dem auch Blitz und Donner
gehoren und der zu Gedichten inspiriert, »die den Hof des Lebens
umspannen« oder auch »in sich fassen, enthalten«. Das arabische Wort fiir
»Hof« meint den »Hof des Mondes«, das Leben wird also dem Mond mit
seiner Ausstrahlung verglichen.

In einem dhnlich erschiitternden Gedicht tiber sein personliches Leid
mit dem Titel Sie sprachen zu Hiob (datiert 6.1.1963, Durham), offen-
sichtlich ebenfalls aus dem Krankenhaus, heif3t es:

Sie sprachen zu ihm: »Und die Krankheit, wer warf sie
In deinen schwachen Korper, und wer fixierte sie?«

Er antwortete: »Es war das Nachdenken iiber das, was begangen hat
Kain und der, der vergebens sein Paradies kaufte.« (Diwan 1,296)

Nicht Gott also hat as-Sayyab als Hiob durch seine schwere Krank-
heit gestraft oder gepriift, sondern das Nachdenken tiber das vielfiltige
Unrecht auf der Welt, auch tiber materielles Denken, fiir das Kain Symbol
ist, hat thn krank gemacht. Eines der letzten Gedichte, wenige Monate vor
seinem Tod 1m Krankenhaus in Kuwait entstanden, schliefit:

Gib mir den Gnadenschuff, Gott!
Immer wieder aber erscheinen auch in den Gedichten seiner letzten

Lebensmonate Lazarus und der Messias als Hoffnungssymbole der Auf-
erstehung.

» Deutsch von Annemarie Schimmel, in: dies., Zeitgendssische arabische Lyrik. Ausge-
wihlt, eingeleitet und iibersetzt, Tiibingen/Basel 1975, 54-57.
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Das Kreuzigungsmotiv. Christus

Die Gestalt Jesu und das Motiv der Kreuzigung sind sicher die markante-
sten Beispiele fiir den Blickwechsel auf biblische Stoffe und Motive in der
arabischen Literatur des 20. Jahrhunderts 2

Manfred Ullmann hat 1995 107 Beispiele fiir »Das Motiv der Kreu-
zigung in der arabischen Poesie des Mittelalters« zusammengetragen,
tibersetzt und kommentiert.> Die Kreuzigung als Strafe fiir schwere Ver-
brechen wie Mord, Hochverrat, Tempel- und Straflenraub, Aufruhr oder
Fahnenflucht gab es bei den Griechen, den Karthagern und den Rémern.
Durch die Romer kam sie nach Palistina, und Christi Opfertod am Kreuz
wurde wie seine spitere Auferstehung zum wichtigsten Glaubensinhalt
des Christentums. Konstantin der Grofie verbot im Jahr 320 die Kreuzes-
strafe im Gedenken an dieses Geschehen.?® Im Koran, Sure 4,157 f., heif3t
es, dass die Rede der Juden, sie hitten den Messias, Jesus den Sohn der
Maria, getotet und ans Kreuz geschlagen, auf einer Tduschung beruhe.
Gott habe ihn vielmehr zu sich emporgehoben. Die Vorstellung von
einem getoteten und gekreuzigten, also an den Pranger geschlagenen
Messias erschien also unglaubwiirdig, nicht denkbar. Der Passions- bzw.
Leidensgedanke spielt allerdings in der Glaubensrichtung der Schia im
Islam nach dem Tod des Prophetenenkels al-Husain in der Schlacht von
Karbala’ im Jahr 660 eine durch die Jahrhunderte auch in der Poesie sehr
wichtige Rolle.”

Im Vorderen Orient wurde die Kreuzigung als Strafe beibehalten, doch
wurde der Delinquent meist vorher getotet und seine Leiche dann am
Kreuz, auch verstiimmelt, als Abschreckung zur Schau gestellt, oft eher
ans Kreuz gebunden als genagelt. Die von Ullmann gesammelten Bei-
spiele klassischer arabischer Verse reichen von historischen Fillen der
Verhohnung des Gekreuzigten (als Verbrecher), seiner Glorifizierung,
wenn ein Dichter aufseiten des aus politischen Griinden schwer Bestraf-
ten stand, {iber zwei Selbstdarstellungen, die Gekreuzigten in den Mund
gelegt werden, um ihr ungebrochenes Selbstbewusstsein zu demonstrie-
ren, zu Spottversen, Epigrammen mit skurril-spottischen oder schmihen-
den Vergleichen, darunter dem mit dem Chamaileon. Das heifit, der christ-
liche Leidensgedanke, die Passion Christi und die Erlésung des Menschen
durch sie, welche die christlich-abendlindische Kultur in Literatur, Kunst
und Musik so nachhaltig geprigt haben, fehlt hier ganz.

Im Rollengedicht Der Messias nach der Kreuzigung (Diwan 1,457—62)
lisst as-Sayyab den Messias sprechen. Es beginnt:

e

* Vgl. zum Thema generell Maurice Borrmans, Jésus et les Musulmans d’aujourd’hui. Paris
1996, bes. Kapitel V; aullerdem David Pinault, Images of Christ in Arabic Literature. In:
Die Welt des Islams 27(1987) 103-25; Stefan Wild, Judentum, Christentum und Islam in
der palistinensischen Poesie. In: ebd., 23/24 (1984) 259-297.

5 Wiesbaden.

% Ullmann, a.2.0., 15ff.

¥ Vgl. zur Schia Heinz Halm, Die Schia. Darmstadt 1988.
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Als sie mich herabnahmen, horte ich die Winde

In langem Wehklagen die Palmen hinabsteigen

Und die Schritte sich entfernen. So haben die Wunden

Und das Kreuz, an das sie mich nagelten im Sonnenuntergang,
Mich nicht getétet. Und ich horte: Das Wehklagen durchquerte
Die Ebene zwischen mir und der Stadt,

Und es war wie ein Tau, das das Schiff hilt,

Wenn es in die Tiefe sinkt. Das Klagen war

Wie ein Faden aus Licht zwischen dem Morgen

Und der Finsternis am traurigen Winterhimmel.

Dann versank, wie du spiirtest, die Stadt in Schlaf.

Aber der Messias, um den die Menschen trauern, wird wie in einem
Auferstehungsmythos zu Bliiten, Sonne, fruchtbarer Erde. Des Dichters
Geburtsort, das Dorf Gaikair im Stidirak, hier, wie auch sonst in seiner
Poesie, Bild fiir die reine, griine, lichtvolle, fruchtbare Natur, fir Zu-
flucht und bergende Heimat, »dehnt sich bis zu den Grenzen des
Traums«:

Wenn erblithen die Maulbeerbiume und die Orangen,

Wenn Gaikiir sich dehnt bis zu den Grenzen des Traums,

Wenn es griin wird von Grisern, die seinen Duft

Und die Sonnen besingen, die sein Glanz getrinket,

Wenn griin wird selbst seine Dunkelheit,

Beriihrt die Warme mein Herz, flieit mein Blut in seiner fruchtbaren Erde.

Mein Herz ist die Sonne, wenn die Sonne vor Licht pulst.

Mein Herz ist die Erde, wenn sie vor Weizen pulst und Blumen und reinem Wasser.
Mein Herz ist das Wasser, mein Herz ist die Ahre.

Deren Tod ist Auferstehung, denn sie lebt weiter in dem, der sie isst. (...)

Ich war ein Beginn, und am Beginn war der Arme.

Ich starb, damit das Brot in meinem Namen verzehrt wird, damit sie mich aussien
mit dem Winterregen.

Wie viele Leben werde ich leben: Denn in jeder Grube

Ward ich Zukunft, ward ich ein Samenkorn.

Ich wurde eine Generation von Menschen: In jedem Herzen ist mein Blut,

Ist ein Tropfen meines Bluts oder ein Teil von ithm. (...)

So kehrte ich zuriick, und es wurde bleich, als er mich sah, Juda ...
War ich doch sein Geheimnis. (...)

Die Augen der Gewehre verschlingen meinen Pfad.

Gucklocher, deren Feuer von meiner Kreuzigung triumt.

Wenn sie aus Eisen und Feuer sind, so sind die Blicke meines Volkes

Aus Himmelslicht, aus Erinnerungen und Liebe.

Sie nehmen die Last von mir und benetzen mein Kreuz. Wie klein ist er dann
Jener Tod, mein Tod, und wie grof} ist er!

Als sie mich ans Kreuz genagelt hatten und ich zur Stadt hinblickte,
Erkannte ich kaum die Ebene, die Mauer und das Grab:

Da war etwas, so weit das Auge schaute,

Wie ein blithender Wald,

Und es war iiberall ein Kreuz und eine trauernde Mutter.

Geheiligt sei der Herr!

Dies sind die Geburtswehen der Stadt.
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Ein Mittelteil des Gedichts spricht von Bedrohung fiir den Toten im Grab
durch Fiifle, Fiifle, deren Schwere fast das Grab zertritt, vom nackten
Toten im Grab unter eisigen Leichentiichern.

Als ich meine Tasche zu Windeln zerschnitt und meinen Armel zur Decke,
Als ich eines Tages mit meinem Fleisch die Knochen der Kleinen wirmte,
Als ich meine Wunde entblofite und eine Wunde gleich ihrer verband,

Da wurde die Mauer zwischen mir und der Gottheit zu Triimmern.

Fiir einen europiischen Christen vielleicht schwer nachvollziehbar: Der
Messias nach der Kreuzigung wird also nicht nur, wie in anderen Gedich-
ten as-Sayyabs, auch bei libanesischen Dichtern, dhnlich den altorientali-
schen Frihlingsgottheiten Tammiz oder Adonis zum Symbol des Wie-
dererwachens zum Leben. In einer Zeit, da die Triume von nationaler
Wiedergeburt in Poesie gekleidet wurden, ohne an der Realitit gemessen
werden zu kénnen, wird er zum Symbol des nationalen Wiedererstehens.
Schlieflich war es die Zeit, da die meisten arabischen Linder ihre staatliche
Unabhingigkeit erlangten. Juda, der zur Bedrohung wird, ist Symbol fiir
Israel, und der Bedrohte im Grab, der ans Kreuz Geschlagene, steht auch
fiir den Freiheitskimpfer, dessen Opfertod, umgewandelt in Solidaritit, die
Mauer zwischen dem Menschen und Gott zerschligt. Wie die verwandelte
Kraft der im Kampf Gefallenen zur Vision einer »neuen Stadt«, dhnlich
Platons idealer Stadt, einer ertriumten neuen, schoneren Welt wird.

Weniger prezios, dafiir in sehr kurzen, verbalen Rhythmen, im Deut-
schen so knapp kaum wiederzugeben, sprach der irakische Dichter ‘Abd
al-Wahhab al-Bayyati (1926-3.8.1999, Damaskus) in seinem Diwan Das
Buch der Armut und der Revolution, entstanden im Kairoer Exil 1965,
von der »Kreuzigung«:

In den Jahren der Diirre und des Hungers

Segnete er mich,

Umarmte er mich,

Sprach er zu mir,

Streckte mir seinen Arm hin,

Sagte er mir:

Die Armen gaben dir ihre Krone,

Die Wegelagerer,

Die Leprakranken, die Blinden, die Sklaven.

Er sagte mir: Hiite dich.

Da wurde das Fenster geschlossen,

Und es eilten die Richter, die Zeugen, der Henker.

Meine Zunge verbrannten sie.

Meinen Garten raubten sie.

In meinen Brunnen spien sie. O Du, der Du mich verwirrst,
Der Du mich berauschst.

Die Giste verjagten sie.

Wie kann ich die Ufer {iberqueren,

Wenn das Feuer zu lebloser Asche geworden.

Woher, o Du, der die Tore verschloss,

Und Unfruchtbarkeit und Diirre

Sind nun mein Tisch,

Woher nehm’ ich mein letztes Mahl im Gastmahl des Lebens.
So 6ffne mir das Fenster, gib mir Deine Hand, o!

(‘Abd al-Wahhab al-Bayyati, Diwan, Bd. 2, Beirut #1990, 17f.)
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Der Gekreuzigte, Gepeinigte ist hier der aus seiner Heimat vertriebene
Palastinenser, der sich hilfesuchend an Gott wendet, auch ankntipfend an
die Ekstase arabischer Mystiker, aber mit thm hadert.

Ein dhnliches Rollengedicht, einem Einsamen am Kreuz in den Mund
gelegt, voller eindringlicher Wiederholungen, gibt es bereits in al-Bayyatis
Diwin Lob den Kindern und den Oliven aus dem Jahr 1956. »Ein Lied an
mein Volk« beginnt:

Ich bin hier, allein, am Kreuz.

Mein Fleisch fressen Wegelagerer, Ungeheuer und Hyinen.
O Entfacher der Flamme, o mein geliebtes Volk,

Ich bin hier, allein, am Kreuz.

Es iiberfallen meinen Garten die Kleinen.

Und es steinigen die Groflen

Meinen Schatten, der seine Handflichen zu den Sternen streckt,
Um die Sorgen zu streichen

Von deinem traurigen Antlitz,

O du mein eingekerkertes Volk.

O du, der du die Stirn erhebst

Zur Sonne, wenn sie an die Tore pocht

Mit griinen Gewandern.

Ich bin hier, allein, und vertreibe die Schlifrigkeit

Aus deinen miiden Augen.

O du Entfacher der Flamme,

O du mein geliebtes Volk. (Diwan al-Bayyati, 1,219).%8

Hier verschmilzt offensichtlich der Dichter selbst, damals bereits und
zunichst bis 1958 im Exil, mit dem am Kreuz Gepeinigten, der Dichter in
seiner Qual iiber das Schicksal seines Volkes, das aufbegehren sollte, aber
mide geworden ist, das jedoch in thm die Flamme des Aufbegehrens ent-
facht hat.

Aus seinem Diwin Gedichte aus dem Exil (1957) stammt das Gedicht
»Auf das Jahr 1957«, in dem Jesus Hoffnungssymbol ist, denn er ist
Metapher fiir den Revolutionir, den Freiheitskimpfer, der sein Kreuz im
Gefingnis trigt und dessen Nachkommen eine schonere, eine ideale
Zukunft erschaffen:

Seine Augen schwammen in Trinen.

Und er sagte mir:

Jesus.

Gestern ging er hier voriiber. Jesus.

Sein Kreuz zwei griine Zweige,

Blithend.

Seine Augen zwei Sterne.

Seine Gestalt eine Taube. Sein Gang Lieder.
Gestern ging er hier voriiber.

Und der Garten bliihte auf.

Und die Kinder erwachten. Es gibt nichts Schoneres.
Und am Himmel

# Pinault, 2.2.0. (Anm. 24) 120 ff., weist auf weitere Gedichte al-Bayyitis hin, die in dieser
oder jener Weise auf den Gekreuzigten anspielen, immer wieder als Symbol fiir unver-
schuldetes Leid.
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Waren die Sterne der Nacht

Wie Glocken,

Wie Kreuze,

Versunken in meinen Trinen. Die Trauer war
Unser Weg zur Liebe und zum Vergessen.
Und unsere griine Erde in ihren Wehen,
Geschwicht durch Verwundung,

Traumt von Lilien und vom Morgen.

Sie traumt von tausend Jesusen, die tragen
Thr Kreuz in der Gefingnisse Dunkelheit.
Und die zu vielen werden,

Und die zeugen werden

Nachkommen, die Jasmin sien in Gottes Erde,
Die erschaffen Helden und Heilige,

Die erschaffen Revolutionire.

Seine Augen leuchteten wie der Morgen.

Und die Kinder waren wach. Es gibt nichts Schoneres.

Und am Himmel

Offnete ein Engel mit griinem Fliigel

Das Tor der Nacht in einer Lampe. (Diwan al-Bayyati, 1,2871.)

Fiir Jesus steht hier nicht das aus dem Koran bekannte, bis heute als Per-
sonenname gebriuchliche Tsa, der im Koran ein Prophet ist wie etwa
Hiob (Ayyub), Mose (Misa), Adam (Adam), sondern das christlich-ara-
bische Yast‘.

In einem spiteren Gedicht al-Bayyatis, der wie viele irakische Intellek-
tuelle dieser Zeit mit der Irakischen Kommunistischen Partei sympathi-
sierte, aber im Gegensatz zu as-Sayyab nie Mitglied wurde, heiflt es
erntichtert:

Die Gerechtigkeit des Messias: In der Geschichte wird sie nie stattfinden.
Thr Termin ist der Tag der Auferstehung,
O hochgelehrter Meister. (Diwin al-Bayyati IL,163)

Das Gedicht mit dem Titel Uber den Tod und die Revolution, das Che
Guevara, »dem hochgelehrten Meister der Revolutions, gewidmet ist,
stammt aus dem Band Der Tod im Leben, ebenfalls im Kairoer Exil des
Autors, 1968 erschienen und enthilt auch die Verse:

Da bin ich, vertrieben, verwaist,
Suche in der Holle
Nach thm (dem Leben), nach der Gerechtigkeit der Revolution und des Messias ...

Des Dichters Glaube an die Revolution und an Gerechtigkeit, von wem
immer verkiindet, so wird hier deutlich, ist vergangen.

Nur einige Beispiele konnten hier vorgefiihrt werden, Beispiele fiir bib-
lische Gestalten und Stoffe, die Hass, Neid und Aggression einerseits
symbolisieren, Liebe und Sexualitit andererseits, Krankheit und Schmerz
und schliefilich Leid, Verfolgung und Auferstehung in der Gestalt des
Gekreuzigten. Er wurde in arabischer Dichtung des 20. Jahrhunderts zum
politischen Symbol. Und verschmilzt im iibrigen gerade in der Poesie
ofter mit dem groflen Bagdader Mystiker al-Hallag, der im Jahr 922 in
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Bagdad gekreuzigt worden sein soll.?’ Dass diese allegorisch verwendeten
Figuren und Stoffe neben anderen, aus anderen Epochen und Kulturen
stammenden, Eingang in die arabische Dichtung fanden, wurde bereits
gesagt. Dass manches oder eher vieles angesichts strenger staatlicher Zen-
sur Selbstverstindigung der Intellektuellen im Austausch verschiedener
arabischer Lander und unter europiischen Einfliissen war und ist, muss
hinzugefiigt werden.*

Heute scheint eine solch vielfiltige Symbolik etwa in irakischer Exil-
literatur nicht mehr die Rolle zu spielen wie in den 50er bis 70er Jahren.
Ohnehin war sie unterschiedlich von einem Autor zum anderen.

Jiingere Sichtweisen

Prisent bis heute ist das christlich-jidische Bild des ersten Menschen-
paares, vor allem der Eva. Doch auch hier konnen modernere Vorstellun-
gen einwirken. Das christlich-feministische Verstindnis von Eva als der
ersten Aufriihrerin, die mutiger und wissbegieriger war als der gehorsame
Adam, findet sich bei Fadil al-‘Azzawi. Al-‘Azzawi, geboren 1940,
gehorte in seiner Geburtsstadt Kirkuk in den 60er Jahren zu einer Gruppe
junger Dichter, die das Prosagedicht, oft mit sozial aufbegehrenden Inhal-
ten, propagierten. Als Linker musste er das Land verlassen, studierte in
den 70er Jahren in Leipzig und lebt heute in Berlin®® Er hat aufler
Gedichtbinden Romane und Erzihlungen publiziert, die mir auch vom
Einfluss Bert Brechts zu sprechen scheinen.

Hier sein Gedicht Ungehorsam aus dem Jahr 1980%2, im Arabischen
reimlos, jedoch mit wechselnden klassischen Versfiiffen:

Eva stieg herab aus dem Paradies.

Es folgte ihr Adam, eingenommen von der Welt.
Sie bewohnten die Erde. Bauten ruhige Burgen.
Stidte aus Stein auf dem Festland,

Schiffe aus Metall auf den Meeren.

Sie schufen ein Volk, es wurde zu Vélkern.

Die erfanden Vaterlinder.

Sie fraffen manchmal, bis thnen {ibel wurde.
Oder aber todlicher Hunger entkriftete sie.

Sie stiirzten sich in Kriege

» Vegl. dazu Annemarie Schimmel, Das Hallaj-Motiv in der modernen islamischen Litera-

tur. In: W1 23/24(1984) 165-181, sowie die von ihr tibersetzten Gedichte »Die Qualen
Halladschs« von al-Bayyati. In: Zeitgendssische arabische Lyrik (Anm. 23) 78-83.

Vgl. auch die kritische Sicht von Peter Bachmann auf die Mythenvielfalt und den »poeta
doctus«, der sich seinen Lesern 6fter durch Fufinoten verstindlich machen musste, in
seinem Artikel Realitit und Mythos in der freien arabischen Dichtung des 20. Jahrhun-
derts. In: J.C. Buirgel/H. Fihndrich (Hg.), Die Vorstellung vom Schicksal und die
Darstellung der Wirklichkeit in der zeitgendssischen Literatur islamischer Linder. Bern/
Frankfurt a. M./New York 1983, 13-48.

Nach dem Klappentexts seines Diwins Ragulun yarmi ahgaran fi bi’r (Ein Mann wirft
Steine in einen Brunnen). London 1990.

32 Ebd., 481.

30

3
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Auf der Suche nach blutigem Ruhm,
Von dem die Geschichtsphilosophen erzihlen,
Und den die Dichter besingen.

Wo ist die Urmutter,

Sie verschlang ihren Apfel

Und verweigerte selbst Gott den Gehorsam?
Ich wiirde sie auf die Lippen kiissen und sagen:
»Danke, o Frau,

Du erste Rebellin,

Die du die Freiheit schufst!«

Fiir einen Christen zunichst erschreckend wirkt ein verfremdetes Bild des
Messias aus demselben Band, datiert 1987. Es nimmt mit seinem Titel
Die drei Konige auf die bekannte Geschichte im Neuen Testament Bezug:

Der erste Konig offnete die Augen und schaute zu seinem Stern.

Er glitzerte als Perle in der Nacht.

Der zweite Konig warf sich auf das Stroh und dachte nach

Uber ein Kind, aus einer Wunde geboren.

Der dritte Konig, der, der vom duflersten Ende der Welt kam,

Um die Wiedergeburt Gottes zu erleben,

Er sah dann den Stern im Tal erloschen und Nacht aufsteigen:

Der Messias war nur ein weiterer Betriiger. Er betrat gerade Sodom.
O, wie miihsam ist diese Reise!

O, wie peinlich diese verlogene Offenbarung! (31)

Zu verstehen ist dies einmal aus der Abkehr von der nationalbetonten
Verwendung des Auferstehungsmotivs in der irakischen, auch der libane-
sischen und der palastinensischen Dichtung der 60er Jahre. Die nationale
Wiedergeburt, an die viele arabische Intellektuelle damals glaubten, war
Utopie.

Im Irak zur Zeit des Ersten Golfkriegs (1980-88) wurde Saddam Hus-
sein in staatlich verordneter Jubelliteratur gefeiert wie ein mythischer, ein
gottlicher Held. Das Wort fiir » Auferstehung, Wiedergeburt« ba‘t, das
sich im arabischen Text des Gedichts in der sechsten Zeile verbunden mit
Gott findet — nicht nach der Geburt, sondern nach der Wiedergeburt
Gottes suchen die drei Konige — ist auch der Name der herrschenden
Partei und ihrer Ideologie. Der Beobachter aus der weitesten Distanz, der
zuletzt eintrifft, sieht allegorisch, was aus dem durch einen glitzernden
Stern Angekiindigten, dem, der Hoffnung schien fiir alle Armen, Gede-
miitigten, geworden ist: ein Betrliger, der Antichrist (arab.: ad-daggl),
der gerade Sodom betritt. Dass Kriege verwurzelte Sitten, Tradltlonen
Ehrvorstellungen hinwegfegen, ist eine universale Erfahrung Es wurde
auch aus dem Irak berichtet. Der Stern, der glitzernd die Auferstehung
ankiindigte, ist erloschen. Der (vermeintliche) Messias, arab.: al-Masth,
»Der Gesalbtex, ist hier nicht mehr Symbol politischer Hoffnung, son-
dern tiefster Verbltterung Die Hoffnung erweckende Verkiindigung war
nichts als Demagogie.
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Religionsgeschichte in der entzauberten Welt

Hans G. Kippenberg

Im Jahre 1968 werden nur wenige Wissenschaftler Arnold Toynbee
widersprochen haben, als er in seinem Vorwort zu einem Buch tiber Reli-
gion im sikularen Zeitalter schrieb: » Alle gegenwirtigen Religionen — ein-
heimische oder durch Missionierung verbreitete, einfache oder hoher
entwickelte — haben ihren Zugriff auf das Fiihlen, Denken und das mora-
lische Bewusstsein ihrer fritheren Anhinger verloren.«! In den fiinfziger
und sechziger Jahren herrschte unter Wissenschaftlern aller Disziplinen —
wenn man einmal von Theologen absieht — die Ansicht vor, Religion
werde im Zuge der Herausbildung der modernen Welt bedeutungslos
werden. Andere Ansichten waren damals fast ganz verstummt. Jedoch
hatte es sie gegeben. Man muss nur in der Wissenschaftsgeschichte weit
genug zuriickgehen, um sie zu vernehmen.

Der Erfolg christlicher apokalyptischer Sekten

Man versetze sich auf den ersten Soziologentag 1910 in Frankfurt. Ernst
Troeltsch hatte gerade in einem Vortrag erklart, nur die Kirche konne ein
wirkliches Volkschristentum begriinden, nicht aber Sekten. Die Kirche
habe »die stiarkste Fortpflanzungs-, Ausbreitungs- und Organisations-
kraft«.? In der anschliefenden Diskussion trat Max Weber auf und wider-
sprach. Die Exklusivitit der Sekte schlieffe grofle Verbreitung und Volks-
tumlichkeit keineswegs aus. Als Beispiel nannte er die USA. Diese seien
nicht nur quantitativ, sondern auch qualitativ gemessen, »das religidseste
Land«. Hier aber habe »das Christentum weit vorwiegend die Form der
Sekten angenommen«. »Gerade, weil der religiose Typus dort faktisch der
Sektentypus ist, ist die Religion dort Volkssache«.?

Solange man mit einem Niedergang von Religion rechnete, gab es wenig
Grund, diese Sicht Webers ernst zu nehmen und zu tiberpriifen. Dies hat
sich inzwischen gedndert. Vor einigen Jahren haben zwei amerikanische
Religionssoziologen an Hand von Statistiken amerikanischer christlicher

! Vorwort zu J. Cogley, Religion in a Secular Age. New York 1968, XVI (deutsch: Gott-
fried Dufrenne). J. O. Voll hat 1993 in einem Vorwort zur Neuauflage von R. P. Mitchell,
The Society of the Muslim Brothers (Oxford 1969 ) Toynbees Worte als Beispiel dafiir
zitiert, wie sehr sich seit den sechziger Jahren die selbstverstindlichen Annahmen iiber
das Verhiltnis von Religion und Moderne gewandelt haben.

E. Troeltsch, Das stoisch-christliche Naturrecht und das moderne profane Naturrecht.
Historische Zeitschrift 106 (1911) 237-267; 237, Anm.1: »Der vorliegende Aufsatz ist
der auf der Tagung der Deutschen soziologischen Gesellschaft in Frankfurt/a. M. am
21. Oktober 1910 gehaltene Vortrag«.

M. Weber, Gesammelte Aufsitze zur Soziologie und Sozialpolitik. Marianne Weber
(Hg.), Tubingen 1924, 462-469, Zitat 469.
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Denominationen aus der Zeit von 1776 bis 1990 errechnet, dass der Anteil
von Gemeindemitgliedern an der Gesamtbevolkerung stetig gewachsen
ist: 1850 waren 1/3 aller Amerikaner kirchlich engagiert, 1980 waren es
2/3. Gewinner waren jedoch nicht Gemeinden vom Typ der heilspenden-
den Kirche — wie dies Troeltsch vermutet hitte —, sondern Sekten, die an
die Lebensfiihrung ihrer Mitglieder rigorose Anspriiche stellten.* Nicht
weniger beachtenswert als die Daten ist die Erklirung, die die Forscher
vortrugen. Grofle religidse Organisationen (Kirchen) neigten zur Selbst-
gefilligkeit. Kleine Gruppen (Sekten) hingegen seien auf Grund der schar-
fen Konkurrenz gezwungen, aktiv zu bleiben und permanent um Anhin-
ger zu werben.” So sei beispielsweise in Schweden der geringe Grad an
religiéser Mobilisierung auf ein schlechtes Angebot an Religion zuriick-
zufithren. Pointiert formuliert: Sikularisierung weise nicht auf einen
abnehmenden Bedarf hin, sondern auf ein unattraktives Angebot. Dieser
Theorieansatz wird gegenwirtig in den USA unter dem Namen »Rational
Choice Theory of Religion« intensiv erértert, erlaubt er doch eine
Erklirung fiir das Ausbleiben des Niederganges von Religion in der
Moderne.*

Allerdings wird man die angebotene Erklirung noch nicht fiir ausrei-
chend halten konnen, vernachlissigt sie doch das Welt- und Geschichts-
bild dieser Gruppen. Mir kommt es wenig wahrscheinlich vor, dass es fiir
den Erfolg der Gruppen irrelevant war. Es waren vor allem die aufwen-
digen und intensiven Forschungen zum amerikanischen Fundamentalis-
mus, die mehr Licht in diese Seite gebracht haben. Dabei ergab sich, dass
man sich von dem Wort »Fundamentalisten« nicht in die Irre fithren las-
sen darf. Zwar war es Fundamentalisten wichtig, den wahren Glauben
durch die Sanktionierung »fundamentaler« Lehrsitze zu verteidigen. So
nahm beispielsweise 1910 die Generalversammlung der Presbyterianer
eine Fiinf-Punkte-Erklirung an, die folgende Lehrsitze fiir verbind-
lich erklirte: »die Unfehlbarkeit der Heiligen Schrift, die jungfriuliche
Geburt Christi, sein Versdhnungswerk, seine Auferstehung und seine
Wunder wirkende Kraft«.” In Wirklichkeit aber verstellt die Bezeich-
nung den Blick auf die primire Triebkraft dieser Bewegung: eine spezielle
Geschichtskonzeption. »Es ist der Millenarismus, welcher der funda-
mentalistischen Bewegung Leben und Gestalt verlieh«, notierte E.R.
Sandeen.®

Noch etwas hat den Blick getriibt. Man nahm lange Zeit an, Funda-
mentalismus sei »eine von Status-Angsten getriebene, reaktionire Protest-

* R. Finke/R. Stark, The Churching of America, 1776-1990. Winners and Losers of Our
Religious Economy. New Brunswick 1992, 238 (dt.: Gottfried Dufrenne).

> R. Finke/R. Stark, 2.2.0., 191,

¢ Die theoretische Grundlegung in L. A. Young (Hg.), Rational Choice Theory and Reli-

gion. Summary and Assessment. London/New York 1997.

E. R. Sandeen, The Roots of Fundamentalism. British and American Millenarism

1800-1930. Chicago 1970, 80; 250-251 (dt.: G. Dufrenne). Es gab noch andere Erklirun-

gen dieser Art.

¥ E.R. Sandeen, p.XV.

7,
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bewegung ungebildeter lindlicher Schichten vor allem des Mittleren
Westens und Stidens der USA, die durch Modernisierungsprozesse von
selbst verschwinden werde«.” Heute wissen wir, dass der Fundamenta-
lismus in demselben sozialmoralischen Milieu beheimatet war wie sein
liberaler Gegner. Beide kamen aus dem weiflen protestantischen Mittel-
stand. Zwischen beiden Lagern war in erster Linie die Beurteilung von
Geschichte strittig. Liberale Protestanten nahmen einen allmdhlichen
Ubergang zur perfekten Gesellschaft an und glaubten, dass Christus am
Ende des Millenniums wiederkehren werde. Sie waren Postmillenarier.
Fundamentalisten hingegen waren mehrheitlich Anhinger einer Form
von Millenarismus, die von John Nelson Darby (1800-1882) ins Leben
gerufen worden war. Gott habe — so lehrte Darby - nach der Kreuzigung
und Auferstehung Jesu die weitere Erfiillung der biblischen Prophezeiun-
gen angehalten. Diese Periode neige sich jetzt dem Ende entgegen, die
endzeitliche Uhr beginne demnichst wieder zu schlagen. Die Endzeit
beginne mit einer Entriickung der Gerechten (1.Thess 4,17), wonach dann
die grofle Drangsal beginne (Mt. 24,21). Die, die dies glaubten, erwarteten
die Wiederkunft Jesu vor dem Beginn des Tausendjahrigen Reiches. Daher
die Bezeichnung Primillenarier. Eine Rettung der bestehenden Welt
schien ihnen ausgeschlossen, die Geschichte musse erst in einer Herr-
schaft des Bésen kulminieren.”®

Die Auseinandersetzung zwischen beiden protestantischen Lagern fiel
nicht zufillig in eine Zeit forcierter Industrialisierung. Sie lisst deutlich
unterschiedliche Erfahrungen mit dem sozialen Wandel zur Moderne er-
kennen.!" Um welche Unterschiede es geht, hat Marshall Berman treffend
beschrieben.

Modern zu sein heifit (...) das soziale und personliche Leben als einen Ma(e)lstrom zu
erfahren, seine Welt und sich selber in fortwahrender Desintegration und Erneuerung, in
Unruhe und Angst, in Mehrdeutigkeit und Widerspruch zu finden: Teil eines Uni-
versums zu sein, in dem alles, was fest ist, in Luft zerfliefit. Ein Modernist zu sein heifit,
sich in dem Ma(e)lstrom hiuslich einzurichten und seinen Rhythmus sich zu eigen zu
machen."

So fasste M. Riesebrodt eine verbreitete Ansicht zusammen: Fundamentalismus und
»Modernisierung«. In: K.-M, Kodalle, Gott und Politik in USA. Uber den Einfluss des
Religiosen. Frankfurt/a. M. 1988, 112-125, Zitat 114.

10 Eine Einordnung des Primillemacismus in die lange und komplexe Geschichte des christ-
lichen Millenarismus haben D.S. Katz und R.H. Popkin in threm Buch Messianic Revo-
lution. Radical Religious Politics to the Ende of the Second Millennium. New York 1999,
142-148 vorgenommen.

Uberzeugend hat M. Riesebrodt diesen Zusammenhang eines primillenarischen Ge-
schichtsbildes mit der Sozialgeschichte dargestellt: Fundamentalismus als patriarcha-
lische Protestbewegung. Amerikanische Protestanten (1910-28) und iranische Schiiten
(1961-79) im Vergleich. Tiibingen 1990 .

»To be modern (...) is to experience personal and social life as a maelstrom, to find one’s
world and onseself in perpetual disintegration and renewal, trouble and anguish, ambi-
guity and contradiction: to be part of a universe in which all that is solid melts into air.
To be a modernist is to make oneself somehow at home in the maelstrom, to make its
rhythms one’s own« (M. Berman, All That Is Solid Melts Into Air.The Experience of
Modernity. New York 1988, 345f.; dt. G. Dufrenne).
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Modernisten nahmen in dieser Lage eine andere Haltung ein als Fun-
damentalisten. Sie waren bereit, sich von iiberholten religiésen Lehren
(wie Schopfung und Jiingstes Gericht) und von antiquierten ethischen
Normen (wie Fleiff, Sparsamkeit, Lustverzicht) zu lésen. Umgekehrt
wollten Fundamentalisten modern sein, ohne Modernisten zu werden.!?
Ihre Geschichtsdeutung gestattete es ihnen, sich von der Dynamik des
Modernismus kognitiv und ethisch zu lésen. Die Auffassung von Ge-
schichte machte es ihnen sogar méglich, den verachteten Lehren und
belichelten Normen das diskreditierte Ansehen zuriickzugeben. Zum
besseren Verstindnis dieses Vorganges konnte man an die These von Hans
Blumenberg erinnern, die Leistung von Religion bestehe darin, zu einer
ibermichtigen Wirklichkeit eine Distanz zu schaffen. Der Religion alleine
gelinge es, den Absolutismus der Wirklichkeit zu brechen und eine
Gegenwelt hervorzubringen.'* Tatsichlich hat das primillenarische Ge-
schichtsbild eine derartige Leistung erbracht. Es gab den Gliubigen ein
effektives Mittel an die Hand, sich der Wirkung eines iibermichtigen
Weltbildes auf ihren Glauben und ihre Lebensfiihrung zu verschlieen.

Der Pramillenarismus in modernen Geschichtsdeutungen

Der Primillenarismus hat in den USA grofien Anklang gefunden, weit
tiber die fundamentalistischen Zirkel hinaus! Schlagend ist der Erfolg des
Buches von Hal Lindsey/C. C. Carlson The Late Planet Earth (1970), das
die drohende nukleare Katastrophe als Erfiillung biblischer Prophezeiun-
gen deutete. Am Ende der Zeit der groflen Bedriickung finde der Kampf
Jesu Christi gegen den Antichrist bei Armageddon in Palistina (Offen-
barung 16,16) statt. Man kann kaum glauben, dass eine derartige Schrift es
bis 1990 auf eine Auflage von 28 Millionen Exemplaren gebracht hat. Diese
Popularisierung blieb nicht ohne Wirkung. Man kann sie an der Nahost-
politik der USA beobachten.!® In der Politik der USA ist die Wiederher-
stellung Israels eine Angelegenheit hoher Prioritit. Ohne einen Blick auf
die Religionsgeschichte zu werfen, ist diese Dringlichkeit kaum verstind-
lich. Wahrend der Apostel Paulus noch eine endzeitliche Rettung der
Juden erwartet hatte (Rémerbrief 11,25-27), hat der einflussreiche Kir-
chenvater Augustin im 5. Jahrhundert die These vertreten, die noch aus-
stehenden biblischen Verheiflungen wiirden sich nicht mehr auf die Juden,
sondern nur noch auf die Christen bezichen. Dennoch verschwand die
Auffassung einer endzeitlichen Wiederherstellung Israels nicht vollstin-

" So B. B. Lawrence, Defenders of God. The Fundamentalist Revolt against the Modern
Age. San Francisco 1989, 1. 27 zur Unterscheidung von Moderne und Modernismus.

“ H. Blumenberg, Arbeit am Mythos. Frankfurt/a.M. 1996, 9-39.

** Ubersetzung des Buches von Hal Lindsey/C. C. Carlson, Alter Planet, wohin? Im Vor-
teld des Dritten Weltkrieges. Asslar 1980. P. Boyer hat die Popularitit der primillenari-
schen Stromung in den USA mit vielen Details dargestellt: When Time shall be no more:
Prophecy Belief in Modern American Culture. Cambridge (Mass.) 1992.
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dig.'® Englische und amerikanische Puritaner erwarteten — im Unterschied
zu Lutheranern und Kalvinisten — am Ende der Tage eine Wiederherstel-
lung Israels und eine Bekehrung der Juden zu Jesus Christus. Hierher
gehorten auch die pramillenarischen Anhinger Darbys."” Aus nahe liegen-
den Griinden beobachteten sie mit grofiter Aufmerksamkeit alle Vor-
gange rund um das judische Volk. Als gegen Ende des 19. Jahrhunderts
zahllose Juden aus Russland vertrieben wurden, richteten amerikanische
Primillenarier im Mirz 1891 eine Petition an den Prasidenten und forder-
ten, man solle Palastina den Juden zuriickgeben. Inaugurator der Petition
war William E. Blackstone. Er hatte 1878 das Buch Jesus Is Coming ver-
offentlicht, das Darbys Ansichten in den USA weit verbreitete und popu-
larisierte.’® Seine Petition deutete die neuen politischen Entwicklungen
heilsgeschichtlich. Gott habe das Land Palistina einst den Juden zugeteilt
und sie hitten es fruchtbar werden lassen. Jahrhundertelang seien Juden
keine Bauern gewesen, sondern Fremde unter den Voélkern geblieben.
Jetzt seien einige Juden wieder dorthin gefliichtet und wiirden in Palistina
das Land wieder bebauen. Der Boden habe sogar begonnen, seine alte
Fruchtbarkeit wiederzuerlangen. Es sei an der Zeit, dass die christlichen
Nationen den Juden gegeniiber Mitgefiihl zeigten. Die Nationen sollten
ibereinkommen, thnen das verheiflene Land zurtickzugeben."’

Die Petition wurde von 413 angesehenen amerikanischen Protestanten
unterzeichnet, sechs Jahre vor dem 1. Zionistenkongress in Basel 1897.

16 B. McGinn, Visions of the End. Apocalyptic Traditions in the Middle Ages. New York
1979, z.B. 491.
17 E. R. Sandeen, a.a.0., 59-80.
B P Boyer,2.2.0., 91,
»Was soll mit den russischen Juden geschehen?« fragten die Bittsteller. "Wohin mit den
zwei Millionen so armer Menschen? Europa ist dicht besiedelt und hat keinen Platz fiir
weitere bauerliche Bevélkerung. Sollen sie nach Amerika kommen? Das wird mit unge-
heuren Kosten verbunden sein und Jahre dauern. Warum gibt man ihnen nicht Paldstina
zurtick? Das ist die ihnen unter den Vélkern von Gott zugeteilte Heimat, ein unver-
duflerlicher Besitz, von dem sie gewaltsam vertrieben wurden. Als sie es kultivierten, war
es ein bemerkenswert fruchtbares Land, das Millionen von Israeliten ernihrte, die fleiflig
seine Hinge und Tiler bestellten (...) Warum sollten nicht die Michte, die 1878 im Ver-
trag von Berlin Bulgarien den Bulgaren, Serbien den Serben gaben, nun Palistina den
Juden geben? Gehort Palistina den Juden nicht genauso rechtmiflig? Die Regenfille
sollen zunehmen und vieles deutet darauf hin, dass das Land seine alte Fruchtbarkeit
wiedergewinnt. Wenn sie dort die politische Selbststindigkeit erhalten kénnten, wiirden
sich die Juden der ganzen Welt zusammentun, um fiir den Transport und die Nieder-
lassung ihrer leidenden Briider an den altehrwiirdigen Wohnplitzen zu sorgen. Mehr als
1700 Jahre haben sie geduldig auf solch eine Gelegenheit gewartet. Nirgendwo anders
sind sie Bauern geworden, weil sie glaubten, sie verweilten nur auf Zeit bei den verschie-
denen Volkern und miissten nach Palistina zurtickkehren und ihr eigenes Land be-
wirtschaften (...) Wir glauben, dass es fiir alle Nationen, und besonders fiir die christ-
lichen Nationen Europas, der rechte Zeitpunkt ist, Israel gegentiber Giite zu zeigen. Eine
Million Vertriebener, Mitleid erregend durch ihr fiirchterliches Leiden, appellieren an
unsere Sympathie, Gerechtigkeit und Menschlichkeit. Lasst uns jetzt das Land zuriick-
geben, das ihnen von unseren rémischen Vorfahren so grausam geraubt wurde.<«
(Y. Ariel, On Behalf of Israel. American Fundamentalist Attitudes toward Jews, Judaism,
and Zionism, 1865-1945. 1991, 70-72; dt.: G. Dufrenne.)
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Jidische Namen fehlten unter den Unterzeichnern ganz. Erst unter einer
Petition, die Blackstone 1916 an Prisident Woodrow Wilson richtete,
kamen auch jiidischen Namen vor.®® Die Bittsteller erkannten in gegen-
wartigen Vorgingen den Beginn einer neuen Welt, wobei sie ihr Wissen
aus den Schriften wie aus einer Offenbarung geschépft hatten. In diesem
Umstand ist begriindet, dass man besser von Apokalyptik als von Mil-
lenarismus spricht.?!

Die Verdoppelung des Zukunfisbegriffes in der Moderne

Der amerikanische Primillenarismus ist ein schlagendes Beispiel dafiir,
dass das apokalyptische Geschichtsbild nicht aus den offentlichen Dis-
kursen der modernen westlichen Gesellschaften verschwunden ist. Bis
heute hat es dort seinen Platz. Es gibt auch in unseren politischen
Diskursen eine apokalyptische Rhetorik, die wir oft gar nicht mehr be-
wusst wahrnehmen.”” Wenn wir von der Apokalypse eines Atomkrieges
sprechen, so haben wir es mit eciner >kupierten< Apokalypse zu tun. Wir
meinen nur die erste Halfte der herkommlichen apokalyptischen Vision;
die zweite Hilfte, die Errichtung der neuen, vollkommenen Welt, die
frither dem Untergang Sinn und-Ziel verlieh, hat sich verfliichtigt.?

Es liegt nahe, dieses Fortleben von Apokalyptik mit einer spezifischen
Differenzierung des modernen Zukunftsbegriffes zusammenbringen, die
schon linger von Historikern beobachtet worden ist. Lucian Hélscher hat
in diesem Zusammenhang von einer »Verdoppelung des Zukunftsbe-
griffes« gesprochen. Mit dem Aufkommen der Wissenschaft und damit
der Fihigkeit, Naturprozesse zu erkliren und zu kontrollieren, sei die
Zukunft seit dem 18. Jahrhundert teilweise in den Bereich des Machbaren
gertickt.

Die kommende Zeit wurde immer weniger als Endzeit der Menschheit vor dem gott-
lichen Weltgericht, immer stirker dagegen als offener Erwartungszeitraum vorgestellt,
der der Entfaltung der menschlichen Bediirfnisse und Fihigkeiten diente. Die Zukunft
verlor, einmal als der noch ausstehende Teil der Geschichte entdeckt, zunehmend ihren
numinosen Charakter.

* In den zwanzig Jahren dazwischen hatte sich der Zionismus in den USA von einer

unbedeutenden Gruppe zu einer groflen Organisation mit tausenden von Mitgliedern

entwickelt (Y. Ariel 2.2.0., 85-91).

Hans G. Kippenberg, Apokalyptik/Messianismus/Chiliasmus. H. Cancik/B. Gladigow/

M. Laubscher (Hg.), Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe (Bd. 2). Stutt-

gart 0. J., 9-26.

# 8. D. O’Leary, Arguing the Apocalypse. A Theory of Millennial Rhetoric. New York/
Oxford 1994; Th. Robbins/S. J. Palmer (eds), Millennium, Messiahs, and Mayhem.
Contemporary Apocalyptic Movements. New York/London 1997.

? K. Vondung, Die Apokalypse in Deutschland. Miinchen 1988, 11f; vgl. auch O. Briese,
Einstimmung auf den Untergang. Zum Stellenwert »kupierter« Apokalypsen im gegen-
wirtigen geschichtsphilosophischen Diskurs. In: Allgemeine Zeitschrift fir Philosophie
20 (1995) 145156,
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Dies alles schlug sich in einem Zukunftsbegriff nieder, der neben den
herkommlichen trat. Zukunft im Sinne der christlichen Theologie wurde
vom Ende her entworfen: vom Jiingsten Gericht. Die Zukunft im natur-
wissenschaftlichen Sinn wurde dagegen von der Gegenwart aus entwor-
fen. Neben die Erwartung einer Ankunft des Herren — adventus — trat
die wissenschaftliche Voraussicht der Zukunft.?* Man wird die Eigenstin-
digkeit beider Zukunftsvorstellungen als Ursache dafiir sehen kénnen,
dass in Gebieten, die vom sozialen Wandel zur modernen Welt am starks-
ten betroffen waren, apokalyptische Sekten mit besonders groflem Erfolg
operierten. England erlebte zur Zeit der Industrialisierung (1790-1850)
einen Boom protestantischer Sekten, die das nahe Ende der Welt ver-
kiindeten.® Der Methodismus, besonders erfolgreich unter Arbeitern,
verbreitete einen »Chiliasmus der Verzweiflung«.? Ebenso nahmen in
Deutschland im 19. Jahrhundert religiése Endzeiterwartungen an Anzahl
und Bedeutung zu, besonders in den Industrierevieren.”” Gemeinsam war
diesen apokalyptischen Sekten die Hoffnung darauf, dass das Jiingste
Gericht endlich die Gerechtigkeit bringen werde, die man so sehr ver-
misste.

Ob und wieweit das apokalyptische Geschichtsbild in der modernen
Welt noch ein Existenzrecht hat, ist kein Spezialproblem von Historikern
und Religionswissenschaftlern, sondern hat auch Philosophen beschaftigt.
Karl Lowith und Hans Blumenberg haben dariiber in den sechziger
Jahren eine Kontroverse gefiihrt, die noch heute lehrreich ist.”® Dabei
hat sich gezeigt: Die Erwartung eines Voranschreitens von Naturbeherr-
schung muss unterschieden werden von der Frage nach dem Sinn der
Geschichte als ganzer, auch wenn sich beide Auffassungen vielfach mit-
einander gekreuzt haben. Ein besonderer Fall ist die Auffassung von
Zukunft als gesichertem und berechenbarem Fortschritt. Schon vor Jahr-
zehnten hat Henri Bergson die Dominanz riumlicher Kategorien bei der
Auffassung von Zeit als zutiefst irrefithrend beklagt. Zeit sei kein leerer
Raum, in dem die vergangenen, gegenwirtigen und zukiinftigen Ereig-
nisse kausal aufgereiht seien. Wenn man das Merkmal von Zeit unab-
hingig von Raum konzipiere, miisse man eine andere Metapher verwen-

2t L. Holscher, Weltgericht oder Revolution. Protestantische und sozialistische Zukunfts-
vorstellungen im deutschen Kaiserreich. Stuttgart 1989, 32-34, Zitat 23. Holscher hat
seine These ausgearbeitet in: Die Entdeckung der Zukunft. Frankfurt 1999.

% E.J. Hobsbawm, Die Arbeitersekten. In: Sozialrebellen. Neuwied/Berlin 1971, 161-190.

% E.P. Thompson, Die Entstehung der englischen Arbeiterklasse (1963). 2 Bde., Frankfurt
1987, Bd. 1, 404-431.

¥ L. Holscher 1989 (s. Anm. 24) 74-130.

2 H. Blumenberg, Die Legitimitit der Neuzeit. Frankfurt 1966 stellt K. Lowiths Her-
leitung des neuzeitlichen Geschichtsbewusstseins aus der christlichen Idee der Heils-
geschichte in Frage (221.); K. Lowith, Weltgeschichte und Heilsgeschehen. Die theolo-
gischen Voraussetzungen der Geschichtsphilosophie. 5.A. Stuttgart 1953. Erwiderung
von K. Lowith in seiner Besprechung von Hans Blumenbergs Buch in Philosophische
Rundschau 15 (1968) 201-209. Eine kluge Wiirdigung der Debatte von M. Bull »On
Making Ends« in dem von Bull hg. Bd. Apocalypse Theory and the Ends of the World.
Oxford 1995, 1-17.



Religionsgeschichte in der entzauberten Welt 291

den: Pévolution creatrice, »schopferische Entwicklung«. Die Zeit erzeuge
Moglichkeiten, die nicht durch die Vergangenheit determiniert seien.?

Zur Verstirkung einer solchen Auffassung von Fortschritt kam die
Zeittheorie, die intensive Uberlegungen auch von Philosophen ausgelst
hat.*® Der Nachweis der Relativititstheorie, dass es keine absolute Zeit
gibt, sondern Zeit abhingig ist von dem System, in dem sie gemessen wird,
hat auch in der Geschichtswissenschaft Wirkung gehabt. Fernand Braudel
hat in seinem bertihmten und viel diskutierten Aufsatz zur longue durée
die Folgerung gezogen, der Historiker miisse die unterschiedlichen Zeit-
qualititen der von ihm verwendeten Quellen beachten. Das politische
Ereignis, die 6konomische Konjunktur, die Denkgewohnheiten folgten
im Verhaltnis zueinander unterschiedlichen Zeitparametern.?!

Keine Entzauberung obne Verzauberung

Marianne Weber berichtet in threm Lebensbild, Max Weber habe 1911 auf
Grund einer Entdeckung begonnen, sich mit den Weltreligionen zu be-
fassen. Er habe niamlich realisiert, dass die Religionsgeschichte weltweit
zwel Tendenzen habe: »Einmal zur rationalen Beherrschung der Welt und
andrerseits zum mystischen Erlebnis«. Nicht nur Religionen hitten da-
durch ihren Stempel empfangen. Der Rationalisierungsprozess habe alle
Kulturgebilde erfasst: Wirtschaft, Staat, Recht, Wissenschaft, Kunst. Vor
allem sei die westliche Kultur von diesem Vorgang bestimmt worden.
»Fir Weber bedeutete diese Erkenntnis der Besonderheit des okziden-
talen Rationalismus und der ihm zugefallenen Rolle fiir die abendlin-
dische Kultur eine seiner wichtigsten Entdeckungen, fiigte sie ihrem
Bericht hinzu.*

Wir konnen diese Behauptung an Webers Schriften tiberpriifen und pri-
zisieren. »Entzauberung« ist ein Begriff, der Weber tatsichlich von 1911
an zunehmend wichtiger wurde. Er besagt mehr, als wir auf Anhieb mit
ihm verbinden. Er steht nimlich in der Nihe von Schillers Entgotterung
des Kosmos. Friedrich Schiller hatte in seinem Gedicht Die Gétter Grie-
chenlands aus dem Jahre 1788 die heidnischen Gotter als Wesen einer Welt
auftreten lassen, die noch nicht entseelt ist.

Da ihr noch die schone Welt regiertet,
An der Freude leichtem Gangelband

Gliicklichere Menschenalter fiihrtet,
Schone Wesen, aus dem Fabelland!...

# Denken und schopferisches Werden (1934/1948). In: W. Chr. Zimmerli/M. Sandbothe
(Hg.), Klassiker der modernen Zeitphilosophie. Darmstadt 1993, 223-238, Zitat 227 {.

* Siehe dazu W. Chr. Zimmerli/M. Sandbothe (s. Anm. 29) und H. M. Baumgartner (Hg.),
Das Ritsel der Zeit. Philosophische Analysen. Freiburg/Miinchen 1993.

** E Braudel, Geschichte und Sozialwissenschaften. Die longue durée. In: C. Honegger
(Hg.), M. Bloch, f. Braudel, L. Febvre u. a. Schrift und Materie. Vorschlige zur systema-
tischen Aneignung historischer Prozesse. Frankfurt 1977, 47-85.

* Marianne Weber, Max Weber. Ein Lebensbild. Tiibingen 1926, 348 1.
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Wo jetzt nur, wie unsere Weisen sagen,
Seelenlos ein Feuerball sich dreht,
Lenkte damals seinen goldenen Wagen
Helios in stiller Majestat.

Am Ende dieses harmonischen Einverstindnisses der Gétter mit der
Natur sei das Christentum schuld gewesen.

Einen zu bereichern unter allen,
Muflte diese Gotterwelt vergehen.

Schiller lief} die griechischen Gotter aufleben aus der Perspektive seiner
eigenen Zeit, die unter das Joch der mechanisch-rationalen Naturauffas-
sung Newtons (1643—1727) geraten war. Wer mochte nicht in einer Welt
gelebt haben, in der die Freude die Menschen so an Ziigeln fiihrte, wie
eine Mutter zur damaligen Zeit ihr munter spielendes Kind? Schiller ver-
wandelte in seinem Gedicht eine lang zuriickliegende Epoche in einen
Verlust. Indem der Dichter die griechische Vergangenheit in der Poesie
auferstehen lieff, machte er seinen Zeitgenossen die Seelenlosigkeit nicht
nur der exakten Wissenschaften, sondern auch noch der judisch-christ-
lichen Religion bewusst.® Poesie und Kunst wurden seitdem die bevor-
zugten Mittel, die alten Gotter zuriickzuholen und vor einem endgiiltigen
Untergang zu bewahren.** Mittels der Asthetik konnten sie gerettet wer-
den.

An einer Formulierung, die sich in seiner Rede »Wissenschaft als Beruf«
findet, erkennt man, dass Weber mit der Vorherrschaft des Rationalismus
ihnliche Bedingungen verband. Zunehmende Rationalisierung bedeute

das Wissen davon oder den Glauben daran: daff man, wenn man nur wollte, es jederzeit
erfahren kénnte, dafl es also prinzipiell keine geheimnisvollen unberechenbaren Machte
gebe, die da hineinspielen, dafl man vielmehr alle Dinge — im Prinzip — durch Berechnen
beherrschen kénne (...) Nicht mehr, wie der Wilde, fiir den es solche Michte gab, mufl
man zu magischen Mitteln greifen, um die Geister zu beherrschen oder zu erbitten. Son-
dern technische Mittel und Berechnung leisten das.*®

Auf einer Stufe stehen hier: das Wissen davon oder der Glauben daran. Es
ist mehr als nur eine Ahnung Webers, dass der Glaube an die Berechen-
barkeit aller Dinge auch wieder verloren gehen konne. Wenn Wissenschaft
selber das Produkt einer spezifischen Religionsgeschichte ist, dann kénnte
die Abwendung der Gebildeten von dieser religiosen Tradition die Exis-
tenz rationaler Wissenschaft insgesamt gefahrden.

» Benno von Wiese, Die deutsche Lyrik. Form und Geschichte. Diisseldorf 1956, 326.
Kaum war das Gedicht erschienen, erhob sich lauter Protest. Schiller fithlte sich ver-
anlasst, das Gedicht in einer zweiten Fassung abzuschwichen. Die Zeile »Niher war der
Schopfer dem Vergniigen, Das im Busen des Geschdpfes floss« fiel der Schere zum
Opfer.

3 A. Henrichs, Die Gotter Griechenlands. Thr Bild im Wandel der Religionswissenschaft.
Bamberg 1987, 7.

3 Max Weber, Wissenschaft als Beruf. Politik als Beruf. Hg. W. Schluchter. Tiibingen 1992,
MWG 1/17, 87 mit 68.
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Entzauberung kann kein einmaliger Vorgang bleiben. Hat man dies ver-
standen, versteht man Webers Worte besser:

Je mehr der Intellektualismus den Glauben an die Magie zuriickdringt und so die Vor-

ginge der Welt »entzaubert« werden, ihren magischen Sinngehalt verlieren, nur noch

»sind« und »geschehen«, aber nichts mehr »bedeuten«, desto dringlicher erwichst die

Forderung an die Welt und »Lebensfiihrung« je als Ganzes, daff sie bedeutungshaft und
»sinnvoll« geordnet seien.’

Man beachte die Formulierung: die Entzauberung ist kein gesichertes
Faktum, sondern eine immer wieder zu erbringende intellektuelle Leis-
tung. Sie zerstort jede Verbindung zwischen der Welt der Tatsachen und
der Welt der Sinngebung und entlastet die Tatbestinde der Welt von einer
Sinnerwartung. Umgekehrt belastet sie die individuelle Lebensfiihrung
mit der Realisierung von Sinn. Dabei stiitzt sie sich letztlich auf eine
Theodizee kalvinistischen Typs, die dem Ratschluss Gottes und damit
dem Sinn der Vorginge in der Welt jede Erfahrbarkeit bzw. Erkennbarkeit
abspricht. Man kann gut nachvollziehen, dass Weber aus diesem Grunde
die die >Entzauberung« gefihrdenden alternativen Traditionen nicht aus
dem Blick lief}.”” Schon zu seiner Zeit war allerdings seine Auffassung von
Wissenschaft umstritten.

Mystik und Esoterik

Vielen Bildungsbiirgern des 19. Jahrhunderts — und nicht nur Dichtern
und Kiinstlern — war wichtig geworden, dass die europaische Kultur zwei
Waurzeln hat: neben der jiidisch-christlichen auch die griechisch-romische,
neben Hebraismus auch Hellenismus. Nicht zufillig prigte Jules Michelet
in dieser Zeit den Epochenbegriff der »Renaissance«.”® Viele sahen im
*Hebraismus«< den Schuldigen an der Entseelung der Natur, im >Hellenis-
mus« dagegen den Anwalt einer Naturmystik, die im Zeitalter des Ratio-
nalismus eine Wiedergeburt verdiene. Diese Sicht der europiischen Reli-
gionsgeschichte hat im 19. und 20. Jahrhunderts zunehmend Gewicht
erlangt: erst unter der Bezeichnung Mystik, dann auch unter Esoterik.

Die neue Mystik, so erklirte 1913 ein Eintrag in der RGG, sei »geboren aus einem er-
wachenden Widerspruch des Gemiits gegen den Gesamtgeist gerade unserer Zeit, nim-
lich gegen einen 6den Materialismus einerseits, gegen eine einseitige Verstandes- (Intel-
lektualismus) oder Willensreligion anderseits.”

3 Max Weber, Religionssoziologie (Typen religioser Vergemeinschaftung [1913]). In: Wirt-
schaft und Gesellschaft. Grundriss der Sozialokonomie. ITI. Abteilung, Zweiter Teil,
Fuinftes Kapitel, Tiibingen 1921, 290.

% Ich habe Webers Aussagen tiber die Intellektuellen behandelt in: »Intellektuellen-Reli-
gion«, P. Antes/D. Pahnke (Hg.), Die Religion von Oberschichten. 1989, 181-201. Wie
eng Kunst und Religion um 1900 miteinander verkniipft wurden, zeigen verschiedenen
Beitrige in: R. Faber/V. Krech (Hg.), Kunst und Religion. Studien zur Kultursoziologie
und Kulturgeschichte. Wiirzburg 1999.

** L. Febvre, Wie Jules Michelet die Renaissance erfand. In: ders., Das Gewissen des His-
torikers. Frankfurt 1990, 211-221.

** W. Hoffmann, »Mystik« IIT »Neue Mystik«. RGG 1.A. Bd.4, Tiibingen 1913, Sp. 608—
612, Zitat 608.
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Man kann sich die ganze Breite dieser Neumystik an Publikationen des
Eugen Diederichs Verlages in Deutschland vor Augen fithren, zu denen
inzwischen wichtige Studien vorliegen.®® Die Krise der modernen Kultur
sel eine Religionskrise, so der Verleger 1908. Die Verlagsveroffentlichun-
gen sollten »lebendige Religion« entstehen lassen.

Eigentlich ein Pleonasmus, denn Religion tragt stets das Prinzip des Lebens in sich, sie
wendet sich an das Leben als Ganzes. Es wire heute gar nicht notig, von Religion zu
reden, wenn nicht die Uberschitzung intellektuellen Wissens, die einseitige Bevorzu-
gung des Erwerbslebens die Stimme des inneren Dimons getriibt hitte.*!

Seit dem Ende der sechziger Jahre beobachten wir den Aufstieg von »New
Age«. Religionswissenschaftliche Studien wie die von Chr. Bochinger
sahen darin noch eine kiinstliche Zusammenfassung von Erscheinungen,
die wenig oder nichts miteinander zu tun hatten.” Schliefilich gibt es nur
lose Gruppierungen, von amerikanischen Soziologen als »cult« bezeich-
net.** Es war ein wichtiger Fortschritt in der Forschung, als ein hollan-
discher Religionswissenschaftler zeigen konnte, dass »New Age« nur
der jiingste Spross einer alten naturphilosophischen Tradition ist. Dabei
haben Erkenntnisse des franzosischen Esoterikforschers Antoine Faivre
eine bestimmende Rolle gespielt. Faivre hatte aus der Geschichte euro-
piischer Naturphilosophie eine besondere Denkform herauspripariert,
die symbolische und reale Wechselbeziige zwischen den sichtbaren und
den unsichtbaren Teilen des Universums herstellte. Der Mensch als
Mikrokosmos und das Universum als Makrokosmos seien auf eine ge-
heimnisvolle Weise durch Sympathie- und Antipathienetze miteinander
verbunden. Der Mensch konne durch Bilder, Rituale und Symbole das
Unsichtbare im Sichtbaren wahrnehmen. Eine derartige Kontemplation
der Natur fithre zu einer Verwandlung des menschlichen Selbst. A. Faivre
hat diese distinkte Denkform als Esoterik bezeichnet.* An diese Erkennt-
nisse setzte Wouter Hanegraaff mit seiner Studie zu New Age an.*® Was
zuvor wie eine kiinstliche Sammelkategorie aussah, erhielt aus dieser
Perspektive einen inneren Zusammenhang. Vor allem aber konnte auf

E. Viehofer, Der Verleger als Organisator. Eugen Diederichs und die biirgerlichen Re-
formbewegungen der Jahrhundertwende. Frankfurt/Main 1988. G. Hiibinger (Hg.), Ver-
sammlungsort moderner Geister. Der Eugen Diederichs Verlag — Aufbruch ins Jahrhun-
dert der Extreme. Miinchen 1996.

E. Diederichs, Selbstzeugnisse und Briefe von Zeitgenossen. Diisseldorf/Kéln 1967, 35.
# Chr. Bochinger, »New Age« und moderne Religion. Religionswissenschaftliche Analy-
sen. Glitersloh (1994) 2.A. 1995. New Age ist »im heutigen Sprachgebrauch lediglich ein
Etikett, das jener neuartigen Szenerie durch die Verlage, die Sekundirliteratur und we-
nige Protagonisten mit anglo-amerikanischem Hintergrund aufgesetzt« wurde (35).«
Anders als Sekten, die auch nach Abspaltung von Kirchen das Etikett sreligids< unbe-
stritten behielten, hat der typische »cult« keine Bindung an eine Kirche. Siehe dazu R.
Stark/W.S. Bambrldge, The Future of Religion. Secularization, Revival, and Cult Forma-
tion. Berkeley 1985, 19-37.

* A. Faivre, Esoterik. Braunschweig 1996, 22-32.

* W. ]. Hanegraaff, New Age Religion and Western Culture. Esotericism in the Mirror of
Secular Thought. Leiden 1996, 64.
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diese Weise erklirt werden, wieso die Esoterik von Seiten der Natur-
wissenschaft Unterstiitzung erhalten hatte. Der Physiker und New-Age-
Autor Fritjof Capra hat in seinen Biichern Das Tao der Physik und
Wendezeit* davor gewarnt, das Funktionieren lebender Organismen nach
dem Modell funktionierender Maschinen aufzufassen. Organismen seien
offene Systeme, die sich durch einen dauernden Austausch von Energie
und Materie mit ihrer Umwelt am Leben hielten. Sie organisierten sich
quasi selber und erlangten dadurch eine gewisse Autonomie. Stindig seien
sie dabei, sich zu erneuern. Im Bild gesprochen: Thr Zustand gleicht dem
eines Radfahrers, der permanent sein Gleichgewicht neu herstellen muss,
um nicht zu stiirzen. Wenn man diesem Modell von Organismus folgt,
miindet die biologische Evolution nicht in eine dauerhafte Anpassung
eines Organismus an seine Umwelt. Anpassung muss immer wieder neu
und anders vollzogen werden. Leben ist ein dynamisches System. Von
hier ist es nur ein kleiner Schritt zu der Behauptung, dass Geist und
Materie untrennbar sind. Geist: das ist die Dynamik eines Organismus,
der sich selber am Leben erhilt.

Dieses Weltbild hat auflerhalb der Wissenschaft grofle Verbreitung ge-
funden: weniger iiber feste Gruppen als iiber Vermarktung in Form
von Biichern, Tagungen, Seminaren, Beratung. Wir treffen es heute in
Lebenserzahlungen aus dem Stegreif an. Die Art, wie Menschen ihnen
zustofende Ereignisse in ihre Biographie integrieren, lisst seine Wirkung
erkennen. Krankheiten werden nicht als organischer Defekt verstanden,
der durch medizinische Reparaturmafinahmen behoben werden kann.
»Schwere Zeiten«, wozu man auch Scheidung und Arbeitslosigkeit rech-
net, werden als Stérungen eines natiirlichen Gleichgewichts beschrie-
ben, die bearbeitet werden miissen. »Esoterik« befindet sich heute oft
und ohne dass man es immer realisiert in Biographien.”” Es hat mit einer
neuen Attraktivitit einer bestimmten Konzeption von Individuum zu tun.
Jedoch sollte man die Konzeption sicher nicht auf den Nenner »Enttradi-
tionalisierung« bringen.* Gute Griinde sprechen dafiir, dass das Konzept
der Person, das ihr zu Grund liegt, selber kulturhistorisch bedingt ist.*

* Fritjof Capra, Das Tao der Physik. Die Konvergenz von westlicher Wissenschaft und
ostlicher Philosophie (1975). Miinchen 1997; ders., Wendezeit. Bausteine fiir ein neues
Weltbild (1983). Miinchen 1996. Im Kapitel »Das Systembild des Lebens« fasst Capra
seine Konzeption von Leben zusammen.

H. Stenger, Die soziale Konstruktion okkulter Wirklichkeit. Eine Soziologie des »New
Age«. Opladen 1993, 204-245.

* Dies ist die These von P. Helaas, The New Age Movement. The Celebration of the Self
and the Sacralization of Modernity. Oxford 1996, 213-216; der Kontext dieser These ist
ausgearbeitet in dem Band von P. Helaas/S. Lash/P. Morris (Hg.), Detraditionalization.
Critical Reflections on Authority and Identity. Oxford 1996.

Diese Kulturabhingigkeit des modernen Individualismus ist in der von M. Mauss ausge-
henden Diskussion iiber die Konzeption der Person expliziert worden: M. Carrithers/
St. Collins/S. Lukes (Hg.), The Category of the Person. Anthropology, Philosophy,
History. Cambridge 1985; H. G. Kippenberg/Y. Kuiper/A. Sanders (ed.), Concepts of
Person in Religion and Thought. Berlin/New York 1990.
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Religivse Traditionen in der verwissenschaftlichten Welt

Webers Paradigma der Entzauberung der Welt bei gleichzeitiger Ver-
wandlung herkommlicher Religionen in subjektive Sinngebungen, in Reli-
giositdt, ist bestens geeignet, die Geschichte der Religionen in der mo-
dernen Lebenswelt zu begreifen. Es verklammert zwei Vorginge, deren
Zusammengehen evident ist: die Gleichzeitigkeit des Aufstiegs der wis-
senschaftlich-technischen Lebenswelt auf der einen und der Verwandlung
von tradierten Religionen in subjektive Religiositit auf der anderen Seite.
Wenn man die religiose Bilanz des 20. Jahrhunderts zieht, kommt man um
die Feststellung nicht umhin: Nicht die kirchlichen Organisationen,
sondern die kleinen Sekten und Kulte sind die Gewinner. Die Erfahrung
des Aufstiegs der modernen Gesellschaft hat zahllose Menschen dazu
gebracht, an die nahende Endzeit zu glauben. Fiir den christlichen Funda-
mentalismus war vor allem eine bestimmte Sicht der Geschichte charak-
teristisch: Die Entwertung der tiberlieferten Lebensweisen bringe keinen
Fortschritt, sondern miisse in einer Katastrophe enden. Noch eine andere
Auffassung machte eine steile Karriere: Die monotheistische Schépfungs-
lehre selber sei an der Entseelung der Welt mitschuldig. Das Géottliche
offenbare sich nicht in einer trockenen Schrift, sondern in der Natur. Nur
ein Erleben des Gottlichen in der Natur lasse den Menschen erkennen,
dass sein Selbst jenseits des berechnenden Verstandes stehe. New Age und
andere Formen von Esoterik haben diese Tradition aktualisiert. Fiir beide
Richtungen ist eine Verfliissigung von objektiver Religion zu subjektiver
Religiositit typisch. Insbesondere Max Weber ist in dieser Hinsicht an-
regend. Er hat angenommen, die Entzauberung der Welt sei es gewesen,
die dem Subjekt Freirdiume neuer Art erdffnet habe. In dem Mafe, in dem
die Welt versachlicht worden sei, habe der Einzelne mehr Méglichkeit
erhalten, zu ihr Stellung zu nehmen, sogar in der Form einer Ablehnung.
So ist die Entzauberung der Welt selber die Voraussetzung eines besonde-
ren Religionsschubes geworden.®

Die heute so dominanten religiosen Traditionen von Apokalyptik und
Esoterik lassen sich noch aus einem anderen Grunde gut aus Webers Per-
spektive der »Entzauberung« verstehen und erkliren. Die Wissenschaften
haben die rigide Trennung zwischen einer Welt der Fakten und einer Welt
der Werte nicht so konsequent durchgehalten, wie Weber es forderte.
Wenn Wissenschaftler Geschichte nicht als einen gesetzmifligen Prozess
verstehen, sondern als >schopferische Entwicklungs, wenn sie in >Lebenc
keinen funktionierenden Mechanismus sehen, sondern das Ineinander von
Materie und Geist, fithren diese Modelle auch zu neuen Begriindungen
religioser Traditionen. Religidse Traditionen haben eine lange Geschichte.
Dennoch darf dies nicht als selbstverstindliche Giiltigkeit des Herkomm-
lichen verstanden werden. Wenn das Studium der religionsgeschichtlichen

* W. Schluchter, »Der Kampf der Gétter«: Von der Religionskritik zur Religionssoziolo-
gie. In: Religion und Lebensfihrung. Bd. 1: Studien zu Max Webers Kultur- und Wert-
theorie. Frankfurt/Main 1988, 339-363.
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Quellen eins gezeigt hat, dann dieses: Jede normative religiose Tradition
ist ein Produkt von Auseinandersetzungen und Konflikten, und zwar mit
externen Gegnern, die grundlegende Behauptungen und Maximen ganz
oder teilweise ablehnen, und mit internen Kritikern, mit denen um fun-
damentale Behauptungen und Maximen gerungen wird. Jede Tradition
ist verknlipft mit Argumenten, Entscheidungen und ausgeschlossenen
Alternativen. Wenn man von Religion als Tradition spricht, dann muss
man es in diesem Sinne tun. Anders versteht man nicht, dass religiose
Traditionen permanent neu reflektiert, neu begriindet und neu entschie-
den werden.”! In diesem Zusammenhang spielt in der modernen Welt
Wissenschaft eine gewichtige Rolle. Sie ist das Medium par excellence der
Erzeugung der richtigen Ansichten. Wenn also Wissenschaftler beginnen,
die Berechtigung einzelner Elemente religioser Weltbilder anzuerkennen,
wie dies im Blick auf die religiosen Konzeptionen von Geschichte und
Natur geschehen ist, etabliert dies im 6ffentlichen Raum neue Mafistibe.
Am Ende des 20. Jahrhunderts erkennen wir, dass bestimmte religidse
Traditionen davon einen Vorteil gehabt haben. Die moderne Welt hat sich
in den Religionen selber etabliert.

' Vgl. A. MacIntyre, Whose Justice? Which Rationality? London 1988, 12.
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Taizé — Einblicke in einen stindigen Neuanfang

Fréve Wolfgang '

Mit der Griindung der Communauté de Taizé vor sechzig Jahren wollte
Frére Roger dazu beitragen, die Zerrissenhbeit unter den Christen und die
Konflikte in der Menschheit zu iiberwinden. Hunderttausende von Ju-
gendlichen aller Erdteile kommen heute nach Taizé, um zu beten und den
Mut zu finden, Menschen der Versohnung zu sein. Ihr » Pilgerweg des Ver-
tranens auf der Erde« fiihrt sie zusammen mit den Briidern von Taizé in
viele Teile Europas und auf die anderen Kontinente. Er bleibt nach vorne

offen.

Am Morgen des 28. Dezember 1999 trafen stundenlang Sonderziige im
Warschauer Hauptbahnhof ein. Zehntausende von Jugendlichen aus ganz
Europa verteilten sich auf die Stadt und ihr Umland. Es war, als wollte die
Sonne die Ankommlinge fiir das 22. Europdische Jugendtreffen auf dem
von Taizé ausgehenden »Pilgerweg des Vertrauens« ermutigen. Tausende
junger Polen hatten wochenlang das Treffen in 180 Kirchengemeinden
vorbereitet, zehntausende Familien erwarteten ihre Giste, die quer durch
Europa angereist waren. Bald darauf fanden sich die jungen Europier in
den Gemeinden wieder, wo sie mit Tee und Kuchen bewirtet und mit der
Adresse ihrer Gastfamilie versehen wurden. Es war ein starkes Zeichen
der Gastfreundschaft, dass alle Teilnehmer in Familien wohnen konnten.
Niemand vermag die ungezihlten Gespriche, Erfahrungen, Uberraschun-
gen, das Lachen, das Reden mit Hinden und Fiiflen und auch manchen
Augenblick der Stille, der mehr als Worte sagte, zusammenfassen. Viele
Gastfamilien begleiteten die Jugendlichen zu den Morgengebeten in den
Kirchengemeinden und zu den gemeinsamen Mittags- und Abendgebeten.
An den Vormittagen in den Gemeinden spielten Menschen, die von ihrem
Engagement am Ort berichteten, eine groffe Rolle. Unter thnen manche,
die aus der polnischen Geschichte, u.a. vom Wiederautbau Warschaus
nach dem Zweiten Weltkrieg erzihlten.

Die Gebete am Mittag und Abend fanden in einer Sporthalle statt und
in vier beheizten Groflzelten, die eigens aufgestellt worden waren. In den
kaum erhellten Rdumen zogen Ikonen und grofie Stoffbahnen den Blick
an. Der Ablauf der Gebete war einfach: Es erklangen Gesinge, dann
wurde ein Bibelvers vorgelesen, gefolgt von einer Zeit der Stille. Wihrend
der Abendgebete sagte Frére Roger stets einige Worte. An den Nachmit-
tagen schlossen sich an eine kurze Bibeleinfithrung fiir alle eine Reihe von
Treffen mit verschiedenen Themen an: »Wie erkenne ich, welchen Ruf
Gott an mich richtet?«, »Was konnen wir gegen die Gewalt unter Jugend-
lichen tun?«, »Wirtschaft vor der Frage: Gesetz des Stirkeren oder Dienst
am Menschen?« oder »Aus dem Evangelium leben und fiir die Gesell-
schaft Verantwortung tragen (Berufsleben, Engagement in der Politik
LISW.)«.
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Der Warschauer Erzbischof Kardinal Glemp und der polnische Pre-
mierminister Jerzy Buzek nahmen — neben dem Apostolischen Nuntius,
orthodoxen, lutherischen, reformierten und methodistischen Bischofen,
der Senatsprisidentin, dem Parlamentsprisidenten und dem Warschauer
Oberbiirgermeister — an einem Abendgebet teil. Sie deuteten in ihren
Gruflworten die Europiischen Jugendtreffen in Taizé wie anderswo.
Kardinal Glemp:

Die Communauté de Taizé ist seit vielen Jahren mit jungen Polen auf einem Weg in
gegenseitigem Vertrauen. An Taizé beeindruckt mich die Offenheit der Communauté,
ihr weiter Horizont. Sie ermoglicht es Jugendlichen, sich Gott gegentiber zu 6ffnen, ihm
in der Stille zu begegnen und auch in den anderen Menschen, gleich welcher Nati-
onalitdt, Konfession, Rasse oder aus welchem Kulturkreis. Frére Roger ist nicht nur
einer Okumene verbunden, die darin besteht, dass sich die gespaltenen christlichen Kon-
fessionen annihern. Frére Roger geht tiefer: Er mochte die Fiille Gottes zeigen, mit der
die Fiille des Menschen einher geht.

Und Premierminister Jerzy Buzek, evangelischer Christ, merkte an:

Jugendtreffen wie die von Taizé sind eine Zeit des Innehaltens. Es spielt keine Rolle, wer
gekommen ist, aus welchem Land er kommt und welcher Glaubensgemeinschaft er an-
gehort. Ich teile voll und ganz die Meinung, nach der in Taizé keine langen Reden iiber
die Okumene gehalten werden; sie wird dort ganz einfach gelebt.

»Du bist nicht mehr allein«

Taizé ist im Kern eine monastisch lebende Gemeinschaft von Briidern,
die sich in ihr fiir das ganze Leben engagieren. Der Name eines kleinen
Dorfes in Siidburgund steht heute fiir die 6kumenische Communauté de
Taizeé, der mehr als 100 Briider aus 25 Nationen angehéren — Katholiken
und Christen verschiedener evangelischer Kirchen. Griinder der Gemein-
schaft ist Frere Roger, der 1915 in der Schweiz als Sohn eines reformier-
ten Pastors zur Welt kam. Stark beeinflusst wurde er durch seine Grof3-
mutter, die wihrend des Ersten Weltkriegs Menschen auf der Flucht
beherbergte und zu der Uberzeugung kam, dass sich wenigstens die ge-
trennten Christen versohnen sollten, um einen neuen Krieg zu verhin-
dern. Sie vollzog diese Versdhnung fiir sich selbst, indem sie den katho-
lischen Gottesdienst besuchte, ohne ihren evangelischen Ursprung zu
leugnen.

Ihr Vorbild im sozialen wie im 6kumenischen Engagement fiihrte Frére
Roger in den dreifliger Jahren zu einer personlichen Gewissheit. Riick-

blickend sagt er:

Meine Jugend lag in einer Zeit, in der es viele Risse und Auseinandersetzungen quer
durch Europa gab. Ich fragte mich: Gibt es auf unserer Erde einen Weg, der so weit
fithrt, alles vom anderen zu verstehen? Es kam ein Tag, den ich datieren kann, an einem
Ort, den ich beschreiben kénnte, als ich einen Entschluss fasste. Ich sagte mir: Wenn es
diesen Weg gibt, beginne bei dir selber und engagiere dich, um alles von jedem Menschen
zu verstehen. An diesem Tag hatte ich die Gewissheit, dass dieser Entschluss endgiiltig
sei und bis zum Tod gelten wiirde.
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Als der Zweite Weltkrieg durch Europa tobt, trigt er sich mit dem
Gedanken, eine klosterliche Gemeinschaft ins Leben zu rufen, ein Gleich-
nis der Gemeinschaft und der Versdhnung. Nach einigen Jahren des Theo-
logiestudiums zieht er 1940 aus der neutralen Schweiz in das vom Krieg
heimgesuchte Frankreich. Zunichst ldsst er sich allein in Taizé nieder, be-
ginnt mit regelmafligen Gebetszeiten und hilt von Anfang an sein Haus
gastfreundlich offen. Er erklart sich bereit, politisch Verfolgte zu beher-
bergen. 1942 schlieffen sich ihm drei Briider an.

Ein Franzose, der orthodoxe Theologe Olivier Clément, der sich seit
vielen Jahren mit Taizé beschiftigt, schreibt:

Das Ganze begann zu einem Zeitpunkt, als der Zweite Weltkrieg bestimmte Menschen
veranlasste, sich auf das Wesentliche auszurichten. Angesichts des Schreckens und des
Todes kann man nicht mehr liigen, auch sich selber nicht beltigen. Sie konnten nicht auf
der Trennung bestehen, wenn sie Christen sein wollten. Die Griindung von Taizé war
mit der Okumene in den Lagern verwandt; in ihnen wurde die Okumene als gegensei-
tiger Dienst gelebt; da herrschte eine Hoffnung, die zutiefst mit dem Gebet und der
Liebe verbunden war. Die Gemeinschaft wuchs, ohne dass dies Absicht war, wie ein
lebendiger Organismus, wie ein Sauerteig, der sich allmahlich im Teig der Geschichte
auswirkte. Sie bezeugte eine andere »Weltgeschichte«, die Welt der Seligpreisungen, die
Welt derjenigen, die arm und unbeachtet sind, aber jeden Herodes und jeden Pilatus
daran hindern, die Menschheit auszurotten.

Nach Kriegsende erhilt die Gastfreundschaft einen anderen Akzent. Die
Briider setzen sich fiir deutsche Kriegsgefangene ein, die in der Umge-
bung von Taizé festgehalten werden. Einer dieser Gefangen erzihlte ein
halbes Jahrhundert spiter, nach dem Europiischen Jugendtreffen in Stutt-
gart 1996/97, in seiner Kirchengemeinde:

Es war nach dem Krieg, Weihnachten 1945. Unser Lager lag mitten im Wald. Es muss in
der Nihe von Taizé gewesen sein, da wir zu Fufl dorthin gelangen konnten. Wir waren
eingeteilt, das Unterholz in den Waldstiicken abzuhauen. Vor Weihnachten bekamen wir
Besuch von einem Bruder aus Taizé, der uns fragte, ob wir nicht zu Weihnachten in die
Kirche gehen wollten. Er wiirde uns herzlich nach Hause einladen. Ein Teil von uns
konnte mitgehen. Es war eine sehr schone Weihnachtsfeier. Ein 14jihriger Junge war
auch da. Und fiir uns, die wir nur die Soldaten- und Bewacherstimmen kannten, war es
ergreifend, dass er die Weihnachtsbotschaft las. Nach dem Gottesdienst ging plétzlich
die Tiir auf und es hiefl: Kommt bitte herein und setzt euch an unseren Tisch. Der Tisch
war gedeckt mit Kaffee und Kuchen und kleinen Geschenken neben dem Teller.

Wir waren ganz tiberrascht; so etwas hatten wir tiberhaupt nicht erwartet. Das war fiir
mich ein Erlebnis. Wenn man mitten im Wald liegt, ohne Kontakt mit Menschen, geht es
tief, wenn man plétzlich zu so einer Feier eingeladen wird. Das werde ich nie vergessen.
Wir konnten dann jeden Sonntag dorthin zur Kirche gehen. Da kamen dann auch andere
Kommandos dazu, und wir erfuhren, dass sie ebenfalls an Weihnachten eingeladen wor-
den waren. Es ist fiir mich eine unvergessliche Erinnerung an meine Kriegsgefangen-
schaft. Wir konnten nur wenig Franzésisch. Taizé war damals ein ziemlich verfallenes,
verlassenes Dorf. Die freundliche Ausstrahlung von Frére Roger ist heute noch genauso
wie damals. Man sieht die Giite auf seinem Gesicht.

Diese Erfahrung von vor tber fiinfzig Jahren war ein Grund, warum wir jetzt beim
Europiischen Jugendtreffen in Stuttgart junge Leute aufnahmen, die mit Taizé in Ver-
bindung stehen. Sie waren von den gemeinsamen Gebeten sehr beeindruckt. Es waren
Kroaten, und sie sagten: Kirche in Kroatien, da ist nicht viel, aber hier bei euch ist eine
so schone Kirche mit so vielen guten Menschen. Als sie wegfuhren, haben sie geweint.
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Ostern 1949 legen die ersten sieben Briider ihr Lebensengagement ab. Sie
verpflichten sich zu einem festen gemeinsamen Leben in Ehelosigkeit und
Giitergemeinschaft. Zu Beginn der »Kleinen Quelle von Taizé«, die »das
Wesentliche enthilt, das fiir das gemeinsame Leben der Communauté de
Taizé notig ist«, heifdt es tiber dieses Engagement in einer durch und durch
von der Bibel geprigten Sprache:

Du willst um Christi und des Evangeliums willen dein Leben hingeben — denk daran,
dass du auch noch in deiner eigenen Nacht mit ihm auf das Licht zugehst. Verzichte also
darauf zuriickzuschauen und laufe in den Spuren Jesu Christi. Er fithrt dich auf einen
Weg des Lichts: Ich bin, aber auch: Thr seid das Licht der Wel.

Du méchtest vielen anderen die Wege des Herrn Jesus Christus bereiten, selbst noch in
den Nichten der Menschheit ein Feuer entztinden. Du weifdt, Jesus Christus ist fur alle,
nicht nur fir einige gekommen; er hat sich ausnahmslos an jeden Menschen gebunden.
Eine solche Katholizitit des Herzens hat Gott in dich gelegt. Die Erde bewohnbar
machen fiir alle Menschen in nah und fern: eine der wesentlichen Seiten des Evange-
liums, die mit deinem Leben geschrieben sein will. Selbstvergessenheit, Selbstlosigkeit
lassen dich mitten in den gegenwirtigen Gegebenheiten der Menschheitsfamilie mit
ihren stindigen Schwankungen standhalten.

Im Herbst 1986 sagte Papst Johannes Paul II. bei seinem Besuch in Taizé
tber diese Berufung unter anderem zu den Briidern:

Es ist mein Wunsch, dass der Herr euch als einen anbrechenden Friihling, dass er euch
klein, dass er euch in der evangelischen Freude und der Lauterkeit der briiderlichen
Liebe bewahre. Jeder von euch ist hierher gekommen, um in der Barmherzigkeit Gottes
und der Gemeinschaft seiner Briider zu leben. Indem ihr euch Christus geweiht habt,
mit allem, was ihr seid, und aus Liebe zu ihm, habt ihr das eine wie das andere gefunden.
Doch auflerdem habt ihr, ohne darauf aus gewesen zu sein, zu tausenden Jugendliche
von tiberall her zu euch kommen sehen, die durch euer Gebet und euer gemeinschaft-
liches Leben angezogen wurden. Wie sollte man nicht daran denken, dass diese Jugend-
lichen das Geschenk und das Mittel sind, das der Herr euch gibt, um euch anzuspornen,
in der Freude und der Frische eurer Gabe zusammenzubleiben, als ein Friihling fiir alle,
die das wahre Leben suchen!

Die Briider leben von ihrer Arbeit; die Gemeinschaft nimmt fiir sich
weder Spenden noch Erbschaften an. Olivier Clément schildert:

Sie lebt wie ein Bienenstock. Die einen sind kiinstlerisch titig, malen Bilder, zum Teil
Tkonen, oder stellen wunderbare Keramikgefifie her, die dem alltiglichen Leben Schon-
heit verleihen. Andere iibersetzen und drucken die wichtigsten Texte der christlichen
Tradition. Auch das Studium der Sprachen ist wichtig, damit sie der internationalen
Berufung von Taizé gerecht werden konnen. Auf einfache, aber tief gelebte Art zeigen
sie, wie jene versbhnte und verwandelte Menschheit leben konnte, auf die sich ihre
Geschichte unter Schmerzen zubewegt.

Ausgesandt in kleinen Gruppen, teilen einige an sozialen Brennpunkten in
aller Welt die Lebensbedingungen der Armen: in New York und Alagoin-
has (Brasilien), in Bangladesh, (Stid-)Korea und im Senegal.

Ein Bruder schreibt aus Dakar:

Seit dem ersten Jahr unserer Fraternitit besuchten uns Fliichtlinge aus Liberia, und es
entstanden schnell enge Beziehungen. Rasch wurden wir zur Anlaufadresse, die fleiflig
geniitzt wurde, Was tun? Wir hatten weder Mittel noch Erfahrungen, um die Lage zu
bewiltigen, die vielen persénlichen Schicksale zu betreuen. Auch schien sich dies kaum
mit der Arbeit vereinbaren zu lassen, die wir in unserem dicht bevalkerten Stadtviertel
begonnen hatten. So hielten wir Umfrage in den Kirchengemeinden und religiosen
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Gemeinschaften in und um Dakar. Wir versuchten herauszubekommen, wie andere in
dieser Frage vorgehen. Daraus entstand unter der Schirmherrschaft der Caritas eine
Anlaufstelle fiir Fliichtlinge und Einwanderer: Ein Hauptamtlicher, einige Ehrenamt-
liche, ein kleines Biiro, Zuschiisse von den Kirchengemeinden und Unterstiitzung von
auflen.

Ich habe die Erfahrung gemacht, dass man sich selbst bei einem solchen Projekt ohne
Weiteres im Hintergrund halten kann. Nachdem ich es begonnen hatte, musste ich
schnell begreifen, dass ich mich als Europier nicht zeigen durfte, damit das afrikanische
Team in Ruhe arbeiten konnte. Sonst wollte jeder den »Toubab«, den Europier, spre-
chen, also den, der alles zu entscheiden und Geld zu vergeben hat.

Andere mit geringen Mitteln aufnebmen

Seit Ende der fiinfziger Jahre finden immer mehr Jugendliche den Weg
nach Taizé. Mittlerweile kommen jahrlich um die hunderttausend meist
junge Menschen aus vielen Lindern der Erde zu den wéchentlich statt-
findenden Jugendtreffen — seit der Offnung des Eisernen Vorhangs in
grofler Zahl auch aus Osteuropa. Taizé ist eine Wegkreuzung, wo Jugend-
liche das ganze Jahr tiber fiir eine Woche ihr Gepick ablegen und in Gebet
und Gesprich zusammenleben. Taizé ist stindig in Bewegung. Ein junger
Deutscher meint:

Die Briider nehmen uns liebevoll auf. Sie teilen mit uns das Innerste ihres Lebens, Treue
im Gebet und Kiihnheit im Engagement — und schicken uns nach dem Treffen konse-
quent wieder nach Hause mit der klaren Vorgabe, dort kein Netz von Taizé-Gruppen
aufzubauen. Die Briider werden — wie jeder, der Gastfreundschaft iibt — innerlich tief
erfiillt. Diese Verheiflung des Evangeliums nehmen sie wortlich. Deshalb kénnen sie
wohl so gut damit leben, dass ihre Hinde leer bleiben, dass mit jedem Jahrgang Jugend-
licher — und das seit immerhin bald vierzig Jahren — immer wieder alles von vorne
beginnt.

In Taizé gibt es die Kontinuitit des Neuanfangs. Alles bleibt provisorisch.
Einfache Hitten und Zelte stehen den Besuchern zur Verfiigung. Frere
Roger sagt:
In der heutigen Welt sind viele Jugendliche tiber ihre Zukunft im Ungewissen. Wenn wir
Briider thnen zuhéren, fragen wir uns: Gibt es Dinge im Evangelium, die es ihnen er-
méglichen, die Mutlosigkeit abzustreifen, und die ithr Leben schoner, erfiillter machen?
Ja, es gibt sie. Eine solche Wirklichkeit ist es, andere aufzunehmen und selbst auf-

genommen zu werden. Wir Briider entdecken, wie sehr man zur Hoffnung zuriickfin-
den kann, wenn man andere, und sei es mit geringen Mitteln, bei sich aufnimmt.

Taizé ist materiell gesehen ein schlichter Ort. Reich wird er immer wieder
durch das Vertrauen, mit dem die Jugendlichen und auch weniger junge
Menschen jahraus, jahrein dorthin kommen. Das Vertrauen der Jugendli-
chen, von denen stets ein Teil nicht getauft bzw. dem Zusammenleben der
Christen entfremdet ist, bleibt nicht theoretisch.

P. Joseph Gelineau SJ, ein franzésischer Liturgiewissenschaftler, der seit
Jahrzehnten mit der Gottesdienstgestaltung in Taizé vertraut ist und man-
chen Gesang beigesteuert hat, stellt fest:

In der Musikgeschichte des Westens gab es ein wesentliches Phinomen, das auch die

Liturgie und den Gesang in der Liturgie beeinflusste: Man bekam die Zeit in den Griff.
In der Liturgie ist stets ein klarer Zeitrahmen gegeben. Bei den Stundengebeten bei-
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spielsweise, mit einem Lied, drei Psalmen, einem Wechselgesang usw., kann man sehr
genau die Zeit angeben, die das Gebet zu dauern hat. Dies hat unbestreitbare Vorteile,
aber es geht dabei auch viel verloren. Die Wiederentdeckung der fortgesetzten Gesinge,
die beginnen und dann irgendwann viel spiter wieder aufhéren, hat einen grofien Vor-
teil: Auf diese Weise entsteht ein Freiraum. So paradox es klingt: Es entsteht ein Leer-
raum, wie in der Stille, in dem der Geist zum Tragen kommen kann. Das gilt besonders,
wenn man immer dieselben Worte wiederholt, weil sich dann der Verstand nicht mit
Begriffen auseinandersetzen und sich auch nicht die Frage stellen muss, wie lang das
Ganze dauert. Ich denke, dass man hier zu einer sehr wichtigen Dimension des Gebetes
gelangt: zur Absichtslosigkeit. Man schaut nicht auf die Uhr und versucht auch nicht, die
Zeit durch den Gesang in den Griff zu bekommen.

Olivier Clément merkt an:

In Taizé kann man ein Christentum entdecken, das ich gerne »postideologisch« nenne.
Zwischen den Gebetszeiten erkliren die Briider allen, die mochten, das Evangelium.
Man kann ihnen Vertrauen schenken: Sie sind keine Gurus, auch sie sind noch auf der
Suche, vielleicht ein paar Schritte weiter. Frére Roger spricht zu den jungen Menschen in
seiner kurzen und ganz und gar einfachen Art, in einer gewaltlosen Liebe, kénnte man
sagen. In einer Welt, in der so viel Verheifflungsvolles heranreift und die doch nur Spott
iibrig hat, ist Taizé ein Ort, an dem »etwas anderes« geahnt wird. Oh, ihr Wichter der
wahren Lehre, habt keine Angst! Taizé will niemanden fiir sich, gibt nicht vor, die Kirche
zu sein. Taizé will, im Sinne der Verséhnung, lediglich Zugang zur Kirche und Zeichen
der Kirche sein. In Taizé »erwacht« man zum Schweigen, zum Gebet und zur Freund-
schaft. Man entdeckt, dass der christliche Glaube méglich wird, wenn man die Freund-
schaft wagt. Und man kommt zuriick in das eigene Land, in die Gemeinde, und zwar mit
dem nun nicht mehr zu unterdriickenden Geschmack fiir dieses Erwachen und diese
Freundschaft aus Vertrauen.

Vertrauen ist schnell verspielt, in der Gemeinschaft der Kirche wie anders-
wo. In Taizé bemiiht man sich redlich, dem Vertrauen der Jugendlichen
gerecht zu werden. Dazu gehort, dass man sich nicht dazu verleiten lisst,
zwischen so genannten guten und schlechten Jugendlichen zu unterschei-
den. Frére Roger:

Wir begreifen, dass es wesentlich darum geht, in aller Einfachheit das Wenige, ja das ganz
Wenige zu leben, das wir vom Evangelium verstanden haben. Wir Briider hier in Taizé
oder unter den Armsten irgendwo auf der Erde sind uns bewusst, dass unsere Berufung
es uns nahe legt, ganz einfache Menschen, wie Arme gemifl dem Evangelium zu sein.

Zusammenfiigen, was getrennt wurde

Wihrend einer Woche in Taizé geraten der Alltag zu Hause, die Lage in
den Gesellschaften nicht aus dem Blick. Im Gesprich mit den Briidern
stehen Jugendlichen oft unvermittelt vor herausfordernden Fragen. Sie
werden ermutigt, ihre Begabungen zu entdecken und nach ihrem Ver-
mogen Aufgaben in der Kirche oder in der Gesellschaft zu tibernehmen.
Viele finden in Taizé die Grundlagen fiir einen dauerhaften Entschluss,
sich in den Dienst anderer zu stellen. Es wird ihnen bewusst, dass »inne-
res Leben und Solidaritit mit den anderen« unzertrennlich miteinander
verbunden sind und im Schul-, Studien- oder Berufsalltag ihren Platz
finden kénnen. Jugendliche, die nicht zum ersten Mal in Taizé sind, be-
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richten jede Woche von ihren Erfahrungen zu Hause. Hier einige ganz
unterschiedliche Uberlegungen von 17-25jihrigen, die den Hauptanteil
der Besucher stellen:

Am letzten Tag in Taizé fragten wir uns in der kleinen Gesprichsgruppe, was wir von
dort mitnehmen wollten. Mir fiel nichts besonderes ein. Die meisten sagten: Einige
schone Tage. Ich dachte an die Zeiten der Stille, die ich mir zu Hause tiglich mindestens
zehn Minuten lang génnen will. Erst beim Mittagsgebet ist mir wirklich aufgegangen,
was ich von hier mitnehme: die Sehnsucht nach Gott. Gerade im letzten Jahr, das erste
Dienstjahr als Religionslehrerin, spiirte ich nicht oft den Wunsch, meine Gottesbezie-
hungen zu vertiefen. Es war eher das Gegenteil. Disziplinire Schwierigkeiten und ver-
bunden damit ein Gefiihl der Uberforderung und Ohnmacht machten mich zur Didak-
tikerin, die ihre Sache méglichst gut an die Schiiler bringt, aber nicht mehr dahinter
steht. Eine echte Auseinandersetzung mit meinem Glauben war da nicht mehr moglich.
Nach Taizé kam ich dann mit der Erwartung, das Versiumte nachzuholen und fiir die
nichste Zeit frisch aufzutanken.

Ich nahm in Taizé an der Bibel-Vertiefungsgruppe teil. In meiner kleinen Gesprichs-
gruppe war ein Madchen aus Warschau. Wir merkten schnell, dass wir vicles gemeinsam
haben. Beim Tee erzihlte sie von ihrer Heimatstadt, unter anderem dariiber, wie schlimm
sie im Zweiten Weltkrieg zerstort wurde und dass nur der kleine Stadtkern wieder
historisch getreu aufgebaut wurde. Bei ihrer Beschreibung der Neubauten als » Hauser-
kisten« im kommunistischen Baustil fiel mir sofort Magdeburg ein, wo ich wohne. Ich
erzihlte ihr von meiner Grofmutter, die aus dem jetzt polnischen Schlesien stammt und
wihrend des Krieges vor der russischen Armee fliichtete. Und sie erzihlte, dass auch
ihre Grofleltern aus einem ehemals polnischen Gebiet flichen mussten. Es wurde mir
bewusst, dass unsere Familien und Stidte ganz ihnliche Schicksale erlitten und viele
Wunden in den Stidten und Menschen bis heute nicht geheilt sind. Wie schon ist es da,
dass wir jetzt gemeinsam in Taizé sein und ein Stiick weit zusammenfiigen kénnen, was
damals getrennt wurde.

Ein wichtiger Aspekt war fiir mich, dass in diesem Sommer bei den Treffen auch zu
einem Gesprich tiber gesellschaftliche Fragen eingeladen wurde. Ich stelle mir viele Fra-
gen, die in diese Richtung gehen, und spiire sehr, wie notwendig es ist, dass wir als
Jugendliche unsere Verantwortung fiir die Gesellschaft sehen. Zur Zeir ist es fiir viele
Jugendliche schwierig, einen Ausbildungs- oder Arbeitsplatz zu finden; bei vielen ent-
steht das Gefiihl nicht gebraucht zu werden. Da zeigt ein solches Gesprich deutlich, wie
sehr unsere Gesellschaft junge Leute mit Ideen und Engagement braucht. Es ist nicht
gut, die Politik schnell als uninteressant abzutun und den Glauben nur als Privatsache zu
sehen.

Beim ersten Mal wollte ich am liebsten gleich wieder abfahren. Spiter merkte ich, dass
mir meine Erwartungen an Taizé im Weg gestanden hatten. Als ich heimfuhr, wurde mir
klar, dass ich hier gefunden habe, was ich mein ganzes Leben lang gesucht hatte. Ich bin
streng christlich aufgewachsen. Aber ich konnte nicht wirklich an Gott glauben, weil
immer Menschen ausgegrenzt wurden. Die Hindus, Moslems usw. glauben nicht an
Gort, hief§ es immer. Wie kann es einen Gott geben, der nicht fiir alle das ist, die gliubig
sind, fragte ich mich. Ist Gott nur fiir einen ausgewihlten Kreis von hauptsichlich
Europdern da, und die anderen gelten nichts? Ich hatte das Gefiihl: Da stimmt etwas
nicht.

In Taizé merkte ich, dass man den Glauben authentisch leben kann, einfach ausgehend
von dem, was da ist. Ich lernte einige Grundsitze fiir mein Leben. Zum Beispiel, dass es
in Taizé keinen Leerraum gibt. Jeder tibernimmt Verantwortung fiir einen bestimmten
Bereich. Alles hat seine Ordnung, aber keine willkiirliche, sondern eine gewachsene. Wie
im Gartenbau, im Ackerbau. Ich lernte Handwerkszeug fiir meinen Alltag. Und die
Wichtigkeit von Beziehungen wurde mir bewusst, die zu mir, zu Gott und zu den Men-
schen. Ich entdeckte dann viel zu Hause in und aufierhalb der Kirche. Aber jedes Mal,
wenn ich nach Taizé komme, stelle ich fest: Was ich zu Flause entdecke habe, ist auch
schon da, ist in Taizé gelebte Wirklichkeit.



Taizé — Einblicke in einen stindigen Neuanfang 305

Ich habe auch auf weiten Reisen etwas von Taizé wiedergefunden. Zum Beispiel in
Hongkong, wo ich einen Onkel besuchte. Mit einer Inderin machte ich mich auf die
Suche nach einem Gebet mit Gesdngen aus Taizé. Wir fuhren nachts mit dem Bus durch
das riesige Hongkong und fragten schliefflich an einer Tankstelle neben einer sechsspu-
rigen Autobahn nach dem Gemeindehaus. Es lag gleich daneben, an einer Unterfithrung.
Es war alles auf Chinesisch und einige Blinde lasen in Blindenschrift mit. Ich verstand
kein Wort. Aber es standen Ikonen da und ich erkannte die Melodien. Das war fiir mich
ein erschiitterndes, ergreifendes Erlebnis. Ich spiirte, wie in Taizé, dass es eine gemein-
same Grundlage fiir alle Menschen gibt.

In Taizé kommen Stille und iiberschwengliche Lebensfreude zusammen. Das finde ich
hier in den beiden Kirchen ausgedriicke. Nirgendwo auf der Welt finde ich eine solche
Stille wie hier in der romanischen Dorfkirche.

»Komm und sieh!«

Olivier Clément fasst die vielen Einzelerfahrungen zusammen:

Der standige Zustrom Jugendlicher macht aus Taizé einen besonderen Ort der Begeg-
nung, hier entsteht das Europa des Geistes. Die jungen Menschen von heute sind der
groflartigen Reden (aber auch der Ironie) iiberdriissig. Sie sehnen sich nach Authen-
tizitdt, Thnen kann man nichts von Gemeinschaft erzihlen, wenn man ithnen nicht gleich-
zeitig — »komm und sieh!« hat Jesus gesagt — einen Ort zeigen kann, wo sich Gemein-
schaft ereignet. Einen Ort, an dem man willkommen ist so, wie man ist, und wo niemand
einen dogmatischen Ausweis sehen will. Einen Ort, an dem auch nicht verheimlicht
wird, dass man sich um Christus versammelt und — »Ich bin der Wegs, hat er gesagt -
fiir diejenigen, die wollen, ein Weg beginnen kann.

Damit keine organisierte Bewegung entsteht, wurde in Taizé der Begriff
»Pilgerweg des Vertrauens auf der Erde« kreiert. Jeder kann ihn zu Hause
nach den ecigenen Mdoglichkeiten gestalten und mitgehen. Und immer
wieder konnen sich in Taizé oder anderswo die Wege der einzelnen kreu-
zen. Leitgedanke des Pilgerwegs ist es, aus dem eigenen Lebenskreis aus-
zubrechen und Grenzen zwischen Personen, Generationen, Konfessionen
und Nationen zu tberschreiten. Eng damit verbunden sind Europiische
Jugendtreffen, die seit 1978 jeweils zum Jahreswechsel in einer europii-
schen Grofistadt stattfinden, unter anderem 1989 und 1995 in Breslau,
1992 und 1997 in Wien, 1993 in Miinchen und 1996 in Stuttgart, auflerdem
in Paris, Rom, London, Barcelona, Prag, Budapest ...

Sie verkorpern das Wagnis, stets neu aus dem »est« Taizé heraus auf
Ortskirchen zuzugehen, mit der Bitte, die Freude der Gastfreundschaft
tiir fiinf Tage zu teilen und Jugendliche aus ganz Europa und dariiber hi-
naus aufzunehmen. Die Briider machen sich - zusammen mit Jugendlichen,
die lingere Zeit in Taizé mithelfen — vor diesen Treffen auf und besuchen
alle Kirchengemeinden einer Metropole, um fiir die Gastfreundschaft an
Jugendlichen zu werben. Es geht aber nicht nur um das Treffen: Wihrend
der Vorbereitungsmonate nehmen sie ohne viel Aufhebens an Freud und
Leid in einer Diozese, einer Landeskirche Anteil. Eine Jugendliche, die
mitgearbeitet hat, meint:

Dazu gehort auch, dass sie mit ihrer Bitte in einer Gemeinde einmal nicht verstanden

oder abgewiesen werden. Wo sie in der Kirche auf Bitterkeit, Enttiuschung, ja Aggres-
sivitdt stoflen, leiden sie mit. Niemals habe ich gehért, dass sie sich aufgelehnt oder
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Jugendliche mit solchen Erfahrungen belastet hitten. Thre Liebe zur Kirche ist nicht
blind, aber sie sprechen lieber von den »Perlens, die sie in jeder Kirchengemeinde ent-
decken.

Zuriick zum Europiischen Jugendtreffen in Warschau, wo es an sol-
chen »Perlen« nicht fehlte. Eine Mitarbeiterin in einer Vorbereitungs-
gruppe fasst die Erfahrungen mit ihrer Kirchengemeinde, in der hunderte
Jugendliche zu Gast waren, zusammen:

Es ist nicht leicht, die einzigartige Atmosphire, die beim Treffen herrschte, zu beschrei-
ben. Sie riihrt wahrscheinlich daher, dass das Gebet so echt und innig und der Umgang
untereinander so zuvorkommend war. Wir spiirten, dass andere uns vertrauen, und
sahen, dass sich die Herzen der Menschen 6ffnen, sobald wir etwas von uns selber geben
und voll Giite auf sie zugehen. Dann wird das Unmégliche moglich. Wir haben gelernt,
dass unser Glaube, unsere Begeisterung, unser Engagement andere weit mehr anstecken
als wir dachten. Wir begriffen: Gott will nicht, dass wir untitig bleiben, sondern ruft uns
auf, konkret Gutes auf der Erde zu tun, selbst wenn es uns unbedeutend und wenig vor-
kommt, wie ein Tropfen Wasser.

Wir entdeckten auch, dass in uns und in anderen ungeahnte Talente schlummern. Auf
der Suche nach Zeichen der Hoffnung, nach Menschen, die sich fiir andere engagieren,
sahen wir unsere Kirchengemeinde plétzlich mit anderen Augen. Wir wussten gar nicht,
dass sich bei uns so viele Menschen um Kranke und Einsame kiimmern, dass es andere
gibt, die sich im Krankenhaus und im Gefingnis engagieren, dass sich in unserer
Gemeinde ein Waisenhaus befindet und dass es mehrere Gruppen anonymer Alkoho-
liker gibt.

Schon sehen wir die Friichte des Treffens. Jemand erklirte sich bereit, bei den Besuchen
Kranker und Einsamer mitzumachen. Demnichst bereiten wir ein Fest fiir die Kinder im
Waisenhaus vor. Weil wir es wagten, uns begeistert an die Gemeindeglieder zu wenden,
haben wir gesehen, wic lebendig die Kirche ist!

Wie ein Spiegelbild dazu sind die Gedanken, die sich junge Deutsche nach
dem Treffen machten:

Wir wollten eigene Erfahrungen in unserem éstlichen Nachbarland sammeln. Uns hat
erstaunt, mit wie viel Engagement die Jugendlichen in unserer Gastgemeinde die Vor-
mittage beim Treffen gestaltet haben. Wir konnten uns kaum vorstellen, dass man als
Jugendlicher so eng mit seiner Kirchengemeinde verbunden sein kann. Die Leute dort
nehmen sich viel 6fter Zeit fir ihren Glauben. Und wir haben den Eindruck, dass sich
die Kirchengemeinden viel mehr an den Armen und Benachteiligten orientieren als bei
uns. Wir hitten es nicht fiir méglich gehalten, dass die Gemeinschaft unter Christen so
lebendig sein kann, so zielstrebig und zukunftsorientiert, und dass es so vicle Menschen
gibt, die beruhigend wirken, weil in ihnen christliche Gedanken leben.

Die Gastfreundschaft der Familien hat uns das Herz gewirmt. In ein und derselben
Familie waren Deutsche, Polen, Franzosen, Italiener und Litauer untergebracht. Wir
erlebten eine Offenheit ohne jedes Misstrauen, gerade uns Deutschen gegentiber. Sie
richteten sich nach uns, holten uns ab und achteten auf alles. Wir fragten uns: Wie haben
wir das verdient? Diese bedingungslose Freundlichkeit wollten wir mitnehmen und so
weit wie moglich in unsere Umgebung hineintragen.



Ribenacker
Meinem Vater

Ildefonso Moriones

Das Feld ist weit,

sagte mein Vater,

doch du kannst mitkommen,
denn du bist schon erwachsen.
Ganz frith ging es los

mit dem Spaten

und eine Stunde spiter

waren wir in Hogaste.

Riiben anpflanzen,

war die Arbeit an dem Tag.

Die Locher machte mein Vater,
und ich begrub die Samenkoérner,
jeweils zu dritt oder zu viert,

aus Griinden der Sicherheit.
Dann kam die Trockenheit

und damit auch die Bewisserung,
und es wurde das Feld

vom Unkraut ganz befreit.

Nach einigen Monaten

kehrten wir wieder,

um festzustellen,

ob die Riiben gewachsen waren.

Mit Stolz freute ich mich,

ihm meinen Erfolg zeigen zu kénnen.
Aber dort erwartete uns

vielmehr die Enttauschung.

Von all meinen Riiben ...

war keine einzige zu sehen!

Verbliifft schaute ich meinen Vater an,
beinahe hitte ich geheult,

doch er sagte mir gelassen:

»Vielleicht waren es die Schafe ...

Am besten wir bauen nichts mehr an
auf diesem Feld ohne Zaun ...«

3k

Da habe ich gelernt:

Wenn es dir einmal

im Leben dhnlich ergeht,

dann ist es besser,

den Acker zu wechseln

als den Optimismus zu verlieren.
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Sembrando remolachas

Con mi Padre (a los seis afios)

Aunque el campo estd muy lejos,
me dijo un dia mi padre,

puedes venir con nosotros
porque ya te has hecho grande.
Salimos de madrugada

con azada y companage

y en poco mds de una hora
estabamos en Hogaste.

Era »sembrar remolachas«
la tarea de aquel dia.

Mi padre hacia los hoyos,
yo enterraba las semillas;
tres o cuatro en cada uno
por si alguna no crecia.
Volvimos luego a regar

en momentos de sequia

y a edrar y limpiar la tierra
de las hierbas que salian.

Al cabo de algunos meses,
pensando ya en recogerlas,
nos acompafié mi padre

a ver sl estaban bien hechas.
Yo iba ufano por mostrarle

el éxito de mi empresa,

pero la llegada al campo

nos deparé la sorpresa:

de todas mis remolachas ...
ino habia ni una para muestra!

Yo le miré boquiabierto,

casi llorando de pena,

y €l, con semblante tranquilo:
»Habran sido las ovejas ...
Serd mejor no sembrar

en este Campo Sin Cerca ...«

B

Y alli aprendia que en la vida,
si ocurre algo parecido,

vale mds cambiar el campo
que perder el optimismo.
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Kinderprostitution in Siidostasien

Rose Standt

Artikel 34: Die Vertragsstaaten verpflichten sich, das Kind vor allen For-
men sexueller Ausbeutung und sexuellem Missbrauch zu schiitzen. Zu
diesem Zweck treffen die Vertragsstaaten insbesondere alle geeigneten
innerstaatlichen, zweiseitigen und mehrseitigen Mafinahmen, um zu ver-
hindern, dass Kinder

1. zur Beteiligung an rechtswidrigen sexuellen Handlungen verleitet oder
gezwungen werden;

2. fiir die Prostitution oder andere rechtswidrige sexuelle Praktiken aus-
gebeutet werden;

3. fiir pornographische Darbietungen und Darstellungen ausgebeutet
werden.

Artikel 35: Die Vertragsstaaten treffen alle geeigneten innerstaatlichen,
zweiseitigen und mehrseitigen Mafinahmen, um die Entfithrung und den
Verkauf von Kindern sowie den Handel mit Kindern zu irgendeinem
Zweck und in irgendeiner Form zu verhindern. »Ubereinkommen tiber
die Rechte des Kindes« vom 20. November 1989«, von allen Lindern mit
Ausnahme der USA und Somalia ratifiziert.

Laut Schitzungen der Unicef von 1996 gibt es eine Million Kinderpro-
stituierte in Stidostasien — Tendenz steigend.

A. Vom Wesen der Prostitution: Versuch einer Begriffsbestimmung

Simone de Beauvoir schreibt 1949 in »Das andere Geschlecht«:

Der Mann denkt sich ohne die Frau. Sie denkt sich nicht ohne den Mann. Und sie ist nichts
anderes als das, was der Mann bestimmt. In Frankreich zum Beispiel nennt man sie einfach
le sexe, womit gemeint ist, dafl sie fiir den Mann in erster Linie ein geschlechtliches Wesen
ist: fiir ihn ist sie sexuell, das heifdt, sie ist es absolut. Sie wird mit Bezug auf den Mann
determiniert und differenziert, er aber nicht mit Bezug auf sie. Sie ist das Unwesentliche
gegeniiber dem Wesentlichen. Er ist das Subjekt, er ist das Absolute: Sie ist das Andere (...)
das Subjekt setzt sich nur, indem es sich entgegen-setzt: es hat den Anspruch sich als das
Wesentliche zu behaupten und das Andere als das Unwesentliche, als Objekt zu konsti-
tuieren’

Kathleen Barry, amerikanische Soziologin, Direktorin von »Coalition
Against The Traffic of Women« (CATW), bemerkt dazu in ihrer Rede
anlisslich des Kolner Beauvoirkongresses im November 1999 Folgen-

des:

I Simone de Beauvoir, Le deuxiéme sexe. Paris 1949, dt.: Das andere Geschlecht. Neuii-
bersetzung, Hamburg 1992, 12-13.
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Es geht bei der Prostitution um die Benutzung des weiblichen Korpers durch Minner -
immer durch Ménner — zur Befriedigung ihrer Bediirfnisse. Prostitution ist eine Grundlage
ithrer Macht. Es ist dieselbe Praktik, die auch der hiuslichen Gewalt, dem sexuellen Miss-
brauch von Kindern zugrunde liegt. (...) Wir stellten fest, dass der Kauf von Sex dazu dient,
jemanden nach der Definition von Simone de Beauvoir zum » Anderen« zu machen, dass er
zur Macht iiber diesen » Anderen« fithrt und Ausbeutung ist.2

So mutet es befremdend an, wenn laut Barry, auf der EU-Tagung zur
Prostitution, Holland eine Pro-Prostitutions-Politik pries. Prostitution
soll nicht nur legal, sondern ein erklirtes Menschenrecht fiir Frauen sein.
Eine Sozialontologie nicht nur des Anderen, sondern auch der Anderen
zu initiieren steht noch aus. Brigitte Weisshaupt bemerkt dazu in ithrem
Interview mit »Der Philosophin«:
Die Thematisierung >des Anderenc in der Existenzphilosophie bleibt aber, sofern iiberhaupt
ein Theoriekonzept sichtbar wird, auch bei Simone de Beauvoir — wie bei Kierkegaard

schon, spater wieder bei Michael Theunissen in dessen Buch Der Andere (1965) — trotz
Anleihen bei der Phinomenologie im transzendentalphilosophischen Ansatz befangen.?

B. Prostitution:

Wie soll es moglich sein, die Kinderprostitution weltweit wirksam zu
bekdmpfen, solange kein Konsens iiber die Definition der Prostitution
besteht.

Ursula Enders schreibt: »Missbrauch ist Seelenmord, ein Mordanschlag
auf die Seele des Kindes.«*

Die internationale Definition, wer ein Kind ist, erliutert Artikel 1 des
»Ubereinkommens iiber die Rechte des Kindes« folgendermafien:

Im Sinne dieses Ubereinkommens ist ein Kind jeder Mensch, der das achtzehnte Lebens-

jahr noch nicht vollendet hat, soweit die Volljihrigkeit nach dem auf das Kind anzu-
wendenden Recht nicht frither eintritt.

Die UNO definiert, dass Kinderprostitution vorliegt, wenn jemand fiir
sich oder eine andere Person zur Durchfiihrung sexueller Handlungen die
Dienste eines Kindes gegen Geld oder andere Entlohnungen in Anspruch
nimmt oder anbietet.

Kann man bei der Erwachsenenprostitution noch von einer »Wahl«
sprechen, so diirfte es nicht schwierig sein Lin Lean Lim zuzustimmen,
dass Kinderprostitution eine unzumutbare Form von Ausbeutung ist, eine
moderne Form der Sklaverei, ein Akt der Gewalt. Die Basis der sexuellen
Ausbeutung des Kindes fiir die sexuelle Befriedigung des Erwachsenen ist
das ungleiche Machtgefille sowie die ungleiche 6konomische Situation.’

* Cathleen Barry, in: Emma Mirz/April 2000, 72-73; dies., The Prostituton of Sexuality.
New York/London 1995, 24-25.

* Brigitte Weisshaupt, in: Die Philosophin, Tiibingen Oktober 1999, 132.

* Michael Eischeid, Ein Mordanschlag auf die Seele des Kindes. In: Martin Block (Hg.),

Tatort Manila. Hamburg 1998, 149.

Lin Lean Lim (ed), The Sex Sector. The economic and social bases of prostitution in

Southeast Asia. International Labour Office, Geneva 1998, 175.
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Nicht zu vergessen ist, dass Kinderprostituierte grofitenteils Erwach-
senenprostituierte werden, da sie nur selten tiber Schul- oder Berufsaus-
bildung verfiigen.

C. Ursachen und Hintergriinde
Die soziookonomische Komponente

Hauptsichlich ist es in Stidostasien die extreme Armut, die die Eltern
bewegt ihre kleinen Madchen — zunehmend aber auch Jungen - an skru-
pellose Menschenhindler zu verkaufen. Zumeist wird den Eltern ver-
sprochen, ihre Kinder wiirden eine Arbeit in den groflen Stidten finden.
Obwohl die Eltern oft die Wahrheit ahnen, haben die Menschenhindler
ein einfaches Spiel. Korrupte Politiker, Polizeibeamte sowie Staatsfunk-
tiondre mischen mit, gestarkt durch die Nachfrage von Touristen. Lim
schreibt, dass die Sextouristen aus den reichen Liandern nicht selten noch
ein gutes Gewissen haben, weil sie sich als Wohltiter gegeniiber den
»armen« Kindern sehen.®

In vielen stidostasiatischen Lindern werden die Kinder, besonders die
Midchen, in dem Sinne erzogen, dass sie Gefiihle der Dankbarkeit und
Verpflichtung ihren Eltern und Erziehern gegeniiber empfinden, wes-
wegen sie Geld verdienen wollen, um die Liebe und Firsorge ihrer Eltern
zu entgelten.”

D. Meditation

In jener Stunde kamen die Jiinger zu Jesus und fragten: Wer ist im Himmelreich der
Grofite? Da rief er ein Kind herbei, stellte es in ihre Mitte und sagte: Amen, das sage
ich euch: Wenn ihr nicht umkehrt und wie die Kinder werdet, konnt ihr nicht in das
Himmelreich kommen. Wer so klein sein kann wie dieses Kind, der ist im Himmelreich
der Groflte. Und wer ein solches Kind um meinetwillen aufnimmt, der nimmt mich auf
Mt 18, 1-5).

Es scheint, dass selbst dreiflig Jahre Frauenbewegung nicht zu einer Eini-
gung iiber die Begriffe Andersartigkeit/Differenz/Gleichheit gefiihrt haben!
Ist es nicht frag-wiirdig, dass der Kampf fiir das Abtreibungsrecht die
Rechte des Kindes weitgehend ausgeklammert hat? Es wire ein lingst
tberfilliges Desiderat an eine kritische Frauenforschung, eine kinderge-
rechte (emne »kindliche«) Philosophie zu initiieren (und damit auch dem
»Ubereinkommen iiber die Rechte des Kindes« vom 20. November 1989
Rechnung zu tragen) und sich nicht wie Camhy in threm Beitrag »Philo-
sophie fiir Kinder« darauf zu beschrinken, Erwachsenenphilosophie den
Kindern schmackhaft zu machen.®

¢ "Ebd.; 185.

2 oBhd 2.

¢ Daniela G. Camhy, Philosophie fiir Kinder. In: Was Philosophinnen denken. V. Halina
Bendkowski/Brigitte Weisshaupt (Hg.), Ziirich 1983.
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Angesichts des Leidens der unzihligen Kinderprostituierten muss mit
Johann Baptist Metz gefordert werden:

Wir leben, so sagt man, in einer Welt der unhintergehbaren Pluralitit. Was gefordert ist,
sei Toleranz, sei Dialog oder Diskurs (...) Wer »Gott« im Sinne Jesu sagt, nimmt die Ver-
letzung der vorgefafiten eigenen Gewiflheiten durch das Ungliick der anderen in Kauf.
Von diesem Gott reden heifit, fremdes Leid zur Sprache bringen und versiumte Verant-
wortung, verweigerte Solidaritit beklagen.’

So konnten die notwendigen philosophischen Grundbegriffe fiir eine
kindergerechte Welt geschaffen werden. Es wire wahrhaft eine »Trans-
zendierung« von zwei Moralen — eine »weibliche« Ethik der Fiirsorge
versus eine »mannliche« Ethik der Gerechtigkeit.

? Johann Baptist Metz, Das Christentum angesichts des Pluralismus von Kultur- und
Religionswelten. In: Edith Stein Jahrbuch 4 (1998) Wiirzburg, 81 und 83.
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1. EDITH-STEIN-FORSCHUNG

Edith Stein Institut Miinchen
Zur Entwicklung eines Konzeptes

Renate M. Romor

Vorbemerkung

Das erste in Deutschland gegriindete Edith-Stein-Forschungszentrum ist
das Edith Stein Institut Miinchen, dessen Konzept auch dem im Auftrag
des Provinzialats des Teresianischen Karmels in Deutschland herausge-
gebenen Edith Stein Jahrbuchs zugrunde liegt.!

Idee und Bezeichnung gehen auf José Sinchez de Murillo zuriick,
der sie wiederholt vorgetragen hat: zum ersten Mal am 18. Januar 1993
wihrend der Vorstellung des Konzeptes des Edith Stein Jahrbuchs
beim Provinzrat des Teresianischen Karmel in Deutschland, dann 1995
im Rahmen des Internationalen Kulturkongresses des Karmelitenordens
(Guadalajara/Mexiko), 1998 beim Edith-Stein-Kongress in Rom und 1999
beim Provinzkapitel der Karmeliten in Wiirzburg. Dadurch wurde der
Name geliufig und schliefflich an Stelle des fritheren hollindischen »Ar-
chivum Carmelitanum Edith Stein<® gesetzt. So ist in terminologischer
Anlehnung an das Miinchner Institut das »Internationale Edith-Stein-
Institut Wiirzburg« entstanden. Die Aufgaben, die zwar demselben Geist
dienen wollen, sind jedoch von der Sache her deutlich abgegrenzt. Die in
Wiirzburg geplante Gesamtausgabe der Werke Edith Steins stellt die not-
wendige materielle Grundlage fiir die geforderte wissenschaftliche Aus-
einandersetzung dar. Das Edith Stein Institut Minchen seinerseits er-
forscht nicht nur das Denken der Philosophin und seine geschichtlichen
Voraussetzungen. Es arbeitet vornehmlich an der Offenlegung des sich in
der Gestalt Edith Steins bekundenden Tiefenphinomens, dem gewiss epo-
chale Bedeutung zukommt. Mangels einer geeigneten phinomenologi-
schen Forschungsmethode konnte diese entscheidende Dimension von
der Edith-Stein-Forschung nicht einmal wahrgenommen, geschweige

' Der Name Edith Stein Institut ist als Wortmarke beim Deutschen Patent- und Marken-
amt eingetragen und geschiitzt, vgl. hierzu Edith Stein Jahrbuch 6 (2000) 464f. Dem
Vorstand gehéren an: Markus Lades, Renate M. Romor, Prof. Dr. Dr. José Sinchez de
Murillo, PD Dr. Martin Thurner.

* Siehe Michael Linssen, Das Archivum Carmelitanum Edith Stein. In: Edith Stein Jahr-
buch 5 (1999) 405-422. In diesem Artikel deutet noch nichts auf eine Namensinderung
in Edith-Stein-Institut hin. Die Bezeichnung wurde erst nach dem Provinzkapitel 1999
relevant, nachdem J. Sdnchez sein Konzept vorgetragen hatte.
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denn erhellt werden. Aufgrund einer verfeinerten, auf Tiefe und Prazision
hinzielenden modernen Form der Phinomenologie leistet das Edith Stein
Institut Miinchen eine unersetzliche Arbeit im Dienste des mit dem Pha-
nomen Edith Stein aufkommenden weltoffenen, ganzheitlich mensch-
lichen und transzendenzgebundenen Selbstverstindnisses des Menschen.
Der groflen Bedeutung der Aufgabe entspricht die Sorgfalt, mit dem das
Vorhaben verwirklicht wird. Von diesem Gestaltungsprozess zeigt das
Folgende einige Momente auf.

Verlauf des Griindungsprozesses

Der Bekanntgabe des Konzeptes, aus dem heraus sich das Edith Stein
Institut Miinchen entwickelt hat, sind zahlreiche Gespriche mit amtlich
und fachlich zustindigen Personlichkeiten gefolgt, in deren Verlauf sich
neue Ansichten ergeben haben, die der Bedeutung des Projekts beson-
deres Gewicht verleithen. Ziel ist das sich im Tiefenphinomen Edith Stein
Verbergende offen zu legen, um von daher dem menschlichen Selbstver-
stindnis sowie dem wissenschaftlichen Denken einen neuen Horizont zu
offnen.

Die Menschheitsgeschichte ist bislang in einer Dimension verlaufen, in
der das Sein vornehmlich im Zeichen des Dranges nach Krieg, Sieg und
Macht erfahren wird. Bedenkt man die Intensitit des Daseinskampfes des
Menschen seit der Eiszeit, der in Form von Grundeinsichten und Fertig-
keiten um des Uberlebens willen verinnerlicht und genetisch weitergege-
ben werden musste, ist verstehbar, dass die mdnnliche Weise der Lebens-
erfahrung dem Menschen wesenhaft geworden ist. Wesenhaft geworden,
well sie lebensnotwendig war und bleibt. Gerade ihr Gewicht hat jedoch
dazu gefiihrt, dass sie alles andere in den Rang des Sekundiren bzw.
Privaten versetzt hat. So ist sie ein-seitig und deshalb falsch und gefihr-
lich. Die Geschichte des Menschen hat sich seit thren Anfingen bis zum
gegenwirtigen Streben nach Eroberung des Weltalls grundsitzlich von
jenem Seinsverstandnis her gestaltet. Nicht nur, dass die Dimension als
solche negativ ist; erschreckend ist die Einseitigkeit ihrer Entwicklung.
Die andere, in den grofien Zusammenhingen meist vernachlissigte web-
liche Seite des Daseins gab es schon immer, wenn auch meist unterdriickt
und vielfach verkannt: der Mensch, der nicht nur herrschen, sondern vor
allem leben, die Welt nicht nur beherrschen, sondern sie auch pflegen
méchte. Der Mensch, der nicht nur seinen Liebesmangel durch Macht zu
kompensieren versucht, sondern lieben lernt und so nach Jahrtausenden
endlich lebenstauglich zu werden beginnt. Das Aufkommen dieser Ein-
sicht diirfte zweifelsohne zu den Sternstunden der Geschichte gehoren.

Die Menschheit bedarf heute einer neuen Weise ihres Selbstverstind-
nisses, das aus der Vereinigung des Minnlichen und des Weiblichen her-
vorgeht. Eines Tages wird es durchbrechen und einen eigenen Horizont
bilden, so wie das minnliche Fundament, das in Griechenland gelegt
wurde, uns heute noch trigt. Durch Ruckgriff auf die groflen Denktra-
ditionen (griechische und mittelalterliche Philosophie, Mystik, Deutscher



Edith Stein Institut Miinchen 37

Idealismus und Deutsche Romantik, Grundformen der modernen Phi-
nomenologie bis hin zur Tiefenphinomenologie) und mit Blick auf die
Entfaltungsmoglichkeiten der Wissenschaft sowie auf das geistige Grund-
bediirfnis des Menschen in unserer Zeit soll wieder urspriingliches Philo-
sophieren moglich werden.

Zum Tiefenphinomen Edith Stein gehort wesenhaft, a) dass sie sich in
der vom minnlichen Geist beherrschten Philosophie, die sie stark anzog,
nicht durchsetzen konnte und von einem machtbesessenen totalitiren
System hingerichtet wurde und b) dass ihre geistige Entwicklung sie
von der Phinomenologie zum Karmel — d.h. von der Husserl’schen
Wesensschau zur karmelitanischen Kontemplation — fiihrte. Diese As-
pekte gehbren zusammen und haben eine zeitgeschichtlich entscheidende
Aussagekraft, die dank der Tiefenphinomenologic bereits offen gelegt,
erértert und erldutert wurde. Es ist wichtig die Zusammenhinge zu sehen.

Um diese Aufgabe von epochaler Dringlichkeit zu ergreifen, ist der
richtige Augenblick nahe und Moglichkeiten dazu in Aussicht gestellt
worden. So lautet das Gebot der Stunde, mit aller Sorgfalt an einer Grund-
form der Verwirklichung weiterzuarbeiten, die Zukunft verheif3t.

Allen Lesern, die sich mit Anfragen und Vorschligen an uns wandten,
se1 an dieser Stelle herzlich gedankt.
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Die Vortrige Edith Steins aus den Jahren 1931-1932
Maria Amata Neyer

Zunichst eine Vorbemerkung: Im 6. Band des Edith Stein Jahrbuches
(2000) wurde unter der Rubrik »Edith-Stein-Forschung« damit begon-
nen, die von Edith Stein in den Jahren ihrer Berufstitigkeit vielerorts
gehaltenen Vortrige zu dokumentieren. Es ging dabei nicht um die Vor-
tragstexte selbst, die ja in verschiedenen Banden der Werkausgabe enthal-
ten sind, sondern um das Ambiente, also z. B. um die Veranstalter und die
Orte, an denen die Vortrige gehalten wurden, das Gesamtprogramm,
innerhalb dessen sie stattfanden, um das Auditorium, um Bemerkungen
aus Edith Steins Briefen iiber diese Unternehmungen und dgl. Dieser
Beitrag im 6. Band des Jahrbuchs brachte die Vortrige von 1926 bis 1930,
soweit sie bis jetzt zu ermitteln waren. Nun sollen im vorliegenden Band
die Referate aus den Jahren 1931 bis 1933 folgen. Dabei ist zu beachten:
Schon im vorhergehenden 5. Band des Jahrbuchs (1999) sind all jene
Vortrage besprochen worden, die Edith Stein im Jubildumsjahr der hl.
Elisabeth (1931) tiber diese Heilige gehalten hat. Denn unmittelbar im
Anschluss an die in Rom erfolgte He111gsprechung Edith Steins fanden es
die Herausgeber des Jahrbuchs sinnvoll zu erértern, wo, wann und wie
eine Heilige tiber eine Heilige gesprochen hat. Wenn nun im vorliegenden
Band (2001) die Vortragsveranstaltungen von 1931 bis Anfang 1933 doku-
mentiert werden, dem Jahr also, in dessen Herbst Edith Stein Karmelitin
wurde, so bleiben dabei alle Vortrige tiber Elisabeth unberticksichtigt.
Und es spricht manches dafiir, dass auch einiges andere fehlen musste,
wovon wir noch keine nihere Kenntnis erhielten.

Wenden wir uns nun dem Jahr 1931 zu. Den ersten uns bekannten Vor-
trag dieses Jahres hielt Edith Stein in der Osterwoche, nimlich am Mitt-
woch, dem 8. April. Kurz zuvor hatte sie einen wesentlichen Abschnitt in
ihrem Leben beendet: Es war der am 26. Mirz genommene Abschied im
Dominikanerinnenkloster St. Magdalena in Speyer. Dies war ein Abschied
von einer Umgebung, in der sie sich vorbehaltlos wohl gefiihlt hatte,
Abschied von gleichgesinnten Kolleginnen und von Schiilerinnen, die
ihr am Herzen lagen, vor allem aber Abschied von einer Titigkeit als
Lehrerin, die sie tiberaus ernst genommen hatte. Erstmals seit ithrer Kon-
version war sie aus der Welt des Klosters in eine ganz andere Welt hinaus-
getreten, und sie macht kein Hehl daraus, dass ihr diese Umstellung doch
erheblich schwerer fiel, als sie zunichst geglaubt hatte. Sie hatte aber
erkannt, dass nunmehr andere Aufgaben auf sie warteten, Aufgaben,
die ihrer Begabung und ihrer philosophischen Ausbildung niher lagen
als Schul- und Seminarunterricht. Thre Freunde und Ratgeber hatten
ihr zu diesem Berufswechsel geraten, darunter vor allem auch der Erzabt
Dr. Raphael Walzer aus Beuron.

Es fihrte denn auch ihr erster Weg von Speyer nach Beuron:
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Ich habe am Donnerstag von St. Magdalena Abschied genommen (...) Am Osterdiens-
tag muss ich noch zu einer Tagung (Junglehrerinnen von ganz Bayern (...) Von da gehe
ich vorliufig nach Breslau, um in aller Stille eine grofle Arbeit zu férdern, die ich ange-
fangen habe. Fiir spiter sind verschiedene Aussichten vorhanden ...!

Etwas spiter schreibt sie an Adelgundis Jaegerschmid OSB ausfiihrlicher:

(Es war) mir klar geworden, dafl die Kombination mit der Schule und allem Sonstigen
nicht lange méglich wire. Und so habe ich 2!/, Wochen vor Schulschlufl nochmals eine
Beratung mit unserer Wiirdigen Mutter herbeigefiihrt, und sie hat mich in vollem Ver-
standnis fiir meine Situation freigegeben. Bei den andern gab es eine groffe Bestiirzung,
als ich am Schulschlufitag pl6tzlich Abschied nahm. Die Kinder und die meisten Schwes-
tern haben vorher gar nichts erfahren. Die wenigen Eingeweihten halfen mir in rithren-
der schwesterlicher Liebe, dafl ich in der kurzen Zeit die ganze Packerei bewiltigen und
nach Schulschluff sofort nach Beuron entflichen konnte ...2

Zu den wenigen Eingeweihten muss wohl Prilat Nikolaus Lauer gehért
haben; denn es gelangen ihm am Abschiedstag einige Aufnahmen, die sie
z.T. mit Schiilerinnen zeigen. Einen sonderlich begeisterten Eindruck
macht unsere Heilige auf diesen Bildern allerdings nicht.

Wie in threm oben zitierten Brief vom 28. ITL. 1931 bereits angekindigt,
besuchte Edith Stein von Beuron aus zunichst die Tagung der Junglehre-
rinnen in Miinchen. Schon im vorhergehenden Beitrag wurde berichtet,
dass Edith Stein sich seinerzeit auf der Lehrerinnentagung in Niirnberg
am Nachmittag des 24. April 1930, dem Tag ihres Vortrags, mit einer
Gruppe junger Lehrerinnen getroffen hatte. Diese luden im folgenden
Jahr zu einer eigenen Tagung ein. In »Zeit und Schule«, einem Organ der
Lehrerinnen, lesen wir unter dem 16. Februar 1931:

Im Rahmen der Hauptversammlung in Niirnberg (1930) fanden auch wir Junglehre-
rinnen uns zu gemeinsamer Arbeit zusammen. Wir erkannten klar die Notwendigkeit
cines starken Zusammenschlusses. Unsere Zeit erfordert ein gemeinsames Ringen um
unsere katholischen Ideale und eine Vereinigung unserer Krifte. Gleichzeitig erschwert
sie es dem jungen Menschen, seinen einmal gefafiten Grundsitzen die Treue zu halten.
Aus diesen Erwigungen heraus beschlossen wir, uns an Ostern 1931 wieder zu treffen.

Und diese jungen Idealistinnen luden Edith Stein als Hauptreferentin ein.
Am 1. Januar 1932, in Nr. 1 Jugendnummer des Vereins katholischer
bayerischer Lehrerinnen findet sich folgendes Programm:

Ostertagung in Miinchen vom Abend des 7. April bis zum 11. April 1931.

Unser Leitgedanke soll sein: Katholische Ideale als Leitsterne in unser personliches und
berufliches Streben!

Grundlage unseres Arbeitens seien 4 Vortrige:

I Die Bestimmung der Frau — Dr. Edith Stein

II. Die Lehrerin und ihr Dienst am Kind - Studienritin Maria Fitz

III. Unser Dienst am Volk — Frau Reichstagsabgeordnete Lang-Brumann

IV. Unser Leben: Gottesdienst — H. H. Pater V. Hugger SJ.

Dann macht sich natiirlich auch die Wirtschaftskrise bemerkbar:
»Der Aufenthalt in Miinchen soll sich so billig als moglich gestalten. In
der schénen neuen Jugendherberge kann man um den geringen Preis von

' An Callista Kopf OP, Beuron den 28. 3. 1931; ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 143.
* Aus Beuron, den 28.4.1931; ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 147.
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50 Pfg. tibernachten (...) Es wird auch daftir gesorgt, dass die Verpflegung
nicht teuer kommt.« Dies war auch fiir Edith Stein wichtig; sie hatte ja
nun kein festes Einkommen mehr.

Die Zentrale katholischer Junglehrerinnen (Sendlinger Str. 61/1II) gab
dann noch bekannt: »Am Dienstag, den 7. April, wird unsere Miinchener
Jugend, kenntlich am weiflblauen-schwarzgelben Schleifchen, am Haupt-
bahnhof die Ankommenden empfangen. >So komm denn, liebe katho-
lische Junglehrerin, hole Dir im Kreise Gleichgesinnter wieder Begeiste-
rung und Kraft!«

Da Edith Stein am Osterdienstag nach Munchen aufbrach, kann man
vermuten, dass sie nachmittags am Treffen der Gruppenleiterinnen und
auch am Begriiflungsabend schon teilnahm. Der Mittwoch begann »frith
8 Uhr mit einer Pontifikalmesse seiner Eminenz des H. H. Kardinals
Dr. Michael v. Faulhaber in der erzbischoflichen Hauskapelle, Prome-
nadestr. 7 (Gelegenheit zum Empfang der hl. Kommunion).« Um 10 Uhr
hielt Edith Stein ihren Vortrag »Die Bestimmung der Frau«. Wie alle Vor-
trige dieser Tagung fand er in den Riumen des Alemannenhauses, Kaul-
bachstr. 20, statt. Am Nachmittag folgte eine Aussprache. Wahrscheinlich
verlief sie recht lebhaft und vielleicht auch kontrovers. Zunichst ist es auf-
fallend, dass dieser Vortrag nur gekiirzt wiedergegeben ist. Ein Vergleich
mit dem in der Werkausgabe® enthaltenen ungekiirzten Text aus dem
Nachlass Edith Steins legt die Vermutung nahe, dass mit der Kiirzung eine
bestimmte Absicht verfolgt wurde.

Edith Stein hat ihren Vortrag in drei ungleich lange Abschnitte geglie-
dert. Die ersten beiden handeln von der Frau als Mensch und als Indivi-
duum. Beides, Menschentum und Individualitit, hat sie mit dem Mann
gemeinsam; diese Abschnitte sind in der Zeitschrift nicht gekiirzt. Dann
aber folgt im Vortrag der dritte und lingste Teil: Die spezifische Bestim-
mung der Frau. Als natiirliche Berufung der Frau gibt Edith Stein deren
Rolle als Gattin und Mutter an. Hierzu verfiigt sie iiber die nétige kor-
perliche und seelische Verfassung, und gerade diese letztgenannte weist
darauf hin, dass eine ganze Reihe von Berufen, besonders die erziehe-
rischen und pflegerischen, auch der unverheirateten Frau

.. in gewisser Weise die Moglichkeit zur Erfiillung ihrer Bestimmung als Frau bieten
kann - ich sage »in gewisser Weise« — man darf es nimlich mit dem Ubergang von der
vollen leiblich-seelischen Ehe und Mutterschaft zur vergeistigten nicht zu leicht neh-
men, und es ist nicht ohne weiteres gesagt, ja sogar sehr unwahrscheinlich, dass eine leib-
lich-seelische Funktion dieselbe bleibt, wenn die leibliche Seite ganz ausgeschaltet wird.
Ich méchte diese Frage hier in aller Offenheit behandeln, weil ich weif}, dass an diesem
Punkte eine Quelle vieler Leiden und Schwierigkeiten ist (...) Vielfach werden ja die
angehenden Lehrerinnen in der Auffassung erzogen, als bedeute der Entschluss, den
Lehrberuf zu ergreifen, schon der Verzicht auf die Ehe, und als sei es als eine Fahnen-
flucht anzusehen, wenn sie spiter ihren Beruf aufgeben und heiraten. Das halte ich fiir
eine bedauerliche Verirrung ...

Dann kommt die Rednerin auf die Frage zu sprechen, wie es um die Ver-
einbarkeit von Lehrberuf und Familie bestellt sei, und sie fithrt aus, dass

3 Edith Steins Werke, Bd. 2, Ganzheitliches Leben. 113-122.
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starke und pidagogisch begabte Personlichkeiten durchaus in der Lage
sein kénnen, beides zu vereinen. Sie figt hinzu: »Ich méchte ausdriicklich
betonen, dass ich hier nur meine persénliche Stellungnahme zu dieser
schwierigen Frage zum Ausdruck gebracht habe, keineswegs aber den
Standpunkt des Katholischen Lehrerinnenvereins« — zur damaligen Zeit.

Selbstverstandlich kam Edith Stein auch auf die »gottgeweihte Jung-
fraulichkeit (...) als besonderen Beruf« der Frau, sowohl innerhalb wie
auch auflerhalb des Klosters, zu sprechen. Und wir tiuschen uns wohl
nicht, wenn wir gerade in den Erorterungen dieses Vortrags die Wirme
und Anteilnahme eigener Erfahrung heraushéren.*

Da Edith Stein Miinchen am 11. April verlief}, kann als gesichert gelten,
dass sie zwar nicht an der als Abschluss vorgesehenen gemeinsamen Fahrt
nach Frauenchiemsee und ins Isar-Tal teilnahm, wohl aber die beiden
Vortrige am 9. und 10. April gehort hat. Thnen ging jeweils ein »Litur-
gischer Gottesdienst« voraus, der erste in der Kirche St. Johann Nepo-
muk (Sendlinger Str. 63), der zweite in der Kreuzkapelle der St. Michaels-
kirche (Ettstr.). Die Erwahnung eines »liturgischen« Gottesdienstes ldsst
erkennen, wie oft damals die hl. Messe »unliturgisch«, d. h. ohne Beteili-
gung der Mitfeiernden an den Gebeten der Kirche, begangen wurde.

Die Weiterreise von Miinchen nach Breslau unterbrach Edith Stein in
Landshut, um die Zisterzienserinnen-Abtei Seligenthal zu besuchen. Dort
kannte sie Callista Brenzing OCist, die in Miinchen studiert hatte. In der
Abtei wird bis heute als Gastgeschenk Steins das kleine Buch mit ihrem
Salzburger Vortrag »Das Ethos der Frauenberufe« (Augsburg 1931) auf-
bewahrt. Dort hinein hat Edith Stein als Widmung eingetragen: »Zur
Erinnerung an den 11./12. IV .31. E. St.« Von Landshut reiste sie iiber
Regensburg-Hof-Dresden nach Breslau. Das ergibt sich aus einem Brief
an die Seminaristin Erna Herrmann, die versucht hatte, sie unterwegs
zu treffen. Edith Stein antwortete (am 1. April 1931 aus Beuron): »Mein
Weg geht weder tber Nirnberg noch iiber Bamberg, sondern von
hier Ulm-Miinchen. Dann via Hof-Dresden nach Breslau.« Schon am
14. April schickte Edith Stein vom heimatlichen Schreibtisch in Breslau
aus eine Karte an Anneliese Lichtenberger.

Die nichste Zeit war dann der Forderung jener erwihnten »groflen
Arbeit« gewidmet, die sie — noch in Speyer — angefangen hatte. Es wire
Edith Stein lieb gewesen, diese Arbeit nicht bald wieder unterbrechen zu
miissen. Sie hatte nimlich eine Studie begonnen, die sie als Habilitations-
schrift in Freiburg einzureichen gedachte: »Potenz und Akt«. Dariiber
erklirt Edith Stein in einem Brief an Ingarden: »Es ist eine systematische
Arbeit tiber Akt und Potenzs, die die Problematik von Thomas aus ent-
wickelt und sich dann zu meinem >System der Philosophie« — und das ist
(...) eine Auseinandersetzung zwischen Thomas und Husserl — aus-
wichst.«® Jedoch tauchte ein Problem auf, das Edith Stein bisher fremd

* Der Text ist ungekiirzt wiedergegeben in: ESW Bd. 12, 113-122.
> ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 144 u. 145.
¢ ESW Bd. 14 Nr. 152.
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gewesen war: Das Bestreiten des eigenen Lebensunterhaltes. Der elterliche
Holzhandel litt sehr unter der allgemeinen Wirtschaftskrise; das ehedem
vorhandene Vermogen war durch Kriegsanleihen und die Inflation ver-
loren gegangen. Edith Stein hatte zwar in Speyer ein gutes Gehalt bezo-
gen, das meiste aber fiir gute Zwecke ausgegeben. So hatte sie z. B. ihrem
Freund Roman Ingarden ein Stipendium angeboten, um ithm wieder ein-
mal von Polen aus, wo er in philosophischer Hinsicht auf einsamem
Posten stand, einen Aufenthalt in Freiburg, also in der Nihe Husserls und
anderer Phinomenologen, zu erméglichen.”

Schon von Speyer aus hatte Edith Stein, als sie noch gar nicht an einen
endgiiltigen Abschied von dort, sondern nur an eine Verringerung ihrer
Stundenzahl dachte, sich mit der Bitte um einen Rat an den Freiburger
Historiker Heinrich Finke gewandt. Finke, zuvor Professor in Freiburg,
war damals Vorsitzender der Gorresgesellschaft, die sich die Forderung
katholischer Wissenschaftler zur Aufgabe gemacht hatte. Edith Stein
schreibt ithm:

Fiir die Zeit nach Ostern habe ich bereits (...) eine Reihe von Verpflichtungen iiber-

nommen: Vortrige und einige padagogische Aufsitze (...) Ich habe das alles tibernom-
men, weil ich schon von Ostern ab etwas Nebenverdienst brauchen werde.

Heinrich Finke hatte thr dann von der Gérresgesellschaft dreimal ein
Stipendium vermittelt.® Es war bisher nicht zu kliren, welche Vortrige
und Aufsitze Edith Stein hier meint. Vielleicht hat sie in Anbetracht der
gewihrten Stipendien einiges abgesagt.

Erst fiir Oktober 1931 héren wir wieder von Vortrigen. Die Frage der
Habilitation war »wegen der allgemeinen Wirtschaftslage« abschligig
beschieden worden. »Die beiden Fachleute (Heidegger und Honecker)
haben mir die Habilitationsfahigkeit auf Grund der fritheren Leistungen
zugesprochen, aber mir von einem offiziellen Versuch abgeraten, weil
er bei der Fakultit und beim Ministerium nicht durchzusetzen wires,
schreibt Edith Stein am 29. XI. 1931 an Roman Ingarden.’ Und als Ingar-
den sich entriistete, erklirte sie ihm, dass »alte Leute, die keinerlei Ver-
sorgung haben, von der Fakultit nicht mehr zugelassen werden. (Ho-
necker) hat sich vergeblich bemiiht, mir ein Privatdozentenstipendium
vom Ministerium zu verschaffen.« Fiir die Ansicht, schon damals habe
Edith Steins jidische Abstammung eine Rolle gespielt, gibt es — bis jetzt —
keinen Anhaltspunkt.

Uber die Vortragsreise im Herbst gibt es mehrere Hinweise in Edith
Steins Briefen. Im Juni 1931 schreibt sie aus Breslau, sie »werde voraus-
sichtlich (dort) bleiben. Dann kommt eine Tournee durchs Rheinland und
Siiddeutschland«.!® An Adelgundis Jaegerschmid sagt sie Niheres:

7 Vel. ESW Bd. 14, Brief an Ingarden Nr. 100 und 101; ich méchte diesen Sachverhalt hier
nochmals unterstreichen, um die Mir von Edith Steins diirfriger Besoldung bei den
Dominikanerinnen in Speyer zu entkriften.

¥ Der Briefwechsel Stein/Finke/Schiiter-Hermles ist einzusehen in ESW Bd. VIII, 2. Aufl.
1998, Nr. 127, 133, 135, 136, 138, 139.

? ESW Bd. 14, Nr. 150.

10 ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 158.
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... Fiir Oktober hat der Akademikerverband mir eine Vortragsreise durch das rheinisch-
westfilische Industriegebiet eingefidelt, fiir die sich bisher 14 Ortsgruppen gemeldet
haben (...) Und fiir die 2. Januarhalfte (1932) bin ich nach Ziirich engagiert fiir 2 x 4 Vor-
trage, die ich den katholischen Frauen halten soll."!

»Eingefidelt« hatte die Vortragsreise der Philosoph Erich Przywara SJ. Er
sagt in seinem Buch Fiir und Gegen': »Als es mir in spiteren Jahren ge-
lungen war, Vortragsreisen fiir sie einzurichten, durfte ich es selbst er-
leben, wie sie in Behandlung dieses Themas (Wesen und Berufung der
Frau) nicht nur ihre weiblichen Zuhorer zu fassen vermochte, sondern
auch und gerade dem anwesenden Klerus zum ersten Male ein wahres Bild
der Frau zu vermitteln.« Przywara war zwar prominentes Mitglied des
Akademikerverbandes, aber seine anschliefende Feststellung passt eher
zu dem Stein’schen Vortrag in Salzburg i{iber »Das Ethos der Frauen-
berufe« als zu der Reise im Oktober 1931, wo von »anwesendem Klerus«
oder anwesendem P. Przywara nichts angedeutet ist. Trotz jahrelanger
Bemiihung ist es mir nicht gelungen, tiber das Vortragsarrangement des
Akademikerverbandes in dessen Archiven — die allerdings zum Teil von
den Nazis ausgepliindert wurden — oder in seinen Zeitschriften aus dem
Jahr 1931 einen Anhaltspunkt zu finden. So ist der Verdacht nicht von der
Hand zu weisen, dass es sich hier um einen der zahlreichen Irrtiimer
Przywaras in den beiden Aufsitzen iiber Edith Stein handelt.

Die Vortragsreise vom Oktober 1931 ist nicht mehr vollstindig zu
rekonstruieren. Einige dieser Vortrige handelten nachweislich von Elisa-
beth v. Thiiringen; sie wurden daher im vorletzten Band des Jahrbuches
schon erwihnt. Die 14 (oder gar 15) Ortsgruppen des Akademikervereins,
die Edith Stein im Verlauf dieser Vortragsreise aufsuchte, sind lingst nicht
alle ermittelt. Wahrscheinlich hat Edith Stein sogar in den meisten dieser
Veranstaltungen tiber die hl. Elisabeth gesprochen; sie erwihnt nimlich in
einem Brief an Dr. Emil Vierneisel/Heidelberg vom 1. November 1931, sie
habe bereits elfmal geholfen, die hl. Elisabeth zu feiern und verzichte
daher gern auf eine weitere Elisabethrede, die anfangs fiir sie in Heidel-
berg geplant war.

Naheres wissen wir tiber ihren Vortrag in Aachen. Schon im Sommer
hatte Edith Stein an eine Seminaristin geschrieben: » Voraussichtlich werde
ich Anfang November in Speyer sein. Bis 30. Okt. bin ich im Rheinland
(zuletzt in Aachen). Wenn sich daran nicht noch unmittelbar etwas an-
schliefit, konnte ich wohl schon zu Allerheiligen [nach Speyer] kommen
und fiir einige Tage«."® In der Tat traf Edith Stein am 31. Oktober, von
Aachen kommend, in Speyer ein, musste jedoch fiir den 12. November
noch nach Bonn. Sie wird von dort am 13. nach Freiburg weitergefahren
sein, denn am 14. XI. 1931 war sie zu Besuch bei Familie Husserl."

Der Aachener Vortrag ist in der dort erscheinenden katholischen
Zeitung »Echo der Gegenwart« angekiindigt und zwar von der Kath(oli-

" ESW Bd. VIII, 2. Aufl. Nr. 160.

2 Niirnberg 1955, 64.

> An Rose Magold, ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 171.

" Vgl. Karl Schuhmann, Husserl-Chronik. Den Haag 1977, 394.



324 Maria Amata Neyer

schen) Akademikervereinigung: »Heute spricht Frau Dr. Edith Stein,
Breslau, tiber >Beruf des Mannes und der Frau nach Natur- und Gnaden-
ordnung« (20 Uhr in St. Ursula). Eintritt fiir Nichtmitglieder der Kath.
Akademikervereinigung 1.— RM.« St. Ursula war das Kloster der Ursu-
linen, Bergdriesch 32-36, die dort ein Midchengymnasium unterhielten.
Der Vortrag fand statt in der Aula der Schule. »Die Aula war bis auf den
letzten Platz gefiillt«, weif} die Chronik des Ordens zu berichten. Am Tag
darauf brachte das »Echo der Gegenwart« eine ausfiihrliche Inhaltsangabe
des Vortrags. Auch dieses Blatt betont die Aussage Edith Steins, die wir
schon aus ihrem Miinchener Vortrag kennen, dass die Titigkeit in der
Familie das auflerhdusliche Berufsleben der Frau nicht notwendig aus-
schlieflen miisse, da viele Frauen infolge der technischen Errungenschaf-
ten durch den Haushalt nicht mehr gentigend ausgefiillt seien.

Das Manuskript zu diesem Vortrag befindet sich in unserem Archiv. Ich
mochte daraus wortlich die folgende, heute so oft (und oft ungenau)
zitierte Stelle im Wortlaut anfiihren:

Die Urkirche kennt eine mannigfache caritative Titigkeit der Frauen, eine starke aposto-
lische Wirksamkeit der Bekennerinnen und Martyrerinnen, sie kennt auch die liturgische
Jungfrauenweihe, auch ein geweihtes kirchliches Amt, das Frauendiakonat mit ciner eige-
nen Diakonatsweihe — aber das Priestertum der Frau hat auch sie nicht eingefiihrt. Die wei-
tere geschichtliche Entwicklung bringt eine Verdringung der Frauen aus diesen Amtern
und ein allmihliches Sinken ihrer kirchenrechtlichen Stellung — wie es scheint, unter dem
Einflufl alttestamentlicher und rémisch-rechtlicher Vorstellungen. Die neueste Zeit zeigt
einen Wandel durch das starke Verlangen nach weiblichen Kriften fiir kirchlich-caritative
Arbeit und Seelsorgehilfe. Von weiblicher Seite regen sich Bestrebungen, dieser Betitigung
wieder den Charakter eines geweihten Amtes zu geben, und es mag wohl sein, dafl diesem
Verlangen eines Tages Gehor gegeben wird. Ob das dann der erste Schritt auf einem Wege
wire, der schlieilich zum Priestertum der Frau fiihrte, ist die Frage. Dogmatisch scheint mir
nichts im Wege zu stehen, was es der Kirche verbieten kénnte, eine solche bislang unerhérte
Neuerung durchzufithren. Ob es praktisch sich empfehlen wiirde, das liflt mancherlei
Griinde fiir und wider zu. Dagegen spricht die gesamte Tradition von den Urzeiten bis
heute, fiir mein Gefiihl aber noch mehr die geheimnisvolle Tatsache, die ich schon frither
betonte: daff Christus als Menschensobn auf die Erde kam ...

Es folgen dann die Gedanken, die auch heute noch gegen das weibliche
Priestertum geltend gemacht werden. An diesen Ausfiihrungen ist be-
merkenswert, dass Edith Stein keinen der von ihr selbst angedeute-
ten Griinde fiir das Priestertum der Frau niher erliutert. Der Vortrag
schliefft mit einem fast feurigen Lobpreis des Berufs der sponsa Christi:
einen hoheren Beruf kénne es nicht geben. Darin, so schlieffit das »Echo
der Gegenwart« seinen Kommentar, komme das harmonische Zusam-
menklingen minnlicher und weiblicher Berufsanlagen zur Erfiillung.
Wie wir schon sahen, fuhr Edith Stein am Tage nach dem Vortrag nach
Speyer und von dort zehn Tage spiter nach Bonn. Fine Freundin Edith
Steins, Hedwig Spiegel, erinnerte sich, dass sie beide nach dem Vortrag in
der Familie von Prof. Hermann Platz — er selbst war zu seinem Bedauern
an diesem Tag verhindert — zu Gast waren. In Aachen hat sie hochst-
wahrscheinlich im Hause der Vorsitzenden des katholischen deutschen
Frauenbundes, Dr. Gerta Krabbel, Monheimallee 61, gewohnt; am Mor-
gen feierte sie noch die hl. Messe im Dom mit. Von Speyer aus besuchte
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Edith Stein Ludwigshafen und konnte dort mit Agnella Stadtmiiller spre-
chen; ob sie dort im Kloster der Dominikanerinnen einen Vortrag hiel,
lasst sich nicht belegen.'

Edith Stein hatte geplant, nach dieser Vortragsreise den Winter zu ruhi-
ger Weiterarbeit an ihren begonnenen Werken zu benutzen, z.B. zu den
Korrekturen des im Druck befindlichen Werkes ihrer Thomas-Uber-
tragung. Sie quartierte sich daher in Freiburg-Giintersthal im Gistehaus
der Lioba-Schwestern ein. Sie hatte sich zu vier Vortrigen in Ziirich ver-
pflichtet, die in der 2. Januarhilfte stattfinden sollten. Dies war wohl der
Grund, weshalb sie nicht aus dem Rheinland nach Breslau zuriickkehrte.
Zugleich bot ihr der Aufenthalt in Freiburg Gelegenheit, Weihnachten
nach Beuron zu fahren. Sicher hat sie mit Erzabt Walzer auch von ihren
Zukunftsaussichten gesprochen. Uber ihre Vortragsreise im rheinisch-
westfalischen Gebiet schrieb sie aus St. Lioba an Ingarden:

Einige Aussichten haben sich unterwegs erdffnet. Ich habe die eine nun zunichst ins
Auge gefasst: Eine Dozentenstelle am Pidagogischen Institut in Miinster, das als Zent-
rum der katholischen (pidagogischen) Akademien fiir ganz Deutschland anzusehen ist.
Hoffentlich wird das nun bis Ostern entschieden.®

Falls Edith Stein ihre im Brief vom 14. Januar 1932 an Callista Kopf OP
erwihnte Absicht verwirklicht hat, reiste sie am Sonntag, den 17. 1. in die
Schweiz. Die Vortrige waren in Ziirich, der letzte am Donnerstag, dem
28. Januar. Am Sonntag, dem 24. Januar — es war Septuagesima — wurde
der vierteilige Vortragszyklus unterbrochen durch eine Elisabethfeier des
Schweizerischen katholischen Frauenbundes. Im Edith-Stein-Jahrbuch
1999 ist im Aufsatz »Edith Stein und Elisabeth von Thiiringen« im
Zusammenhang mit dem Ziricher Elisabethvortrag auch schon iiber die
vier anderen Referate gesprochen worden. Die Vortrige »Frauenseele«,
»Frauenbildung«, »Frauenwirken« und »Frauenleben im Licht der Ewig-
keit«, unter dem Gesamittitel »Christliches Frauenleben«, waren vom
Frauenbund sehr festlich gestaltet worden. Musikalisch wurden sie vor-
ztiglich umrahmt und begeistert eingefiihrt durch einen geistlichen Herrn,
Direktor Schonenberger, vermutlich Beirat des Frauenbundes. Die
»Neuen Ziircher Nachrichten« brachten tiglich einen ausfiihrlichen Be-
richt iiber den vorhergehenden Abend.

Wahrscheinlich hat Edith Stein nicht erfahren, was die katholische
Frauenorganisation in Ziirich in threm Jahresbericht 1931/32 dem Ver-
band berichten musste:

Der Besuch der Vortragsreihe vom Januar 1932 lief§ leider zu wiinschen iibrig. Friulein
Dr. Stein entwickelte ihre tiefen Gedanken iiber christliches Frauenleben in vier aus-
gezeichneten Vortragen. Die trotz umfangreichen Wissens duflerst bescheidene und
anspruchslose Personlichkeit vermochte leider das Gros unserer Frauen und Tochter
nicht zu fesseln. Um so tiefer gingen aber die Ausfithrungen allen jenen zu Herzen, wel-
che die Gediegenheit und Feinheit des Gebotenen zu fassen vermochten. Unsere dies-
jahrige Vortragsserie schloff mit einem materiellen Defizit von ca. 250.— Fr.

5 ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 180.
16 ESW Bd. 14, Nr. 150.
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Die Ziiricher Frauenvortrige Edith Steins wurden kurze Zeit spiter ver-
offentlicht in »Midchenbildung auf christlicher Grundlage. Organ der
Abteilung fiir hohere Midchenbildung des Vereins katholischer deut-
scher Lehrerinnnen und des Verbandes kath. deutscher Philologinnen«.”
Die Herausgeber fithren unter der Rubrik »Archivalischer Besitz« ein
Manuskript der Vortrige von insgesamt 104 Blittern Handschrift an mit
der Zufiigung, dass der Text bisher unveroffentlicht blieb. Diese Bemer-
kung beruht offensichtlich auf einem Irrtum. Die Handschrift allerdings
ist unvollstindig; sie deckt sich mit dem in ESW abgedruckten Teil. Es
konnte nicht geklirt werden, wo die verschollenen Seiten des Konzepts
verblieben sind.

Edith Stein war im ersten der Vortrige ausgegangen von verschiede-
nen Frauentypen, die literarisch gestaltet worden sind: Schillers Glocke
wird erwihnt, Chamissos Frauenliebe und -leben, Zola, Strindberg,
Wedekind. Ausfiihrlich geht sie dann auf Sigrid Undsets Ingunn aus ihrem
Roman »Olaf Audunssohn, auf Ibsens »Nora« und Goethes »Iphigenie«
ein. Indem sie diese Frauengestalten zugrunde legt, entwickelt sie ihre
Vorstellungen von der »Frauenseele« und deren verschiedene Bildungs-
und Entwicklungsstufen. Es wire nicht verwunderlich, wenn schon dieser
erste Vortrag »das Gros« ihrer Zuhérerinnen tiberfordert und sie mog-
licherweise vom Besuch der weiteren Abende abgehalten hitte.

Am Rande der Tagung ist Edith Stein offensichtlich viel von fragenden
und ratsuchenden Menschen aufgesucht worden. Sie galt ja seit threm
Salzburger Vortrag bereits als Expertin fiir Frauenfragen. An Adelgundis
Jaegerschmid schreibt sie am 29. Januar aus Ziirich: »Heute gibt es noch
viele Menschen von morgens bis abends. Aber morgen Mittag hoffe ich
schon in Beuron zu sein. Deo Gratias!« Fiir diesen Aufenthalt in Beuron
gibt es keinen Eintrag im Gastebuch der Familie Mayer, wo sie Wohnung
zu nehmen pflegte. Jedoch zeigt ihre Bemerkung an Roman Ingarden vom
9. 3. 1932 aus Munster, dass sie tatsichlich in Beuron war: »Ihr Brief ist
mit mir in Zirich-Beuron-Freiburg gewesen und schliefilich mit mir
hierher gereist«. Kurz nach den Ziiricher Veranstaltungen muss dann die
Entscheidung fiir eine Dozentenstelle am Deutschen Institut fiir Wissen-
schaftliche Padagogik gefallen sein, denn am 29. Februar 1932 kam Edith
Stein in Miinster an.

Das soeben begonnene Jahr 1932 war ein »Goethejahr«. Am 22. Mirz
jahrte sich der Todestag des Dichters zum einhundertsten Mal, Vermutlich
im Mirz hielt Edith Stein, und zwar héchstwahrscheinlich in Miinster,
einen Goethevortrag mit dem Titel »Natur und Ubernatur in Goethes
»Faust«. Das Manuskript zu diesem Vortrag ist erhalten. Fiir das Datum
im Mirz spricht der folgende Anfang zur Einleitung des Vortrags:

7 Und zwar die beiden ersten Vortrige im 6. Heft des 28. Jahrgangs, 20. Mirz 1932,
161-174, die beiden letzten Vortrige in Heft 7, 5. April 1932, 195-205. Ein Teil der Vor-
trige, namlich die beiden ersten und die erste Hilfte des dritten Vortrags, findet sich auch
in ESW, Bd. 5 »Die Frau«, 45-72.
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Vor einigen Monaten sah ich in der Schweiz ein merkwiirdiges Kirchengebiude: zwi-
schen zwei frithgotischen Tiirmen eine Barockfassade, und demgemif} der Innenraum —
zwei vollig verschiedene Organismen durcheinander gewachsen, so dal man sich kaum
ausdenken konnte, wie das Ganze entstanden sein mochte. An dieses Bauwerk mufite
ich denken, als ich nicht lange danach wieder einmal die ganze Faustdichtung in einem
Zuge durchlas.

Offensichtlich spricht hier Edith Stein von ihrer Schweizer Reise im
Januar 1932. Herrn Prof. Philibert Secretan verdanke ich den Hinweis,
dass es sich bei jenem auffallenden Bauwerk vermutlich um die Hofkirche
in Luzern handelt. Diese dem hl. Leodegard geweihte Kirche wurde zwar
erst Anfang des 17. Jhs. neu errichtet, hat aber auf der Westseite zwei im
gotischen Stil erbaute Tiirme und zwischen ihnen ecine Renaissancefas-
sade. In Luzern lebte Edith Steins Freundin, die Juristin Dr. Hilde Véréne
Borsinger, die in Frauenverbanden engagiert war, und es ist sehr wohl
moglich, dass Edith einen Abstecher nach Luzern gemacht hat.

Der erste Vortrag in Miinster scheint der schon erwihnte Goethe-Vor-
trag gewesen zu sein. Maria Beermann, die damals Oberstudienritin an
der Clara-Schumann-Schule in Bonn war, schreibt in einem Brief vom
16. Mirz 1932:

Sehr geehrtes Friulein Dr. Stein, mein Schweigen hat Thnen sicher schon bewiesen, dass
ich trotz aller Bemiihungen die Arbeit von Heinrich Klein SJ: »Das Katholische im
Faust« nicht bekommen konnte. Ich war fiinfmal bei den Jesuiten, traf P. Klein nicht an
(...) Bis jetzt habe ich thn noch nicht gesprochen. (...) Es tut mir wirklich leid, daf Sie
die These nicht lesen konnten ...!8

Edith Stein hat den Vortrag wahrscheinlich mehrfach gehalten, jedoch
waren die Erinnerungen ihrer damaliger Zuhorer so vage, dass sich nicht
viel Sicheres ermitteln lief3.

Edith Stein hielt in ihrem ersten Semester in Miinster die Vorlesung
»Probleme der neueren Midchenbildung, vierzehntigig vom 23. April
bis 30. Juli jeweils am Samstags 18.30-20.00 Uhr, und zwar im Horsaal
des Instituts, Engelgasse 25. So war es ihr méglich, Anfang April 1932
nochmals nach Miinchen zu reisen und vorher die Karwoche und Ostern
in Beuron zu verbringen. Sie schreibt an Elly Dursy'”: »Vortrige, die ich in
Miinchen zu halten habe, 1. und 3. IV. im Bayerischen Rundfunk, ermog-
lichten (es) mir.« Der Miinchener Kommission fiir Zeitgeschichte verdanke
ich die Mitteilung, dass der Bayerische Rundfunk unter der Rubrik »Fiir
die Fraux, fiir Freitag den 1. April 1932, 15.15 Uhr den Vortrag »Fragen
miitterlicher Erziehungskunst wihrend der Schulzeit. (Dr. Edith Stein)«
anzeigte. Gegeben hat es vielleicht auch eine Anzeige zu einem Vortrag
tiber Erziehungsfragen in der frithen Kindheit. Es ist nimlich auffallend,
dass Edith Stein unter dem Titel »Miitterliche Erzichungskunst« zwei
Manuskripte hinterlassen hat, die beide sehr sorgfiltig ausgearbeitet und
mit Datum und ihrem Namen nebst Doktortitel - bei ihr ungewdhnlich —

¥ ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 187.
¥ ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 188,
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versehen sind: »I. In der frithen Kindheit (1. IV. 32)« und »II. Wihrend der
Schulzeit (3. IV. 32)«. Es war bisher nicht zu kliren, ob Edith Stein die
beiden Texte im Vortrag zu einem einzigen zusammenfasste oder ob die
Anzeige des Bayerischen Rundfunks einen Irrtum enthilt.

Aufler den handschriftlichen der beiden Vortragsteile befinden sich im
Nachlass auch eine Maschinenabschrift und ein Durchschlag davon. Auf
der Abschrift von Teil II steht in Edith Steins Handschrift das Wort
Besprechung. Ob und wo eine solche stattgefunden hat, ist nicht geklirt.
Auch Teil I weist einige Korrekturen in Rot auf, die jedoch von fremder
Hand stammen. Und weil aus der damaligen Zeit kein vollstindiger
Abdruck vorgefunden wurde, mochte ich hier die Anderung wieder-
geben, die Edith Stein selbst vorgenommen hat. Im Anschluss an Aus-
fiihrungen tiber die staatsbiirgerliche Erziechung des alten Obrigkeits-
staates heifit es hand- und maschinenschriftlich zuerst: »Mochte das noch
cine gewisse Berechtigung haben in einer Zeit, wo die Staatsregierung und
ithre Grundsitze, auch in der Schulpolitik, etwas Feststehendes und Fest-
umrissenes waren: wir haben heute einen demokratischen Staat, dessen
Regierung der Ausschuss einer Parlamentsmehrheit ist; mit der Mehrheit
wechseln die weltanschaulichen Prinzipien und kann ev(entuell) die
Gestaltung des ganzen Erzichungswesens wechseln.« Von diesem Passus
blieb nur stehen der Satz: »Wir haben heute einen demokratischen Staat«.
Dann geht ein Einschub Edith Steins weiter: »Jeder Staatsbiirger —
und d. h. heute: auch jede Frau — hat die Méglichkeit, durch ernstliche
Beschiftigung mit den Erziehungsfragen und durch ihre freie Meinungs-
duflerung an der Gestaltung des Bildungswesens titigen Anteil zu neh-
men«. Danach geht der Text unverindert weiter wie in der urspriinglichen
Handschrift: »Ist es da nicht hohe Zeit ...?« Innerhalb des Einschubs hat
Edith Stein noch selbst eine Korrektur vorgenommen, die noch gut lesbar
ist: nach »hat die Moglichkeit« schrieb sie zuerst: «durch den Gebrauch
ihrer politischen Rechte und durch ...«® — Die Verbindung zum Rund-
funk 1st wahrscheinlich zustande gekommen durch das Frauenbund-
mitglied Marie Buczkowska, die 1933 aus dem Rundfunkrat des Bayeri-
schen Funkhauses ausgeschlossen wurde und ihm erst wieder nach 1948
angehorte. Edith Stein kannte sie seit lingerem.

Aus dem »Bayerischem Frauenland«, einem Organ des Katholischen
Frauenbundes, erfahren wir Niheres {iber einen weiteren Vortrag am
3. April. Man hatte im Frauenbund beschlossen, fiir die jungen, aber nicht
mehr ganz jugendlichen Frauen, die dem Jugendbund entwachsen waren,
einen eigenen Kreis mit Aussprachen und Arbeitstagungen zu schaffen.
Zum Vorabend des Weiflen Sonntags hatte man die ehemaligen Jugend-
leiterinnen ins Miinchener Bundesheim eingeladen: »Es ist iiberaus wich-
tig, dafl die Frau heute den Punkt findet, von dem aus sie ihr Leben

* Der Text in ESW Bd. 12, 151-163 folgt der von Edith Stein verinderten Fassung. Meine
Hypothese geht dahin, dass cine Veroffentlichung des Vortrags vorgesehen war, dass
jedoch inzwischen die nationalsozialistische »Machtergreifung« erfolgte, die Edith Stein
zu der Anderung ihres Textes veranlasste.
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gestalten und einfiigen kann. Fiir uns ist dies der Ewigkeitsstandpunkt«.
Fiir ein solches Thema christlicher Lebensgestaltung war in Edith Stein
die richtige Referentin gefunden. Am Vormittag des Weiffen Sonntags
(3. April) sprach sie in einer Gruppe junger Frauen iiber »Die geistige
Lage der Frau in der Jetztzeit«. Das »Frauenland« sagt dazu: »In fein
fraulicher Art stellte sie die Beziehungen der Frau in Ehe, Beruf und
Volksganzem heraus.« Ein Manuskript aber fiir diesen Vortrag hat sich bis
jetzt nicht gefunden. Es ist gut moglich, dass Edith Stein in diesem kleinen
Kreis tiber das ihr so vertraute Thema ohne Konzept gesprochen hat.
Auch eine Drucklegung konnte nicht nachgewiesen werden. Der »junge
Frauenkreis« hatte am Morgen in der Krypta der Benediktinerabtei
St. Bonifaz eine Gemeinschaftsmesse gefeiert. Edith Stein wohnte damals
im Haus VENIO in der Baaderstr. 56 a. Es ist zu vermuten, dass sie dort
am Sonntag die Konventmesse mitfeierte. Vom Karmel aus schrieb sie als
Postulantin an Mutter Petra Briining OSU in Dorsten: »Haus Venio
kenne ich auch; bei meinem letzten Besuch in Miinchen (Ostern 1932)
habe ich dort gewohnt und mich sehr an dem benediktinischen Geist
gefreut, der wirklich vorhanden ist«.?' So ist es sicher nicht allzu gewagt
anzunehmen, dass sie in Haus VENIO wieder einmal ein Choralamt mit-
feiern durfte.

Edith Stein war erst wenige Monate in Miinster, als sie zur 47. Haupt-
versammlung des Vereins katholischer deutscher Lehrerinnen nach Essen
cingeladen wurde. Die Gffentliche Versammlung der Tagung begann im
grofien Saal des Stidtischen Saalbaus am Mittwoch der Pfingstwoche, den
18. Mai, morgens um 10 Uhr. Man hatte zuvor lange iiberlegt, ob man in
Anbetracht der grofien allgemein herrschenden Not eine solche Tagung
wagen diirfe. Man wagte es und stellte sie unter das Thema: »Die katho-
lische Lehrerin und die Not ihres Volkes«. Die 1. Vorsitzende, Maria
Schmitz, durch deren Anregung Edith Stein nach Miinster gekommen
war, fithrte bei der Begriiflung aus: Nie stiinde ein Leitgedanke der
Hauptversammlungen so tief in Verbindung mit den Zeitverhaltnissen.
Nicht um die Not der Lehrerinnnen, obschon auch diese grof sei, gehe es
dem Verein, sondern es gehe um die Not des Volkes, die Not der Schule,
die Not der Kinder, die Not des Menschen.

Daher geht mein Grufl hinaus bis an die duffersten Grenzen Ostpreufiens und Schlesi-
ens, nach Thiiringen, in die Rheinlande, bis an die Kiisten der Nordsee, bis in die Alpen
hinein. Ich griiffe all unsere Bayern, Hessen, Schwaben, Friesen, Rheinlinder, Westfalen
und nicht zuletzt die lieben Saarlinder. Mein Gruf geht auch hinaus iiber die Grenzen
des Reiches. Jenseits sind auch Schwestern, die zu uns gehéren. Uber den Ozean hinaus,
unter dem Aquator, in Amerika, auf den Inseln der Siidsee, in China: ich wei}, daf} sie
alle, die durch das Band der Organisation zu uns gehéren, heute hierher denken: licbend,
betend, opfernd und anteilnehmend an dem, was wir heute hier wollen und sagen (...)
Wir haben Mut, weil wir Christen sind. (...) Kiinden méchten wir aber auch von der
Not, in der wir stehen. Nicht zwar unserem Volke; das weiff davon. Thm diirfen wir
héchstens sagen, dafl wir Lehrerinnen auch davon wissen. Wir sehen sie aus den hohlen
Augen unserer Kinder, aus den Klagen der Kleinen, aus ihren Minderleistungen, aus dem

2 ESW Bd. 9, Nr. 165.
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groflen Elend, das in den Schulbetrieb eingezogen ist. (...) Vélker der Welt! Staats-
d ik idec el (...) Setzt Euer Letztes daran! Gebt der Welt Frieden und unserem
Volke Arbeit (...) Das ist’s, was wir kiinden mochten.?

Der Hauptvortrag von Edith Stein galt demselben Thema: »Notzeit
und Bildung«. Leider ist der vollstindige Text — nach dem jetzigen Stand
der Forschung — nicht erhalten. Nur ein Teil wurde abgedruckt im
Berichtsband der Mitglieder- und Delegiertenversammlung Pfingsten
1932 zu Essen. Edith Stein spricht besonders von den verheerenden
Folgen der drastischen Sparmafinahmen fir die Volks-, Berufs- und
Hilfsschulen, von der Uberzahl der Kinder in den Schulklassen (die
Verfasserin dieses Aufsatzes hatte in Oberhausen [nahe Essen] in der
4, Volksschulklasse 1932 mehr als 80 Mitschiilerinnen!), von dem Mangel
an Lehrkriften und Lernmitteln. Ich méchte nur zitieren, was Edith Stein
tiber die sog. Hilfsschulen (heute Sonderschulen) sagt:

.. Ich glaube, es ist nicht {ibertrieben zu sagen, dafl sie in vieler Hinsicht Musterschulen
waren. Nirgends ist wohl mit grofierer Berufsfreudigkeit und mit grofierem Opfermut
gearbeitet worden. Manche moderne Unterrichtsmethode ist in der Hilfsschule erdacht
und erprobt worden. Vor allem haben diese Stiefkinder der Natur (...) hier eine Stitte

echten Kindergliicks gefunden (...) Viele von ihnen konnten zu Lebenstiichtighkeit erzo-
gen werden ...

Viele weitere Themen werden noch angeschnitten: die drohende Ver-
wahrlosung der Schulabginger, der Arbeitslosen, die Verdringung der
Frauen aus dem offentlichen Leben, damit verbunden das Schwinden
ihres Einflusses auf das kulturelle Leben.

Am Ende warnt aber Edith Stein vor untitigem Pessimismus. Wenn
auch Bildungsarbeit an Materielles gebunden ist, so ist sie doch vor
allem ein Werk des Geistes, und der Geist darf aus unversiegbaren
Quellen schopfen. Sie regt den Zusammenschluss von Junglehrern und
Junglehrerinnen, von Tausenden »frischer, glaubensfreudiger, tatkrifti-
ger« junger Menschen an, die bereit sind, sich freiwillig zur Bearbeitung
geistigen Odlandes zu Verpfhchten Denn »die Kinder in der Schule, die
Standes- und Volksgenossen in Not, sie klopfen an unser Herz ...«*

Kurz nach Pfingsten 1932 schrieb Edith Stein in einem Brief an Adel-
gundis Jaegerschmid: »Sehr erfreulich ist, dafl ich allmihlich Fihlung
(...) mit den Studentinnen (der Universitat) bekomme. 2 kath(olische)
St(udentinnen)-Vereine haben (...) ihre Chargierten bei mir Besuch
machen lassen und um meinen Besuch gebeten. In dem ersten habe ich
neulich schon einen Diskussionsabend tiber Frauenfragen gehalten, der
sehr lebhaft verlief ...« Die Schriftfihrerin des Vereins katholischer Deut-
scher Studentinnen hatte ihr am 30. Mai geschrieben: »... Zu unserer
Freude haben Sie einigen unserer Vereinsschwestern versprochen, an
einem Abend zu uns zu kommen. Wir bitten Sie, uns mitzuteilen, ob der
6.VI. Thnen recht ist.« Daraus wurde wahrscheinlich der Diskussions-
abend, den Edith Stein an Adelgundis Jaegerschmid erwihnte und dem

2 Aus: Berichtsband iiber die 47. Mitglieder- und Delegiertenversammlung des VkdL,
Pfingsten 1932 zu Essen, 146.
# Der Vortrag, soweit erhalten, ist veroffentlicht in ESW Bd. 12, 73-80.
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sicherlich ein Referat von ihr zugrunde lag.** Auch den schon erwihnten
Goethevortrag hat Edith Stein in diesem Sommersemester anderswo wie-
derholt, jedenfalls sicher in Ludwigshafen, bei den dortigen Dominika-
nerinnen, die diese Tatsache tiberlieferten. In Edith Steins Nachlass gibt es
eine Postkarte von der Lehrerin Auguste Nick (1891-1956), bei der es
heifit: »Bleiben wir also beim 26. Juni [1932] (...) Der Vortrag wird nach-
mittags sein. Vielleicht kommen Sie aber schon am Vormittag kurz zu
unserer Jugend [nimlich des Lehrerinnenvereins]?« Bald darauf schreibt
Edith Stein in einem Brief an eine Schiilerin, sie werde »nur iiber Sonntag«
— das war der 26. Juni — in Ludwigshafen sein.”® Es war der Sonntag
zwischen ihren Vorlesungen am 18. Juni und 2. Juli; moglicherweise hat
Edith Stein die Reise Miinster-Ludwigshafen nicht einzig dieses Vortrags
wegen gemacht, sondern noch weitere Abstecher in die Pfalz eingelegt.
Aber das sind Vermutungen, die noch nicht erhirtet werden konnten. Es
ist lediglich Tatsache, dass sie die Gewohnheit hatte, bei Reisen alle noti-
gen Besuche nach Moglichkeit in einem »mitzunehmen«.

Edith Steins Vorlesung in ihrem ersten Semester in Minster war bis
zum 30. Juli 1932 angekiindigt. Der Ankiindigung folgte der Hinweis:
siehe auch Vorlesungsplan fiir praktische Padagogik. Dort findet man eine
Vorlesung von Studienrat Dr. W. Schulte angezeigt, die zeitlich unmittel-
bar der von Edith Stein voranging und wie diese am 30. Juli enden sollte.
Jedoch beendeten alle andern Dozenten ihre Vorlesungen schon friiher,
und das hat offenbar auch Edith Stein getan. Denn sie schreibt aus Bres-
lau, wo sie die groflen Ferien verbrachte, am 28. 8. 1932 an Adelgundis Ja-
egerschmid: »Am 24./25. Juli nahm ich an einer sehr schénen Jung-
madchentagung in Augsburg teil; ich hatte in der Fithrerversammlung zu
sprechen (...) Am nichsten Samstag reise ich, wahrscheinlich mit einigen
Aufenthalten, nach Paris zur Arbeitstagung der Société Thomiste {iber
Phinomenologie und Thomismus. Diese Tagung ist am 12. IX. ...«*

Dem Bischoflichen Pressereferenten von Augsburg (Hans Schotte)
verdanken wir genaue Kenntnisse iiber die dortige Tagung und sogar
Fotos davon. Er sandte uns einen »Bericht tiber den 14. Verbandstag des
Siiddeutschen Verbandes der katholischen Jungmidchenvereine«.” Wir
sollten uns den Tonfall anhéren, in dem das »Katholische Sonntagsblatt
tir die Diozese Augsburg (6. Jahrgang, Sonntag, 31. Juli 1932)« iber die
Tagung berichtete:

... Aus allen Gauen Stiddeutschlands waren sie gekommen, von den Alpen bis zum
Maintal, von Speyer bis Passau, diese tapferen unschuldigen Kinder der »Weifien Rosex,
siebentausend an der Zahl (...) Wie Gewitterwolken lagerten die politischen Kund-
gebungen der Kommunisten und der Nationalsozialisten tiber der Stadt, nicht umsonst
wurde in banger Sorge vor der Strafle gewarnt. Diese Midchen aber zogen im schlichten
Schmuck und in der natiirlichen Selbstverstindlichkeit ithrer unschuldigen Herzen sin-

# ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 196 u. 201.

3 ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 193 u. 194.

26 ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr, 212.

2 In: Bldtter der weilen Rose, Werkblitter des Siiddeutschen Verbandes der katholischen
Jungmidchenvereine, 3. Jahrgang, Juli/August/September 1932.
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gend durch die Stadt und entboten mit erhobenem Schwurfinger das Grufizeichen der
jungen Katholiken. (...) Wie haben uns diese 7000 Midchen Mut gemacht! (....) Erschie-
nen sie nicht wie Trostengel unter soviel veringstigtem Jammermeiertum, wie schlankes,
griinendes Jungholz unter soviel Feigheit und Grundsatzlosigkeit. (...) Es ist schon dfter
so gewesen: wenn die Minner versagten, haben die Frauen das Banner hochgerissen ...

Uns heute sollte allerdings das Licheln vergehen, mit dem man solches
lesen konnte: Nur wenige Jahre spiter sind aus der Weifle Rose die
Geschwister Scholl hervorgegangen, die als christliche Martyrer ihr junges
Leben hingaben. Davon freilich hat Edith Stein auf Erden nichts mehr
erfahren.

Aber sie hat sicher am Bahnhof in Augsburg das bekrianzte Willkom-
mensschild der katholischen Jugend gelesen: »Treu Heil! Weifle Rose!«
Sogar offentliche Gebdude hatten geflaggt. Der Sonntag begann mit einer
Pontifikalmesse durch Bischof Joseph in der St. Antoniuskirche. » Apos-
tolische Hirtenfreude leuchtete ihm aus den Augen« versichert das Sonn-
tagsblatt. Am Vormittag versammelte sich dann die grofie Schar der
Midchen in der Sangerhalle des Stadtgartens; Vertreter kirchlicher und
ziviler Behorden sprachen Gruflworte; Hauptredner war der Verbands-
prases Dr. Schrallhamer, Stadtpfarrer in Miinchen. Um 14.30 Uhr versam-
melte man sich auf dem Fronhof um das Friedensdenkmal, um dem
Bischof und zahlreichen geistlichen Fithrern zu huldigen. Lieder, Sprech-
chore und ein Weihespiel »Der neue Dom« schlossen sich an. Mit der
Komplet in der St. Antoniuskirche klang dann der Tag aus.

Der folgende Montag, 25. Juli, galt den Fithrerinnen der Madchengrup-
pen und den (geistlichen) Fithrern der Verbande. Edith Stein sprach zu
fast 1000 Teilnehmern in der Aula der Gemeinde St. Stephan tiber das
Thema »Die Aufgabe der Frau als Fiihrerin der Jugend zur Kirche«. Sie
referierte, so das Werkblatt der Weiflen Rose, »in tiefster Feinheit und
Klarheit«. Der Text wurde vollstindig in dem genannten Organ abge-
druckt. Im folgenden Jahr erschien er auch in der »Benediktinischen
Monatsschrift« Nr. XV, hier aber unter dem Titel: »Eingliederung der
Frau in das Corpus Christi mysticum«. Als Fufinote bringt die Zeitschrift
die Notiz: »Man vergleiche die Aufsitze der Verfasserin iiber >Probleme
der Frauenbildung:< in unserer Zeitschrift XIV.*® Das erste dieser Hefte
bringt die Anmerkung:

Wir beginnen mit diesem Beitrag eine Reihe von Aufsitzen iiber Probleme der Frauen-
bildung, die die Verfasserin uns zu tiberlassen die Giite hatte. Die Arbeiten sind heraus-
gewachsen aus ihrer Tatigkeit am Deutschen Institut fiir wissenschaftliche Padagogik in
Minster 1.W., das sich in lebendiger Aufgeschlossenheit fiir alle neuzeitlichen Erzie-
hungsprobleme auch dieser speziellen Fragengruppe zuwendet und dafiir als Fachrefe-
rentin die Verfasserin berufen hat. Die Schriftleitung.

Im Nachlass Edith Steins befindet sich das Manuskript der Vorlesung, das
fir den Druck in der Benediktinischen Monatsschrift tiberarbeitet (wohl
von der Verfasserin selbst?) und gekiirzt wurde.”

2 XV. Jahrgang 1933, Heft 11-12, 412-425. Fufinote in: Nr. XIV (1932) 356ff., 436 ff. u.
XV (1933) 24£F,, 110ff.
» Die Vorlesung ist auch zu finden in ESW Bd. 5, 94-187.
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Im Manuskript Edith Steins fehlt das letzte Kapitel, von dem nur das
Umschlagblatt mit der Aufschrift »VI. Eingliederung der Frau in das
Corpus Christi mysticum (religiose Bildung)« erhalten ist. Wie schon
gesagt, ist der Text derselbe wie der in den Werkblittern der Weiflen
Rose und in der Benediktinischen Monatsschrift. Nicht nur die erwihnte
Fufinote im Abdruck der Monatschrift, sondern auch Papier, Tinte,
Duktus und besonders das im Vorlesungsmanuskript befindliche leere
Umschlagblatt lassen vermuten, dass dieser Text zunichst als Abschluss
der Vorlesung gedacht war, die in Miinster nicht ganz zu Ende gefiihrt
wiitde. Edith: Stein, war vielleicht der Meinung, dass fir die Jung-
midchentagung eine deutsche Formulierung des Themas geeigneter sei.

Im September 1932 fand im Dominikanerkloster zu Juvisy bei Paris ein
erster Phinomenologischer Kongress statt, der von der Société Thomiste
ausgerichtet wurde. Er sollte die Phinomenologie und ihre Bezichung
zum Thomismus behandeln. Persénlich eingeladen hatte man zu diesem
Arbeitstreffen Edith Stein als einzige Frau und fiinf andere deutsche Phi-
losophen: Daniel Feuling OSB, Alois Mager OSB, Friedrich v. Rintelen,
Bernhard Rosenméller und Gottlieb Sohngen. In Edith Steins Nachlass
wurden (von Sophie Bingelli) zwei Kalenderblittchen mit Notizen {iber
die Reise nach Frankreich aufgefunden. Fur diesen Kongress hatte man
Edith Stein kein Referat ibertragen; sie nahm aber so regen Anteil an den
Diskussionen, dass es berechtigt ist, auf die Reise und auf den Kongress
kurz einzugehen. Eine nihere Besprechung soll einer spateren Arbeit vor-
behalten sein. Edith Stein hatte die Ferien in Breslau verbracht und nahm
den Nachtzug nach Wiirzburg. Dort besuchte sie Freunde u.a. im Julius-
spital und im missionsirztlichen Institut. Am Montag, dem 5. 9., fuhr sie
weiter nach Heidelberg, wo sie Hedwig Conrad-Martius in der Chirurgi-
schen Klinik besuchte und auflerdem linger in der Abtei Neuburg ver-
weilte. Die Weiterfahrt unterbrach sie in Straflburg. Dann war sie
zunichst vier Tage in Paris, ehe am Montag, 12. 9. in Juvisy der Kongress
stattfand. Fur die folgenden Tage waren Besichtigungen in und um Paris
angesetzt. Edith Stein hatte Ende August in einem Brief an Adelgundis
Jaegerschmid ihre Pline so ausgedriickt: »... (ich) mochte etwa eine
Woche bei Koyré sein, ein bifichen Paris kennenlernen und moglichst viel
tir mein Scholastikstudium profitieren ...«*

Es ist bekannt, dass Edith Stein, wo immer sie weilte, erreichbare Bene-
diktinerabteien aufzusuchen pflegte. Von Miinster aus erreichbar war die
Abtei St. Joseph in Gerleve bei Coesfeld. An Petra Briining OSU schrieb
sie Anfang 1933: »Ich war erst dreimal in Gerleve in diesem ganzen Jahr,
damit muss das Jahr 1932 gemeint sein. In der Abtei war sie besonders mit
P. Prior Bonaventura Rebstock (1876—1958) befreundet und schenkte ihm
grofles Vertrauen. So ist es nicht sehr erstaunlich, dass sie auch Vortrige
in Coesfeld gehalten hat. In einem Brief vom 8.5.1973 schreibt uns
P. Placidus Schornstein OSB, der seit 1930 viele Jahre Gastpater in der
Abtei war und daher Edith Stein éfter traf: »Ich habe sie in Coesfeld

* EWS Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 212.
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gehort, als sie fiir Lehrpersonen — ich war von 1929-1933 Religionslehrer
an der Midchenaufbauschule dort — Vortrige hielt, z. B. iiber >Die Philo-
sophie des hl. Thomas von Aquin< oder >Sexualpadagogike. Ich war mit
vielen tief beeindruckt von ihrer Heiligkeit und Innerlichkeit ...« Leider
gibt es in Edith Steins Nachlass oder in ihren Briefen keine Hinweise
auf Vortrige in Coesfeld; moglicherweise hat es sich dort um Aussprachen
in kleinerem Kreis gehandelt. Dass die beiden von P. Placidus genannten
Themen Edith Stein wichtig waren, ist einleuchtend. Uber Sexualpidago-
gik hat Edith Stein an eine im Schuldienst titige Zisterzienserin — an Cal-
lista Brenzing aus Seligenthal — im Oktober 1932 den Rat gegeben: »Den
sexuellen Fragen wiirde ich nicht ausweichen — im Gegenteil, man muss
froh sein, wenn sich ungezwungen Gelegenheit bietet, klar und ehrlich
{iber die Dinge zu sprechen, weil es eigentlich wirklich nicht mehr angeht,
die Midchen ohne Sexualerzichung in die Welt hinauszuschicken«.*! Sol-
che Bemerkungen bestitigen indirekt die Erinnerungen von P. Placidus
aus Gerleve.

Vom Zweigverein Beckum des Vereins der katholischen Lehrerinnen
blieb ein Protokollbuch erhalten, das Folgendes enthilt:

Neubeckum, den 26. Okt. 1932. Friulein Dr. Edith Stein begann ihre Vortrige tiber die
Probleme der Midchenbildung. Oelde, den 28. Okt. 1932. M. Vorwaldt. - Neubeckum,
d. 23. Nov. 1932, II. Vortrag von Friulein Dr. Edith Stein. Oelde, den 24. Nov. 1932.
M. Vorwaldt. — Neubeckum, d. 15. Jan. 33. Am heutigen Tage hielt Fraulein Dr. Edith
Stein ihren IT1. Vortrag tiber die Probleme der Midchenbildung. Oelde, d. 17. Jan. 1933.
M. Vorwaldt. — Neubeckum, d. 22. Febr. 33. Heute war der letzte Vortrag von Friulein
Dr. Edith Stein (...) Es wurde der Wunsch gedufiert, fiir den Sommer einen staatspoliti-
schen Vortrag zu horen. Oelde, den 25. Febr. 1933. M. Vorwaldt.*?

Neubeckum, das heute zu Beckum gehort, liegt unweit von Ahlen und
war damals von Miinster aus mit wenigem Zeitaufwand zu erreichen.

Es ist zu vermuten, dass es vergleichbare Unternehmungen fiir Edith
Stein in ihrer Miinsterer Zeit noch mehrere gegeben hat. Kleine Hinweise
sind ihren Briefen zu entnehmen. So sagt sie z. B. in einer Postkarte vom
3. Mirz 1933 an Dr. Hans Brunnengraber (1902-1961): »Fraulein Borg-
mann bat mich heute, am Dienstagnachmittag im Lehrerinnenverein einen
Vortrag zu halten. Konnen wir wohl die Arbeitsgemeinschaft auf Mitt-
woch verlegen? ...« Die Karte wurde an einem Freitag geschrieben. Bei
so kurzfristig beschlossenen Vortragen darf man annehmen, dass Edith
Stein ein Thema aus ihr schon zur Verfiigung stehendem Material gewihlt
hat, wie sie auch bei den Vortrigen in Neubeckum offenbar auf ihre Vor-
lesung vom Sommer 1932 zuriickgegriffen hat.

Fiir den Beginn des Jahres 1933 hatte wieder eine groflere Aufgabe auf
Edith Stein gewartet, die zwischen ihrem 2. und 3. Beckumer Vortrag lag,
Sie deutet das in einem Brief vom Dezember 1932 aus Miinster an: »Ich
werde wohl bis zum 23. hier arbeiten (fiir einen Kursus, den wir vom

1 ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 218.
2 EStA E 1 20.
3 ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 238. — Sophia Borgmann: 1881-1972.
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2-5.1. in Berlin geben miissen) und nach dem Fest wieder bis Neujahr«.3
Von diesem Kursus schreibt Edith Stein an Hedwig Conrad-Martius:

(Unsere) Dozenten haben seit langem einen Verlagsvertrag fiir einen Grundriff der
Pidagogik, der eigentlich schon im Herbst fertig sein sollte. Dann sollte unser Berliner
Kursus im Januar eine kleine Generalprobe dafiir sein. Aber bei den Vorbesprechungen
fiir diesen Kursus habe ich allen so heftig an ihren Grundbegriffen geriittelt, daf sie nun
entschlossen sind, nicht eher zu publizieren, bis wir alle Fragen miteinander geklirt
haben (...) Haben Sie einmal dariiber nachgedacht, was Pidagogik ist? Man kann keine
Klarheit dartiber bekommen, wenn man nicht Klarheit in allen Prinzipienfragen hat (...)
Einig sind wir (...) in dem Ziel, eine katholische Padagogik aufzubauen.’

Diese wenigen Worte verraten, welche Bedeutung die »kleine General-
probe« fiir Edith Stein hatte. Dies verrit auch das Thema des Kursus: »Die
katholische Pidagogik in ihren Grundlagen und in ihrer Bedeutung fiir
die deutsche Gegenwartsschule«.

Das Deutsche Institut fiir wissenschaftliche Pidagogik gab zu dem
Kursus ein Programmbheft heraus, das mit den Worten beginnt: »In be-
ingstigendem Mafle bedroht eine lihmende Unsicherheit in den entschei-
denden Fragen der Erziehung die pidagogischen Bestrebungen der
Gegenwart (...) Es gilt daher, die leitenden Grundgedanken einer katho-
lischen Pidagogik zu kennzeichnen ...« Das Programm selbst wird fol-
gendermaflen bekanntgemacht:

Arbeitstagung des Deutschen Instituts fiir wissenschaftliche Pidagogik, Miinster i. W., in
Verbindung mit dem Katholischen Lehrerverband des Deutschen Reiches und dem
Verein der katholischen deutschen Lehrerinnen. Berlin, 2. bis 5. Januar 1933. Berlin-
Charlottenburg, Frauenbundhaus, Konigsweg 17.

Der Arbeitsplan sieht folgendermafien aus:

Montag, den 2. Januar 1933:

9 Uhr Univ.-Prof. D. Dr. J. P. Steffes, Eroffnung

9/,~12 Uhr Dozent Dr. H. Brunnengriber. Die natiirlichen Aufgaben der Jugendbil-
dung, in kritischer Beleuchtung padagogischer Bestrebungen der Gegenwart

16-19 Uhr Dozent Dr. H. Brunnengriber (Fortsetzung)

Dienstag, den 3. Januar 1933:

9-12 Uhr Dozent Dr. W. Hansen. Die psychische Entwicklung im Kindes- und Jugend-
alter und die Aufgaben der Jugendbildung

16-19 Uhr Dozent Dr. W. Hansen (Fortsetzung)

Mittwoch, den 4. Januar 1933;

9-12 Uhr Dozent Dr. K. Haase. Die sozialen Beziehungen und Gebilde und die Auf-
gaben der sozialen Jungendbildung

16-19 Uhr Dozent Dr. H. Brunnengriber. Vom Wesen der Unterrichtsmethode und
vom Sinn der Unterrichtsreform der Gegenwart

Donnerstag, den 5. Januar 1933:

9-111/, Uhr Dozent Dr. K. Haase. Erziehungsmethode und moderne Erziehungsreform
15-17'/, Uhr Dozentin Dr. E. Stein. Jugendbildung im Lichte des katholischen Glaubens

Anschlieflend ist fiir jeden Vortrag dem jeweiligen Dozenten ungefihr
eine Seite des Heftes eingeriumt, um seine Leitsitze darzulegen. Die letzte
Seite ist Edith Stein vorbehalten.*

* ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 225.

% ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 237.

* Dieser kurze Text sowie der Text des gesamten Vortrags ist nachzulesen in ESW Bd. 12,
209-230. Das Programmbheft befindet sich im Nachlass Edith Steins, EStA B II 43.
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Nach dieser Tagung war Edith Stein noch zwei Tage in Breslau und
fand zu ihrer Freude ihre Mutter sehr frisch und munter vor. Am Abend
des 9. Januar war sie wieder in Miinster. Wenige Tage spiter konnte sie in
einem Brief an Petra Briining OSU in Dorsten, wo sie die Weihnachtstage
1932 verbracht hatte, mit Freude feststellen:

Die Berliner Tage sind nun vorbei. rein duflerlich betrachtet, waren sie fiir mich ein Er-
folg, und ich bin allen, die durch ihr Gebet dazu geholfen haben, herzlich dankbar. Was
an fruchtbarer Wirkung bleiben mag, das entzieht sich ja unserer Kenntnis. Es waren
sehr aufreibende Tage, und sie haben mir wieder gezeigt, wie groff und verantwortlich
die Aufgabe ist, die wir vor uns haben ...«

Im Wintersemester 1932/33 sprach Edith Stein iiber den »Autbau der
menschlichen Person«. Thre Vorlesung lag wieder auf dem Samstagnach-
mittag, diesmal aber zum fritheren Termin, namlich von 15.30-17 Uhr.
Sie begann damit am 15. November 1932 und beendete die Reihe am
25. Februar 1933. Am Tage vorher schrieb sie in einem Brief an Hedwig
Conrad-Martius: »... In diesem Semester habe ich Vorlesungen iiber
philosophische Anthropologie gehalten, (...) im Sommer will ich es ver-
suchen, die Probleme von der Theologie her in Angriff zu nehmen ...«*®
Sie wusste noch nicht, dass ihre Dozententitigkeit sehr bald zu Ende sein
wiirde. Am 30. Januar 1933 erfolgte die unselige »Machtergreifungs, d. h.
die Ubernahme der Regierungsgewalt im Deutschen Reich durch die
NSDAP und Hitlers Ernennung zum Reichskanzler. Am 6. April reiste
Edith Stein, mit einem Aufenthalt in Koln, in die Benediktinerabtei
Beuron. Sie besprach dort mit Erzabt Raphael Walzer auch die politische
Lage und den Plan, den sie in Kéln gefasst hatte: den Papst personlich um
eine Enzyklika iiber die »Judenfrage« zu bitten. Denn inzwischen war das
antisemitische Programm der Hitlerpartei schon in Gang gesetzt worden:
Boykott aller jiidischen Unternehmungen mit gewalttdtigen, zum Teil
blutigen Angriffen auf Juden. Walzer hatte gute Beziehungen zu Papst
Pius XI. und hat sich hochstwahrscheinlich sofort fiir eine Privataudienz
Edith Steins beim Papst eingesetzt. Ebenso kann man vermuten, dass
Edith Stein ihren Brief an den Papst in Beuron verfasste, als eine Audienz
sich als unméglich erwies. Denn bald nach Ostern reiste Walzer nach Rom
und hat den versiegelten Brief Edith Steins dem Papst iibergeben oder
tbergeben lassen. Der Brief Edith Steins befindet sich heute im Vatikani-
schen Archiv, ist aber noch nicht zur Einsichtnahme freigegeben.

Erzabt Walzer konnte sich damals noch nicht vorstellen, dass Edith
Stein im Institut von Miinster nicht weiterhin titig sein konne. Sie selbst
sah klarer. Als sie bei ihrer Riickkehr nach Miinster in der Geschaftsstelle
des Instituts feststellte, dass Bedenken wegen ihrer Vorlesungen bestan-
den, gab sie aus eigenem Entschluss ihre Stelle am Institut auf; eine Kiin-
digung hat sie nicht erhalten. Die katholischen Lehrerinnen konnten sie
bewegen, vorerst im Marianum privat weiterzuarbeiten (vgl. AN 2, 12 ff.).
Bald konnen wir Edith Steins Briefen entnehmen, wie klar sie gesehEn

7 ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 231.
% ESW Bd. 8. Aufl. Nr. 237.
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hatte. Schon Anfang Mai schreibt sie »... Damit komme ich zu Deiner
Frage: die Tagung in Karlsruhe kann nicht stattfinden wegen der groflen
Krisis, in der sich die ganze katholische Lehrerschaft jetzt befindet. So
werde ich auch nicht hinkommen« (ESW Bd. 8. 2. Aufl. Nr. 247). Und
bald darauf antwortete sie auf eine Bitte um einen Vortrag: »Vor einigen
Monaten noch hitte ich Threr Bitte wohl ohne weiteres entsprochen.
Heute muf} ich (...) die Gegenfrage stellen: Wissen Sie, dafl ich Kon-
vertitin vom Judentum bin? Und wagen Sie es, sich der herrschenden
Stromung entgegenzustellen, indem sie einer Jiidin solchen Einflufl auf
deutsche Jugend einrdumen?« (ESW Bd. 8, 2. Aufl. Nr. 248). — Auch diese
Tagung musste abgesagt werden.

Edith Steins Vortragstitigkeit war beendet. Dieses Ende aber leitete
einen Neubeginn ein. Das Jahr 1933 war von Papst Pius XI. als »Heiliges
Jahr« proklamiert worden: 1900 Jahre seit dem Tode Christi. Edith Stein
schreibt dazu: »In diesem >Heiligen Jahr< wurde an allen Orten das
Gedachtnis des Leidens unseres Herrn besonders feierlich begangen«
(AN, 14ff.) und zwar am Donnerstagabend vor dem Herz-Jesu-Freitag,
dem ersten Freitag jeden Monats. Als Edith Stein am 6. April 1933 nach
Beuron fuhr, hatte sie in Koln die Fahrt unterbrochen, um ihre Kate-
chumena Hedwig Spiegel zu besuchen. Vorher hatte sie ihr geschrieben,
sie moge sich erkundigen, wo sie abends zusammen die »Heilige Stunde«
besuchen kénnten. Hedwig Spiegel, die in Koéln-Lindenthal wohnte,
schlug die Kapelle des Karmels vor. In der Andacht wurde eine Predigt
gehalten, eine gute Predigt, aber Edith war mit anderem beschiftigt. Sie
schreibt dartiber: »Ich sprach mit dem Heiland und sagte ihm, ich wiifite,
daf} es Sein Kreuz sei, das jetzt auf das jiidische Volk gelegt wiirde (...)
Die es verstiinden, die miifiten es im Namen aller bereitwillig auf sich
nehmen. Ich wollte das tun, Er sollte mir nur zeigen, wie. Als die Andacht
zu Ende war, hatte ich die innere Gewiflheit, dafl ich erhort sei.« Wenige
Wochen spiter erhielt Edith Stein in der St. Ludgerikirche zu Miinster
»das Ja-Wort des Guten Hirten« zu der Lebenswende, die sich anbahnte.
Es gab ihr Klarheit tiber ihren weiteren Weg. Es war der Weg in den
Orden der Unbeschuhten Karmelitinnen, den Orden Teresas, die ihr einst
den Weg in die katholische Kirche gewiesen hatte.
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Edith Stein in Japan

Kaori Suzawa

Im Folgenden prisentieren wir die kurze, vollstindige Liste der japani-
schen Publikationen zu Edith Stein. (Die japanischen Titel werden jeweils
ins Deutsche iibersetzt.) Danach folgen einige Uberlegungen zur Frage,
wie die japanische Begegnung mit Edith Stein weitergehen kénnte.!

L. Publikationen

1. Ubersetzungen von Edith Steins Werken

1986: Unter dem Titel »Von der Phanomenologie zur Scholastik« iiber-
setzte Yoshiki Nakayama, jetzt Professor fiir mittelalterliche Philo-
sophie an der Doshisha Universitit in Kyoto, im Verlag Kyushu-
daigak-Shuppankai, Fukuoka folgende Schriften Edith Steins:
»Husserls Phinomenologie und die Philosophie des hl. Thomas
von Aquino. Versuch einer Gegentiberstellung«, »Weltanschauliche
Bedeutung der Phinomenologie«, »Martin Heideggers Existen-
tialphilosophie«, »Husserls transzendentale Phinomenologie«,
»Edmund Husserl. Die Krisis der europiischen Wissenschaften
und die transzendentale Phinomenologie«, »Wege der Gottes-
erkenntnis — Dionysius der Areopagit und seine symbolische Theo-
logie«.

D1e Ubersetzung dieser Schriften ist von hoher Qualitit und trug ganz
entscheidend dazu bei, dass Edith Stein in philosophischen Kreisen Be-
achtung fand. Der Erfolg von Nakayamas Ubersetzung zeigt sich auch
darin, dass 1997 eine zweite Auflage erschien.

1997 veroffentlichte Akihiro Michimoto eine Ubersetzung von Edith
Steins »Eine Untersuchung iiber den Staat«, Verlag Suiseisha, Tokyo. Es
ist zu frih, die Beurteilung und den Einfluss dieser Ubersetzung einzu-
schitzen.

2. Ubersetzungen von Sekunddrliteratur

1969: Vor der oben angefiihrten Ubersetzung von Nakayama war Edith
Stein in Japan bereits bekannt geworden, als Yoshinori Inagaki das
Buch von John M. Oesterreicher »Walls are Crumbling: Seven
Jewish Philosophers Discover Christ« (New York 1952) tibersetzte.

! Die Suntory-Kultur-Stiftung (Osaka, Japan) hat ihr Interesse an diesem Dialog bekun-
det. Ich hoffe, mit Unterstiitzung dieser Stiftung einige Gedanken zu diesem Thema in
Zukunft vertiefen zu kénnen.
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Inagaki, ein beriihmter Kenner des Thomas von Aquin, war damals
Professor an der Kyushu Universitit und wurde spiter Prisident der
Gesellschaft fir mittelalterliche Philosophie. Seine Stellung trug dazu bei,
Interesse fiir Edith Stein zu wecken. Im genannten Buch wird sie auf den
Seiten 335-380 vorgestellt; neben ihr handelt das Buch auch von anderen
judischen Philosophen, wie z. B. Edmund Husserl und Adolf Reinach.

Weitere Ubersetzungen:

1986: Herbstrith, Waltraud, »Der Weg Edith Steins« in: Edith Stein. Ein
neues Lebensbild in Zeugnissen und Selbstzeugnissen, iibersetzt
von Yoshiki Nakayama, Verlag Kyushudaigak-Shuppankai, Fuku-
oka.

1992: Neyer, Maria Amata, »Edith Stein — Thr Leben in Dokumenten und
Bildern«, iibersetzt von Magdalena Nakamatsu, Buchhandlung
Enderle, Tokyo.

1999: Conrad de Mesteer, »Edith Stein, iibersetzt von den Karmelitin-
nen in Fukuoka, Jyoshipaulo-kai, Tokyo.

3. Literatur in japanischer Sprache
Biicher:

1992: Suzawa, Kaori, »Edith Stein — Der Wahrheit verschrieben«, Shin-
seisha, Nagoya. Dieses Buch gewann 1993 den Preis der Assozia-
tion der katholischen Universititen in Japan. Es wurde 1994 ins
Koreanische iibersetzt und erschien 1998 in der zweiten japani-
schen Auflage.

1999: Suzuki, Nobuaki, »Edith Stein: Ein Weg zur Liebe«, Seibonoki-
shisha, Nagasaki.

1999: Suzawa, Kaori, »Gehe, wohin deine Liebe dich trigt: Edith Steins
Auffassung von der Fraux, Shinseisha, Nogaya.

2001: (in Vorbereitung) Suzawa, Kaori, »Edith Stein: Die Person und ihre
Gedankenwelt«, Shimizushoin, Tokyo.

In der Reihe, in der dieses Buch verdffentlicht wird, »Biicher des 20.
Jahrhunderts: Personen und ihre Gedankenwelt«, erschienen bereits
Monographien {iber Thomas von Aquin, Kant, Husserl, Heidegger und
andere bekannte Personlichkeiten.

Aufsiirze:

1989: Suzawa, Kaori, »Edith Steins Gedanken zur Frau«, in: Journal of
Philosophical Anthropology 19, Sophia Universitit, Tokyo, S.
101-127.

1990: Suzawa, Kaori, »Eine Krise im Leben Edith Steins: Thre Bemiihung
um die Habilitation«, in: Bulletin of the Research Institute of
Christian Culture IV, Notre Dame Seishin Universitit, Okayama,
S. 83-92.

1991 (Februar) — 1992 (Dezember): Suzawa, Kaori, 23 Aufsitze zum
Thema: »Das Leben der Edith Stein, in: Century, Sophia Univer-
sitat, Tokyo.
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1993: Suzawa, Kaori, »Dialog und Konfrontation zwischen Phinomeno-
logie und Scholastik bei Edith Stein«, in: Bulletin of the Research
Institute of Christian Culture IV, Notre Dame Seishin Universitit,
Okayama, S. 64-74.

1993: Suzawa, Kaori, »Sich der Wahrheit hingeben: Ein zentraler Aspekt
im Leben Edith Steinss, in: Journal of Philosophical Anthropology
22, Sophia Universitat, Tokyo, S. 87-112.

1993: Nakayama, Yoshiki, »Edith Stein«, in: Dictionary of Philosophy,
Buchhandlung Iwanami, Tokyo, S. 746.

1998: Suzawa Kaori, Edith Stein und die Judenfrage — Wege zur Heilig-
sprechung Edith Steins, in: Bulletin of the Research Institute of
Christian Culture XX, Notre Dame Seishin Universitit, Okayama,
S. 243-272.

1999: Suzawa, Kaori, »Gedanken zu einer weiblichen Mystik — Edith
Stein und Teresa von Avila« (in deutsch), in: Umwelt und Frau,
Notre Dame Seishin Universitit, Okayama.

2000: Hikima, Toru, »Edith Stein«, in: Moderne Heilige, Gakushusha,
Tokyo, S. 209-236.

Hikima, ein junger Novellist, ist der einzige japanische Nicht-
Christ, der bisher tber Edith Stein geschrieben hat.

2000: Suzawa, Kaori, »Zur Mystik Edith Steins: Ihre Interpretation des
Johannes vom Kreuz«, in: Studies in Medieval Thought XLII, The
Japanese Society of Medieval Philosophy, Tokyo, S. 127-139.2

I1. Méglichkeiten eines japanischen Dialogs mit Edith Stein

1. Es gehort zur japanischen Eigenart, Fremdes oder Anderes kritisch
zu betrachten, es zu dem Eigenen in Bezichung zu setzen und es dann
eventuell in verdnderter (»inkulturierter«) Weise sich zu Eigen zu machen.
Das 1st etwa mit dem tber Indien und China eingedrungenen Buddhismus
geschehen, der in Japan ein eigenes Gesicht erhalten hat.

Fihrende japanische Gelehrte, die Vertreter der »Kyoto-Schule«, waren
beste Kenner Husserls oder studierten unter thm und auch unter Hei-
degger. Als sie nach Japan zuriickkehrten, gaben sie die Lehre ihrer Mei-
ster nicht unverandert weiter; sie setzten sich vielmehr mit ithr vor allem
im Licht der Zen-Tradition auseinander und traten damit in einen kriti-
schen Dialog mit ihren Meistern. Man denke etwa an Kitaro Nishida und
seine Schiiler und deren Auseinandersetzung mit der Phinomenologie.
Weitere Beispiele: Masao Abe nahm zu Heidegger kritisch Stellung.
Shizuteru Ueda schrieb kompetent und kritisch iiber Meister Eckhart.

? Kaori Suzawa veroffentlichte auch zwei Aufsitze in Deutschland, je einen in Christlicher
Innerlichkeit (September 1998) und im Edith-Stein-Jahrbuch (1999). Auch der oben ge-
nannte Aufsatz iiber Edith Stein und Teresa von Avila (1999), eine etwas umgearbeitete
Form des im Edith-Stein-Jahrbuch erschienenen Aufsatzes, ist in deutscher Sprache ver-
fasst.
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Es wire wiinschenswert, dass japanische Philosophen, Christen und
Nicht-Christen, einen derartigen konstruktiven Dialog mit Edith Stein
fihrten. Unter den Themen diirfte sich etwa Edith Steins Verstindnis der
»philosophia perennis« als fruchtbar erweisen, die sie wie folgt definiert:
»Unter philosophia perennis verstehe ich kein Schulsystem, sondern das
nimmer ruhende Forschen des Menschengeistes nach dem wahren Sein.«<*
Es gibt bereits hoffnungsvolle Zeichen fiir einen Dialog auf philosophi-
scher Ebene, wie etwa die Einladung einer grofien Enzyklopidie zu
Beitrigen iiber Edith Stein, iiber ihre »Kreuzeswissenschaft« und ihr Ver-
stindnis der »philosophia perennis«. Auch die mir vor kurzem gewihrte
Maoglichkeit, iber Edith Steins Verstindnis des Johannes vom Kreuz vor
Fachphilosophen zu sprechen, weist in diese Richtung.

2. Aufler bei den Philosophen ist Edith Stein auch in anderen Schichten
der Bevolkerung bekannt geworden, nicht zuletzt infolge ihrer Kanoni-
sation. Deshalb ist zu hoffen und zu erwarten, dass ein japanischer Dialog
mit ihr nicht nur auf philosophischer Ebene stattfindet. Hier erwihne ich
zunichst Edith Steins markierenden Charakterzug: ihre radikale Lebens-
weise.

Dieser Aspekt zieht Japaner besonders an. Edith Stein spricht dariiber
mit einem ihrer Lieblingsworte: »Hingabe« oder auch »Liebe«. Mit sol-
cher Hingabe verschrieb sie sich dem Studium, der angestrebten Habili-
tation, der Suche nach Wahrheit, aber auch — wihrend ihrer Studienzeit —
der Sehnsucht nach einem Ehepartner. Hingabe charakterisiert ihre Bezie-
hung zum Karmel und vor allem ihre Beziehung zu Gott. Diese Hingabe
beruht aber auf Edith Steins freiwilliger Wahl, weshalb es zu einem
gewissen Bruch mit threm Meister Husserl kommen konnte.

In einem Dialog mit Japanern, vor allem Nicht-Christen, wird wohl die
Radikalitat, wenn sie sich, wie es bei Edith Stein vorkommt, in einem Ent-
weder-Oder ausdriickt, in Frage gestellt werden. Japaner neigen eher zu
einem Sowohl-Als auch. Sodann diirfte Edith Steins radikale Haltung bis-
weilen etwas ich-bezogen erscheinen, wihrend Japanern eine solidarische,
wir-bezogene Einstellung (die jedoch auch negative Aspekte hat!) niher
liegt. Wir diirfen allerdings nicht vergessen, dass auch Edith Stein auf ihre
Weise sehr oft wir-bezogen denkt und handelt. Besonders stark kommt
dies zum Ausdruck in den Worten, mit denen sie ihren Tod in Auschwitz
vorwegnahm: »Gehen wir fiir unser Volk!«

3. Edith Steins Auffassung von der Fran: Gedanken spiegeln oft die Tat-
sache wider, dass damals auch in Deutschland die Frauen um ihre Rechte
zu kimpfen hatten. Dennoch klingen ihre Ansichten auch heute noch
modern und finden unter Frauen in Japan, wo diskriminierende Vorstel-
lungen und Praktiken immer noch weit verbreitet sind, grofles Gefallen.

In einem Dialog mit Edith Stein diirften Japaner, vor allem Nicht-Chris-
ten, unter anderem Schwierigkeiten haben mit der Unterscheidung zwi-
schen einer natiirlichen und einer iibernatiirlichen Berufung der Frau; eine

° Endliches und ewiges Sein, 484,
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Unterscheidung, die zumal aus buddhistischer Sicht als dualistisch und
damit der Realitit nicht entsprechend betrachtet wird. Das Ubernatiir-
liche wird hier als zur Natur gehorend aufgefasst.

4. Edith Steins Spiritualitat: In ihren Hohepunkten wird man sie als
Mystik bezeichnen miissen. Wenn ein mit dem Zen-Weg vertrauter
Japaner ihr Erlebnis, das aus der Begegnung mit Teresa von Avila erwuchs,
vor Augen hat: »Das ist die Wahrheit!«, ein Erlebnis, das ihr Leben grund-
legend und dauerhaft verinderte; wenn er an ihr stundenlanges, bisweilen
nichtelanges Verweilen im — zweifellos wortlosen — Gebet denkt, an ihren
in innerer Ruhe und Gelassenheit vollzogenen Einsatz fiir die verzwei-
felten Menschen im Lager von Westerbrook (»Bis jetzt habe ich gebetet
und gearbeitet, von nun an werde ich arbeiten und beten«), so erinnert ihn
dies an die ideale Gestalt des Zen, den Bodhisattva: Satori (»Erleuchtung«)
macht den ernsthaften Zen-Anhinger zu einem neuen Menschen; er ver-
weilt in ausgedehntem Zazen (»Meditation«); und doch ist es sein Bestre-
ben, auf den »Marktplatz«, d. h. unter die Menschen, zuriickzukehren, um
allen zu helfen.

Daisetsu T. Suzuki und Shizuteru Ueda haben ein paar kritische Fragen
an die Mystik Meister Eckharts gestellt. Wird es einen japanischen Zen-
Weisen geben, der in einen Dialog mit Edith Stein eintritt?
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Momente aus den Krisenjahren Edith Steins

Angelika von Renteln

Zu einem Zeitpunkt des allgemeinen Umbruchs schrieb Edith Stein ein-
mal an ihre Schwester Erna:

Ich bin ja durchaus keine Heilige und habe ebensogut meine schwachen Stunden. Ubri-
gens glaube ich, daf} es auch fiir einen Heiligen nicht erforderlich ist, allen Wiinschen
und Hoffnungen und allen Freuden der Welt zu entsagen.!

Dies duflerte sie im Juli des Jahres 1918, zu einer Zeit, in der sich schon das
Ende des Krieges und der Zusammenbruch des Reiches sowie der alten
Ordnung abzeichneten. Edith Stein stand zudem am Anfang einer langen
personlichen Krise, die in die katholische Konversion von 1922 miindete.

Von den Krisenjahren 1918-22 mochte ich ein moglichst detailliertes
Bild darstellen. Hierbei sollten persénliche Schicksalsschlige, wie auch die
daraus abgeleiteten Reflexionen in ihren frithen Werken und die Entwick-
lung des philosophischen Gedankens aufgezeichnet werden.? Dabei sei
betont, dass die dufleren Lebensumstinde, die hier zur Sprache kommen,
nicht als allein giiltiges Motiv fiir ihre Konversion angesehen werden, son-
dern als Erginzung im Lebensbild Edith Steins, einem Mosaiksteinchen
gleich, zu verstehen sind.

Diese schwierigen Lebensumstinde haben eindeutig als »Wegweiser«
zu ihrer Glaubensfindung beigetragen. Die Kenntnis davon ist fiir jeden
wichtig, der ein tieferes Verstindnis der Konversion Edith Steins sucht
und sich nicht mit der Erklirung einer plotzlichen tibernatiirlichen Erfah-
rung zufrieden gibt. Dabei miissen auch so entscheidende Momente wie
die Hoffnung auf eine akademische Laufbahn und auf eine erfiillte Ehe zu
Worte kommen. Sie selbst hat diese Umstinde nie geleugnet.

a) Adolf Reinach, ein Wegbereiter

Am 16. November 1917 fillt Adolf Reinach an der Front in Flandern.
Dies ist der Ausloser einer schon linger sich anbahnenden Krise im Leben
Edith Steins. Sie war gerade in Freiburg, als die Offentlichkeit vom Tode
Reinachs unterrichtet wurde. Zur Beerdigung reiste sie am 31. Dezember
nach Géttingen und dann weiter nach Breslau. In Freiburg hinterlieR sie
threm Freund, dem Polen Roman Ingarden, den auflergewohnlichen und

! Brief an Erna Stein vom 29.7.1918, in: Edith Stein, Aus der Tiefe leben. Hg. W. Herbs-
trith, Miinchen 1988, 64.

* Das war das Thema meiner italienischen Dissertation »La conversione di Edith Stein,
dic ich im Juli 1998 an der geisteswissenschaftlichen Fakultit der Universitit Florenz ein-
gereicht habe. In dieser Arbeit wurden zuerst wichtige vorbereitende Momente auf die
Konversion untersucht wie z.B. die jiidische Erziehung und das Verhiltnis zur Mutter,
um dann im Hauptteil die Ereignisse der Krisenjahre von 1918 bis Ende 1921 anhand von
Briefen und Textausziigen nachzuzeichnen.
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inzwischen oft zitierten Liebesbrief. Er ist die einzige Quelle aus dieser
Zeit, der Hinweise auf die Erschiitterung Edith Steins nach dem Tod
Reinachs enthilt und die tiefe Zuneigung zu Roman Ingarden erkennen
lasst. Letzter erwiderte diese Gefiihle jedoch nicht.

Das erste und einzige Mal duzte sie hier ihren Freund und schrieb:

Zunichst [mochte ich] um Verzeihung bitten, weil ich in der letzten Zeit unter dem Fin-
druck der schweren Tage, die hinter und vor mir liegen, zu keiner frohen Stunde fihig
war. [...] Was ich jetzt suche, ist Ruhe und Wiederherstellung meines vollig gebrochenen
Selbstbewusstseins. Sobald ich das Gefiihl habe, wieder etwas zu sein und anderen etwas
geben zu konnen, will ich Dich wiedersehen.

Sie beendete den Brief mit der Schlussformel: »Damit endgiiltig Lebe-
wohl! Deine Edith.<

Warum verabschiedete sie sich so endgultig, da doch der Briefwechsel
weiterging? Sicher sah Edith Stein in diesem Moment keine Méglichkeit
mehr. Roman Ingarden ist es schliefllich zuzuschreiben, dass der Brief-
wechsel nicht abriss. Er wollte seine gute Freundin nicht verlieren, die
auch treue Informantin des phinomenologischen Geschehens in Deutsch-
land und tatkriftige Helferin fiir Korrekturen seiner deutschsprachigen
Abhandlungen war. Daher nahm er den Kontakt wieder auf, ohne jedoch
auf diesen Liebesbrief einzugehen. Seine Antwort ist uns zwar nicht
erhalten, doch einige Bemerkungen und Zitate aus den folgenden Briefen
Edith Steins geben einen kleinen Einblick in seine Reaktion und lassen
auch ihre Enttduschung dariiber erkennen. Er fragte nur »einiges >Sachli-
che«« und sie hatte wohl zunichst keine Lust auf diesen kiihlen und »gar-
stigen Brief« zu antworten. Auch 14 Tage spiter war sie enttiuscht und
erregt dariiber, dass Ingarden in seinen Briefen nur einen Einblick in seine
eigene »trostlose Stimmung« gab, ohne auf das Geschehene und ihren
Gemiitszustand einzugehen. Aber am meisten traf sie, dass er, ihr gegen-
tiber verschlossen, ausgerechnet bei ihr Unterstiitzung und Verstindnis
suchte, was ihr »Gefiihl des Unvermdgens« ithm gegeniiber nur noch
verstarken musste: »Dieses Gefiihl der absoluten Machtlosigkeit ist etwas,
worein ich mich gar zu schwer finden kann«.* Zum ersten Mal musste
sie erfahren, dass ihrem Wollen und Kénnen Grenzen gesetzt waren.
Dieses Gefiihl erscheint wie das Motiv, dem sie in den folgenden Jahren
immer wieder begegnete und mit dem sie sich verstirkt auseinandersetzen
musste. :

Edith Stein nahm die Korrespondenz mit Roman Ingarden nach weni-
gen klirenden Worten dann doch wieder auf und akzeptierte somit seine
stillschweigende Forderung nach einem sachlichen Briefwechsel auf rein
freundschaftlicher Basis.

In welchem Maf diese Ablehnung sich aber weiterhin auf den Gemiits-
zustand Edith Steins auswirkte, ist nicht klar zu erkennen, gerade weil die
uns zur Verfiigung stehende wichtigste Informationsquelle aus dieser Zeit

3 Edith Steins Werke (ESW), Band XIV, Freiburg 1991, Brief Nr. 25 vom 24.12.1917.
+ ESW Band XIV Brief Nr. 26 vom 29.1.1918 bzw. Nr. 27 vom 12.2.1918.
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die Briefe an Roman Ingarden sind. Sie versuchte sich jetzt zuriickzuneh-
men, um die von Ingarden geforderte Distanz zu wahren. »... ich fiir
meinen Teil mufite mich ja immer gewaltsam zuriickhalten, um nicht mit
dem Einsatz meiner vollen Personlichkeit zu schreiben ...

Im Februar 1918 traf Edith Stein eine wichtige Entscheidung. Die
Assistentenarbeit bei Edmund Husserl, die sie seit Oktober 1916 auf-
genommen hatte, erwies sich sehr bald als unbefriedigend. Sie hatte sich
von dieser Stelle eine Zusammenarbeit mit Husserl erhofft, doch wurde
sie hauptsichlich mit der eher stupiden Aufarbeitung und Sortierung
von Unmengen alter Notizen des »Meisters« beauftragt. So kam Edith
Stein nach langen Uberlegungen zu dem Schluss die Assistentenstelle bei
Edmund Husserl niederzulegen. Diese Entscheidung ist ihr sehr schwer
gefallen, weil sie sich vor einem Bruch mit dem geliebten »Meister« fiirch-
tete, der den Mittelpunkt der Phinomenologie und somit auch ihrer Welt
darstellte. Sie erwog fiir den Fall, dass sie »in Ungnade fiele« vielleicht
fiir einige Zeit nach Gottingen zu gehen, wo sie sich, »wenn iiberhaupt
irgendwo — ein wenig zu Hause« fiihlte. Doch kam es dann doch nicht zu
einem Zerwiirfnis — der »Meister« nahm ihren Riicktritt an, sodass sie an
Roman Ingarden schreiben konnte: »Ich bin also jetzt frei, und ich denke,
es 1st gut so, wenn ich augenblicklich auch nicht gerade froh bin.«’

Frei von allen dufleren Zwingen wollte sie sich in der folgenden Zeit
Klarheit iiber ihren beruflichen wie privaten Lebensweg verschaffen. Eng
damit verbunden war eine nach innen gerichtete Suche der eigenen
Person. Der Analyse der Person galt schon immer ihr wissenschaftliches
Augenmerk, doch nun erhielt dieses Interesse eine persénlich bedingte
Dringlichkeit.

Die alte Heimat Breslau bot jedoch nicht den Nihrboden fiir eine
solche Klirung. Sie fiihlte sich inzwischen fremd und beengt im eigenen
Familienkreis. Es fehlte ithr der philosophische Austausch, die Ausei-
nandersetzung mit Gleichgesinnten, wie sie es in Gottingen kennenge-
lernt hatte. In diesem schwierigen Moment ihres Lebens bekam sie am
12. Februar 1918 die religionsphilosophischen Aufzeichnungen aus dem
Nachlass Adolf Reinachs zugeschickt. Es handelt sich hierbei um Auf-
zeichnungen, die Reinach unter dem Einfluss der kriegerischen Erlebnisse
an der Front, hauptsichlich zwischen April und Ende Juni 1916 geschrie-
ben hatte.®

Die Wirkung, die diese Schriften auf Edith Stein hatten, ist unumstrit-
ten. Sie stellten nicht nur eine teure Erinnerung an den Verstorbenen dar,
sondern sie gaben auch einen wertvollen Einblick in die Wandlung, die
sich durch die Fronterlebnisse in Reinach vollzogen hatte und die ihn zur

ESW X1V, Brief Nr. 32 vom 12.5.1918.
ESW X1V, Brief Nr. 28 vom 19.2.1918.
ESW X1V, Brief Nr. 29 vom 28.2.1918.
Die Aufzeichnungen mit Kommentar und Textkritik sind erstmalig veréffentlicht wor-
den in: Adolf Reinach, Simtliche Werke, Textkritische Ausgabe in 2 Binden, Hg. Karl
Schuhmann und Barry Smith, Miinchen 1989.

© N oo W
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Konversion zum Protestantismus fiihrten. Um die Bedeutung dieser
Schrift fiir Edith Stein nachvollziechen zu kénnen, muss man sich die Ver-
ehrung, die sie ihrem Lehrer entgegenbrachte, vor Augen halten. Diese
wird klar ersichtlich aus thren Memoiren, in denen die Figur Reinachs
sehr idealisierte Ziige bekommt. Es fillt auf, dass Edith Stein viele Epi-
soden erzihlt, die eine tiefe Verbundenheit und wechselseitiges Einver-
nehmen mit ihrem Mentor ibermitteln.” Obwohl heute angenommen
wird, dass nicht nur Adolf Reinach, sondern auch sein Umfeld - seine
Schwester Pauline, durch die erst eine persénliche Anniherung an die
Familie zustande gekommen war, und besonders seine Frau Anne — Edith
Steins Weg beeinflusst haben, spielen diese Figuren in den Memoiren eher
eine untergeordnete Rolle.

Bei einer Gegeniiberstellung des religiosen Erlebens von Adolf Reinach
und Edith Stein werden Ubereinstimmungen wie auch Unterschiede, be-
dingt durch die verschiedenen Lebensumstinde, deutlich. Bei Reinach
waren es Kriegserfahrung und Todesnihe, die das tiefe religiose Gefiihl
erweckten. Be1 Edith Stein war es das langsame Zerbrechen ihrer Wiin-
sche und Hoffnungen, jener Prozess, der mit den oben genannten Ereig-
nissen von 1918 seinen Anfang nahm. Beiden gemein war »das Gefiihl der
Machtlosigkeit«, das sie zwang, vor den Gegebenheiten zu kapitulieren.
Doch gemifl der Umstinde waren Intensitit und Wandlungen dieses
Gefiihls unterschiedlich. Bei Reinach war es ein plotzlicher, krasser Ein-
schnitt im Leben, bei Edith Stein dagegen eine langsame, graduelle Ent-
wicklung. Dies wird besonders an den jeweiligen philosophischen Arbei-
ten deutlich. Die Kriegserlebnisse weckten in Reinach die Uberzeugung,
dass es das Wichtigste sei, den Menschen zu Gott zu fithren und daher
wollte er sein ganzes Wirken religionsphilosophisch orientieren. Fiir
diese neue Richtung gab es in seinen vorherigen Arbeiten keinerlei An-
satzpunkte. Edith Steins Schriften hingegen sind durch eine ausgespro-
chene methodische und gedankliche Kontinuitit gekennzeichnet. Die
Abhandlungen aus den Jahren 1918-1921 bauen aufeinander auf, und
das Glaubensthema ist weit davon entfernt im Vordergrund zu stehen, so
wie es plotzlich bei Reinach der Fall war.

Die schonen, tief bewegenden Schriften ihres verstorbenen Lehrers
brachten Edith Stein eine Anniherungen an den Glauben. Sie wollte sich
in die Erfahrung von Reinach einfiihlen, die ihm die Stirke und Gelassen-
heit verlichen hatte, die sie selbst so ersehnte.

Die wichtigste Textstelle, die eine religiose Erfahrung Edith Steins er-
kennen ldsst, entstammt der 1918 entstandenen Abhandlung Psychische
Kausalitir:

Es gibt einen Zustand des Ruhens in Gott, der volligen Entspannung aller geistigen
Titigkeit, in dem man keinerlei Pline macht, keine Entschliisse fait und erst recht nicht
handelt, sondern alles Kiinftige dem gottlichen Willen anheimstellt, sich ginzlich »dem

? Vgl z.B. ESW VII, 225 {, 262, 264, 343, 345.
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Schicksal iiberlifit«. Dieser Zustand ist mir etwa zuteil geworden, nachdem ein Erlebnis,
das meine Krifte iiberstieg, meine geistige Lebenskraft véllig aufgezehrt und mich aller
Alktivitat beraubt hat. Das Ruhen in Gott ist gegentiber 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, des 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
willentliche Anspannung — zu neuer Betitigung zu treiben. Dieser belebende Zustrom
erscheint als Ausfluf} einer Tatigkeit und einer Kraft, die nicht die meine ist und, ohne
an die meine irgendwelche Anforderungen zu stellen, in mir wirksam wird. Einzige Vor-
aussetzung fiir solche geistige Wiedergeburt scheint eine gewisse Aufnahmefihiglkeit zu
sein, wie sie in der dem psychischen Mechanismus enthobenen Struktur der Person
griindet.'

Obwohl Edith Stein hier ausdriicklich eine persénliche Erfahrung an-
spricht, schwingen die Aufzeichnungen Reinachs tiber das »Geborgensein
in Gott« mit. Sie beginnt im ersten Satz mit einer allgemeinen Beschrei-
bung eines Zustandes, den sie »Ruhen in Gott« nennt. Anhand eines
Beispiels aus ihrer personlichen Erfahrung erliutert sie die Umstinde, die
zu diesem Zustand fithren koénnen sowie das Erleben an sich, indem sie
mit folgenden Worten tiberleitet: »Dieser Zustand ist mir etwa zuteil
geworden ...« Wenn man »etwa« mit »annihernd, ungefihr« gleichsetzt,
bedeutet dies, dass sie sich nicht nur auf das eigene Erleben beruft, son-
dern auch eine andere Beschreibung, eben die von Reinach, vor Augen
hat. Sie zitierte ndmlich Teile daraus in einer Fufinote auf der vorher-
gehenden Seite.!!

Der Wunsch sich einzufiihlen, dem Erleben des verehrten Lehrers
niher zu kommen, um zu erkennen, wo dieser die ungeheure Kraft ge-
schopft hat, die aus seinen Schriften spricht, hatte sicherlich zu einer ver-
mehrten Sensibilitdit und Offnung fiir religiose Erlebnisse beigetragen.
Aber eine grofiere Aufnahmebereitschaft fithrt natiirlich nicht zwangsliu-
fig zu der gesuchten Erfahrung. Auch wenn sich die Reflexionen Edith
Steins sehr an die Aufzeichnungen von Reinach anlehnen'?, ist es wichtig
zu sehen, dass sie sich immer mehr von ihrem Vorbild léste und anfing
ihren eigenen Weg zu suchen.

1918 war ein sehr arbeitsintensives Jahr, in dem Edith Stein haufig zwi-
schen Breslau, Gottingen und Freiburg hin und her reiste. In nur wenigen
Monaten erstellte sie eine Abhandlung aus den von Reinach hinterlas-
senen Aufzeichnungen »Uber das Wesen der Bewegung«. Sie beteiligte
sich an der Organisation des geplanten Gedenkbandes fiir Reinach und
arbeitete auflerdem an der eigenen Untersuchung Psychische Kausalitit. In

' Edith Stein, Psychische Kausalitit (PK). In: Beitrige zur philosophischen Begriindung
der Psychologie und der Geisteswissenschaften. O.0O. 1970, 76.

' PK, 74-75.

2 Beate Beckmann hat in ihrem Vortrag »Phinomenologie des religiosen Erlebens im An-
schluss an Adolf Reinach und Edith Stein«, den sie in Rom auf dem Internationalen
Edith-Stein-Symposium im Oktober 1998 anlisslich der Heiligsprechung gehalten hat,
ausgefiihrt, wie Edith Stein sich an Reinach als Vorbild fiir ihre philosophische und exis-
tenticlle Beschiftigung mit dem religiosen Erleben anlehnt.
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dieser Zeit berichtete sie oft von stimulierenden Gesprichen und Diskus-
sionen im Kreise der Phinomenologen, aber tiber ihre eigene Gemiitsver-
fassung gab sie in den Briefen an Ingarden, die weiterhin den Hauptteil
der uns tberlieferten Korrespondenz ausmachen, nur wenige Andeutun-
gen. So zum Beispiel im Mai 1918 aus Freiburg. Sie schrieb an Roman
Ingarden, dass sie sich nach dem Aufenthalt in Géttingen, wo sie von
lieben Menschen umgeben war, vor dem Alleinsein in Freiburg gefiirchtet
hatte. Es ging ihr dann aber besser als erwartet. Vielleicht war gerade diese
Zeit des Alleinseins wichtig fiir die Wandlung, die sich langsam vollzog:
»Und dann habe ich einen Stiitzpunkt gefunden, der mich bis zu einem
gewissen Grade von allen dufleren Bedingungen unabhingig macht.«
Meint sie hier vielleicht den Zustand, den sie in Psychischer Kaumhmt
beschrieben hat, in dem sie von einem belebenden Zustrom spricht, der
ohne eigenes Zutun die Lebenskraft regeneriert?

Es ist nicht mit Sicherheit zu bestimmen, welche der beiden Textstellen,
der Brief oder das Zitat aus Psychischer Kausalzmt die friihere ist. Es gibt
jedoch noch weitere Hinweise aus ihrer Korrespondenz, die auf eine
stetige Veranderung hinweisen. In einem Brief vom 6. Juli 1918 an die
Schwester Erna schreibt Edith Stein von der Erfahrung einer Quelle bele-
bender Kraft: »Ich mochte Euch so gerne etwas von dem einfloflen, was
mir nach jedem neuen Schlage wieder frische Kraft gibt. Ich kann nur
sagen, daf} ich nach allem, was ich im letzten Jahr durchgemacht habe, das
Leben stirker bejahe als je.«'* Den eindeutigsten Hinweis fiir die inzwi-
schen vollzogene Wandlung finden wir dann in einem Brief an Roman
Ingarden vom 10. Oktober 1918. Wie schon in Psychischer Kausalitit ist
hier von einer »Wiedergeburt« die Rede, was allerdings auch im Zusam-
menhang mit ihrem bevorstehenden Geburtstag — sie beantwortet einen
verfrithten Geburtstagsbrief von Ingarden — stehen kann:

Ich weif} nicht, ob Sie es aus fritheren Auflerungen schon entnommen haben, dafl 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 aufzunchmen. Von
einer »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 ..."

Diese Textstellen lassen schon im Jahre 1918 eine wichtige Grunderfah-
rung vermuten, die Edith Stein dem Christentum ndher gebracht hatte.
Zwar ist die Hoffnung auf einen Neubeginn in den Briefen deutlich zu
erkennen, doch war dies nur der erste Schritt. Sie konnte nicht wissen,
dass ihre Krise damit noch lange nicht {iberwunden war.

13 ESW XIV, Brief Nr. 32 vom 12.5.1918.
4 ESW VII, Brief Nr. 24 vom 6.7.1918.
15 ESW XIV, Brief Nr. 53 vom 10.10.1918.
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b) Der Wert der Gemeinschaft

Fur das Jahr 1919 ist die wichtigste Quelle, die Korrespondenz mit
Roman Ingarden, leider unergiebig. Obwohl Edith Stein am Anfang des
Jahres wiederholt um ein Lebenszeichen bat, vergingen neun Monate, bis
sich Roman Ingarden wieder mit einem Brief meldete, in dem er seine Ver-
mahlung bekannt gab. Fiir Edith Stein bedeutete dies, sich noch mehr von
thm zurlickzuziehen. Aus diesem Jahr sind uns nur vier Briefe an ihn
erhalten gegentiber 41 aus dem Vorjahr.

Genau zu dieser Zeit zeichneten sich zwel weitere Schicksalsschlage im
Leben Edith Steins ab.

Schon Ende 1918 hatte sie den Wunsch zur Habilitation geiduflert und
hoffte, dass es »in dem >neuen Deutschland< (...) keine prinzipiellen
Schwierigkeiten«!'® geben wiirde. Mit diesem Ziel erweiterte sie ihre
Abhandlung Psychische Kausalitdt um einen zweiten Teil, »Individuum
und Gemeinschaft«, und reichte diese ab Oktober 1919 als Habilitations-
schrift an mehreren Universititen ein. Doch bald musste sie erleben, dass
ithr Wunsch zu habilitieren trotz intensiver Bemithungen zum Scheitern
verurteilt war, da die Habilitation von Frauen nach wie vor Probleme
bereitete. Die Hoffnung auf eine akademische Karriere zerbrach und auch
privat musste sie eine weitere Enttiuschung hinnehmen. Ein Brief an
Roman Ingarden aus dem Jahre 1925 verdeutlicht dies:

Zunichst mufl ich Thnen sagen, daff die Freiburger Erinnerungen gerade um die Zeit, als
ich die Nachricht von Ihrer Vermihlung bekam, durch frische Eindriicke unwirksam
gemacht waren, durch eine Geschichte, die in vielem eine unheimliche Analogie mit der
Thnen bekannten aufwies. Einzelheiten erlassen Sie mir wohl. Die Erfahrungen waren
mindestens ebenso schmerzlich, aber meine inneren Widerstandskrafte waren gewach-
sen, so dafl ich leichter hindurchkam und, wie ich glaube, gerade dadurch die innere
Freiheit erlangt habe. Ich bin jetzt iiberzeugt, dafl ich da stehe, wo ich hingehére, und
bin nur dankbar, dafl ich auf diesen Weg gefiihrt worden bin und gehe ihn mit freudigs-
ter Hingabe, ohne jede Spur von »Resignation«.”

Mit der »Geschichte« meinte sie zweifellos die sich intensivierende
Freundschaft mit Hans Lipps, einem Kommilitonen, den sie seit dem
Wintersemester 1913/14 kannte. Im Sommer 1919 trafen sie sich bei Anne
Reinach in Gottingen wieder und kamen sich dort naher. Edith Stein
wohnte in dieser Zeit bei Frau Reinach, die gleichzeitig eine gute Freun-
din von Hans Lipps war, sodass sich in threm Hause haufig die Méglich-
keit zu einer Zusammenkunft bot. Ende August reiste Edith Stein zuriick
nach Breslau, um sich ganz dem zweiten Teil ihrer Habilitationsschrift zu
widmen. Dort erreichte sie dann am 16. September der erwihnte Brief
Ingardens, mit der Bekanntgabe seiner Vermahlung. Hans Lipps hingegen
hatte vor, nach Freiburg zu gehen, um sich dort bei Husserl zu habili-
tieren. Als seine Pline auf Grund eines Zerwiirfnisses mit Husserl schei-
terten, war es nur der Vermittlung Edith Steins zu verdanken, dass Lipps

* ESW XIV, Brief Nr. 63, vom 27.12.1918.
17 ESW XTIV, Brief Nr. 93 vom 29.11.1925.
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in Gottingen eine andere Méglichkeit zur Habilitation bekam. Edith Stein
nahm sich ganz seiner Pline an und triumte von einer gemeinsamen
Zukunft, ahnte jedoch schon, dass es wohl nicht so kommen wiirde.
Spitestens im Sommer 1921 musste ihr klar werden, dass sie auch dieses
Mal einen wertvollen Kameraden und geschitzten Gesprachspartner fiir
den Freund darstellte, dieser aber ihre tiefe Zuneigung nicht erwiderte. Er
hatte ganz andere Pline, zumal er sich in Géttingen nicht sonderlich
wohl fiihlte. Nachdem er am 30. Juli 1921 seine »venia legendi« erhielt,
beschloss er in trostloser Stimmung, aus Gottingen »auszureiflen«<'® und
fiir ein Jahr als Schiffsarzt auf den Weltmeeren zu arbeiten.

Diese wiederholte Enttiuschung bedeutete fiir Edith Stein das Ende der
Hoffnung auf eine gliickliche Ehe, die sie immer ersehnt hatte. In dem
schon zitierten Brief von 1925 an Ingarden schrieb sie weiter:

Erinnern Sie sich, daf} Sie mir damals sagten, ich sei »zu katholisch«? Ich verstand das
damals nicht. Heute verstehe ich es und weif}, wie weit Sie recht hatten. Ich empfand in
der Tat katholisch. Aber weil mir das katholische Dogma mit seinen praktischen Konse-
quenzen fremd war, konnte ich das nicht rechtfertigen, was ich empfand, und so ver-
banden sich der Kopf und die Sinne, um dem Herzen Gewalt anzutun."

Ein Zitat aus den Memoiren Edith Steins kann diese Briefstelle erginzen:

Bei aller Hingabe an die Arbeit trug ich doch die Hoffnung auf eine grofle Liebe und
gliickliche Ehe im Herzen. Ohne irgendwelche Kenntnisse von katholischer Glaubens-
und Sittenlehre zu haben, war ich doch ganz vom katholischen Eheideal erfiillt.?®

Dieses Eheideal riickte nun gemeinsam mit der ebenso wichtigen Per-
spektive auf eine akademische Laufbahn in immer unrealisierbarere Ferne.
Edith Stein wurde wiederholt ihre Machtlosigkeit vor Augen gefthrt, sie
musste diese Gegebenheiten annehmen und sich erneut mit ihren kon-
kreten Zukunftsaussichten und einer fiir sie moglichen Lebensform aus-
einandersetzen.

Aber welche Moglichkeiten boten sich ihr? Vielleicht ein Leben im
Kreise ihrer Familie wie es die anderen unverheirateten Schwestern fithr-
ten? Das konnte sie sich bestimmt nicht vorstellen, auch wenn sie ihre
Familie sehr liebte. Sie hatte erfahren, dass sie hier nicht den Rahmen fiir
ihre personliche Entfaltung fand.

Obwohl es aus dem Jahr 1919 nur wenige Briefe gibt, die uns tiber das
Befinden Edith Steins informieren, bietet uns die Abhandlung Indivi-
dunm und Gemeinschaft einen Einblick. Viele Textstellen sind autobio-
graphisch. Sie versuchte sich in dieser Schrift u.a. Klarheit tiber die Seele

Hans Lipps beschreibt seine trostlose Stimmung in einem Brief vom 16. August 1921 an
seinen Freundf. Kaufmann; vgl.f. Rodi/K. Schuhmann, Hans Lipps im Spiegel seiner
Korrespondenz. In: Dilthey-Jahrbuch, Band 6/1989, Géttingen 1989, 58. Das Jahrbuch
beinhaltet neben weiteren allgemeinen Informationen zum Leben und Werk von Hans
Lipps auch einen Beitrag von W. Herbstrith, »Hans Lipps im Blick Edith Steins«, in dem
alle Beziige auf Lipps, aus der Korrespondenz E. Steins, ihre Stellung zu ihm beleuchten.
19 ESW XIV, Brief Nr. 93 vom 29.11.1925.

0 ESW VII, 196.
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und ihre Abgriinde zu verschaffen und beschrieb ausdrucksstark Seelen-
qualen, die entstehen, wenn es zu keiner »Erweckung« oder Bewusst-
werdung kommt. Auch Uberlegungen iiber die Grenzen des Intellektes
sind sehr aufschlussreich, wo bisher die phinomenologische Methode die
wichtigste Errungenschaft fiir sic darstellte und sie jede andersartige Er-
kenntnis fiir sich ausschloss. An dieser Stelle ist jedoch ein anderes Thema
von Interesse, das Edith Stein in ihrer Abhandlung anspricht. Sie stellt
Uberlegungen iiber den immanenten Wert der Gemeinschaft fiir den Ein-
zelnen an, die hier kurz aufgezeichnet werden sollen.

Die Untersuchung des Individuums als Mikrokosmos, die Edith Stein
in Psychischer Kausalitit begonnen hat, wird im zweiten Teil auf die
Gemeinschaft erweitert, die als organischer Zusammenschluss einzelner
Individuen verstanden wird. Wie im Individuum erkennt es auch in der
Gemeinschaft eine analoge Erlebnisstruktur mit eigener Lebenskraft.
Diese Grundelemente sind jedoch immer an die einzelnen Personen
gebunden, die im Zusammenschluss die gemeinsamen Erlebnisse der
Gemeinschaft nihren.

Edith Stein versucht die Wechselwirkung und den Wert des Lebens in
einer Gemeinschaft fiir den Einzelnen zu beleuchten, wobei es sich
sowohl um eine Familie als auch um eine religivse oder andere Gemein-
schaft handeln kann.

In diesem Zusammenhang erlangen, laut Edith Stein, die so genannten
»sozialen Stellungnahmen« Bedeutung, die nur in einer Gemeinschaft und
nicht in einem isolierten Leben stattfinden konnen. Zu diesen sozialen
Stellungnahmen, die sowohl positiver als auch negativer Natur sein
konnen, zihlen z. B. Liebe, Hass und Vertrauen. Jede Art dieser Stellung-
nahmen kann ihrerseits Auswirkungen haben, sowohl auf die Person, an
die sie gerichtet ist, als auch auf die Person selbst, von der sie ausgehen:
»Die Liebe, der ich begegne, stirkt und belebt mich und verleiht mir die
Kraft zu ungeahnten Leistungen. Das Mifitrauen, auf das ich stofe, lihmt
meine Schaffenskraft.« Andererseits wirke die Stellungnahme bei der
liebenden Person: »Die Liebe wirkt in dem Liebenden als eine belebende
Macht, die evtl. mehr Krifte in ihm entfaltet, als ihr Erleben ihn kostet;
und der Haf§ zehrt als Gehalt noch weit stirker an seinen Kriften als sein
Erleben.«*!

Eine Stellungnahme wird erzeugt oder »entziindet« durch das Erfassen
cines Wertes, wobei sich Wertnehmen und Wertstellungnehmen gegen-
seitig beeinflussen: »Die Liebe griindet sich auf den erfafiten Wert der
geliebten Person; und anderseits: nur dem Liebenden erschlieft sich
der Wert einer Person voll und ganz.« Wie es soziale Stellungnahmen
gibt, gibt es auch soziale Tugenden und Untugenden, die sich nur in einem
Personenverband entwickeln kénnen. Zum Beispicl: »Demut und Stolz,

* Edith Stein, Individuum und Gemeinschaft (IG). In: Beitrige zur philosophischen
Begriindung der Psychologie und der Geisteswissenschaften. Tiibingen 1970, 190.
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Unterwiirfigkeit und Trotz, Herrschsucht und Leutseligkeit, Kamerad-
schaftlichkeit und Hilfsbereitschaft ...«?? Das bedeutet, immanente An-
lagen einer Person kommen im Zusammenleben mit anderen zum Vor-
schein und koénnen sich nur hier entfalten. Ob und wie weit es dann
tatsichlich zu einer Ausbildung dieser Anlagen kommt, hingt von der
personlichen Umwelt ab, die positiv wie auch negativ einwirken kann
sowie vom Willen der betroffenen Person, die einen begrenzten Frei-
raum hat ihre Umwelt selbst zu wihlen und sich gewisser Einfliisse zu
entziehen.

Der Wert der Gemeinschaft besteht also darin, dass es durch die Kon-
frontation mit anderen, entsprechend der Form und der Tiefe der Verei-
nigung, zu einer Entfaltung der urspriinglichen Anlagen und einer per-
sonlichen Entwicklung bis hin zu einer Umbildung der individuellen
Person kommen kann. Doch ist dies noch nicht alles. Edith Stein sieht
thren Wert weiter »in der Erlosung des Individuums von seiner natur-
haften Einsamkeit und in einer neuen iiberindividuellen Personlichkeit,
die die Krafte und Fahigkeiten der einzelnen in sich vereinigt ...«*

Diese Betrachtungen iiber den Wert der Gemeinschaft, in Hinblick auf
Edith Steins damalige Situation, enthiillen die Aktualitit der Frage: Was
ist die rechte Lebensform, die zur personlichen Entfaltung beitrigt? Dabei
schwingt auch der Wunsch nach Riickhalt in einer Gemeinschaft mit
gleichgesinnten Menschen mit, noch ohne Unterscheidung, ob es sich
dabei 1in erster Linie um eine intellektuelle oder spirituelle Wahlverwandt-

schaft handeln soll.

Den grofiten Teil des Jahres 1920 verbrachte Edith Stein aus familidren
Griinden in Breslau. Sie wollte in der Nihe ihrer Lieblingsschwester Erna
sein, deren Verlobung mit Hans Biberstein auf Grund von Unstimmig-
keiten zwischen den Familien zu platzen drohte. Fiir Erna war diese Zeit
eine Qual, und Edith versuchte als Mittlerin die Streitigkeiten zu schlich-
ten. Thre Krise und seelischen Kimpfe hielt sie jedoch vor den Familien-
angehdrigen verborgen. Erst nach der Hochzeit im Dezember fihlte sie
sich wieder frei und riistete sich zu einer Reise nach Géttingen und Berg-
zabern, wo sie die Phinomenologin Hedwig Conrad-Martius besuchen
wollte. Die beiden Frauen hatten sich wenige Monate zuvor personlich
kennen gelernt und verstanden sich auf Anhieb sehr gut. Edith fuhr im
Mai 1921 nach Bergzabern und blieb bis Anfang August dort. Das Haus
der Eheleute Conrad sollte als »allgemeines Phinomenologenheim«** den
Anhangern der Phinomenologie als Zentrum und Treffpunkt dienen.

Wahrend dieser Monate kamen sich die beiden Frauen sehr nahe. Edith
Stein reiste nur ab, weil ihre Anwesenheit in Breslau von ihrer Schwester
gewiinscht wurde. Die Beziehung war, laut Hedwig Conrad-Martius, weit

2 G, 191 bzw. 240.
B IG, 247.
#* ESW XIV, Brief Nr. 76 vom 30.8.1921.
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mehr als eine gewdhnliche Freundschaft. Zum einen verband sie die
phianomenologische Ausbildung und zum anderen befanden sich beide
Frauen zu diesem Zeitpunkt in einer religiosen Krise, die sie dann auf
unterschiedliche Weise losten. Die gemeinsame Arbeit rund um die
Obstplantagen in Bergzabern wurde unterbrochen und begleitet von
stimulierenden Diskussionen und Gesprachen iiber christliches Leben
und Konfessionen, die fiir beide Teile eine klirende Wirkung hatten.”

Als Edith Stein nach Breslau fuhr, stand ihr Entschluss zur Konversion
bereits fest. Wihrend des Sommeraufenthaltes in Bergzabern hatte sie das
Leben der heiligen Teresa von Avila gelesen, was den letzten Anstof} zu
ihrer Entscheidung gab. Doch wollte sie unbedingt bald wieder zuriick
nach Bergzabern und dort weiter wissenschaftlich arbeiten. Aus Breslau
schrieb sie am 30. August 1921:

Sobald hier alles erledigt ist, gehe ich zu Conrads zuriick — auf unbegrenzte Zeit. Ich
habe den Sommer tiber ganz richtig mit auf ihren Plantagen gearbeitet. Und es ist drin-
gend notig, dafl Frau Conrad etwas entlastet wird (...) Wenn jede von uns die Hilfte tut,
bleibt uns beiden noch ausreichend Zeit fiir wissenschaftliche Arbeit. Die Hauptsache
aber ist, dafl wir uns gegenseitig so verstehen, wie wir es beide bisher kaum fiir méglich
hielten, daff man so mit einem Menschen stehen konnte.

Nattirlich wollen wir nun, solange es irgend geht, zusammen leben. Mit Conrad komme
ich auch vorziiglich aus, das gehort ja notwendig dazu.?

Edith Stein fiihlte sich wohl in Bergzabern. Vielleicht glaubte sie fiir eine
Zeit, hier, im Kreise der Phinomenologen, das Leben in der Gemeinschaft
gefunden zu haben, das sie suchte. Eine Gemeinschaft, die ithr die Mog-
lichkeit bot, die naturhafte Einsamkeit zu tiberwinden und sich personlich
weiterzuentwickeln. Glicklich schrieb sie: »Es ist so schon, wie sich jetzt
allmahlich ganz von selbst der Zusammenhang unter den Phinomeno-
logen herstellt, um den ich mich frither vergeblich bemiiht habe.«”

In Hedwig Conrad-Martius fand sie eine Wegbegleiterin, die ihre
Arbeit ebenfalls in eine religionsphilosophische Richtung lenken wollte.
Auch nach ihrer katholischen Taufe am 1. Januar 1922 hielt sich Edith
Stein noch viel in Bergzabern auf und arbeitete mit Hedwig Conrad-Mar-
tius an der Ubersetzung eines Buches von Koyré iiber die Gottesidee bei
Descartes.?

Hier gibt es wieder eine Liicke in der Korrespondenz. Was hat sie
dazu bewogen, sich von diesen Menschen, nicht nur riumlich, zu ent-
fernen?

Der Einschnitt in der Biographie Edith Steins, der den Anfang eines
neuen Lebensabschnitts kennzeichnet, stimmt nicht unbedingt mit dem

* Vgl. auch von Angela Ales Bello, Fenomenologia dell’essere umano, lineamenti di una fi-
losofia al femminile. Roma 1992, und Edith Stein und Hedwig Conrad-Martius: Eine
menschliche und intellektuelle Begegnung. In: Phinomenologische Forschungen, Band
26/27, Freiburg/Miinchen 1993, 256-284.

% ESW XIV, Brief Nr. 76 vom 30.8.1921.

7 ESW XIV, Brief Nr. 77 vom 22.9.1921.

2 ESW XIV, Brief Nr. 82 vom 30.9.1922.
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Datum der Taufe tiberein?, sondern eher mit dem Arbeitsantritt Ostern
1923 bei den Dominikanerinnen in Speyer. Vor und nach ihrer Taufe
wollte sie »auf unbegrenzte Zeit« mit Hedwig Conrad-Martius und im
Kreise der Phinomenologen leben und arbeiten. Aber dann entschied sie
anders. Ausschlaggebend war fiir sie nicht die finanzielle Sicherheit, son-
dern »die religiose Basis des ganzen Lebens«. Obwohl es nicht weit von
Speyer nach Bergzabern war, fuhr sie nur noch selten »fiir ein paar Tage«
dorthin, freute sich aber wieder in ihr neues Heim zuriickzukehren.*® Sie
fuhlte sich in der Gemeinschaft und in der Umgebung des Dominikane-
rinnenklosters sehr wohl. Gleichzeitig wuchs der Abstand zu den Phino-
menologen und der Phinomenologie, die ihr im Jahr zuvor noch so viel
bedeutet hatten. Vielleicht hatte sie erkannt, dass sie dort nicht finden
konnte, was sie wirklich suchte, vielleicht meinte sie, wissenschaftliche
Arbeit und religiéses Leben nicht vereinbaren zu kénnen. Oder tiber-
wogen in der Zusammenarbeit mit Hedwig Conrad-Martius immer mehr
die Gegensitze und nicht die Gemeinsamkeiten?

Auch wenn wir ihre naheren Beweggriinde nicht kennen, zeigt sich,
dass erst jetzt, mit der Ablésung von der phinomenologischen Umge-
bung, die keine Abkehr, sondern befreiender Abstand bedeutete, ein
wirklich neuer und eigenstindiger Lebensabschnitt fiir Edith Stein be-
gonnen hat.

? Die Einteilung des ESW XIV in I. Wege und Umwege (1917-1921), II. Beruf und Beru-
fung (1922-1930) stiitzt sich auf das offizielle Datum des Eintrittes in die katholische
Kirche, was den Eindruck vermitteln kann, dass zeitgleich mit der Taufe ein Einschnitt

und Beginn des religiésen Lebens stattfand.
3 ESW XIV, Brief Nr. 83 vom 5.2.1924.
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Die christliche Botschaft vom Kreuz
im Hinblick auf Auschwitz!

Manfred Deselaers

In seiner Begriindung der Ernennung von Edith Stein zur Patronin Euro-
pas schrieb Papst Johannes Paul II. u.a.:

Sie (Edith Stein) machte sich insbesondere das Leiden des jiidischen Volkes zu Eigen.
(--.) Ihr Schrei verschmilzt mit dem aller Opfer jener schrecklichen Tragddie. Vorher hat
er sich jedoch mit dem Schrei Christi vereint (...) Dieses Bild bleibt als Verkiindigung
des Evangeliums vom Kreuz, in das sie mit dem von ihr als Ordensfrau gewihlten
Namen (Teresa, vom Kreuz gesegnet) hineingenommen sein wollte.

Edith Stein — Botschaft vom Kreuz — Shoah, Tragédie des jiidischen
Volkes — Europa: das gehort untrennbar zusammen. Aber wie? Dariiber,
wie Edith Stein selbst ihre Liebe zu ihrem Volk, ihr Bewusstsein der
Tragodie und ihren Glauben an die christliche Botschaft vom Kreuz
miteinander verband, habe ich an anderer Stelle ausfiihrlich geschrieben.?
Heute soll es um den weiteren Kontext gehen, in dem die christliche Bot-
schaft vom Kreuz im Zusammenhang mit der Erinnerung an » Auschwitz«
thren Platz findet.

Wir alle haben wohl Bilder und Erinnerungen an starke Spannungen
um den religiosen Umgang mit der Gedenkstitte Auschwitz-Birkenau
im Kopf und vielleicht auch im Herzen. Bevor ich auf die Theologie
des Kreuzes eingehe (Innensicht) zunichst also einige Bemerkungen zur
gesellschaftlichen Funktion des Symboles Kreuz in diesem Zusammen-
hang (Auflensicht).

A. Auflensicht
1. Krenz und Hakenkreuz

Auschwitz ist nicht im Zeichen des Kreuzes, sondern des Hakenkreuzes
erbaut worden. Das Hakenkreuz, Symbol des Nationalsozialismus, war
ganz bewusst ein Gegensymbol zum Kreuz, zum Symbol des Christen-
tums.

Das Symbol der Sonne (Wagenrad) als Zeichen der vitalen Lebenskraft
sollte dem Symbol des Todes, der Schwiche und des liebenden Erbarmens
entgegengestellt werden. Die deutsche Kultur sollte zu der vor dem

' Vortrag fiir die Edith-Stein-Gesellschaft Deutschland am 29.4.2000 in Wiirzburg. Die
folgenden Uberlegungen gehen zum Teil auf Gedanken zuriick, die ich auf Bitten der
polnischen Gedenkstitte Auschwitz-Birkenau in O$wiecim im Sommer 1999 einer
Gruppe von Mitarbeitern der Jerusalemer Gedenkstitte Yad Vashem vorgetragen habe.

? Vgl. Edith Stein Jahrbuch 2000.
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Christentum (und dem darin enthaltenen jidischen Einfluss) liegenden
natur- und vitalititsbezogenen germanischen Gesinnung zuriickfinden.
Das Hakenkreuz war »das Symbol der deutschen Wiedergeburt«.> Des-
halb gab es eine Christenverfolgung, die zum Wesen des Nationalsozialis-
mus gehort. Menschen wurden wegen ihres Glaubens (bzw. der Treue zu
den Konsequenzen des Glaubens) verfolgt oder ermordet. Das ist beson-
ders deutlich in Polen, wo politische Riicksichten nicht mehr zu nehmen
waren (ca. 100 polnische kath. Priester wurden in Auschwitz, 1000 in
Dachau, 3000 insgesamt ermordet). Auch in Deutschland galt das im
Grundsatz, wenn auch zunichst aus taktischen Griinden verschleiert.

Aus dieser Perspektive erscheint es wichtig, »nach Auschwitz« gegen
die Ideologie des Nationalsozialismus den Glauben des Christentums und
seine Weltsicht zu betonen und gegen das Hakenkreuz das christliche
Kreuz wieder in sein Recht einzusetzen.

2. Das Kreuz in jiidischer Sicht’

Es versteht sich von selbst, dass sich Juden auf dem gréfiten judischen
»Friedhof« der Welt durch christliche religiose Symbole nicht geehrt
fiihlen. Dabei geht es aber nicht nur um die Fremdheit eines Symbols einer
anderen Religion. Vielmehr wird das Kreuz von vielen als ausdriicklich
gegen das judische Selbstverstindnis gerichtet empfunden. Das betrifft
sowohl die religidse Sichtweise im engeren Sinne als auch die gesellschaft-
lich-historische Bedeutung des Kreuzsymbols.

Das Kreuz ist religios ein Zeichen der Verehrung Jesu als Gott, was
Juden um der Reinheit des Eingottglaubens willen ausdriicklich verboten
ist. Gott ist einer, absolut transzendent und nie mit einem Menschen
gleichzusetzen. Er ldsst sich auch nicht mit einem Schandpfahl verehren.
Selbst wenn heute in der Regel davon ausgegangen wird, dass das Chris-
tentums nicht Gotzendienst im alttestamentlichen Sinne ist, ist das reli-
giose Symbol eines falschen Glaubens auf jiidischen Gribern inakzeptabel
und wirkt wie eine Beleidigung.

Doch neben dieser religidsen Dimension geht es um mehr. Juden fra-
gen, wenn es um Auschwitz geht, iiber den Nationalsozialismus hinaus:
Warum spielen in dieser Ideologie die Juden die Rolle des Ursprungs allen
Bosen (keine biologische Rassentheorie kann dies iibrigens erkldren)
und warum stiefl der Antisemitismus der Nazis in Europa auf so wenig
Widerstand? Der jiidische Antwortversuch sieht, was die Beziehung zum
Christentum betrifft, etwa so aus:

> A. Rosenberg, Das Wesensgefiige des Nationalsozialismus, Miinchen 1933.

4 Ein Onkel von mir, Priester in Aachen, kam nach Dachau, weil er bei Hausbesuchen
Eltern sagte, sie sollten ihre Kinder nicht in die Hitlerjugend schicken.

Ich bin kein Jude. Deshalb kann ich hier nur darstellen, was ich meine im Zusammen-
hang der Auseinandersetzungen um die religiése Bedeutung von Auschwitz verstanden
zu haben. Dieselbe Einschrinkung gilt in Bezug auf die Darstellung der polnischen Per-
spektive.

5
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Juden definierten sich u.a. dadurch, dass sie Nein zum Christentum
sagten. In einer europdischen Kultur, die christlich sein wollte, entschied
sich an der Einstellung zum Kreuz das Dazugehoren. Ein »guter Euro-
paer« war ein »christlicher Europder«.® Juden blieben dieser Kultur fremd
und wurden — als Juden — abgelehnt, selbst wenn sie als Menschen an-
genommen waren. Im Christentum blieb die Hoffnung auf Bekehrung.
Im unreligiosen Rassismus wurde die Ablehnung der religiosen Einstel-
lung zur endgiiltigen Ablehnung des ganzen Menschen.

Es ging aber auch im Christentum um mehr als nur um den Aus-
schluss aus einer gesellschaftlichen Gemeinschaft. Wohnt nicht im Kern
des Christentums selbst eine antijidische Energie? Den Juden wurde
nicht nur vorgeworfen, dass sie keine Christen sein wollten, sondern
dass sie Christus ermordet hitten. Gott hat seinen Sohn zu seinem aus-
erwahlten Volk geschickt; aber es hat ihn abgelehnt und den Rémern zur
Hinrichtung tibergeben. Gottesmord — das ist der schlimmste aller mog-
lichen Vorwiirfe. Das ist das Bose, das Werk des Teufels an sich. Symbol
des Gottesmordes ist das Kreuz. Kommt nicht daher, so fragen Juden, bei
religiosen Christen die tiefsitzende Abscheu, die schnell in Hass umkippt,
gegen den, der anscheinend das Allerheiligste vernichten will? Keine
Strafe scheint zu grof}, um dieses Verbrechen zu biiffen. Ist das nicht die
tiefste (unbewusste) Quelle fiir den Hass der Nazis? Ist das nicht der
tiefste Grund fiir die so geringe christliche Hilfe fiir Juden in der Zeit der
Vernichtung?

Angesichts dieser Geschichte des Judenhasses sei es in Auschwitz die
Rolle der Christen zu schweigen, sich zuriickzunehmen, Gewissenser-
forschung zu halten, Schuld zu bekennen, umzukehren und endlich
einmal die Juden als Juden ernst zu nehmen und in Ruhe zu lassen. Des-
halb soll auf dem Realsymbol der Vernichtung des europiischen Juden-
tums kein christliches Siegeszeichen stehen. Wenn Maximilian Kolbe und
Edith Stein die Opfer reprasentieren und die christliche Erinnerung an
Auschwitz bestimmen, wenn Auschwitz so ein christlicher Wallfahrtsort,
ein Symbol des Sieges des Christentums tiber den Unglauben wird, ver-
schwinden schon wieder die Juden — sogar aus der christlichen Erinnerung
an Auschwitz. Das sei wie eine Verlingerung des Holocaust.

In Bezug auf die Frage der Anwesenheit des »Papstkreuzes« hat diese
Argumentation kiirzlich Zwi Werblowsky von der Hebriischen Uni-
versitat Jerusalem in seiner praktischen Konsequenz verkehrt:

Wenn jemandem daran gelegen sein kénnte, die Kreuze zu entfernen, dann vor allem den
Kirchen, um die Erinnerung an die tddliche anti-jiidische Vergangenheit — man konnte
auch von einer »historischen Komplizenschaft« sprechen — auszuléschen. Juden dagegen
sollten darauf bestehen, dass dieses Zeichen der Erinnerung aktueller Geschichte wei-
terhin in Grofibuchstaben sichtbar bleibt.”

Vgl. Heinrich Heine, der vom Christentum als Eintrittskarte in die europaische Kultur
sprach.

R. J. Zwi Werblowsky am 4. Juni 1999 in einem Kommentar zur Entfernung der Kreuze
in der Jerusalem Post. Zit. nach FrRuNF 1/2000, 78.
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3. Die Christen in Deutschland, Auschwitz und das Krenz

Je mehr nach dem Zweiten Weltkrieg im Laufe der Zeit das Verhiltnis der
Deutschen zu den Juden ins Zentrum der Reflexionen und Begegnungen
»nach Auschwitz« kam, desto deutlicher verschob sich die Rolle der
Christen von der von Opfern zu der von Titern.

Der religiose Umgang mit Auschwitz ist heute auf deutscher Seite
tief geprigt vom Bewusstsein einer Schuldgeschichte, die zu Erschiit-
terung von Selbstverstindlichkeiten fihrt, zu Gewissenserforschung
und Infragestellung. In Deutschland beginnt christliche »Theologie nach
Auschwitz« fast immer mit der Feststellung, dass die Christen sich auf
der Titerseite befinden. Auschwitz ist Signal zur Umkehr.

Johann Baptist Metz schreibt im neuen Lexikon fiir Theologie und
Kirche unter dem Stichwort Auschwitz:

Auschwitz wird zur inneren Situation der christlichen Gottesrede. Hinter Auschwitz
kommt sie nicht mehr zuriick; tiber Auschwitz hinaus kommt sie, wenn iiberhaupt, nur
gemeinsam mit den Opfern von Auschwitz, d.h., wenn in ihr selbst die Opfer unverges-
sen sind.

Das fiihrt zunichst positiv zu einer Wiederentdeckung von »Jesus dem
Juden« und einer erneuerten Beziehung zum lebendigen Judentum.

Das Hoéren auf die judischen Opferstimmen fiihrt dann aber auch zu
einer radikalen Zuriicknahme des eigenen Glaubensbekenntnisses in
Bezug auf Auschwitz. Der Gesprichskreis »Juden und Christen« beim
Zentralkomitee der deutschen Katholiken verdffentlichte 1990 eine Er-
klirung zum Thema »Kloster und Kreuz in Auschwitz?<, in der es heifit:

Gerade im deutschen Sprachraum wurde Auschwitz auch zum Inbegriff fiir die Kata-
strophe der christlich-jiidischen Geschichte und zum Mahnwort fiir eine christliche
Umkehr. (...) Fiir die Juden unter uns ist Auschwitz Ort und Name fiir die Schoah iiber-
haupt, fiir die Manifestation des Bosen schlechthin, fiir das unbegreifliche Schweigen
Gottes als auch der Menschen. Es ist kein Ort fiir nachtrigliche Symbole oder schnelle
Deutungsversuche. Denn im Auschwitz von heute ist die Wirklichkeit von damals
gegenwirtig. Auschwitz ist ein Real-Symbol. (...) Unter dieser Riicksicht kann der Ver-
zicht auf ein Symbol eine positive Zeichenfunktion gewinnen. Es gibt Dimensionen
und Abgriinde des Leidens — auch des Leidens an Gott —, angesichts derer verstummen-
des Schweigen der gemifie Ausdruck ist. (...) Auch wir Christen konnen das leere
Auschwitz als Symbol begreifen. Die Leere dieses Ortes kann zur beredten Mahnung an
die Verlassenheit, die Ungetréstetheit und den Schrecken der vielen werden, die dort
leben und sterben mussten. (...) Ein heute gesetztes Kreuz kénnte christliche Prasenz in
einem Mafle beschworen, in dem sie damals nicht da war. (...) Zudem wiirde die Tatsache
verstellt, dass es Getaufte waren, die zu Titerinnen und Titern wurden.’

In diesen Sitzen ist zu spiiren, dass es um mehr geht, als nur um eine
Riicksicht auf die Empfindungen nichtchristlicher Opfer.

Im Vorwort zu einem Sammelband iber Theologie nach Auschwitz
Als Gott weinte (1997) heifit es:

¢ LThK 1, Freiburg/Basel/Rom/Wien 1993, Sp. 1260f.
? Kreuz und Kloster in Auschwitz? Erklirung des Gesprichskreises »Juden und Christen«
beim Zentralkomitee der deutschen Katholiken vom 4.4.1990.
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Allen Beitrigen (...) ist jedoch die Einsicht gemeinsam, dass es gerade die Sache christ-
licher Theologie sein muss, in Auschwitz ein Signal fiir die Umkebr des Redens von und
iiber Gott zu sehen. (... Es besteht) das tiefsitzende Bediirfnis, nach dem Verbleib Gottes
in und nach den Tagen des Unsiglichen und Unaussagbaren zu suchen und auf glaub-
wiirdige, verantwortungsbereite Weise die Gottesfrage neu zu formulieren.!®

Es stellt sich die Frage, ob wir tiberhaupt noch sagen konnen, dass auch
im Hinblick auf Auschwitz Christus die Welt erlost hat. Umfasst das Lei-
den Christi am Kreuz alle Leiden von Auschwitz? Und wire solch eine
Interpretation nicht eine Christianisierung des jiidischen Dramas und eine
Flucht davor, sich dem Unfassbaren — und damit dem wirklichen Leid der
Opfer und der wirklichen Verantwortung der Titer — zu stellen? Jeden-
falls scheint eine christliche Theorie, die Antwort auf alle Fragen ist, nicht
mehr moglich zu sein. Sie wirkte totalitir, ausschliefend. Allenfalls sind
bruchstiickhafte Antworten erlaubt ...

Die innere Situation der Christen in Deutschland im Hinblick auf
Auschwitz ist m.E. eine fundamentale Erschiitterung im Zentrum der
eigenen Identitit. Ein Ausweg wird gesucht in einer Praxis der Begeg-
nung, des Dialoges, und in gesellschaftlichem Engagement, einer »Chris-
tologie der solidarischen Praxis«. Fiir manche ist auch Edith Stein eine
Hilfe, weil sie uns Christen an das jiidische Volk und an die Tragédie von
Auschwitz heranfithrt. Doch auch dieser christliche Weg steht unter Ver-
dacht: ist das nicht eine weitere subtile Weise der Christianisierung des
Gedichtnisses an Auschwitz?

Auch wenn ab und zu darauf hingewiesen wird, dass ein christliches
Glaubensbekenntnis »nach Auschwitz« nur formuliert werden kann im
Hoéren auf christliche Zeugnisse der Opfer von Auschwitz, wird dies doch
nirgendwo ausfihrlich reflektiert.!! Bisher bezicht sich das »Héren auf
die Stimmen der Opfer<, das in dieser Einstellung grundlegend ist, fast
ausschlieflich auf judische Stimmen. Stimmen christlicher polnischer
Opfer von Auschwitz sind fast véllig unbekannt (von Maximilian Kolbe
abgeschen, der jedoch unter dem Verdacht des Antisemitismus steht).

4. Kreuz als polnisches nationales Symbol

Fiir Polen ist es nicht méglich, in Bezug auf Auschwitz auf das Kreuz und
seine Botschaft zu verzichten. Der Ausgangspunkt des polnischen christ-
lichen Umgangs mit Auschwitz ist die Erfahrung von Christen auf der
Opferseite, die die Verfolgung eines neuheidnischen antichristlichen Ter-
rorsystems erlebt haben.

Dazu zunichst eine kleine praktische, aber wichtige Vorbemerkung:
Wovon reden wir, wenn wir »Auschwitz« sagen? Auschwitz war eine

© Als Gott weinte: Theologie nach Auschwitz. Hg. Manfred Gérg/Michael Langner,
Regensburg 1997, 9.

' Vgl. z.B. Peter von der Osten-Sacken, Christliche Theologie nach Auschwitz. In: Als
Gott weinte: Theologie nach Auschwitz. A.a.0., 25 sowie Birte Petersen, Theologie nach
Auschwitz? Jiidische und christliche Versuche einer Antwort. Berlin 1996, 121.
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Stadt im Deutschen Reich, die es 1939 bis 1945 gab. Vorher und nachher
hieff diese Stadt Oswiecim und lag bis 1918 in Osterreich (Gallizien),
sodann und auch heute wieder in Polen. Die Stadt zahlt 50 000 Einwohner,
fast alles Christen in sieben Kirchengemeinden. In dieser Stadt liegt das
so genannte Stammlager Auschwitz, im benachbarten Ort Brzezinka
das Lager Birkenau, beides Gedenkstitten. In letztem hat vor allem
die Massenvernichtung der Juden stattgefunden. Zum »Interessengebiet
Auschwitz« gehorte ein Gebiet, das 40 km? grofl war und mehrere Dor-
fer umfasste, in denen heute iiberall wieder Menschen wohnen. Auflerdem
gehorten zu Auschwitz 40 Nebenlager. Was bedeutet es also praktisch,
wenn die Leere des Ortes Auschwitz und der Verzicht auf christliche
Formen und Spiritualitit an diesem Ort gefordert wird?*? Das kann sich
also nur auf die Gedenkstitte beziehen. Aber selbst diesbeziiglich sieht
die polnische Perspektive wie folgt aus:

Das erste Anliegen der hier lebenden Menschen ist, die vielen tausend
in Auschwitz ermordeten Polen auf christliche Weise zu ehren. Es ist fiir
Hunderttausende der Friedhof ihrer Angehorigen. Unter dem kommu-
nistischen Regime war ein religioser Umgang mit diesem Ort verboten.
Als die kommunistische Zeit zu Ende ging, erfiillte man sich einen langen
Traum: Um deutlich zu machen, dass Auschwitz nicht ein normales
Museum ist, sondern vielmehr ein Friedhof, der zur Besinnung und ins
Gebet ruft, entstand am Rande des Stammlagers ein Karmelitinnenkloster.
Das wirkte nun »im Westen« so, als wiirde aus der kommunistischen nun
eine katholische Gedenkstitte und schon wieder verschwinden die Juden
aus dem Blick. Nachdem nach schwierigen Gesprichen das Kloster um-
gezogen und die jiidische Bedeutung von Auschwitz klarer geworden ist,
geht es heute bei den Auseinandersetzungen um das so genannte »Papst-
kreuz« in der ehemaligen Kiesgrube darum, dass wenigstens irgendwo
(wenn auch nicht tber allem dominierend) in cindeutigem Bezug zu dem
Griberfeld, zu dem »Friedhof« der Angehorigen, ein Kreuz stehen soll.

Es gibt viele christliche Glaubenszeugnisse von Uberlebenden der
Lager. Der Blick auf das Kreuz, auf den unschuldig leidenden Gerechten,
die Hoffnung auf die Auferstehung, der Glaube an die Fiirbitte der
Muttergottes war fiir viele letzter Halt und Quelle von Kraft zum Durch-
halten. Das Kreuz erinnert daran, dass sich das Opfer im Kampf gegen das
System des Bosen lohnt. Deshalb haben diese Erfahrungen im Wesent-
lichen nicht zu einer Glaubenskrise in Polen gefiihrt, sondern oft sogar
zu einer Glaubensvertiefung. So war z.B. der Griinder der gréfiten polni-
schen katholischen Jugendbewegung (OAZA) ein ehemaliger Auschwitz-
haftling (Ks. Blachnicki). Wihrend der kommunistischen Zeit in Polen
war es fast unmoglich, solche Zeugnisse zu verdffentlichen; sie prigen
aber die von der Kirche tradierte Erinnerung. Das Kreuz symbohslert die
Wiirde der vom gottlosen System entwiirdigten Menschen.

Die Menschen, die hier leben oder die kommen, um Auschwitz zu be-

12 Kreuz und Kloster in Auschwitz? A.a.O., 41.
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suchen, soll das Kreuz in ihrer religidsen »Sprache« daran mahnen, dass
dies ein Ort der Besinnung und des Gebetes ist, der zu ehrfurchtsvollem
Verhalten auffordert.

Auch in Polen wird die Erfahrung von Auschwitz in einem grofieren
historischen Zusammenhang gesehen. Auschwitz symbolisiert den Ver-
such, polnische Identitit zu vernichten. Die Polen zugedachte Rolle war
Sklaventum fiir die Deutschen. Wer das nicht wollte, wurde vernichtet.
Auschwitz war Vernichtungslager fiir polnische Intelligenz und Wider-
stand, also fiir die Reprisentanten polnischer Identitit. Den von Elie
Wiesel stammenden Satz: »Nicht jedes Opfer war ein Jude, aber jeder Jude
war ein Opfer« kénnte man umkehren: »Nicht jeder Pole war ein Opfer,
aber jeder Pole (der Pole bleiben wollte) war ein Opfer « Das reiht sich ein
in eine lange Geschichte: die polnischen Teilungen seit 1772, als Polen von
der europiischen Landkarte verschwand, bis in die Nachkrwgszelt unter
der kommunistischen Diktatur. (Fiir viele in Polen ging der II. Weltkrieg
erst 1989 zu Ende.) In dieser ganzen Zeit bildete die Kirche und der christ-
liche Glaube das Riickgrat des nationalen Selbstbewusstseins. Ohne
die Kirche gibe es Polen nicht. Symbol fir die Achtung der Wiirde der
Polen (und des Menschen tiberhaupt) wurde neben der Muttergottes von
Tschenstochau das Kreuz, besonders in der atheistischen Zeit des Kom-
munismus. Deshalb bedeutet das Recht auf ein Kreuz in Auschwitz auch
die Anerkennung des freien Polen.

Im Hirtenbrief, in dem die polnische Bischofskonferenz die Entfernung
der vielen neben dem »Papstkreuz« neu aufgestellten Kreuze in der Kies-
grube verlangte, steht:

Wir knien vor der Ikone der Herrin von Tschenstochau, nehmen das Kreuz, das seit Jah-

ren in der Kiesgrube steht (das sog. Papstkreuz), in den Blick und driicken unsere Uber-

zeugung aus, dass es an seinem Platz bleibt. (...) Das Zeichen des Kreuzes war fiir viele

Sterbende ein Zeichen der Hoffnung und der Suche nach einem Sinn in ihrem Leiden.

(...) Das Kreuz, das am Ort der Exekution von 152 Polen steht, verdient Respekt ebenso

wie die religiésen Symbole aller, die im Lager umkamen. (...) Das willkiirliche Aufstel-

len der Kreuze in der Kiesgrube hat den Charakter von Provokation und ist der Ach-
tung unwiirdig, die dieser Ort verdient. (...) Das Kreuz, das fiir uns Christen das hochs-
te Zeichen fiir Liebe und Hingabe ist, darf nie als Mittel des Kampfes gegen
irgendjemanden benutzt werden. (...) Wir wissen, dass die Kirche mit dem jiidischen
Volk durch das geistige Erbe besonders verbunden ist. Bei Juden und Christen gibt es
jedoch eine verschiedene Konzeption des Sinnes von Leid. Mit demselben Vernich-
tungslager verbinden wir verschiedene Inhalte. Fiir die einen ist es das »Golgotha unse-
rer Zeits, fiir die anderen Symbol vélliger Vernichtung, die mit dem Wort »Schoah« aus-
gedriickt wird. Das verlangt von uns gegenseitige Achtung unserer Verschiedenheit und
verpflichtet uns gleichzeitig dazu, Lésungen zu suchen, die nicht verletzen und fiir beide

Seiten anzunehmen sind. (...) Wir sind offen fiir den Dialog iiber die zukiinftige Gestalt
dieses Totenfeldes unserer Zeit, das das Lager Auschwitz-Birkenau ist."

Erklarung des Rates der Polnischen Bischofkonferenz zu den Kreuzen in O§wigcim vom
26.8.1998. Eigene Ubersetzung.
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B. Innensicht

Was ist die Botschaft des Kreuzes fiir uns gliubige Christen im Hinblick
auf Auschwitz? Es soll im Folgenden um Einsichten gehen, die mir als
Christ »am Rande von Auschwitz« in spannungsvollen Begegnungen
gekommen sind und der offenen Begegnung (die bereit ist, sich in Frage
stellen zu lassen) dienen.

1. Verzicht?

Wahrscheinlich birgt fiir einige Christen die Botschaft vom Kreuz keine
Antwort auf Auschwitz. Dann wire fiir sie der christliche Glaube »nach
Auschwitz« im Grunde infrage gestellt. Wer aber »nach Auschwitz« kein
Christ mehr sein kann, dem miisste Respekt gezollt werden!

Doch selbst in Fragen, die grofite Herausforderung bedeuten, wird das
Thema des Kreuzes im Zentrum der glaubenden Auseinandersetzung mit
Auschwitz bleiben:

Thema: Leiden des ungerecht Verfolgten

Das Thema der unschuldig Gequilten und Ermordeten verbindet sich
fiir uns mit der Erinnerung an das Schicksal Jesu. Das Kreuz richtet den
Blick auf die unschuldigen Opfer von Gewalt. Jesus hat sein Schicksal mit
dem ihren verbunden: »Was Ihr einem dieser Geringsten getan habt, das
habt Thr mir getan« — oder nicht getan (Mt 25).

Thema: Wo ist Gott?

Die Frage nach der Gottesferne verbindet sich fiir Christen unléslich
mit dem Schrei Jesu am Kreuz: »Mein Gott, warum hast Du mich verlas-
sen?« (Ps 22) Das Kreuz ist Symbol fiir Gottes Solidaritit mit den Opfern
von Gewalt gerade auch in ihrer Erfahrung von Gottesverlassenheit.
Christlicher Glaube ist wesentlich Glaube in der dunklen Nacht. Auch
Christen haben Gott nur »im Entzug«, im Glauben; Erlésung ohne
Erfiillung (R6m 8, 24: »Wir sind gerettet, doch in der Hoffnung. Hoff-
nung aber, die man schon erfiillt sieht, ist keine Hoffnungx).

Thema: Das Unaussprechliche und Unerklirbare

Auch da, wo eine Theologie, eine spekulative Theorie des Kreuzes ra-
dikal abgelehnt wird, bleibt der Ruf »in die Nachfolge und Umkehr zum
Kreuz«'* als Ausdruck radikaler praktischer Liebe und Hoffnung. Jenseits
aller Theorie bekommt das Kreuz existentiellen Appellcharakter.

Thema: Askese des Schweigens
Selbst die Zuriicknahme, das Schweigen, das Einriumen von Platz fiir
den anderen wird mit einer Theologie des Kreuzes begriindet: So wie sich

** Tiemo Rainer Peters, Zehn Thesen zu einer Christologie nach Auschwitz. Zehnte These.
In: Jirgen Mannemann/Johann Baptist Metz (Hg.), Christologie nach Auschwitz. Stel-
lungnahmen im Anschluss an Thesen von Tiemo Rainer Peters. Miinster 1998, 5.
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Jesus am Kreuz aus Liebe zuriickgenommen hat, so haben wir dies auch
zu tun ... (Schweigen kann auch sich vor der Verantwortung driicken
heiflen.)

Weil uns das Kreuz in zentralen Bereichen der Reflexion »nach Ausch-
witz« begegnet, miissen wir Rechenschaft dariiber ablegen, was fiir uns
die Botschaft ist, die wir mit ihm verbinden.

2. Christliche Grundbedentungen des Krenzes im Hinblick anf Auschwitz

Das Handeln Gottes in der Geschichte ist die Erfahrung mit Jesus Chris-
tus. Im Blick auf das Kreuz versuchen wir die Geschichte zu verstehen.!®
Im Kreuz vereinen sich fiir uns die Erfahrung von Gottesferne und
Gottesnihe: der Schrei des auf Golgotha verlassenen, sterbenden Christus
ist zugleich der Ausdruck grofiter Nihe und Liebe Gottes zu den Men-
schen. Dieses Paradox bildet das Zentrum des christlichen Glaubens. Des-
halb kann christliche Theologie im Angesicht von Auschwitz m. E. nach
gar nichts anderes als Kreuzes- und Trinititstheologie sein.

Das Kreuz ist fiir uns Ausdruck der Liebe Gottes zu den Menschen, be-
sonders zu den Benachteiligten. Schliissel fiir das Verstehen der Verbin-
dung Jesu mit allen leidenden Menschen ist Mt 25, das Gleichnis vom
jingsten Gericht: Jesus, der Gekreuzigte und Auferstandene fragt:

Ich war hungrig, und ihr habt mir nichts zu essen gegeben; ich war durstig, und ihr habt

mir nicht zu trinken gegeben; ich war fremd und obdachlos, und ihr habt mich nicht

aufgenommen; ich war nackt, und ihr habt mir keine Kleidung gegeben; ich war im

Gefdngnis, und ihr habt mich nicht besucht. (...) Was ihr fiir einen dieser Geringsten
nicht getan habt, das habt ihr mir nicht getan (42-45).

Es geht also nicht um Jesus allein, sondern um die Solidaritit Gottes mit
allen Armen.

Wenn wir die Eucharistie feiern und uns vergegenwirtigen, dass Jesus
sagt: »Das ist mein Fleisch und Blut, das ist mein Leben, fir Euch gege-
ben ...«, dann kann das im Hinblick auf Auschwitz nur bedeuten, dass
Christus bei den Ermordeten ist. Er lisst niemanden allein.

Das Kreuz steht fiir die Hinwendung Gottes zu allen Menschen im Akt
duflerster Liebe. Diese Liebe Gottes bleibt scheinbar ohnmichtig, auch
wenn sie vom Glaubenden innerlich als tréstende Gegenwart erfahren
wird. Es gibt ein judisches Bild, das dem nahe kommt. Gott hat sein
Gesicht verborgen: er hat nicht aktiv in die Geschichte eingegriffen, son-
dern die Menschen den Folgen ihrer Freiheit iiberlassen und geweint.
Aber wenn er weinte, war er doch mit seinem Herzen, mit seiner ganzen
Liebe da. Dann hat die Schoah einen Platz in Gottes Herzen. Ich denke
manchmal, vielleicht ist Christus eine Trine Gottes.'

" Fiir Juden ist der wichtigste Bezugspunkt der Exodus, der Auszug Israels aus der
Gefangenschaft in Agypten und der Bundesschluss am Sinai. In diesem Unterschied liegt
m.E. die grofite theologische Herausforderung fiir den christlich-jidischen Dialog im
Hinblick auf Auschwitz.

' Vgl. z.B. Eliezer Berkovits, In the Beginning Was the Cry. In: Holocaust. Religious and
philosophical implications. St. Paul/MN (USA) 1989, 298-301.
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Das Kreuz ist fiir uns das Zeichen dafiir, dass wir an die Zuwendung
Gottes in Leid und Tod glauben, und zwar zu allen Menschen, nicht nur
zu Christen. Es ist Ausdruck der Auferstehungshoffnung fiir die Opfer.
Der Tod hat nicht das letzte Wort.

Das Kreuz ist Zeichen des Sieges der Liebe tiber den Hass. Symbol
dafiir ist, insbesondere in Polen, Pater Maximilian Kolbe, der sein Leben
fiir einen anderen Hiftling gegeben hat. Papst Johannes Paul II. sagte 1979
in Birkenau: »Viele solche Siege gab es, und nicht nur von Glaubigen!«
Dem Anschein entgegen hat die SS nicht gesiegt. Vor Gott nicht und auf
Dauer auch nicht vor den Menschen. Hitler hat nicht das letzte Wort,
sondern Gott. Und so wie im Himmel soll es auch auf Erden sein! (In
diesem Sinne sprach der Papst von Auschwitz als dem »Golgotha unserer
Zeit«.) Nicht die Entwiirdigung, sondern die Wiirde der Opfer ist die
Botschaft von Auschwitz.

Das Kreuz ist Mahnung an die Lebenden, die Wiirde der Opfer zu
achten und die Lehren fiir die Gegenwart zu zichen. Es klagt die Titer an
und ruft sie zur Umkehr. Das Kreuz steht dafiir, dass wir an die Moglich-
keit der Vergebung von Schuld und eines Neuanfangs glauben.

3. Erneunerung projiidisch

Was ich bisher iiber die Bedeutung des Kreuzes gesagt habe, war eine
immanent christliche Perspektive. Aber wie sicht das nun im Verhiltnis
zum jiidischen Volk aus? Ohne dieses Verhiltnis einzubeziehen, ist eine
christliche Theologie nach Auschwitz nicht mehr méglich.

Der Schock von »Auschwitz« hat bewirkt, dass eine tiefgehende Er-
neuerung des christlich-jidischen Verhaltnisses begonnen hat. Den ent-
scheidenden Durchbruch in der Katholischen Kirche bildete das Zweite
Vatikanische Konzil mit der Erklirung »Nostrae aetate« (Nr. 4) im Jahr
1964:

- Zum Gottesmord-Vorwurf: Man darf »die Ereignisse des Leidens
Christi weder allen damals lebenden Juden ohne Unterschied noch den
heute lebenden Juden zur Last legen.«

- Zum Verhaltnis zum jtdischen Volk: »Das Volk des Neuen Bundes ist
mit dem Stamme Abrahams durch ein geistliches Band verbunden. (...)
Man darf die Juden nicht als von Gott verworfen oder verflucht dar-
stellen, als wire dies aus der Heiligen Schrift zu folgern.«

- Zum Antisemitismus: »Die Kirche beklagt (...) alle Hassausbriiche,
Verfolgungen und Manifestationen des Antisemitismus, die sich zu ir-
gendeiner Zeit und von irgendjemanden gegen die Juden gerichtet
haben.«

- Zum Inhalt der Predigt vom Kreuz: »So ist es die Aufgabe der Predigt
der Kirche, das Kreuz Christi als Zeichen der universalen Liebe Gottes
und als Quelle aller Gnaden zu verkiinden.«

Diese Weichenstellungen sind von Papst Johannes Paul II. konsequent
und radikal realisiert worden. Inhaltlich bedeutet das u.a.: Das jidische
Volk ist nicht nur nicht verworfen, sondern unser »ilterer Bruder«; das
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Verhiltnis zu ihm ist nicht etwas Aufleres, sondern etwas vom Inneren
unserer eigenen Identitit. Es geht um die Realitit der Inkarnation, um
die Konkretheit der Heilsgeschichte. Es ist kein Zufall, dass Jesus Jude ist.
So wie Jesus zunichst die Seinen liebte, also die Juden, und dann alle an-
deren, so spricht durch ihn die Liebe des Vaters zunichst zu seinem Volk
und dann zu allen anderen. Das Kreuz ist also ein Zeichen der Radikalitiit
der Liebe zum jiidischen Volk, bevor es ein Zeichen der Liebe »fiir alle«
ist. Das bedeutet, dem jiidischen Volk gegeniiber dankbar zu sein, dass
wir, vermittelt durch Jesus, Anteil an seiner Heilsgeschichte haben diirfen.

4. Reinigung

Derart wird die Shoah eine Wunde in der Mitte des christlichen Lebens.
Mit der Dankbarkeit gegeniiber dem jiidischen Volk, weil wir ihm den
Glauben verdanken, kommt ein umso tieferes Erschrecken dariiber, was
Christen thm angetan haben. Wir haben es gekreuzigt (Papst, Karfreitag
1998). Wir haben gleichzeitig mit dem jtdischen Volk Jesus Christus
selbst verraten. Die Gottesmorder sind wir.

Wir sind gefordert zu einer fundamentalen Gewissenserforschung, zum
Schuldbekenntnis und zur Umkehr, zur Teschuwah. Das heifdt aber auch:
Die Gewissenserforschung der Christen vollzieht sich wesentlich ange-
sichts des Kreuzes, im Blick auf die Liebe, die dort aufscheint. Die
Gewissensfrage an uns lautet: Gott war bei den Opfern — wo warst Du?
Wo bist Du heute (Mt 25)? — Was ist damals in Deutschland geschehen?
Drinnen haben wir Gottesdienste gefeiert, drauflen wurden die Juden
abgeschafft. Wir haben — von Ausnahmen abgesehen — nicht einmal
bemerkt, dass jede Jesu-, Maria- oder Apostelfigur den Judenstern hitte
tragen miissen. Jesus ist mit den Seinen nach Auschwitz gefahren worden
— was haben wir eigentlich gemacht in unseren Gottesdiensten ohne ihn?
Das ist unsere Gewissensfrage. Ich bin zutiefst iiberzeugt davon, dass
wir zuriick zu Jesus miissen, um die Liebe zum jiidischen Volk in unserer
Kirche wiederzufinden.

Papst Johannes Paul II. hat die Weltkirche dazu aufgefordert, die
Schwelle zum neuen christlichen Jahrtausend nur mit einer griindlichen
Gewissenserforschung, Vergebungsbitte und Bitte um Erneuerung zu
tiberschreiten. Beim groflen Jubiliumsgottesdienst zu Schuldbekenntnis
und Vergebungsbitte am 12. Mirz 2000 in Rom leitete Kardinal Cassidy
das Schuldbekenntnis ein, der Papst betete weiter:

Lass die Christen der Leiden gedenken, die dem Volk Israel in der Geschichte auferlegt
wurden. Lass sie ihre Stinden anerkennen, die nicht wenige von thnen gegen das Volk des
Bundes und der Seligpreisungen begangen haben, und so ihr Herz reinigen.

Gott unserer Viter, Du hast Abraham und seine Nachkommen auserwihlt, Deinen
Namen zu den Volkern zu tragen. Wir sind zutiefst betriibt tiber das Verhalten aller, die
im Laufe der Geschichte Deine S6hne und Téchter leiden liefen. Wir bitten um Verzei-
hung und wollen uns dafiir einsetzen, dass echte Briiderlichkeit herrsche mit dem Volk
des Bundes. Darum bitten wir durch Christus, unseren Herrn.!”

7 Gebet am 12. Mirz 2000 beim Schuldbekenntnis- und Vergebungsbitten-Gottesdienst in
Rom und am 26. Mirz 2000 an der Klagemauer in Jerusalem.
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Dann ging er zum Kreuz und kiisste die Fufle des Gekreuzigten. Kurz
darauf wiederholte er, auf seiner Wallfahrt auf den Spuren Jesu, dieses
Gebet an der Klagemauer in Jerusalem (ohne die christologische Schluss-
formel) und steckte den Zettel mit dem Text zwischen die Steine. Liebe
und Treue zum Gekreuzigten und Liebe zu seinem Volk vereinten sich.

Noch eine Bemerkung zu Johannes Paul IL, Karol Wojtyla: Aufge-
wachsen in Polen entschied er sich im Schatten von Auschwitz, im polni-
schen Untergrund unter dem deutschen Terrorregime, Priester zu werden.
Der israelische Prisident Barak sagte zu thm in Yad Vashem: »Als meine
Grofieltern mit den polnischen Juden in die Vernichtung gebracht wur-
den, warst Du da — und Du erinnerst das!«'® Karol Wojtyla kommt von
der Opferseite. Vielleicht war deshalb fiir thn der Weg zu den jidischen
Opfern kiirzer, als er es fiir einen deutschen Bischof oder uns Deutschen
wohl ist.

Im Hinblick auf Auschwitz geht es bei der Gewissenerforschung nicht
nur darum, was Christen mit Juden gemacht haben. Es geht auch darum,
was deutsche Christen mit polnischen Christen gemacht haben.

5. Dialog

Dialog fordert eine Klirung der eigenen Identitit. In diesem Sinn ist das
Kreuz im Dialog kein Verhandlungsgegenstand, sondern seine Akzeptanz
Voraussetzung. Im Spannungsfeld Glaubensbekenntnis — Gewissenser-
forschung sucht die Kirche ihre Position im christlich-jiidischen Dialog.
Sich auf einen solchen einlassen, bedeutet Bereitschaft, dem Anderen in
seinem Anderssein Platz einzuriumen, sein Gewissen zu achten. Das
Kreuz bedeutet Licbe, also Annahme. Es bedeutet Achtung vor dem
judischen Volk, Verstindnis fiir sein Problem mit dem Kreuz, das es
an die Geschichte von Diskriminierung und Ausschluss aus christlich
geprigten Gesellschaften erinnert sowie an den grausamen Hohepunkt in
Auschwitz. Es geht darum, die Unterschiede zu akzeptieren.

Edith Stein, Teresa, die vom Kreuz gesegnete, ist uns Christen dabei
eine Hilfe. Sie verbindet ihren Kreuzesglauben mit der Liebe zu ihrem
jidischen Volk. Wallfahrten auf den Spuren Edith Steins konnen deshalb
nicht einfach christliche Erbauungsfahrten sein. Ein Nachdenken iiber
unsere Beziehung zu den Juden und tber das Versagen des deutschen
Volkes im Dritten Reich gehéren dazu, ebenso wie Gewissenserfor-
schung, die zu Schuldbekenntnis und Umkehr bereit ist. Und Umkehr
heifit Friedensarbeit. Papst Johannes Paul II.:

Wenn heute Edith Stein zur Mitpatronin Europas erklart wird, soll damit auf dem

Horizont des alten Kontinents ein Banner gegenseitiger Achtung, Toleranz und Gast-

freundschaft aufgezogen werden, das Minner und Frauen einlidt, sich iiber die ethni-

schen, kulturellen und religisen Unterschiede hinaus zu verstehen und anzunehmen,
um eine wahrhaft geschwisterliche Gemeinschaft zu bilden."”

8 Jan Pawel II, Zrédel chrzescijanstwa. Przeméwenia i homile z pielgrzymki do Ziemi
Swietej. Wyd M: Krakéw 2000, 100. Eigene Ubersetzung,
1 Motu proprio vom 2.10.1999, Nr. 9.
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»Sie war viel in unserer Kapelle«
Edith Stein und der Liebfrauenberg

Joachim Feldes

»Nochmals will ich sagen, daff E. Stein viel in unserer Kapelle war und
dann sicherlich da auch gebetet hat um den wahren Glauben und ihre
Berufungs, schreibt Sr. M. Ramira Mayer (14. 2. 1899 Reuschbach/Hom-
burg — 20.12.1983 Liebfrauenberg) in einem Brief an die Kélner Karme-
litin Sr. Agnes Knecht vom 3. Oktober 1967."

Viele Jahre ihres Lebens verbrachte Sr. Ramira auf dem Liebfrauenberg
und nahm teil an seiner bewegten Geschichte, die mit der Griindung 1899
durch Prilat Bussereau begann. Wie der frithere Pfarrer und Dekan von
Bergzabern, Heinrich Althausen (1911-1979), schreibt, empfahlen die
herrliche Lage und die Nihe der Kurstadt Bergzabern den Ankauf, und es
entwickelte sich schon friih ein solcher Zustrom an Gisten, dass ab 1909
das alte Wohnhaus und die Okonomiegebaude erweitert werden konn-
ten.? Im Ersten Weltkrieg kommen auf den Liebfrauenberg unerwartete
Belastungen, ein voll belegtes Lazarett, zu der eigentlichen Arbeit an den
Behinderten und kranken Dauerbewohnern hinzu.?

Nach dem frithen Tod des Griinders (2. Juli 1919) wird am 22. Novem-
ber 1919 Domkapitular Joseph Schwind (28. 11. 1851 Schifferstadt —
17. 9. 1927 Speyer) zum bischoflichen Kommissar fir die Paulusschwes-
tern ernannt.* Riickblickend schreibt der »Pilger« 1926°:

Nach dem Tode des heiligmifligen Prilaten Bussereau wurde unser Jubilar auch der
bischofliche Kommissar fiir die Kongregationen und Paulusschwestern. Es wire ein
grofler Irrtum, wenn man glauben wollte, dass es sich hier mehr um eine Wiirde, als eine
Biirde handelte. Dieses Amt allein kénnte die ganze Kraft eines umsichtigen Mannes
brauchen. In Herxheim wie auch in Queichsheim regt sich frisches, treibendes Leben,
wie es allen Einrichtungen unserer katholischen Kirche zu eigen ist. Denn Wahrheit ist
Leben.®

Am 9. September 1920 erwihnt Edith Stein einen moglichen Besuch in
Bergzabern. In ihrem Brief, den sie aus Breslau an Roman Ingarden
richtet, schreibt sie:

! Ramira lebte von Mirz bis Dezember 1920, von Oktober 1923 bis Mirz 1924 und von
April bis zum 1. Mirz 1939 auf dem Liebfrauenberg, bis das Kloster geriumt werden
musste — vgl. Althausen 106. Spiter war sie vom 8. 8. 1940 bis 5. 3. 1956, vom 6. 5. 1962
bis zum 24. 2. 1969 und vom 15. 4. 1973 bis zu ihrem Tod auf dem Liebfrauenberg.
Althausen 103f.

Althausen 105.

Feldes 11f.

Anlass ist Schwinds goldenes Priesterjubildum.

Der christliche Pilger 34 (1926) 531, vgl. Der christliche Pilger 39 (1927) 611; St. Anto-
nius-Stimmen 28 (1926) 73-76, 29 (1927) 226f.
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Gestern abend bin ich aus Géttingen heimgekommen. (...) Es waren viele Phinomeno-
logen da: Frl. Gothe, Lipps, zuletzt Frau Conrad. (...) Frau C. kennen zu lernen, war
eine ganz grofle Freude. Wir haben uns herrlich verstanden, und ich soll in den nichsten
Ferien nach Bergzabern kommen.”

Ihr Aufenthalt, in den auch die Begegnung mit Teresa von Avila und die
Entscheidung fiir den Katholizismus fillt, ist dann erst im Sommer 1921
belegt — polizeilich gemeldet ist sie vom 27. Mai bis 3. August.®

Sr. Ramira erwihnt weiterhin einen Aufenthalt auf dem Liebfrauenberg
in der Zeit von Mirz bis April 1925, der durch das Journal des Hauses, das
so genannte »Pensionsbuch« im Band von 1922 bis 1925 bestitigt wird:
»Frl. Dr. Stein, eingetroffen am 4. April zum Abendessen.« Edith Stein
bezahlt am Ende die Pensionskosten bis zum 21. April von 90 Reichs-
mark, die sie auf 100 RM aufrundet. Das Journal erwihnt noch Sprudel
und ein Viertelliter Wein.

Am Ende ihres Aufenthaltes schenkt Edith Stein mindestens zwei
Schwestern ein Kreuzwegbiichlein, erschienen 1924 im Theatiner Verlag
mit dem Titel »Der Heilige Kreuzweg in Bildern von Fra Angelico und
anderen alten Meistern« mit liturgischem Text von P. Anselm Manser
O.S.B. Beuron. Das eine erhilt Sr. M. Athalia Steiger (14. 2. 1895 Lud-
wigshafen — 15.4.1978 Reitz/Stidafrika), die vom 3. April 1919 bis zum
21. Juli 1925 auf dem Liebfrauenberg titig war mit dem handschriftli-
chen Eintrag: »In herzlicher Dankbarkeit Edith Stein 20. IV. 25.<° In das
andere Biichlein, das sie Schwester M. Pulcheria Trauth (28. 12. 1890
Herxheim — 11. 9. 1978) schenkt, schreibt sie: »Mit herzlichem Dank
Edith Stein 21. IV, 25.«!°

In einem Brief, den Sr. Athalia am 2. Mirz 1962 an den Kolner Karmel
schreibt, erinnert sie sich:

Im Jahre 1925 war ich auf unserer Filiale Liebfrauenberg bei Bergzabern. Unsere Kon-
gregation hat auf dem Liebfrauenberg umgeben von Wald, Wiesen und Feldern ein sché-
nes Erholungs- und Altersheim. Ich hatte damals die Zimmer von den Kurgisten zu be-
sorgen. Wahrend der Osterferien 1925 war auch ein Friulein dort, das mir besonders
auffiel und auf mich Eindruck machte. Sie war bescheiden und zuriickgezogen, so ganz
anders als die tibrigen Kurgiste. Beim Abschied schenkte sie mir ein Biichlein — Der hl.
Kreuzweg in Bildern von Fugel. In das Biichlein hatte sie hineingeschrieben »In Dank-
barkeit gewidmet Edith Stein.« Diesen lieben Blick wie sie mich anschaute als sie mir das
Biichlein gab, vergesse ich nie. Es war ja auch eine Seltenheit von den Kurgisten so etwas
als Geschenk zu bekommen. Ich kann mich auch nicht mehr erinnern, daf Friulein
Edith Stein sonst noch mit mir gesprochen hitte. Das Kreuzwegbiichlein war mir lieb
und teuer.

Weiter erwahnt Sr. Athalia, sie habe 1925 nicht gewusst, dass Edith Stein
eine Konvertitin war.
Uber den Anlass ihres Besuches auf dem Liebfrauenberg konnte ein

” Stein, Briefe an Roman Ingarden, 1271,

¢ Miiller/Neyer 149.

? In einem Brief vom 24.2.1963 schreibt Athalia: »Edith Stein hat damals mehreren
Schwestern solche Biichlein gegeben ...«

1% Sr. Pulcheria war vom 30. Mirz 1925 bis zum 17. Mirz 1926 auf dem Liebfrauenberg
titig, ansonsten ausschliefflich im Mutterhaus in Herxheim.
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Brief von Althausen Aufschluss geben, den er am 27. Juli 1960 an den
Kolner Karmel richtet. Darin schreibt er, Edith Stein sei 1924 auf dem
Liebfrauenberg von einer Paulusschwester gepflegt worden, »wo sie
recht krank gelegen sein muss. Hier [in Bergzabern] heif}t es allgemein, es
habe sich um eine Lungensache gehandelt«,

In diesem Brief geht Althausen ausfiihrlich auf eine andere Angelegen-
heit ein, in der die Paulusschwestern eine entscheidende Rolle spielen:
Dabei geht es um das Buch, das — wie Althausen schreibt — »Edith Stein
1921 in ihrem Urlaub hier im Hause Konrad las und das den letzten
Anstofl gab zu dem Weg zu H.H. Geistl. Rat Breitling und dann am
Neujahrstag 1922 zur heiligen Taufe, das Buch der Grossen Theresia«. Seit
einiger Zeit sei er im Besitz des Buches, das vorher in einer Missions-
station der Paulusschwestern in Siidafrika war. Bergzabern — Siidafrika
und zuriick? Dieser bemerkenswerte Weg fordert dazu heraus, die »Bio-
graphie« des Buches genauer zu beleuchten.

Die Autobiographie Teresas von Avila, die Edith Stein im Sommer 1921
liest, stammt aus dem Jahr 1919 und trigt den Titel »Das Leben der heili-
gen Theresia von Jesu und die besonderen ihr von Gott erteilten Gnaden,
auf Geheif§ ihrer Beichtviter von ihr selbst beschrieben«. Thr wird es am
Ende eines Besuches bei ihrer Freundin Pauline Reinach in Géttingen ge-
schenkt und sie nimmt es mit nach Bergzabern.!" Das Buch war also
zundchst nicht im Besitz der Familie Conrad, was Hedwig Conrad-Mar-
tius auch in ihrem Brief an Maria Buchmiiller vom 12. Oktober 1960
bestitigt.'? Weil es aber den handschriftlichen Vermerk »Sommer in Berg-
zabern 1921« von Conrad-Martius trigt”’, kann angenommen werden,
dass es zumindest eine Zeit lang in ihrer Bibliothek stand.

Offenbar gab Conrad-Martius das Buch Edith Stein wieder, denn
diese brachte es bei ihrem Eintritt mit ins Kloster.'* Einige Jahre spiter,
1937 oder 1938, bittet die Paulusschwester M. Liberata Lehnen (1. 1. 1895
Waldholzbach, 1. 6. 1976 Herxheim) den Kolner Karmel, wo sie bis
zu ihrem Eintritt in die Kongregation der Paulusschwestern 1931 als
Sr. Elisabeth gelebt hatte, man moge ihr eine Lebensbeschreibung der
hl. Theresia von Avila schicken.'® Man schenkt ihr das Buch, weil es ver-

Befragt im Seligsprechungsprozess bezeugt Pauline Reinach am 18. August 1965: »Au
cours de I’été 1921, alors que la Servante de Dieu allant nos quitter, ma belle-soeur et
moi-méme I’avons invitée a choisir un ouvrage dans notre bibliotheque. Son choix se
porta sur une biographie de Ste Thérése d’Avila, écrite par ell-méme. De ce détail, je suis
absolument certaine.«
' Maria Buchmiller (1894-1985) beschiftigte sich iiber viele Jahre mit Edith Stein und
hielt als erste {iberhaupt — lingst vor Beginn des Seligsprechungsprozesses — an zahlrei-
chen Orten Diavortrige iiber sie.
Im Brief vom 12.10.1960 schreibt sie: »Das ist unbezweifelbar meine Schrift.«
Daher tragt die erste Innenseite den Stempel des 1944 zerstorten Klosters der Karmeli-
tinnen von Kéln Lindenthal.
¥ Nach den Angaben von Sr. Athalia (Brief vom 2. Mirz 1962) ist das Buch 1939 in Kron-
stadt/Siidafrika. Sr. Liberata kommt am 19.8.1936 mit Sr. Viktoria Zwoll (s. Anm. 22) in
die Mission nach Kronstadt und von dort bald weiter nach Ficksburg. Im Juni 1937 kehrt
sie nach Kronstadt zuriick.
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altet erscheint und durch neuere Ausgaben iiberholt ist. In der Zeit von
1939 bis 1940 leiht Liberata (die ihren Namen in das Buch schreibt'®) die
Autobiographie ihrer aus Bergzabern stammenden Mitschwester Athalia.
Dazu schreibt Liberata in einem Brief an Sr. Amata Neyer vom 12. Juli
1961:

Die Ib. Schw. Mechthildis hat es mir schicken diirfen, weil ich um ein schénes Buch bat.
Damals waren wir noch in Kronstadt u. eine Schw. Athalia, eine von unseren Schwes-
tern, hat auch das Buch gelesen. Als sie es in die Hand nahm u. den Namen von der lb.
Schw. Benedikta las, da sagte sie voller Begeisterung, das ist das Buch, durch welches
Edith Stein sich bekehrt hat. Es war ja fiir mich ein teures Buch, schon weil es aus dem
Karmel kam. Spiter bat die Schwester das Buch von mir, denn sie wurde gebeten von
ihrer Schw., ob sie was Niheres weifl von Edith Stein, denn Edith Stein war auf dem
Lieb-Frauenberg (selbes ist ein Kurort) u. dort lernte Schw. Athalia Edith Stein kennen.

Uber ihre eigene Lektiire des Buches schreibt Athalia am 2. Mirz 1962:

Mir fiel auf, dafl in dem Buch, ich weifd nicht mehr war es mit Tinte oder Bleistift der
Name Bergzabern —und der Stempel vom Kélner Karmel zu sehen war. Ich machte mir
damals'” immer Gedanken dariiber, wie das Buch von Bergzabern in den Kélner Karmel
gekommen sein mag. Als ich dann in der Lebensbeschreibung von Schwester Benedikta
las' wie sie in Bergzabern bei threr Freundin das Leben der hl. Theresia gelesen hat kam
mir der Gedanke, ob das Buch das unsere Schwester Liberata vom Karmel bekommen
hat, vielleicht das Buch ist das Schwester Benedikta damals gelesen hat. Ich vermute es
nur. (...) Es ist jetzt nur eine Frage ob es sich heute noch feststellen 1iflt, daf} das Buch
schon im Kélner Karmel war bevor Friulein Edith Stein dort eintrat. Meine Vermutung
geht dahin, da in dem Buch der Name Bergzabern stand, nehme ich an, dafl Schwester
Benedikta das Buch mit ins Kloster brachte.

Nachdem sie 1957 durch ihre Geschwister Jakob und Maria Steiger
erfahrt, dass Althausen an der Pfarrkirche in Bergzabern eine Gedenktafel
hat anbringen lassen, schickt sie mit Erlaubnis der Ordensoberen das
Buch in die Pfalz.’” Umgehend tbergibt Maria Steiger das Buch Alt-
hausen, der es aufbewahrt fiir den Tag, »an dem die Kirche Edith Stein
die Ehre der Altire schenken wird« (Brief vom 1. Februar 1963 an Sr.
Liberata).”

' Im Brief vom 2. 3. 1963 schreibt Sr. Athalia dazu: »Wer den Namen von Schwester
Liberata in das Buch geschrieben hat weiff ich nicht. Es besteht die Méglichkeit dafl
Schwester Liberata das Buch einer anderen Person gelichen hat und die hat den Namen
hineingeschrieben. Ich werde aber selbst bei Schwester Liberata dariiber anfragen.« Die
Antwort ist mir nicht bekannt.

7 Im Brief vom 24. Februar 1963 schreibt sie: »seit 1940«.

' Eine Lebensbeschreibung schenkt ihr ihre Schwester Maria Steiger 1949 oder 1950 (Brief

vom 2. Mirz 1962).

Jakob schreibt ihr auch, dass Althausen von ihr Niheres tiber Edith Stein wissen wollte.

»Er erwihnte auch, dafl der Seligsprechungsprozef§ fiir Schwester Benedikta eingeleitet

werden sollte. Da kam mir der Gedanke, daf} es von grofitem Wert wire, wenn es sich

feststellen lieff, daff das Buch von der hl. Theresia damals im Besitz von Friulein Edith

Stein war und sie es mit in den Karmel nahm. Ich durfte dann das Buch an meine Schwes-

ter Maria nach dem Liebfrauenberg schicken« (Brief vom 2. 3. 1962).

1960 leiht Althausen das Buch ausnahmsweise aus. Maria Buchmiiller zeigt es auf einer

Ausstellung grofler Gestalten des deutschen Katholizismus anlisslich des Eucharis-

tischen Weltkongresses in Miinchen. (Brief von Althausen an den Kolner Karmel v.

27. 6. 1960).

2

o
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Ein kurzer Seitenblick auch auf die Wege, die die Kreuzwegbiichlein
nahmen: Athalia gibt ihr Exemplar 1928, als sie in die Mission geht, ihrer
Schwester Herfrieda im Kloster Mallersdorf, denn »zum Abschied wollte
ich doch meiner Schwester ein Andenken geben und gerade weil mir das
Kreuzwegbiichlein so lieb und teuer war gab ich es ihr.«*! Herfrieda iiber-
lasst es spater ihrer Schwester Maria in Bergzabern, die es wiederum Alt-
hausen schenkt. 1963 schickt dieser es an Sr. Liberata. Auch der andere
Kreuzweg, den Pulcheria 1936 Sr. M. Viktoria Zwoll? bei ihrem Eintritt
in die Mission schenkt, gelangt schlieflich an Liberata, die beide Biichlein
dem Kolner Karmel {iberlisst.

Aufler dem Aufenthalt von 1925, der uns eben von Sr. Athalia niher
beschrieben ist, kommt Edith Stein sicher noch in den Osterferien 1927
auf den Liebfrauenberg, was aber im Journal nicht verzeichnet ist.?> Doch
Edith Stein selbst bestitigt den Aufenthalt in einem Brief vom 19. April
1927 an ihre Schiilerin Clara Baur?*:

Mein liebes Friulein Baur,

vor 1 Stunde bin ich von einer kurzen Ferienreise zuriickgekehrt und habe Thre Karte

vorgefunden. Ich dachte es, sonst hitte ich Thnen vom Liebfrauenberg einen Ostergrufy

geschickt. Ich habe die ganze letzte Zeit viel an Sie gedacht, in Erwartung Thres

Besuches. Bitte, kommen Sie ohne alle Angst. Bse werde ich ganz gewi§ iiber nichts;

Sie kdnnen aber auch ziemlich sicher sein, dafl ich auf alles gefafit bin und daf ich Sie

nicht durch Erstaunen aus dem Konzept bringen werde. Ich freue mich, dafl nun end-

lich Wirklichkeit werden soll, was schon so lange geplant ist.

Die Schule beginnt schon am 28. IV. Wenn Sie erst im Mai kommen, dann tiber Sonntag,
nicht wahr?

Herzlichst Thre Edith Stein

Wenn wir abschlieflend nach den Griinden fragen, die Edith Stein auf
den Liebfrauenberg fithrten, war der Aspekt der Erholung wohl der ent-
scheidende. Inmitten der wunderschonen Landschaft, wohlumsorgt,
erlebte sie Ruhe und Pflege, was einen Aufenthalt auf dem Liebfrauenberg
bis heute unvergesslich macht. Im Umfeld von Bergzabern wird Edith
Stein zudem immer wieder ihrer Taufe gedacht haben und ihrer ersten
Schritte als Glied der katholischen Kirche. Hier war es, wo — wie sie spiter
schreibt — die Begegnung mit Theresia »meinem langen Suchen nach dem
wahren Glauben ein Ende gemacht hatte«.”® So boten die Tage auf dem
Liebfrauenberg ihr gewiss Gelegenheit, sich -~ wie es auch Sr. Ramira
beschreibt — der eigenen Berufung zu vergewissern und geistliche Stir-
kung zu erfahren.

In diese Linie passt eine Aussage von Maria Buchmiiller, die zu ent-
sprechenden Nachforschungen den Liebfrauenberg besuchte und am
17. 8. 1968 feststellt, Edith Stein sei »wiederholt kurz zur Besprechung

2! Brief vom 2. Mirz 1962.

* Sr. M. Viktoria Zwoll (15.3.1903 Zewers — 30.11.1979 Reitz/Stidafrika) war nie auf dem

Liebfrauenberg titig.

Nach Angaben der Schwestern ist das Journal »liickenhaft«.

* Stein, Selbstbildnis in Briefen. Erster Teil 19161933, Edith Steins Werke, Bd. VIII
(*1998) 84, Hg. Lucy Gelber/Michael Linssen.

* Stein, Wie ich in den Kélner Karmel kam, 20.
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mit Prilat Dr. Schwind« gewesen.? Dass sich Edith dort mit ihrem geist-
lichen Begleiter trifft, den sie als viterlichen Freund erfihrt?, ist durchaus
begriindet, denn nach Schwinds Tod 1927 verbringt Edith Stein auch die
Osterferien nicht mehr auf dem Liebfrauenberg, sondern in der Benedik-
tinerabtei Beuron, der ihr neuer Seelenfiihrer Erzabt Walzer vorsteht.

Zahlreiche Briefe belegen, dass Edith Stein immer wieder nach Berg-
zabern kommt, doch aufler im Brief vom 19. April 1927 erwihnt sie den
Liebfrauenberg nicht. Auch von anderer Seite gibt es keine Hinweise fiir
einen weiteren Aufenthalt dort. Unerwartet aber kommt es zu einem
letzten Kontakt einer Paulusschwester mit Edith Stein auf ihrer Fahrt von
Westerbork in den Tod. Denn auf dem Bahnhof in Schifferstadt, wo der
Zug mit den Gefangenen am 7. August 1942 gegen 13 Uhr hilt, wird auch
St. M. Assumpta Weihs (8. 7. 1897 Sulzheim - 30. 1. 1962 Speyer), die vom
2. Oktober 1929 bis 7. Februar 1930 auf dem Liebfrauenberg war, Zeugin
der Ereignisse. Sie schickt am 9. November 1959 folgenden Bericht aus
Neustadt/Wstr. an Sr. Theresia Renata nach Koln:

Wohlerwiirdige Frau Theresia Renata!

Unsere wiirdige Mutter M. Irmgard hat mir den Brief von Ihrer Mitschwester Agnesia
tiberwiesen und ich bedauere sehr, dafl ich Thnen nicht viel iiber die Begegnung mit
Schwester Benedicta (Edith Stein) berichten kann. Dies war auch der Grund, weshalb
ich auf Thren werten Brief keine Antwort gab. Bitte hoflichst um Entschuldigung, Es
sind mittlerweile iiber 16 Jahre verstrichen, wo man manches vergessen kann.

So ich mich noch erinnere, muf} es am 11.8.43 gewesen sein, als ich von Neustadt an der
Weinstr. herkommend in Schifferstadt ausstieg und dem Bahnhofsgebiude zu eilte.?*
Noch nicht ganz auf dem ersten Bahnsteig angekommen, riefen mir Leute, die mich
scheinbar kannten, zu: »Soeben ist Frl. Edith Stein driiben im 3. Gleis eingefahren. Ich
lief dann auch hin. Schon auf den Treppen hérte ich das Bahnpersonal rufen: Zuriick,
Zug fahrt weiter.« Trotzdem lief ich die Treppen hoch. Friulein Stein schaute aus einem
Fenster eines Personenwagens heraus und war von mehreren Personen umringt, die ihr
die Hinde entgegen streckten. Ich selbst, durch das Schreien u. Drohen des Bahnper-
sonals eingeschiichtert, war ziemlich abseits gestanden u. konnte ihr nicht mehr die
Hand geben, denn der Zug setzte sich tatsichlich in Bewegung. Wir winkten uns gegen-
seitig zu. Sie rief dann noch: »Griiflt mir die Speyerer.« Frl. Stein kam mir sehr verandert
vor, aber doch sehr ruhig und gottergeben.

Sie trug ein schwarzes Kleid, oder auch nur eine schwarze Bluse, denn den Rock konnte
ich ja nicht sehen. So ich mich erinnere hatte die Bluse viele Falten im Vorderteil u. Frl.
Stein war glatt gekimmt. Es hatte den Anschein, als habe sie sich gefreut, Bekannte
getroffen zu haben. Thr Aussehen war nicht gerade schlecht, vielleicht war ihr Gesicht
auch gedunsen.

Der Zug ging Richtung Ludwigshafen am Rh.; ob er aber noch anders gedreht worden
ist, weif} ich nicht.

Leider muf} ich Thnen beiliegenden Schein® zuriicksenden, denn hier kennt niemand
Ftl. Stein. Hoffen wir auf ein gutes Gelingen Threr Miihen betreffs der Seligsprechung v.
Sr. Benedicta.

Herzl. Griifle Sr. M. Assumpta, Oberin

* Wie auch in anderen Fillen irritiert hier die Titulierung »Dr.«, da Schwind nicht promo-
viert hatte. Frau Buchmiiller meint damit vielleicht sein Amt als Domkapitular.

¥ Uber die Bezichung zwischen Edith Stein und Joseph Schwind ausfiihrlich Feldes, Edith
Stein und Schifferstadt. O.O. 1998, 9-27

* Die Begegnung fand am 7.8.1942 statt, vgl. Feldes, a.2.0., 57-74.

* Liste fiir Unterschriften zur Seligsprechung
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Erziehung zum Personsein

Ein Edith-Stein-Seminar fiir Lehramtsstudierende

Hildegard Maria Gosebrink

1. Ziele und methodische Planung

Die bevorstehende Heiligsprechung Edith Steins im Herbst 1998 gab den
Anstof}, im Wintersemester 1998/99 an der katholisch-theologischen
Fakultdt der Universitat Wiirzburg ein Seminar zu Edith Stein anzubie-
ten. Ziel sollte sein, Grundlinien ihres Denkens kennen zu lernen und fiir
heutige Fragestellungen fruchtbar zu machen. Wie fiigt sich ein solches
Seminar in die Anforderungen an das Lehrangebot einer theologischen
Fakultit ein? Es hingt von den Zielen der Studierenden und ihren jewei-
ligen Studiengingen ab.

Es gibt die Studierenden, die das Diplom in katholischer Theologie an-
streben, Lehramtsstudierende mit dem Unterrichtsfach »katholische Reli-
gion« und schliefilich Lehramtsstudierende, die im Rahmen ihres erzie-
hungswissenschaftlichen Studiums (EWS) katholische Theologie belegen.

Letztgenannte kommen aus ganz verschiedenen Fachrichtungen; ein
Seminar fiir sie kann also nicht auf der gemeinsamen Basis von philo-
sophischen und/oder theologischen Vorkenntnissen aufbauen. Gemein-
sam 1st thnen nur die Ausrichtung auf den Lehrberuf und die Verpflich-
tung der derzeit in Bayern giltigen Lehramtspriifungsordnung (LPO),
sich im Rahmen ihres erziehungswissenschaftlichen Studiums mit weltan-
schaulichen Fragen auseinander zu setzen. Dies geschieht vor der ersten
Staatspriifung in zwei Seminaren, die wahlweise in Philosophie oder
Theologie zu belegen sind.

Wie kann man besser »Religion als pidagogisch-anthropologische Rea-
litit« kennen lernen als in der Begegnung mit einer Biographie, in der
religise Erfahrung, Erziehungsfragen und philosophische Reflexion eine
so authentische Einheit bilden wie bei Edith Stein? Ebenso sind in ihrem
Werk fundamentalethische Fragestellungen wie Freiheit und Bindung,
Wahrnehmung und Verantwortung angelegt.

So wurde das Seminar im Hinblick auf die Studierenden des EWS-
Bereichs konzipiert; die einzelnen Sitzungen sollten der Auseinanderset-
zung mit Aspekten der Gestalt und des Werkes Edith Steins dienen, die
auch das eigene erziehungswissenschaftliche Studium bertihren.

Im Schaften Edith Steins gibt es ein Thema, das sich wie ein roter Faden
durch alle Stationen ihres Lebens und Denkens zieht: das Bemiihen um
das Personsein des Menschen. Es galt, dieses unter verschiedenen Aspek-
ten zu beleuchten. Wo Hintergrundinformationen nétig waren, sollten
diese durch Kurzreferate gegeben werden, wihrend die eigentliche Aus-
einandersetzung durch gemeinsame Arbeit an entsprechenden Textaus-
zligen geschehen sollte.
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» Auseinandersetzung« hief} verstehen, was Edith Stein in einer Sache
denkt und inwiefern ihr Gedankengang fiir unsere eigenen Fragestellun-
gen Impulse bietet. Diese Zielsetzung bedingte die konkrete Themen-
auswahl fiir die einzelnen Sitzungen. Die Prioritit sollte bei den Aspekten
aus dem Schaffen Edith Steins liegen, die eine gréfiere Nihe zu eigenen
Fragestellungen der TeilnehmerInnen vermuten lassen, wie etwa das
Verhiltnis von Individuum und Gemeinschaft oder die Geschlechterdiffe-
renz.

Auch diese konkreten Fragen sollten auf ein solides philosophisches
Fundament gestellt werden, um Edith Steins Interesse am Personsein des
Menschen von ihrer phinomenologischen Grundiiberzeugung her anzu-
gehen und eine fithrende Linie von der Frage der frithen Edith Stein nach
der Moglichkeit von Erkenntnis bis zur Frage nach der Méglichkeit der
Gottesschau in der Kreuzeswissenschaft festzumachen.

2. Die Teilnehmerlnnen, ibre Motive und Erwartungen

Bis zum Seminarbeginn gingen achtzehn Anmeldungen ein. Bei den meis-
ten Angemeldeten handelte es sich um EWS-Studierende fiir Grund- (5),
Haupt- (2), Sonder- (2) und Realschule (2). Zwei TeilnehmerInnen stu-
dierten Theologie mit dem Ziel Diplom, zwei mit dem Ziel Lehramt am
Gymnasium. Eine Philosophiestudentin mit dem Ziel Magister hatte
speziell das Thema »Edith Stein« in das theologische Seminar gefiihrt.
Fast alle Teilnechmerlnnen befanden sich noch in den Anfangssemestern
ihres Studiums.

Die erste Sitzung diente dazu, Vorkenntnisse, Motive und Erwartungen
abzukliren. Es fiel eine grofie Bereitschaft auf, sich auf die inhaltliche
Auseinandersetzung mit Edith Stein einzulassen: Man hére oft den
Namen Edith Stein und dass sie eine grofle Denkerin gewesen sei; aber
tiber Biographisches gehe die Information kaum hinaus. Was habe sie
eigentlich gedacht?

3. Durchfiibrung

3.1 Fundament und roter Faden: Die Frage nach der Moglichkeit von
Erkenntnis und ihre Relevanz fiir unser Thema »Erziehung zum
Personsein«

Wir begannen mit einem Experiment: Ein Buch wurde in die Mitte des
Seminarraumes gelegt, und wir stellten uns der Frage, inwiefern es uns
moglich sei zu sagen, dass ein Buch in der Mitte liege. So lieflen sich
allgemein verstindlich phinomenologische Grundbegriffe wie Intentio-
nalitit, Epoché, Noema, Noesis usw. erarbeiten: Unser Bewusstsein
ist der Zugangsweg zum Buch; wir kénnen sagen, dass ein Buch liege,
insofern dieses Buch uns erscheint. Bei der Einsicht, dass es sich um ein
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Buch handelt bzw. was ein Buch ist, greifen aktives Absehen von allem,
was wir bisher {iber Biicher wissen, und passives Empfangen dessen, was
unserem Bewusstsein gegeben ist, ineinander. Die Einsicht, was da in der
Mitte liege, schenkt sich uns unmittelbar durch das unserem Bewusstsein
gegebene Buch, nachdem wir selber uns aller Vor-Urteile iiber Biicher ent-
halten haben. Die Erkenntnis des Buches und die Erkenntnis unseres
Bewusstseins von thm hingen notwendig zusammen.

Von dieser phinomenologischen Haltung her niherten wir uns meh-
reren Textausziigen aus Edith Steins »Einfithrung in die Philosophie« an
und versuchten, das hier Gesagte an unsere eigene Erfahrung mit dem
genannten Buch riickzubinden. Fir Edith Stein ist das Ziel jeglicher
Philosophie, »die Welt zu verstehen«'; der Schliissel dazu liegt im eigenen
Bewusstsein:

Die Erkenntnis des Bewuftseins ist das erste Erkenntnisproblem tiberhaupt. An dieser
Stelle sind Ontologie und Erkenntnislehre nicht zu trennen, denn es gehort zum Wesen
des Bewufitseins, eben Bewuflt-Sein, d. h. Innewerden seiner selbst zu sein. Eben darum
ist hier auch die letzte Frage aller Erkenntnistheorie, hinter der kein mégliches Problem
mehr liegt; denn bei jeder Erkenntnis eines ihr fremden Gegenstandes kann man nach-
suchen, welches die Erkenntnis sei, die sie selbst zum Gegenstand mache und den
Rechtsgrund der Aussagen iiber sie hergebe; bei einer Erkenntnis dagegen, die nicht nur
ein ihr Fremdes, sondern zugleich sich selbst erfafic, hat diese Frage keinen Sinn mehr.?

Der Nachvollzug dieser Sitze sollte helfen, den Bezug des phinomenolo-
gischen Grundanliegens zu unserem Seminarthema »Personsein« herzu-
stellen. Wenn auch das Unterfangen der Phinomenologie, erst recht aber
Edith Steins diesbeziigliche Ausfiihrungen von den Teilnehmerlnnen als
»schwer verdaulich« eingestuft wurden, ergaben sich dennoch einige
»Durchblicke«: Edith Steins Interesse am Personsein des Menschen ist
insofern verstindlich, als der Umgang mit der Wirklichkeit vom eigenen
Bewusstsein her, d.h. von der bewusstseinsmifligen Beziehung zwischen
WahrnehmerIn und Wahrgenommenem, aufgezogen wird. Ich kann nur
etwas iiber die Wirklichkeit sagen, insofern sie mir selber bewusst-
seinsmiflig erscheint. Der »Rechtsgrund« menschlicher Aussagen iiber
die Wirklichkeit liegt in der Selbsterkenntnis, Bewusstsein von Wirklich-
keit zu haben.

Die Relevanz des skizzierten phinomenologischen Grundanliegens fiir
den Zusammenhang von Menschenbild und Erziehung lisst sich u.a. in
Edith Steins Vorlesung »Der Aufbau der menschlichen Persons, die sie im
Wintersemester 1932/33 am Institut fiir Wissenschaftliche Pidagogik in
Miinster hielt, nachweisen. Der nichsten Seminarsitzung lag ein Textaus-
zug aus dem Kapitel iiber das »spezifisch Menschliche« zugrunde. Darin
bindet Edith Stein das personale Proprium des Menschen an seine Fihig-
keit zur Intentionalitit:

' Edith Stein, Einfithrung in die Philosophie (Freiburg/Br. u.a. 1991; Edith Steins Werke
[im Folgenden: EWS] XIII) 29.
2 Ebd. 127,
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Wir leben in einer Welt, die uns in die Sinne fillt und die wir eben damit wahrnehmen
(---) In diesem Gefiige hat (...) die Freiheit eine Stelle. Die Welt, die uns in die Sinne fallt
und wie sie uns in die Sinne fillt, fordert uns zu fortschreitender Betrachtung auf, sie
motiviert einen Ubergang zu immer neuen Wahrnehmungsakten, die uns immer Neues
in unserer Warhnehmungswelt enthiillen. (...) Das erkennende, das »intelligente« Ich,
erfahrt die Motivationen, die von der gegenstindlichen Welt herkommen, es greift sie auf
und geht ihnen frei-willig nach; es ist notwendig zugleich wollendes Ich; und von seinem
willentlichen geistigen Tun hingt es ab, was es erkennt.?

Personsein heifit fir Edith Stein also auf etwas gerichtet sein; dieses
Gerichtetsein versteht sie als Anruf an die Freiheit, als Motivation fiir
Erkenntnis und Willen. Hier wirkt sich die phinomenologische Uber-
zeugung von der aktiven und passiven Dimension menschlicher Erkennt-
nis aus; der Mensch hat die Freiheit, zu ergreifen und sich ergreifen zu
lassen. Im Nachvollzug der Gedanken Edith Steins versuchten wir, prak-
tische Konsequenzen dieses Denkmodells fiir eine »Erziehung zum Per-
sonsein« zu benennen. Die Philosophin spricht (im Anschluss an Scheler)
von der Intentionalitit in Bezug auf Werte, die nicht nur Wahrnehmung
und Willen, sondern vor allem auch Handlung motivieren.*

Es wurde ein Bogen von der aktiven und passiven Dimension intentio-
naler Erkenntnis zur ethischen Dimension von Wahrnehmung gespannt:
Pidagogik sei auch eine Frage ethischer Sensibilisierung bzw. Wahrneh-
mungs- und folgedessen Handlungsfahigkeit.

Der in der vorangehenden Sitzung gewonnene Schliissel zum phino-
menologischen Umgang mit der Wirklichkeit begann sich als tauglich fiir
unsere Anfragen an das Denken Edith Steins zu erweisen.

3.2 Weitere Aspekte des Personseins des Menschen: Leib-seelische
Verfasstheit, Gemeinschaftsbezogenhbeit, Geschlechterdifferenz,
Bildung und Erziehung

Edith Stein verbindet in ihrer zitierten Vorlesung von 1932/33 den phino-
menologischen Ansatz von der geistigen Anlage zur Intentionalitit als
dem spezifisch Personalen mit dem scholastischen Grundsatz »anima
forma corporis«. Im Dienste der Erkenntnis- und Handlungsfihigkeit legt
sie groflen Wert auf die Formung des »Selbst«: »Der Mensch mit allen sei-
nen leiblich-seelischen Anlagen ist das >Selbst¢, das ich zu formen habe.
Was aber ist das Ich? Wir nannten es freie, geistige Person, die intentio-
nalen Akte sind ihr Leben.« Obwohl die Philosophin auch eine » Abhin-
gigkeit des geistig-seclischen Lebens von der Beschaffenheit und dem

* Edith Stein, Der Aufbau der menschlichen Person (Freiburg u.a. 1994; ESW XVI) 108f.

* Ebd. 110. Bereits 1922 heiflt es in »Individuum und Gemeinschaft« (in: Jahrbuch fiir Phi-
losophie und phinomenologische Forschung 5 [1922] 116-267): »Der Wertverhalt (...)
ist dquivalent mit einem Sollensverhalt und treibt das Individuum zu einem auf die
Realisierung des Wertes abzielenden Tun« (229). Von den motivierenden Werten ldsst
sich ein Bogen spannen zu Edith Steins Auflerungen zum Gewissen in »Der Aufbau der
menschlichen Person« (ebd.): Hier spricht sie vom Sollen, das an den Menschen heran-
tritt und an seinen Willen appelliert. Das Gewissen ist fiir sie die seelische Funktion, die
auf diesen Appell hingeordnet ist (ebd. 120).
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jeweiligen Zustand des Leibes« benennt, iiberwiegt ihre Sicht vom Leib
als »Werkzeug«, das der Geist in die Hand zu nehmen und in der ent-
sprechenden Weise einzusetzen hat. Sie spricht vom »kérperlichen
Geprige« bzw. »Charakter«, zu dem das Ich z.B. durch »Beherrschung
des Auferen« aufgerufen sei; iiberhaupt fillt die wiederholte Formu-
lierung vom »Beherrschen« (des Kérpers durch den Geist) auf. Bei den
TeilnehmerInnen l6ste diese als einseitig empfundene Akzentsetzung auch
Ablehnung aus, wihrend die Notwendigkeit der Formung grundsatzlich
Zustimmung fand. Die Verkntipfung von Intentionalitit und Personalitit
fiihrt zu kopflastigen Konsequenzen ... Edith Stein, die kaum Einblicke
in ihre eigene Personlichkeit gewihrt, verrit mit dieser Akzentsetzung
Wesentliches iiber sich selbst, offenbart sie sich doch hier als — vielleicht
zuweilen zu — optimistisch in ihrer Einschitzung menschlicher Mog-
lichkeiten. Thr Umgang mit dem spezifisch Menschlichen bietet ein
Paradebeispiel fiir die Verwobenheit von Biographie und Werk, von
Denkerin und Gedachtem.?

Eigene Priferenzen scheinen auch in der frithen Abhandlung »Indi-
viduum und Gemeinschaft« durch; der entsprechenden Seminarsitzung
wurde ein Textauszug zugrunde gelegt, in dem das Verhiltnis von indi-
viduellem Personlichkeitskern und Gemeinschaftstypus klargestellt wird.
Hier findet sich die beachtenswerte Formulierung, »wer nur »typisch
deutsch< wire in seinem Wesen und nichts sonst, dem fehlte es an einer
echten Personlichkeit.« Das heifit: Nicht der Gememschaftstypus be-
herrscht das Individuum, sondern der Kern der Personlichkeit gibt »je-
dem typischen Charakterzug ein individuelles Geprige«; »der einzelne
geht eben im Gemeinschaftsleben nicht auf.«®

Der Vorrang des Individuums vor Typ und Gemeinschaft beherrscht
auch Edith Steins Umgang mit der Geschlechterdifferenz. Im Zentrum
einer Seminarsitzung standen Textausziige aus »Der Eigenwert der Frau
in seiner Bedeutung fiir das Leben des Volkes« von 1928 und »Das Ethos
der Frauenberufe« von 1930. Historisch einfithrend informierte ein Re-
ferat iber Modelle der Geschlechterdifferenz in der ersten Hilfte des
20. Jahrhunderts sowie iiber die heutige Unterscheidung von Differenz-
und Gleichheitsfeminismus: Geht der konkreten Frau onto-logisch eine
inhaltlich fiillbare »Weiblichkeit« voraus, die sie grundsitzlich vom
Mann unterscheidet, oder sind Minner und Frauen zunichst grundsitz-
lich gleich? Die Geistesgeschichte vor Simone de Beauvoir ist zumeist
dem ersten Ansatz verpflichtet. Ergebnis der Textarbeit im Seminar war,
dass sich fiir Edith Stein um 1930 Elemente beider Richtungen nachwei-
sen lassen.

Denn auch Edith Stein spricht selbstverstindlich von dem, was »der«
Frau »von Natur aus« zukomme, nimlich die Ausrichtung auf das
»Lebendig-Personliche«, wahrend ihr »Abstraktion in jedem Sinn« von

5> Ebd. 111 bzw. 117f. bzw. 118 bzw. 105-121.
¢ A.a.O. (Anm. 3) 238 bzw. 237.
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Natur aus fern liege.” In der dem Mann leichter fallenden Unterwerfung
unter ein Sachgebiet sicht sie jedoch die Gefahr einseitiger Entwicklung.
Andererseits wollen Wahrheiten und sachliche Werte von — ménnlichen
und weiblichen — Personen erkannt werden. Die Beziehung auf eine Sache
ist das beste Heilmittel »gegen das Allzu-Weibliche«.?

Uberhaupt begriindet Edith Stein schulische Bildung und Erzichung,
denen wir eine eigene Seminarsitzung widmeten, nicht von ihrem phino-
menologischen Grundanliegen des Auf-die-Sachen-selbst-Gerichtetseins
her: Elternhaus und Schule dienen beide der Formung der Persénlichkeit;
in der Schule geschieht dies iiber »die Bildung durch Kulturgiiter«, die auf
ein »Hineinwachsen in die Welt des objektiven Geistes« zielen, also letzt-
lich dazu beitragen wollen, dass der Mensch angemessen mit den Sachen
selbst umzugehen lernt. Und in dieser grundsitzlichen intentionalen
Aufgegebenheit jedes Menschen macht Edith Stein keinen Unterschied
zwischen »minnlich« und »weiblich«.

»Minnlich« und »weiblich« sind fiir sie eher Bezeichnungen fiir den
Typ als fiir das konkrete Individuum; die konkrete Frau und der kon-
krete Mann sind ebenso wenig durch den Typ determiniert wie der/die
Deutsche durch einen deutschen Gemeinschaftstypus. Denn auch in
puncto Geschlechterdifferenz geht Edith Stein von der individuellen
Personlichkeit aus. Hier hat das beriihmte Zitat seinen Platz:

Keine Frau ist ja nur Frau, jede hat ihre individuelle Eigenart und Anlage so gut wie der
Mann und in dieser Anlage die Befahigung zu dieser oder jener Berufstitigkeit kiinst-
lerischer, wissenschaftlicher, technischer Art usw. Prinzipiell kann die individuelle
Anlage auf jedes beliebige Sachgebiet hinweisen, auch auf solche, die der weiblichen
Eigenart fernliegen.’

Ziel — nicht nur schulischer - Midchenbildung wird es also sein, im
Dienste der Personlichkeit die individuelle Anlage zu entdecken und zu
tordern, nicht aber, einen weiblichen Typus allen Schiilerinnen iiberzu-
stilpen.

In kaum einer Sitzung wurde so heftig und fruchtbar diskutiert wie
in der tiber die Geschlechterdifferenz; einstimmige Meinung war, dass
die Unterscheidung Steins unter inhaltlichen Gesichtspunkten nicht
(mehr) zutreffe. Wie aber verhilt es sich formal mit ihrem Ansatz, die
Geschlechterdifferenz sowohl von der Differenz, was den Typ angeht, als
auch von einer grundsitzlichen Gleichheit, was das Individuum angeht,
her anzugehen? Die meisten gaben Edith Stein recht: Es gebe Unter-
schiede (wobei wir uns allerdings nicht einig wurden, inwieweit diese
»von Natur aus« gegeben seien), aber kein Mann und keine Frau sei durch
sie determiniert, sondern aufgerufen, sich souverin in Bezug auf sie zu
verhalten.

7 Edith Stein, Das Ethos der Frauenberufe. In: dies., Die Frau. Thre Aufgabe nach Natur
und Gnade (Louvain/Freiburg 1959; ESW V) 1-15, 3.

® Edith Stein, Der Eigenwert der Frau in seiner Bedeutung fiir das Leben des Volkes. Ebd.
205-217, 208 bzw. 210.

? AL (Anm )
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3.3 Religiose Evfabrung, Glanben, Mystik

Den zweiten Block des Seminars, in dem es um Glauben und Spiritualitat
gehen sollte, begannen wir nicht mit Texten Edith Steins zum Thema,
sondern mit dem ersten Teil des Spielfilms »Die Jiidin« der ungarischen
Regisseurin Marta Meszaros von 1995. Ein Referat hatte uns zu Beginn
des Semesters mit der Biographie Edith Steins bekannt gemacht, die bis-
herige Textarbeit sie uns als sachliche Denkerin vorgestellt. Der genannte
Film ist keine Darstellung einer »historischen Edith Stein«; er versteht
sich als Interpretation. Sein Einsatz empfiehlt sich daher kaum zum ersten
Kennenlernen der Gestalt Edith Steins, ist aber dort sinnvoll, wo entspre-
chende Hintergrundinformationen vorhanden sind.!®

Zwei Studentinnen gaben eine Einfiihrung. Sie wiesen auf Symbole hin,
die den TeilnehmerInnen den Nachvollzug der filmischen Deutung
erleichtern sollten. Der Film beginnt mit einem Besuch Edith Steins in
Breslau, wo sie ihrer Mutter ihren Entschluss zur Konversion mitteilt; die
erste Halfte des Films zeigt sie als katholische Christin in verschiedenen
Bereichen: als Lehrerin, als Referentin u. a. in Sachen Frauenfrage, als Frau
zwischen ihren ehemaligen Kollegen Dr. Heller und Hans Lipps, als
Dozentin am Institut fir Wissenschaftliche Padagogik in Miinster und vor
allem als mehr und mehr Bedringte durch die Naziherrschaft. Das mit der
ersten Sequenz aufgegriffene Motiv der Bezichung zur Mutter taucht in
der Mitte des Films wieder auf: Edith Stein ist zum Yom Kippur bei ihrer
Familie, am Grab ihres Vaters teilt sie der Mutter ihren Entschluss mit,
Karmelitin zu werden; ithre Geschwister bereiten sich auf die Emigration
in die USA vor. Ediths Klosterpline werden von ihren Verwandten als
Verrat verstanden; nur ihre Schwester Rosa begleitet sie zum Zug, der sie
in den Kélner Karmel bringt.

Hier unterbrachen wir den Film, um uns in der Reflexion des Gesehe-
nen der Frage nach religioser Erfahrung, Glauben und Spiritualitit anzu-
nihern. In den Schriften Edith Steins sucht man eine ausdriickliche
Reflexion oder gar eine Begriindung fiir ihren Entschluss, katholische
Christin zu werden, vergebens. In Endliches und ewiges Sein finden sich
unter dem Gliederungspunkt »Das Innere der Seele«'! jedoch mehrere
Abschnitte, die sich fiir eine Anndherung an »religitse Erfahrung« eignen:

Was in das Innere der Seele eindringt, ist immer ein Aufruf an die Person. Ein Aufruf an
ihre Vernunft als die Kraft, geistig zu »vernehmens, d. h. zu verstehen, was ihr wider-
fihrt. Und so ist es ein Aufruf zur Besinnung, d. h. zum Suchen nach dem Sinn dessen,
was an sie herantritt. Ein Aufruf an ihre Freiheit: schon das verstandesmifige Suchen
nach dem Sinn ist freies Tun."?

12 Der Film ist beziehbar iiber: Katholisches Filmwerk GmbH, Postfach 111152, 60046
Frankfurt oder Ludwigstrale 33, 60327 Frankfurt, Telefon 069/9714360, Fax
069/97143613.

Er findet sich bezeichnenderweise innerhalb des §9 iiber » Das Gottesbild im Menschen«:
Edith Stein, Endliches und ewiges Sein: Versuch eines Aufstiegs zum Sinn des Seins
(Freiburg/Br. u.a. *1986; ESW II) 400-408.

2 Ebd. 403.
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Ein Referat machte uns zusitzlich mit dem Begriff religioser Erfahrung
bei Dietmar Mieth bekannt. Dieser ordnet den Begriff der Erfahrung auf
Einsicht hin; Erfahrung als Erkenntnisart interpretiere Wahrgenommenes
und stelle es in einen Sinnzusammenhang; Erfahrung kénne nicht von der
Person getrennt werden, die sie mache; religiose Erfahrung sei eine spe-
zifische Erfahrung, die zwar vermittelt sei, aber unmittelbar betreffe und
insofern die eigene Identitit tiefer verstehen lasse.”® Wir versuchten so-
wohl Mieths Ansatz als auch den Abschnitt aus Endliches und ewiges Sein
in der Lebensgeschichte Steins festzumachen: Edith Stein hat sich iiber
mehrere Jahre hinweg von Einzelerfahrungen betreffen lassen und sich
dem Aufruf gestellt, diese Einzelerfahrungen in einem sinnvollen Zusam-
menhang zu deuten. Die Widerfahrnis von auflen fiihrte zu einer tieferen
inneren Selbsterkenntnis:

Das ist es aber, was die Kenner des inneren Lebens zu allen Zeiten erfahren haben: Sie
wurden in ihr Innerstes hineingezogen durch etwas, was stirker zog als die ganze dufiere
Welt, sie erfuhren dort den Einbruch eines neuen, michtigen, hoheren Lebens, des tiber-
natiirlichen, gottlichen. ™

Diese innere Begegnung mit Gott ist kein »mystischer Selbstzwecks,
sondern muss sich in der Fruchtbarkeit im dufleren Leben ausweisen.

In der Zeit unmittelbar vor und noch eine ganze Weile nach meiner Konversion habe ich
nimlich gemeint, ein religiéses Leben fiihren heifle, alles Irdische aufgeben und nur im
Gedanken an gétdiche Dinge leben. Allmahlich habe ich aber einsehen gelernt, daf§ in
dieser Welt anderes von uns verlangt wird und daf selbst im beschaulichsten Leben die
Verbindung mit der Welt nicht durchschnitten werden darf, ich glaube sogar: je tiefer
jemand in Gott hineingezogen wird, desto mehr mufl er auch in diesem Sinne »aus sich
herausgehen«, d. h. in die Welt hinein, um das géttliche Leben in sie hineinzutragen.®

Es zeigte sich, dass sich etliche TeilnehmerInnen unter einem »religiésen
Leben« dhnlich Einseitiges vorgestellt hatten wie die gerade konvertierte
Edith Stein; hier erwies sich ihre Biographie als hilfreiches Korrektiv: Die
Philosophin lernte, dass der Glaube an Gott in keinem Widerspruch zum
Denken und Arbeiten in der Welt und fiir die Welt steht. Sie verlie§ ihre
Stelle als Lehrerin in Speyer ja gerade nicht, um Karmelitin zu werden,
sondern um einen erneuten Versuch zur Habilitation zu starten — und
sollte selbst als Karmelitin mit dem Schreiben philosophischer Biicher
nicht authoren.

" Dietmar Mieth, Anniherung an Erfahrung — Modelle religiéser Erfahrung im Christen-
tum. In: Walter Haug/Dietmar Mieth (Hg.), Religiése Erfahrung. Historische Modelle
in christlicher Tradition (Miinchen 1992) 1-16. Hilfreich scheint mir Beate Beckmanns
Ditferenzierung in »Erfahrung« und »Erlebnis« (Beate Beckmann, Phinomenologie des
religisen Erlebnisses im Anschluss an Adolf Reinach und Edith Stein; in: Internationale
Katholische Zeitschrift Communio 27 [1998] 532-547). Im Unterschied zum »Erlebnis«
enthalte »Erfahrung« bereits eine »reflektierte Mittelbarkeit«; daher spricht Beckmann
zuerst von »Erlebnis« (ebd. 533). Auch fiir Mieth ist »Erlebnis« eine Dimension, die der
»Erfahrung« vorausgeht und in sie einfliet. Der genannte Aufsatz stand mir zu Beginn
des WS 1998/99 leider noch nicht zur Verfiigung,

* Aa.0. (Anm. 11) 407.

Edith Stein, Selbstbildnis in Briefen. Erster Teil: 19161933 (Freiburg/Br. u.a. 21998;

ESW VIII) Nr. 58, 88.

7
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Die Verwobenheit von Gottesbegegnung und Selbsterkenntnis vor
Augen, sahen wir den zweiten Teil des genannten Spielfilms »Die Jiidin«.
Zuvor informierte uns ein Referat tiber Die Seelenburg Teresas von Avila
bzw. tiber Edith Steins diesbeziigliche interpretierende Zusammenfas-
sung'®, liegt doch hier der Schliissel zum zentralen Symbol des Spielfilms:
Zuschlagen von Tiren, was jeweils Verlust bzw. Verschliefflen einer
Lebensmoglichkeit markiert (z.B. das Verschlieflen der Titigkeit als
Dozentin durch die rassistische Ideologie der Nazis), gleichzeitig aber in
immer tiefere Riume fihrt (diese Ambivalenz wird vor allem durch
die Klausurtiir im Karmel deutlich) — bis hin zum letzten Raum, der
Gaskammer in Auschwitz. Im Film erklirt Edith Stein in der Nacht vor
ihrer Einkleidung einer Mitschwester im ausdriicklichen Riickbezug auf
Teresas Seelenburg das Geheimnis der sieben Riume. Die sieben Riume
der Seele fithren von auflen nach innen, von der Selbsterkenntnis bis zur
Vereinigung mit Gott. Dieses Immer-innerlicher-Werden ist keine glatte
Angelegenheit, sondern fithrt notwendig iiber die Liuterung des Ver-
sagens und der Versagung (z. B. der Unfdhigkeit zu beten). Im ersten Teil
des Films bespricht Edith Stein mit einer Schulklasse das Goethegedicht
»Neue Liebe, neues Leben; ein Vers aus der ersten Strophe gibt das Leit-
motiv fir die folgenden Sequenzen: »Weg ist alles, was du liebtest«. Im
Film wird deutlich, wie der Weg durch die sieben Riume der Seelenburg
zur Vereinigung mit Christus fithre: Edith Stein geht den Weg des Juden
Jesus bis in den innersten Raum von Auschwitz, wo sie sich nackt ihrer —
historisch lingst verstorbenen — Mutter mit dem Satz »Mama, ich habe
Angst« in den Schof} legt. Das fortschreitende Verlieren bedeutet eine
fortschreitende Christustormigkeit. Damit schliefit sich ein Kreis mit der
ersten Filmsequenz, in der Edith Stein ihrer Mutter die Fiifle wischt (1),
wihrend sie sie iiber ihren Schritt zum Christentum informiert. Insofern
wird Edith Stein am Ende das, was sie am Anfang war und in ihrem
eigenen Selbstverstindnis nie aufhérte zu sein: die jiidische Tochter einer
jidischen Mutter. Andrerseits steht die Deutung, die der Film dem Tod
Edith Steins gibt, nicht auflerhalb christlicher - und jiidischer — Hoffnung
auf eine Auferstehung der Toten. Aber hier ist diese Perspektive behutsam
offen gehalten. Edith Stein geht durch einen dunklen Gang in einen hellen
Raum, der hell ist durch ein kaltes Licht, den siebten Raum der Seelen-
burg, in dem die Vereinigung mit Christus stattfindet.

Der Aufbau des Films fiihrt hervorragend in Edith Steins Kreuzeswis-
senschaft ein. Denn vor allem die Schlussszene »spielt« mit der frucht-
baren Spannung von Paradoxa. Wir begaben uns auf die Suche nach der
Herkunft dieses Motivs; daher informierte uns zunichst ein Referat tiber
Dionysius Pseudoareopagita: Nach ihm offenbart sich jenseits des wort-
reichen Redens von Gott (positive oder symbolische Theologie) und
gleichzeitig jenseits des Schweigens von ihm (negative Theologie) Gott
selber unmittelbar, da ihn weder Reden noch Schweigen trifft (mystische

' Edith Stein, Die Seelenburg. In: dies., Welt und Person (Freiburg/Br. u.a. 1962; ESW VI)
39-68.
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Theologie). Der Weg zu dieser Vereinigung fithrt notwendig tiber einen
Verlust; der Aufstieg ist notwendig ein Abstieg, das Licht der Erkenntnis
nicht ohne Dunkel moglich. Die Vereinigung selbst ist nicht tiber Ver-
lust/Abstieg/Dunkel »machbar«, sondern ausschliefflich freie Zuwendung
Gottes, die er nur einigen Auserwihlten schenkt (hier zeigt sich ein
»esoterischer« Zug bei Dionysius). Edith Steins Auseinandersetzung mit
Dionysius von 1940/41" lisst zwischen den Zeilen erkennen, dass ihr
selber mystische Erfahrung im Sinne Dionysius’ nicht fremd ist. Sowohl
die »Seelenburg« Teresas von Avila als auch die Gesinge Johannes’ vom
Kreuz stehen (auch) in der Tradition dionysischen Denkens.

Mit dem Wissen um die dionysischen drei Stufen der Theologie
niherten wir uns nun den verschiedenen Dimensionen der »Nacht« bei
Johannes bzw. Ediths Rezeption in der »Kreuzeswissenschaft« an und
entdeckten phinomenologisch Vertrautes: ein erarbeitetes Absehen-von,
das in die unmittelbare Gabe der Wesensschau miindet, ein aktives und
passives Eingehen in die Nacht, die im tiefsten Dunkel das Geschenk
der Beschauung erfihrt. Im Anschluss an Johannes geht Edith das
Paradox von Tod und Auferstehung unter erkenntnistheoretischem
Vorzeichen an.'®

Wurde bei der Sitzung zur Geschlechterdifferenz am heftigsten dis-
kutiert, loste die Auseinandersetzung mit der »Kreuzeswissenschaft«
geradezu personliche Betroffenheit aus. Die meisten TeilnehmerInnen
fuhlten sich positiv angesprochen von der fiir sie ungewohnten Annihe-
rung an Tod und Auferstehung iiber das Paradoxon von Nacht und
Beschauung: Wie die Schlussszene des Spielfilms wurde dieser Zugang als
ehrlich empfunden; es werde deutlich, dass Nacht bzw. Tod keine hoff-
nungslosen Angelegenheiten sind; andererseits bedeute die Osterhoffnung
hier keine Verharmlosung der unausweichlichen Nachterfahrung.'’

In der »Kreuzeswissenschaft« bedient sich die sonst so sachliche Edith
Stein auch einer von Johannes inspirierten Sprache barocker Brautmystik;
dies machte den Umgang mit den entsprechenden Texten im Seminar
nicht gerade leicht. Dennoch gelang es uns, auch hier den phinomeno-
logischen roten Faden der Intentionalitit aufzusptiren. So schloss sich in
der entsprechenden Seminarsitzung der Kreis mit unserer Ausgangsfrage,
inwiefern es uns moglich sei zu sagen, dass wir ein Buch vor uns hitten.

17 Edith Stein, Wege der Gotteserkenntnis. Die »Symbolische Theologie des Areopagiten«
und die sachlichen Voraussetzungen. In: dies., Erkenntnis und Glaube (Freiburg/Br. u.a.
1993; ESW XV) 65-127.

Dies hat Herbert Hecker in seiner Dissertation zur »Phinomenologie des Christlichen
bei Edith Stein« (Wiirzburg 1995; Studien zur systematischen und spirituellen Theologie,
12) gezeigt: In der »Kreuzeswissenschaft« werde Johannes zum Phinomenologen (ebd.
106), der richtig sehen lehrt und mit den Dimensionen der »Nacht« phinomenologische
Reduktionen umschreibt (ebd. 123).

Eine Studentin driickte dies so aus: Hier sei endlich einmal der Tod in seiner Realitit
ernst genommen; sie store sich immer an der Liedzeile »Und Todesfurcht ist nicht mehr
da, halleluja ...«; denn die Hoffnung auf Ostern erspare einem ja nicht die Konfrontation
mit der Grausamkeit des Todes.
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Die Frage nach der Moglichkeit von Erkenntnis spitzt sich fiir Edith Stein
im Laufe ihres Lebens immer mehr zur Frage nach der Moglichkeit der
Gottesschau zu; aber das Modell zur Beschreibung dieser Moglichkeit
bleibt im Grunde identisch.

Die Riickfithrung scheinbar tiberschwinglicher Formulierungen der
»Kreuzeswissenschaft« auf das phinomenologische Grundanliegen, die
Sachen selbst zu schauen bzw. die Anwendung desselben auf die Gottes-
frage half zudem, den in einer Seminarsitzung eingefiithrten Begriff der
»Mystik« zu versachlichen und im ersten Antwortversuch »Mystik« mit
Elementen wie dem Bewusstsein der Gegenwart Gottes, dem Ergriffen-
werden des »homo religiosus« und schliefflich der Einigungsertahrung
in Verbindung zu bringen. So schrieben die Teilnehmerlnnen jedem
Menschen eine »mystische Anlage« zu.®® Dies erwies sich insofern als
relevant fiir unser Seminarthema »Erziehung zum Personseing, als diese
Anlage dahingehend zu sensibilisieren ist, sich in »religioser Intentio-
nalitit« dem Geheimnis der eigenen Identitit zu stellen und in der Nacht
der Selbsterkenntnis von einem gottlichen Du beschenken zu lassen.
Diese Erfahrung ist als Gleichgestaltung mit dem erniedrigten und erhoh-
ten Christus interpretierbar.

4. Resumee

Am Ende eines jeden Semesters lasse ich von den Studierenden einen
Reflexionsbogen anonym ausfiillen. War das Seminar zu schwer oder zu
leicht? Wurde verstanden, worum es ging? Gab es eine inhaltliche Ent-
wicklung? Wie sinnvoll wurden Inhalte und Methoden empfunden? Wie
war das tatsichliche Seminar im Vergleich zu den eigenen Erwartungen
bei der Anmeldung? Was hat das Seminar gebracht?

Der Schwierigkeitsgrad lag fiir die meisten im mittleren Bereich; einen
roten Faden hatten alle verfolgen konnen. Weit auseinander klafften aller-
dings die Erwartungen zu Beginn des Semesters und das Ergebnis des
Seminars: In der ersten Sitzung hatten alle beteuert, Edith Stein inhaltlich
in der Auseinandersetzung mit ihren Texten kennen lernen zu wollen,
»solche« Texte aber hatte kaum jemand erwartet. Uberraschung hatte
vor allem die inhaltliche Fiillung des im Seminartitel genannten Person-
begriffs ausgelost: Wird an der katholisch-theologischen Fakultit von
»Personsein« geredet, erwarten die meisten einen metaphysisch deduzier-
ten Personbegriff; Edith Steins Bemithen um die Personalitit des Men-

 Es soll nicht verschwiegen werden, dass hier eine Spannung zu Edith Stein entsteht; denn
der bereits genannte »esoterische Zug« des Ps.-Dionysius wirkt sich in ihren Schriften
insofern aus, als auch sie wiederholt die hochste Stufe der mystischen Theologie nur ei-
nigen wenigen Auserwihlten zuschreibt. ML.E. fligt sich dieser Zug ihres Denkens gut in
ihre Treue zur Phinomenologie ein, eignet doch auch den Schriften mancher Phinome-
nologlnnen das Bewusstsein des Auserwihltseins im Unterschied zu anderen Wissen-
schaftlerInnen und deren naiven Umgang mit der Wirklichkeit, das Eigentliche sehen ge-
lernt zu haben ...
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schen aber fithrt notwendig iiber das Bewusstsein bzw. seine Fahigkeit zur
Intentionalitit. Diesem Zugang bewirkt, dass ihre Rede von der Person
nicht statisch ist: Die Personalitit ist dem Menschen zur Entfaltung auf-
gegeben; hier haben Bildung und Erziehung ihren Platz.

Trotz der genannten Differenz war allgemeine Zufriedenheit festzustel-
len. Uberhaupt hatte das Seminar dazu gefiihrt, dass etliche Teilnehme-
rlnnen Edith Stein in neuem Licht sahen: z. B. hatte sich eine Studentin
unter der Phinomenologie, eine »gottlose Philosophie« vorgestellt und
folglich Edith Steins Entscheidung zur Konversion als »Bekehrung« auf-
gefasst. Nun sah sie, dass diese von der Taufe bis zur »Kreuzeswissen-
schaft« threr phinomenologischen Ausgangsfrage treu geblieben war.

Es war nicht geplant, die zuvor erfolgte Heiligsprechung zum Thema
zu machen; aber in der Schlussreflexion ergab sich wie von selbst, dass
man sie vor allem als Einladung zur Auseinandersetzung verstehen sollte:
Es konne nicht darum gehen, die »heilige Edith Stein« weiter zu ent-
riicken; Ziel sollte vielmehr sein, sie als Vorbild beziiglich der eige-
nen Lebensfrage(n) und Sinnsuche zu entdecken, sich auf die inhaltliche
Auseinandersetzung mit ihr einzulassen und so Anstofle fiir eigenes
Nachdenken zu erfahren.?' Dass dieses bei den meisten TeilnehmerInnen
geschehen konnte, liegt nicht zuletzt am Eigencharakter eines EWS-
Seminars, das, da es z.B. nicht unter dem Druck der Vermittlung von
Priifungsstoffen steht, einen in gewisser Weise »zweckfreien« und daher
idealen Raum bietet, sich der von der LPO geforderten weltanschaulichen
Auseinandersetzung zu stellen. Die Erfahrungen mit der nachgezeich-
neten Lehrveranstaltung zeigen, dass diese fur eine Zielgruppe ohne
philosophische Vorkenntnisse méglich ist. Der vorliegende Beitrag will
Mut machen, einen solchen Weg auch auflerhalb der Universitit zu gehen.

' Damit formulierten die Studierenden selber einen weiteren Haftpunkt fiir die Rele-
vanz eines Edith-Stein-Seminars im Rahmen des EWS-Angebots an der theologischen
Fakultit, entspricht doch ihr Umgang mit der Heiligsprechung einem Anliegen aus
dem Bereich der Moralpidagogik. Zur Problematik von Vorbildern, Modellen und Leit-
bildern vgl. Heinrich Schmidinger (Hg.), Vorbilder: Realitit und Illusion. Salzburger
Hochschulwochen 1996 (Graz u.a. 1996).
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2. ESGA - DIE KRITISCHE GESAMTAUSGABE
DER WERKE EDITH STEINS

Das Edith-Stein-Forum
Eine neue Rubrik im Edith Stein Jahrbuch

Andreas Uwe Miiller

Im Edith Stein Jahrbuch gibt es von Anfang an die Rubrik »Edith-Stein-
Forschung«. Den Leserinnen und Lesern sollte im Jahrbuch die Mog-
lichkeit geboten werden, sich iiber neuere Forschungen zu Leben und
Denken Edith Steins auf dem Laufenden zu halten.

Wahrend zahlreiche Einzelstudien die Erforschung der Biographie und
einzelner Werke zum Ziel haben, verfolgten die kontinuierlichen Beitrige
zur Edith-Stein-Bibliographie in einzelnen Lindern den Zweck, die
wachsende Wirkungsgeschichte Edith Steins zu dokumentieren.

Mit diesem Band werden wir die Abteilung »Edith-Stein-Forschung«
um die Rubrik »ESGA - Die kritische Gesamtausgabe der Werke Edith
Steins« erweitern. Die Forschungsbeitrige und die Beitrige zur ESGA
werden ab jetzt unter der Uberschrift »Edith-Stein-Forum« zusammen-
gefasst. Aufgabe der Rubrik ESGA wird im Wesentlichen sein, die seit
September 2000 erscheinende neue Gesamtausgabe der Werke Edith
Steins (= ESGA) zu begleiten.

Wozu aber eine neue Gesamtausgabe? Hatte man nicht gerade mit
Band 18 (»Akt und Potenz«, 1998), die Ausgabe der Werke Edith Steins
(=ESW) zu einem Abschluss gebracht? Was also ist die ESGA und welche
Ziele verfolgt sie?

Die ESGA

Nachdem das Provinzialat der Unbeschuhten Karmeliten in den Nieder-
landen das »Archivum Carmelitanum Edith Stein« gegriindet hatte,
wurden dessen Leiter Prof. Romaeus Leuven und Frau Dr. Lucy Gelber
beauftragt, die Manuskripte Edith Steins herauszugeben.

Wie mithsam die Rekonstruktion der z.T. nur fragmentarisch vor-
liegenden, z.T. beschidigten Manuskripte war, dariiber hat insbesondere
L. Gelber in den Einleitungen der jeweiligen Binde Rechenschaft abzu-
legen versucht.

Im Verlag Herder erschienen von 1950 bis 1998 zahlreiche Schriften
Edith Steins — darunter auch das von R. Leuven verfasste Buch: »Heil im
Unheil« (Band 10) — unter dem Titel »Edith Steins Werke«.
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Da viele Werke derzeit vergriffen sind, aber — vor allem auch im Zuge
der weltweiten Aufmerksamkeit, die Edith Stein inzwischen geniefit —,
weiterhin gefragt sind, empfahl sich nicht nur ein Nachdruck. Fiir eine
teilweise vollige Neubearbeitung sprachen mehrere gewichtige Griinde:
1. Die editorischen Gepflogenheiten und Leitlinien insbesondere der

ilteren Ausgaben entsprechen nicht mehr den Erfordernissen, die

heute an die Herausgabe einer wissenschaftlichen Werkausgabe gestellt
werden. Es fehlen insbesondere der kritische Apparat und Stichwort-
und Personenverzeichnisse, die die Suche und die wissenschaftliche

Orientierung erheblich erleichtern helfen.

2. Die ESW verzichtet in vielen Bianden auf eine sachliche Hinfiithrung,
die dem Leser den Zugang zur Sache des Textes erleichtert, indem sie
ihn kurz tiber die Hintergriinde des Textes, den Stand der Forschung
und die Wirkungsgeschichte informiert.

3. Die ESW ist nicht immer den editorischen Anweisungen Edith Steins

gefolgt.

4. Neuere Erkenntnisse haben gezeigt, dass sich (z. T. gravierende) Fehler
eingeschlichen haben, die u.U. einen grofleren editorischen Eingriff
notwendig machen.

5. Bei der ESW handelt es sich nicht um eine Gesamtausgabe der Werke
Edith Steins. Wichtige Werke sind separat erschienen und heute leider
vergriffen. Die ESW wird daher trotz all ihrer unbestreitbaren Ver-
dienste, dem Gesamtwerk, aber auch der Philosophin, der Ubersetze-
rin und der Persolichkeit Edith Steins nicht ganz gerecht.

Der Editionsplan der ESGA

Die ESGA wird vom »Internationalen Edith Stein Institut Wiirzburg«
unter Leitung von Michael Linssen und in Zusammenarbeit mit Prof.
H.-B. Gerl-Falkovitz (Dresden) und zahlreichen Fachgelehrten sowie der
Leiterin des Edith-Stein-Archivs Sr. Maria Amata Neyer herausgegeben.
Der auf einer Vorlage von Dr. Andreas Miiller basierende Editionsplan
sieht folgendermafien aus: Die geplanten 24 Binde umfassen die Schriften
unter der Einteilung:

A. Biographische Schriften (Bd. 1-4)

ESGA 1: Aus dem Leben einer jiidischen Familie und weitere autobiographische Beitrige
ESGA 2: Selbstbildnis in Briefen I

ESGA 3: Selbstbildnis in Briefen I1

ESGA 4: Selbstbildnis in Briefen II: Briefe an Roman Ingarden

B. Philosophische Schriften (Bd. 5-12)

Abteilung 1: Frithe Phinomenologie

ESGA 5: Zum Problem der Emfiiblung

ESGA 6: Bestrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der Geisteswis-
senschaften

ESGA 7: Eine Untersuchung iiber den Staat

ESGA 8: Einfiibrung in die Philosophie
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Abteilung 2: Phinomenologie und Ontologie

ESGA 9: Beitrige zur Phanomenologie und Ontologie
ESGA 10: Potenz und Akt

ESGA 11: Endliches und ewiges Sein I

ESGA 12: Endliches und ewiges Sein 1]

C. Schriften zur Anthropologie und Pidagogik (Bd. 13-16)
ESGA 13: Die Fran

ESGA 14: Der Aufbau der menschlichen Person

ESGA 15: Theologische Anthropologie

ESGA 16: Beurriige zur Pidagogik

D. Schriften zur Mystik und Spiritualitit (Bd. 17-20)
Abteilung 1: Phinomenologie und Mystik

ESGA 17: Wege der Gotteserkenntnis

ESGA 18: Kreuzeswissenschaft: Studie siber Johannes vom Kreuz

Abteilung 2: Spiritualitit und Meditation
ESGA 19: Geistliche Texte I
ESGA 20: Geistliche Texte I1

E. Ubersetzungen (Bd. 20-24)

ESGA 21: Jobn Henry Newman, Die Idee der Universitit

ESGA 22: John Henry Newman, Die Briefe vor der Konversion

ESGA 23: Thomas von Aquin, De Veritate I

ESGA 24: Thomas von Aguin, De Veritate 11 und weitere Ubersetzungen

Die einzelnen Binde wurden an verschiedene Editoren vergeben und
werden je nach Fertigstellung mit dem ehrgeizigen Ziel erscheinen, dass
voraussichtlich 2006 die Gesamtausgabe abgeschlossen werden kann. Im
Herbst 2000 sind bereits die ersten — von Sr. Maria Amata Neyer iiber-
arbeiteten — Binde der ESGA (Bd. 2, 3, 13) im Herder-Verlag erschienen.

1. Die ESGA im Edith-Stein-Forum

1. Aufgabe der ESGA im Edith-Stein-Forum

Die ESGA aufmerksam und kritisch zu begleiten und die jeweils erschei-

nenden Werke im Jahrbuch unseren Leserinnen und Lesern zuginglich zu

machen, das wird in den nichsten Jahren Aufgabe der Rubrik »ESGA —

Die kritische Gesamtausgabe der Werke Edith Steins« sein.

Diese Aufgabe werden wir zu realisieren versuchen:

1. durch Werkstattinterviews mit den jeweiligen Herausgebern und Her-
ausgeberinnen,

2. durch die Einrichtung einer Seite fiir Leserbriefe, durch die Sie uns und

den anderen Leserinnen und Lesern ihre personliche Sichtweise zur

jeweiligen Edition oder zum jeweiligen Werk mitteilen kénnen,

durch die Vergabe von fachwissenschaftlichen Besprechungen,

schliefilich durch Beitrige, die helfen sollen, das Thema der verschie-

denen Werke Edith Steins zu erschliefen und ihre Bedeutung und

Aktualitat zur Diskussion zu stellen.

B
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Erscheinungsform des Edith-Stein-Forums

Um die ESGA einem moglichst breiten Interessentenkreis zuginglich zu
machen und im Rahmen unserer Moglichkeiten zur Erschliefung des
Gesamtwerkes Edith Steins beizutragen, haben wir uns etwas Besonderes
tiberlegt: Ab 2001 soll das Edith-Stein-Forum nicht nur als Beitrag im
Jahrbuch, sondern auch - solange die ESGA erscheint, d. h. voraussicht-
lich bis 2006 - als Sonderdruck abonnierbar sein. Interessenten an einem
Abo mogen sich bitte mit dem Redaktionsbiiro des Jahrbuchs in Ver-
bindung setzen (Dom-Pedro-Str. 39, 80637 Miinchen oder e-Mail:
san.rom@t-online.de).

An alle Leserinnen und Leser

Abschlieflend, liebe Leserinnen und Leser, sind nun Sie gefragt und ganz
herzlich eingeladen durch ihre Leserbriefe zur Edition oder zu den jewei-
ligen Werken an der NeuerschlieSung von Werk und Personlichkeit Edith
Steins teilzuhaben und andere daran teilhaben zu lassen.

Bitte senden Sie ihre Leserbriefe an den Herausgeber der Rubrik
»ESGA — Die kritische Gesamtausgabe der Werke Edith Steins« im
Jahrbuch Dr. Andreas Miiller, Immentalstr. 12, 79104 Freiburg oder als
e-Mail: FR.AM@t-online.de.
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Vorstellung der Edith-Stein-Gesamtausgabe

Karl Lebhmann

Edith Stein gehort wohl zu den bedeutendsten Frauen des 20. Jahrhun-
derts. Uberdurchschnittlich begabt, wie ihre Doktorarbeit aus dem Jahre
1916 zeigt, schafft sie ein wichtiges philosophisches Werk, das noch lingst
nicht erschlossen ist. Dennoch war sie ganz menschlich. Sie war eine
Frau, die leidenschaftlich lieben konnte und zweimal bitter enttiuscht
wurde, weil ihre Liebe nicht erwidert worden ist. Wie manche ihrer jiidi-
schen Zeitgenossen haderte sie mit der Religion ihrer Viter. Es war
eben nicht nur ein Stlick Pubertit, das sie mit 14/15 Jahren ihrem Glauben
abschwoéren liefl. Zehn Jahre lang hat sie immer wieder erklirt, sie wire
eine Atheistin. Schliefflich prigte sie das grauenerregende Verderben vie-
ler junger Menschen im Ersten Weltkrieg. Als Adolf Reinach, ein ebenso
begabter Philosoph, im Krieg gefallen war und sie erlebt hat, wie Frau
Reinach als tiberzeugte Christin diesen Tod aufgenommen hat, hat sie das
Licht des christlichen Glaubens zum ersten Mal tief getroffen. Als sie
einige Zeit spiter bei einer Freundin, der Philosophin Hedwig Conrad-
Martius, »zufillig« — so sagen wir — die Werke der Teresa von Avila in die
Hinde bekam, traf sie in jener Nacht endgiiltig der Blitz des Himmels. Da
wird thr Weg vorgezeichnet. Von ihm hat sie nicht mehr gelassen.

Sie war eine Frau, die ihren Weg suchte in der Wissenschaft. Und es
ist kein gutes Zeichen, dass gerade auch so grofe Philosophen wie
Edmund Husser] und Martin Heidegger sich trotz der hohen Wertschit-
zung nicht mehr dafiir einsetzen konnten, dass Edith Stein die wissen-
schaftliche Laufbahn bis zur Habilitation und dariiber hinaus eréffnet
wurde. Eine Frau, die in der Frauenbewegung des vergangenen Jahrhun-
derts durch ihre heute noch aktuellen Texte einen festen Platz hat, zeigt,
wie sorgfiltig und differenziert man hier denken kann und muss. Schlief3-
lich ist die Erfahrung des Jahres 1933 vor uns, dass sie ihre Dozentur in
Miinster aufgeben musste aufgrund ihrer Volkszugehérigkeit. Dabei war
sie durch und durch Deutsche, ja schimte sich nicht zu sagen, sie sei
Preuflin. Eine Frau ist es, die wirklich mit Leib und Seele Mensch und
Frau, Wissenschaftlerin und Philosophin war, die dann voll und ganz ernst
machte mit dem christlichen Glauben. Und schliefilich hat sie, gleichsam
aus dem Inneren des Christentums sich forttastend zu ihren eigenen Waur-
zeln, wieder neu den Glauben der Viter entdeckt.

Am Anfang hat sie nicht so viel dariiber gesprochen. Aber mehr und
mehr ging ihr auf, wie tief ihre Wurzeln waren. Bis heute kénnen viele
nicht begreifen, warum diese Frau ein Leben nach den evangelischen
Riten in einem der strengsten Orden auf sich nahm. Sie hat sich in das
Kreuz hineingelebt und hineingebetet. Gerade wenn ihre Aussagen in der
Kreuzeswissenschaft sehr sachlich gehalten sind, so entdeckt man zwi-
schen den Zeilen ihr eigenes Gesicht, ganz besonders in den Meditationen
und in den Gebeten. Uberhaupt ist es ein spezifischer Zug ihrer Persén-
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lichkeit, dass sie grofle Zuriickhaltung und Zuriickgezogenheit tibt, aber
ein reiches inwendiges Leben fiihrt.

Es kommt dann die Zeit, in der sich in unserem Land etwas ereignete,
was wir nie vergessen konnen. Und die heilige Teresia Benedikta a
Cruce Edith Stein ist und bleibt ein Stachel der Erinnerung in unserer
Geschichte, in unserem Land. Unvergesslich bleibt wie sie, als sie abgeholt
worden ist von der Gestapo in Echt/Holland, ihrer leiblichen Schwester
sagte: »Komm, gehen wir fiir unser Volk.« Dieser abgrundtiefe Gedanke,
den wir heute manchmal schwer fassen, heifit Stellvertretung. Wir sind
so sehr Individualisten, dass wir kaum mehr verstehen, was dies heifdt, an
die Stelle anderer zu treten, wie Maximilian Kolbe und auf ihre Weise
die Schwestern Stein: ganz nahe hier am innersten Geheimnis Jesu Christi
zu sein, der auch an der Stelle der Siinder all dies erduldet hat. Zwei Stellen
bei Paulus, um die die Theologie immer wieder einen gréfieren Bogen
gemacht hat, bezeugen dies, dass er nimlich an unserer Stelle zur Siinde
geworden ist. Wer in dieses Geheimnis und in den Abgrund von Golgota
hineinblickt, der kann wvielleicht am besten ahnen, was mit dieser Stell-
vertretung gemeint war. Ein anderer grofier jiidischer Philosoph des ver-
gangenen Jahrhunderts hat uns diesen Gedanken noch tiefer erschlossen,
namlich Emmanuel Levinas.

Seit 1950 erschienen zahlreiche Werke Edith Steins unter dem etwas
loseren Reihentitel »Edith Steins Werke« im Verlag Herder. Viele Binde
sind vergriffen. Viele bis vor kurzem unbekannte Briefe und Schriften
kamen hinzu. Bei der Heiligsprechung im Jahr 1998 ist Edith Stein in
vielen Lindern, wo sie fast unbekannt war, plotzlich in aller Munde. Die
bisherige Ausgabe, so verdienstvoll sie ist, wird den Anforderungen und
auch der Personlichkeit von Edith Stein nicht mehr gerecht. Darum
mochte ich den Entschluss zur Herausgabe einer neuen Edith Stein
Gesamtausgabe mit insgesamt 24 Binden begriifien, die bis zum Jahr 2010
abgeschlossen sein soll.

Edith Stein vereinigt fast unverséhnlich erscheinende Spannungen: Sie
ist eine hochbegabte Philosophin, die doch in ihrer Zeit als Frau nicht zum
Zug kam. Sie hat heute noch geltende kiihne, herausfordernde Ideen zur
Frauenfrage; ihre Suche nach Wahrheit findet Erfillung in der Zuwen-
dung zum katholischen Christentum durch den Eintritt in den Karmel; in
alledem entdeckt sie wieder die tiefe Zugehorigkeit zu ithrem judischen
Volk. Es bleibt eine Schande, dass eine solche Frau mit vielen aus ithrem
Volk in Auschwitz endet. Wir kénnen nur hoffen, dass Opferginge wie
der Edith Steins und Katastrophen wie der Holocaust sich nie wieder-
holen.

Gerade in unseren Tagen, wo die Menschenwiirde und das Andenken
nicht zuletzt auch des Schicksals jidischer Biirgerinnen und Biirger ge-
schindet werden, ist diese Gesamtausgabe nicht nur ein Zeichen grofien
Mutes, sondern auch ein Stiick Wiedergutmachung und ein Zeichen fiir
eine tiefere Zuwendung zum Denken dieser grofien Frau.
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Mitteilungen

Gesellschaften

= Edith-Stein-Gesellschaft Deutschland e. V.

— Jahreshauptversammlung der Mitglieder: 5.—6. Mai 2001 im Bischof-
Janssen-Haus in Hildesheim

- Edith Stein und Breslau, Reise und Tagung 10.-16. September 2001,
veranstaltet in Zusammenarbeit mit Beuroner Edith-Stein-Kreis,
Edith-Stein-Gesellschaft Wroclaw-Breslau und Edith-Stein-Gesell-
schaft Deutschland e.V.

Geschiftsstelle: Postadresse:
Edith-Stein-Gesellschaft Deutschland e.V. Postfach 1649
Kleine Pfaffengasse 16 67326 Speyer

67346 Speyer Tel.: 06232/1002281

Fax: 06232/102301

Kongresse, Tagungen, Symposien

¢ Folgende Veranstaltungen finden in Beuron statt:

- Vom 22.-24. Juni 2001 die 13. Beuroner Tage fiir Spiritualitit und
Mystik. Tage fiir christliche Kunst. Thema: Beuroner Kunst.

- Vom 26.-29. Juli 2001 die 14. Beuroner Tage fiir Spiritualitit und
Mystik — Dialog der Religionen. Thema: Der Tibetische Buddhismus.

- Vom 10.~17. September 2001 die 15. Beuroner Tage fiir Spiritualitit und
Mystik

— 7. Beuroner Edith-Stein-Tage. Thema: Edith Stein und Breslau/Wroc-
law.

Im Rahmen dieser Woche reisen wir nach Breslau. Nach kurzem Vor-

programm findet vom 13.-16. September die Tagung statt, die die deutsch-

polnische und christlich-jiidische Verstindigung in Vortrigen und Ge-

sprichsforen thematisiert.

- Am 10.-11. November 2001 die Beuroner Tage fiir Kirchenmusik.
Wochenendseminar: Gregorianische Gesinge zur Adventszeit.

Information und Anmeldung;

Erzabtei St. Martin, Gistepater

88631 Beuron

Telefon: 07466—17158

Telefax: 07466-17159

E-Mail: GASTPATER@ERZABTEI-BEURON.de
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Griindung einer neuen Veréffentlichungsreihe

Urspriinge des Philosophierens

herausgegeben von
José Sanchez de Murillo und Martin Thurner

In Zusammenarbeit mit dem Edith Stein Institut Miinchen, dem Institut
fiir Christliche Philosophie der Universitit Miinchen und dem Verlag
W. Kohlhammer (Stuttgart) wurde eine Veréffentlichungsreihe mit dem
Titel Urspriinge des Philosophierens initiiert. Sie soll dem gemeinsamen
Grundanliegen einer Erneuerung des Denkens aus seinen anfinglichen
Quellen dienen.

1. Der Grundgedanke: Erneuerung meint hier jenen Grundvollzug,
durch den alles Sein im Riickgang auf den Ursprung neu zu leben beginnt.
Fiir Philosophie und Wissenschaft der Gegenwart 1st eine derartige Neu-
besinnung auf ithre Wurzeln erforderlich. Dem philosophischen Denken
gelingt es gegenwirtig kaum mehr, den technisch-wissenschaftlichen
Fortschritt in ein Verstindnis vom Menschen zu integrieren, das auch
seiner spirituellen, emotionalen und religiésen Selbsterfahrung gerecht
wird. Dies mag seine Ursache mit darin haben, dass die derzeit dominie-
renden Strémungen der Philosophie selbst oft zu einseitig vom technisch-
naturwissenschaftlichen Rationalititsideal gepragt sind.

Im Riickgang auf vergessene Quellen der eigenen deutschen, der
judisch-christlichen wie der griechischen Tradition (z.B. Vorsokratiker,
judische und mittelalterliche Mystik, Jacob Bohme, deutsche Romantik)
liefe sich eine Denkform wiederentdecken und im Hinblick auf die
heutige Situation weiterentwickeln, die in der unmittelbaren Erfahrung
des lebendigen Entstehens der Dinge griindet und so Liebe und Vernunft
urspringlich vereinigt.

2. Konkrete Zielsetzungen der Planung: In der neuen Reihe sollen Studien
und Quellen verschiedenster Art (Einfithrungen, Monographien, Disser-
tationen, Editionen, Ubersetzungen, Kongressbinde etc.) verdffentlicht
werden, die zur Erforschung und gegenwirtigen Erneuerung jener ur-
sprunghchen Denkform beitragen, in der Vernunft und Erfahrung noch
vereint sind. Im Mittelpunkt stehen dabei Einfithrungen zu jenen Den-
kern, die am Anfang einer philosophiegeschichtlichen Epoche oder in
Umbruchphasen einer neuen Grunderfahrung gedanklich zum Durch-
bruch verhalfen.

a) Nach grundlegenden Untersuchungen zu den Vorsokratikern soll
darauf aufbauend in den folgenden Monographien herausgearbeitet
werden, wie eine vergleichbar urspriingliche Denkform auch die An-
finge der judisch-christlichen und der neuzeitlichen Tradition be-
stimmt hat. Dabei gilt es vergessene Stromungen in der mittelalter-
lichen wie frithneuzeitlichen Mystik wiederzuentdecken (z. B. jiidische
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Kabbala-Tradition, Meister Eckhart, Cusanus, Paracelsus, Jacob Bohme
und Giordano Bruno oder auch Descartes im Hinblick auf ihre ur-
springlichen Denkformen).

b) In weiteren Publikationen soll dann im Hinblick auf die gegenwirtige
Aufgabe einer Erneuerung der Philosophie an signifikanten Einzelbei-
spielen untersucht werden, wie die urspriingliche Denkform in einem
durch den Fortschritt der Wissenschaften geinderten Horizont auf-
genommen werden konnte. Diesbeziiglich bildet die Naturwissen-
schaft der deutschen Romantik einen paradigmatischen Schwerpunkt
(Baader, Schelling, J.W. Ritter).

c) Schlieilich werden in einem dritten Teilbereich des Projektes in
Monographien und Texteditionen Neuansitze aus der gegenwirtigen
Philosophie vorgestellt, welche den Geist urspriinglichen Philosophie-
rens kreativ neu beleben und zukunftsweisend weiterentwickeln. Dies-
beziiglich ist ein Band iiber die gegenwirtig in Frankreich (Levinas,
Derrida, Marion) konzipierten Neuansitze einer Philosophie der Gabe
und des Geschenks geplant.

Als erster Band ist erschienen:

MARTIN THURNER, Der Ursprung des Denkens bei Heraklit
2001, 256 Seiten, Broschur/Fadenheftung, DM 49.10

Der Mensch ist wesenhaft durch seine Geistbegabung bestimmt. Diese
verwirklicht sich im Wissen um die eigenen Voraussetzungen. Aufgrund
der Geschichtlichkeit des Menschen erfordert dies die Kenntnis der histo-
rischen Herkunft seines denkerischen Selbstvollzugs. Deshalb untersucht
diese Studie die Uberlieferungen Heraklits als desjenigen Denkers, bei
dem die erste reflektierte Gestalt von Philosophie vorliegt, auf die Frage
nach dem Ursprung des Denkens. Nach einer ausfiihrlichen Klirung der
systematischen und historischen Bedeutungsdimensionen des Ursprungs
der Philosophie wird gefragt, warum Heraklit zu denken begonnen hat,
und ob er selbst in seinem Denken diese Voraussetzungen als solche
thematisiert. In einer primir an der Sprachgestalt orientierten Interpre-
tation der tiefsinnigen Fragmente Heraklits gelingt der Aufweis, dass
Heraklit aufgrund der Betroffenheit des eigenen Lebens vom Tod zur
denkenden Selbstsuche bewegt wurde. In seinem Denken entdeckte er
die dynamische Leben-Tod-Struktur des Kosmos als den Grund der
Regelmifligkeit und damit als die Voraussetzung der Erkennbarkeit der
Weltwirklichkeit.

Der Autor, PD Dr. Martin Thurner, ist wissenschaftlicher Assistent am
Institut fir Christliche Philosophie der Universitit Miinchen, Mitglied im
wissenschaftlichen Beirat und Mitautor des Edith Stein Jahrbuches. Da-
neben Veroffentlichungen insbesondere zu Nikolaus Cusanus.
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Als zweiter Band ist geplant:

JOSE SANCHEZ DE MURILLO, Vom Wesen des Menschlichen. Erscheint
voraussichtlich Ende 2001

In seiner Abhandlung Vom Wesen des Grundes stellt Heidegger die Trans-
zendenz als Ursprung der Freiheit als das wesentliche Merkmal des
Daseins im Menschen dar. Dadurch wird die Grundiiberzeugung des
abendlandischen Denkens offen gelegt und in eigentiimlicher Weise
fruchtbar entfaltet. Die Schrift bleibt nichtsdestoweniger der Einseitig-
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