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Zeichen der Zeit

UND »MIRJAM« BLIEB STUMM - DIE WENDE UND DAS TIEFENBEWURTSEIN
EUROPAS. »Gorbatschow kommt, gibt Honecker einen KuB, und das ganze
Kartenhaus fallt in sich zusammen. Aber was haben wir eigentlich erlebt? Wir
haben am Bett der Weltgeschichte gesessen, aber der Patient war betdubt.
Und jetzt ist er immer noch dabei aufzuwachen.«

wWer ist der Patient?« »Wir, du und ich. Alle. Spiirst du das nicht, diese enorme
Verschlafenheit? la, ja, Geschéaftigkeit, Wiederaufbau, Demokratie, Wahlen,
Treuhand, aber gleichzeitig diese Verschlafenheit, als sei es doch nicht wahr,
als warteten sie noch auf etwas anderes.«

Ein Passus aus Cees Nooteboams Roman »Allerseelens (Suhrkamp 1999, 332 f),
in welchem der Niederldnder die europdische Grundstimmung der neunziger
Jahre und in ihr die Bedeutung der »Wende« zu spiegeln unternimmt. Auf seine
Weise unterstreicht der Schriftsteller, was - vereinzelt! - auch anderweitig kon-
statiert wird.

So etwa von Eugen Biser, der feststellt, die noch unabsehbare Fern- und
Tiefenwirkung der ungeheuren Verdnderungen von 1989/90 und ihrem
Umkreis hatten ihr prophetisch-deutendes Wort noch nicht gefunden. Die dazu
vornehmlich Berufenen: Philosophen, Theolegen und Literaten seien es his-
lang schuldig geblieben. Das Gewicht der Ereignisse habe der ansonsten
durchaus vorhandenen kirchlichen Eloquenz die Sprache verschlagen (vgl.
ders., Einweisung ins Christentum, Diisseldorf 1998, 13 f.).

Blieb »Mirjam« stumm? Mirjam - das ist zundchst in der dsterlichen Erfahrung
Israels jene Frau, die Schwester des Moses, die das Siegeslied am Schilfmeer
anstimmte. Von ihr heiBlt es: »Die Prophetin Mirjam aber nahm die Pauke in
die Hand, und alle Frauen zogen hinter ihr her. Mirjam sang ihnen vor: 'Singt
dem Herrn ein Lied, denn er ist hoch und erhaben. Rosse und Wagen warf er
ins Meer'« (vgl. Exodus 15,20f.).

Seitdem steht »Mirjam« nicht nur fiir das Siegeslied am Schilfmeer. Als Frau ist
sie zum Typus gewarden fir den Menschen, der aus ganzer Seele und mit all
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seinen vornehmlich inneren Kréften eine Antwort findet auf die Magnalia Dei,
die Grofitaten Gottes. Er mag zundchst iiberrascht oder gar wie betdubt sein
van einem unverhofften Eingreifen Gottes oder des Schicksals, der Trans-
zendenz (oder wie immer Letztes gefallt werden mag). Dann aber wird er
beriihrbar fiir das Geschehen epochaler Verdnderung, zumal wenn es eine
Wende zum Guten wird. Er &8t sich innerlich erfassen und umgestalten durch
ein solches Geschehen. »Mirjamu - sie steht fiir den Typus der Seele, die
nganze Antwort wird und sich aus Dank fiir ein gewahrtes Geschenk noch ein-
mal neu zu ndefinierens vermag.

#Mirjamse Pendant und Steigerung im Neuen Bund und seiner Heilszeit - das ist
Maria und ihr Magnifikat: der Lobpreis der Mutter des Erlgsers, welche inne wird,
was sich im Geschenk des Messias nicht nur fiir sie, sondern fiir alle ereignet hat.
Beide Marien stehen im weitesten Sinne fiir die dialogische Antwort des
Menschen auf geschichtliche Veranderungen. Hat die Zeit-Seele Deutschlands
und Europas zu einer Antwort auf die Wende gefunden?

Die »Wende« hat das europdische TiefenbewuBtsein noch nicht erreicht.
Natiirlich sind die bewegenden Tage der friedlichen Revolution, des »Exodus«
iiber die Botschaften, des Mauerfalls, der freien Wahlen, der Vereinigung - um
nur die symbolischen Daten der vornehmlich deutschen Geschehnisse zu nen-
nen, stellvertretend fiir das Scheitern des Jahrhundertexperiments des radika-
len Staatssozialismus als Weltereignis - nicht spurios am ZielbewuBtsein vor-
beigegangen. Aber man wird liber die beiden genannten Zeitdiagnostiker hin-
aus fragen miissen, ob die Wende das europdische TiefenbewuRtsein geni-
gend verdndert hat oder dabei ist, es zu verdndern.

Wiederum: natirlich ist ungeheuer viel Veranderung in Gang gekommen und
weiterhin im Gange, bewultseinsm&Rig und faktisch: politisch, wirtschaftlich
und - bis zu einem gewissen Grade - auch kulturell. Aber es scheint, daB mit
dem Verebben der Lichterketten Anfang der neunziger Jahre zunéchst einmal
ein Kairos verstrichen ist, von dem die Bevdlkerung mehrheitlich beriihrt war
wie von einer Art »Wunder« unverhoffter Wandlung der geschichtlichen
Situation; und die religiés gebundenen Anteile der Bevdlkerung waren offen,
neu dariiber nachzudenken, ob es so etwas gdbe wie ein »Eingreifen« der
Transzendenz in den »normalen« Verlauf der Geschehnisse.

Insgesamt bleibt wohl zundchst das Resiimee, daB die Wende das Tiefen-
bewuRBtsein Europas (noch?) nicht nachhaltig genug umgestaltend verdndert
hat.
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Man wird viele Griinde nennen kdnnen, welche dafiir in Anschlag zu bringen
sind, daR sich Vergleichbares etwa zur Wirkung der beiden Weltkriege,
namentlich des Ersten, bis zur Stunde nicht eingestellt hat. Man wird u.a. dar-
auf hinweisen kénnen, daB Katastrophen anders wirken als Verdnderungen
zum Guten, und das Ber(hrtsein von »Wundern« oft nur bei kleinen Minder-
heiten langer wirksam hleibt; daB die Entfremdung zwischen »Osten« und
»Westenu tiefgreifender war als zundchst im Willen zu einem neuen nationalen
und europdischen Miteinander deutlich schien. Sehr schnell tberlagerte der
Golfkrieg den im Wachsen begriffenen Optimismus, nach Uberwindung des
Ost-West-Gegensatzes lieBen sich die Spannungen zwischen den Volkern und
Kulturen kiinftig auf friedliche Weise lésen. Die Jugoslawientragédie zeigt
schlieBlich mit Evidenz, daB die Entschlossenheit Europas, namentlich seiner
politischen Krafte, sich den Nachfolgeproblemen in den ehemals sozialisti-
schen Cesellschaften zu stellen, in einem insgesamt katastrophalen MiB-
verhaltnis steht zur providentiellen Chance eines umfassenden Neubeginns.

»Mirjama - das ist vor allem aber das gldubige TiefenbewuBtsein. Biser weist
darauf hin, daB nicht zuletzt die Theologen das prophetisch-deutende Wort
zur sWende« schuldig geblieben seien. Mit »Theologen« sind wohl gemeint: die
Theologie der »Hirten« und der »Lehrer«.

Biser fiigt hinzu, daB die »Wende« das auBergewdhnliche Zeichen hétte wer-
den kénnen fir die allenthalben geforderte und teilweise versuchte »Neu-
evangelisierung« der ersten Welt.

Es wire interessant zu untersuchen, wie viele kirchliche Verlautbarungen in
der nheiBen Phase« der Wende den Mut aufbrachten, von einer speziellen pro-
videntiellen Situation zu sprechen und Uber ethische Appelle hinaus die
Menschen neu einzuliben in das Gespiir fiir gottliches Handeln in der Gegen-
wart,

Natiirlich hatte es dazu vertretbarer Kriterien bedurft. Wenn irgendwo, wére
gerade hier die Kooperation zwischen Fachtheologie und kirchlicher Fithrung
sinnvoll und notwendig gewesen.

Man hat den Eindruck, daB »Mirjamy, die Glaubensstimme der Kirche, in der
Tat weitgehend stumm blieb.

Ob »Mirjam« gentgend vorbereitet war, Stellung zu nehmen zum konkreten
géttlichen Handeln in der Geschichte?

Lothar Penners
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Zehn Jahre nach der Wende

Herta Schlosser

1989 war ein bedeutendes Jahr: der Zusammenbruch des kommunistischen
Systems. Eine Besinnung auf dieses welthistorische Ereignis vor zehn Jahren
mul sich in einem Artikel selbstversténdlich auf einige Aspekte beschrinken.

1. Der Kommunismus - eine Tragodie

In dem 1998 erschienenen »Schwarzbuch des Kommunismus« werden
Auswirkungen des Kommunismus beschrieben. Das Buch soll jenseits der
Verblendung, der Leidenschaften der Parteigdnger die »Gesamtheit der in der
kommunistischen Welt begangenen Verbrechen in groben Ziigen darstellenc.
(2/794)! Es wird eine erschreckende Bilanz gezogen, auch im Vergleich zwischen
Kommunismus und Nationalsozialismus. Der Vergleich mit dem National-
sozialismus bleibt hier unbeachtet. Eine weitere Einschrénkung ist, daf sich
der Blick nur auf Europa richtet. Ausgeschlossen sind die kommunistischen
Regime der anderen Kontinente. Erwahnt sei nur, was die Fakten unwiderleg-
lich zeigen, »daB die kommunistischen Regime rund hundert Millionen
Menschen umgebracht haben, wéhrend es im Nationalsozialismus rund 25
Millionen waren«. (2,/27)

Stephane Courtois sieht im Kommunismus eine »ungeheure Tragddie, die auf
dem Leben von Hunderten Millionen Menschen lastet« (2,/825) beim Uber-
gang in das dritte Jahrtausend. Was wufte man von den Verbrechen des
Kommunismus? Was wollte man wissen? »Warum hat es bis zum Ende des
Jahrhunderts gedauert, daB sich die Wissenschaft mit diesem Thema befaBt?«
(2/29) »Warum sagt die akademische Welt nichts zu der kommunistischen
Katastrophe, die achtzig Jahre lang rund ein Drittel der Menschheit auf vier

1 Die Quellenangabe ist insofern vereinfacht, als sich die jeweils erste Zahl auf die
Nummer des Buches in der angefgten Literaturliste bezieht und die jeweils zweite
Zah! auf die Seite des betreffenden Buches.
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Kontinenten betraf?« (2,/30) Warum reagiert die Offentlichkeit so schwach
auf kommunistische Verbrechen?

Und Courtois fragt sich selbst: Auf welche Motivation kann sich am Ende des
20. Jahrhunderts ndie Erforschung eines so tragischen, finsteren und umstrittenen
Themas stiitzen?« (2,/39) Die erste Pflicht des Historikers - so Courtois - ist die
Feststellung von Fakten, die zweite Aufgabe »ist die Pflicht zur Erinnerunge.
(2/40) Aber die Kenntnisnahme historischer Fakten - so vertieft Courtois seine
Motivation - kann sich nicht eines Urteils enthalten, »das auf Grundwerte Bezug
nimmte, (2/42) Die Forschung des Historikers ist demnach auch unter morali-
schem Aspekt bedeutsam, denn diese ungeheure Tragodie wird »die Welt-
geschichte auch in den kommenden Jahrzehnten noch pragen«. (2/43)

Auch Nicolas Werth ist der Auffassung, daB es nach zehn Jahren in bezug auf
die Farschungsarbeit noch w»zahlreiche Dunkelzonen« (2,/295) gibt. Das
Phdnomen entzieht sich wegen seiner UnfaBbarkeit jedem Versténdnis. In der
Forschung wurde die Frage nach den Tatern noch nicht beriicksichtigt. »Man
wird also die Gesellschaft in ihrer Gesamtheit priifen missen, die Opfer, aber
auch diejenigen, die aktiv am Geschehen beteiligt waren.« (2,/295)

Aktiv beteiligt war Anatoli A. Sobtschak. Er war im Qbersten Sowjet der
UdSSR tatig, war Blirgermeister von St. Petersburg und wpolitischer Berater
lelzins und Gorbatschowse. (4,/9) Sein Buch ist das Ergebnis des Nachdenkens
iber die Frage: Warum ist das kommunistische System zusammengebrochen?
Und ist eine Wiedererweckung der kommunistischen Idee mdglich? Welche
Lehren kénnen wir aus der Vergangenheit ziehen?

Die Ereignisse sind schnell vergessen. Daher ist es auch nach Sobtschak wich-
tig, im Gedéchtnis zu behalten, »wie die Dinge wirklich verliefens. (4/10)
Sobtschak will Material zur Verfiigung stellen, das »der Geschichtswissen-
schaft zur Analyse dienen« soll, aber aus der Perspektive »eines Augenzeugen,
eines aktiven Teilnehmers an den Ereignissen«. (4/11) Auf diese Weise will er
den Zeitgeist wiedergeben, »der nur in der Wahrnehmung des Zeitzeugen und
Teilnehmens erhalten bleibte. (4/11) Dabei will er auf die Frage: »Wer ist schuld?«
und »Was tun?« weder als Anklager noch als Prophet antworten. Er will fiir sich
und die Leser klarstellen: »Was geht mit uns vor, worin bestehen die Gefahren, die
unsere Zukunft bedrohen, wie sehe ich RuBland und andere postkommunistische
Lander an der Schwelle des 21. Jahrhunderts?« (4,/245)

Wir miissen - so Sobtschak - »endlich Lehren aus unserer Vergangenheit« ziehen,
»Reue fiir die tragischen Irrtiimer bekennen und stolz auf die wahre GréRe unseres
Vaterlandest (4,/285) sein. Er ist allerdings der Auffassung, daB die Riickkehr zu
unseren Wurzeln, »zur Wiedergeburt der Nation, unserer Wirtschaft und Kulturs
(4/12) ein langer und schwieriger Weg sein wird. Sein Buch versteht er als Dienst
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fiir diesen Weg. Es bedarf nach seiner Ansicht noch vieler Jahre Miihe, um »aus
den Triimmern des alten Systems herauszukommens. (4,/201)

Sobtschak weist nachdriicklich darauf hin, dal} Frei-sein schwierig ist, denn der
oFreie hat Verantwortung fiir sich selbst und fiir andere, er muB seine Probleme
selbst l6sen, nicht der Staat filr ihne, (4/255) Gerade dies war nicht gelehrt wor-
den, und daher ist es verstandlich, dal es trotz aller schlechten Erfahrungen »eine
starke Nostalgie nach der Vergangenheit« gibt und die »Sehnsucht nach der star-
ken Hand noch immer groBe (4,/255) ist. Zwar will - abgesehen von einer nicht
sehr groBBen Schicht orthodoxer Kommunisten - »heute in RuBland niemand eine
Rickkehr des kommunistischen Systems. Aber as gibt in den vielen politischen
Parteien und Bewegungen genug Leute, die eine prosozialistische Stimmung und
eine gewisse Nostalgie in der Bevdlkerung nach dem alten, zwar armseligen und
unfreien, aber relativ ruhigen Leben ausnutzen. (4,214 f)

Aufhorchen [&Bt, was Sobtschak im Sinne der Deutung von Ereignissen schreibt:
Der Name Lenins - sein Parteiname - war »ideologische Hille fiir den Namen des
heiligen Petrus, des Schutzpatrons unserer Stadt. Besonders symbolkraftig war,
dall die Stadt ihren Namen gerade zu dem Zeitpunkt zuriickerhielt, als nach dem
Fehlschlag des Augustputsches 1991 das kommunistische Regime unterging. Die
Stadt, in der 1917 die bolschewistische Umwalzung vor sich ging, aus der sich das
kommunistische Regime (ber das ganze Land ausbreitete, erhielt ihren histori-
schen Namen gleichzeitig mit dem Untergang eben dieses Regimes!« (4/251)
Und Sobtschak beendet sein Buch: »Mége der Herrgott Ruflland beschiitzen und
bewahren!u (4,/285)

2. Streiflicht auf die DDR

Die Umgestaltung verlief in der friilheren DDR anders als in der UdSSR.
Friedlich-machtvolle Demonstrationen nach Feierabend zwangen die machtig-
sten Ménner der DDR zum Riicktritt. Die deutsche Revolution - so Heiner
Budde - wird »Sternstunde der Menschheit« {1/156) genannt. Dieses histori-
sche Grofereignis war zwar auch getragen von materiellen Lebenshoffnungen,
aber vor allem von der Sehnsucht »nach Freiheit, Demokratie und Rechtsstaat-
lichkeite. (1,/156) Es war eine »friedliche Revolution«. Die Kommunisten - so
Eberhard Neubert - hatten nicht mit der »Wirkung des vélligen Verfalls ihrer
politischen Legitimitdt« (2,/847) gerechnet. Die SED erreichte ein »Stillhalte-
abkommen zwischen Herrschern und Beherrschten. Die Bevdlkerung nahm zu
weit liber 90 Prozent an den Einheitswahlene (2,/849) teil.

Eberhard Neubert widmet seinen Beitrag der Aufarbeitung des Sozialismus in der
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DDR. Er spricht von den Opfern in der sowjetisch besetzten Zone und der DDR,
ndie den Preis fir dieses kommunistische Unternehmen darstellen«. (2,/829) Und
er stellt fest: Es gibt kaum ein Land in Europa nach dem Zweiten Weltkrieg, ndem
ein so groBer Anteil der Bevélkerung davongelaufen ist wie der SBZ/DDR.«
(2/857) Die DDR hatte 1990 noch 16 Millionen Einwohner, 4,6 Millionen - also
netwa ein Viertel der Bevélkerunge (2,/857) - hatten ihre Heimat verlassen. Die
Massenflucht hat den ostdeutschen Kommunisten schwer geschadet.

Freilich ist - so Neubert - die Pragung der DDR durch die SED so tiefgreifend, dad
sie sich in jeder Hinsicht so schnell nicht aufarbeiten 1&Bt. Die Schdden sowohl in
materiellen als auch in immateriellen Bereichen sind folgenreich, ihre Nach-
haltigkeit »war allerdings selbst 1989 noch nicht gleich erkennbarw. (2,/848)

Die Menschen waren auf die Umstellung nicht vorbereitet. »Der Weg vom fiir-
sorglich bevormundeten Untertan zum Birger ist lange (2,/882), und so ist -
wie in der UdSSR - auch in der DDR eine gewisse Nostalgie verstandlich.
«Jahre nach der Vereinigung zeigt sich das lange Leben der Mythen des
Kommunismus. Hand in Hand geht damit die Tabuisierung seiner Verbrechen.«
(2/882) Selbst bei Nichtmarxisten kommt das »kommunistische Geschichts-
prinzip, die ewige Flucht aus der Verantwortunge« (2,/883), zum Zuge.

3. Die kommunistische Idee auf dem Priifstand der Geschichte

Die historischen Ereignisse - das ist zu beriicksichtigen - sind getragen und initi-
iert von Idealen. Sobtschak ist der Auffassung, daB es Mitglieder der kommunisti-
schen Partei gab, ndie aufrichtig an die Wahrheit der kommunistischen Ideologie
glaubtenw. (4,/202)

Auch Michail Gorbatschow war bei Reformbeginn ein (berzeugter Anhédnger der
kommunistischen |dee, er swollte diese bloB von den Auswiichsen und Entstellungen
seit Stalin sdubern«, (4,/224) Je mehr er aber die Treue zu den »marxistischen Dog-
menu beschwor, desto offensichtlicher wurde die Kluft zwischen Worten und Taten.
Es war kaum maglich, da Gorbatschow schon 1985 »von allgemeinen mensch-
lichen Werten« gesprochen hatte, von Werten, die von der kommunistischen
|deologie »immer als 'biirgerlich’ verworfen wurdenw. (4,/223) Gorbatschow stand
vor der nkomplizierten Aufgabe, das Ansehen des marxistischen Denkens« wieder-
herzustellen, jener »ldeologie, die zu den einfluBreichsten der Welt gehdrty; es
ging um »das neue Antlitz des Sozialismus«. (ZG/1)2 Erst am 26.11.1989 sprach

2 Sémtliche mit (ZG/1) gekennzeichneten Quellenangaben in: Herta Schlosser, Zeitgeist -
Geist der Zeit. 30 lahre Marxismusfarschung. Prablemzugénge - Problemerhellung.
Antworten aus der Spiritualitat Schdnstatts, Bd. |, Vallendar-Schénstatt 1995.
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Gorbatschow »von der Notwendigkeit eines radikalen Umbaus unseres gesam-
ten Gesellschaftsgebdudes - vom dkonomischen Fundament bis zum Uber-
bau«. (ZG/1) Dies aber bedeutet, Verantwortung auf sich zu nehmen, und das
verfordert einen gewaltigen Umbruch im BewuBtsein«. (ZG/1)

Sobtschak fragt - auch sich selbst - nach dem Rétsel dieser Wandlung, denn
1985 hatte niemand fiir mdglich gehalten, was sich 1991 tatsachlich abspiel-
te. »Wie hat sich alles, auch wir, in nur sechs Jahren verandert! Hierin liegt
wohl auch das groBe Ratsel um Gorbatschows Personlichkeit verborgen und
auch dessen, was mit uns allen vor sich ging in diesen Jahren - wir waren wie
willenlas.« (4,/231) Allerdings ist Sobtschak der Uberzeugung, daR die kom-
menden russischen Generationen den Beitrag Gorbatschows schatzen werden,
auch ndie Befreiung des Landes vom marxistisch-leninistischen Dogmatismuss.
(4/240)

4. Folgen der Verabsolutierung des Marxismus-Leninismus

Ich machte aus dem umfangreichen dargelegten Faktenmaterial nur eine Per-
spektive herausgreifen: Bedeutung und Folgen der Weltanschauung, auf der
das kommunistische Staatensystem errichtet worden war. Uberlegungen zehn
Jahre nach der Wende erfordern daher eine kurze Riickbesinnung.

GemdB der marxistisch-leninistischen Weltanschauung gibt es nur die Materie
(Monismus). Die Materie entfaltet sich selbst (Evolution) durch das ihr innewoh-
nende Prinzip des schépferischen Widerspruchs (Dialektik). Auf jeder Entwick-
lungsstufe ihres Selbstentfaltungsprozesses bringt die Materie qualitativ Neues
hervor.

Auch der Mensch ist Produkt der Materie. Durch den Gebrauch von Werkzeugen
und durch die Arbeit entwickelte sich das BewuBtsein; durch Arbeitsteilung ent-
stand die Sprache und mit ihr verbunden das Denken. Im Laufe des Ent-
wicklungsprozesses schafft sich der Mensch als Gattungswesen selbst durch die
Arbeit. Der Mensch ist als Produkt dieses Selbstentwicklungsprozesses der
Materie ‘Ensemble der gesellschaftlichen Verhaltnisse'. (ZG/1)

Die Entwicklungsgrundlage der Gesellschaft ist ebenfalls materialistischer Art und
unterliegt der gesetzmafigen Entwicklung. Die Produktionsweise - Zusammenspiel
von Produktivkraften und Produktionsverhaltnissen - hildet die materielle Basis
einer Gesellschaftsformation (Kapitalismus; Sozialismus/Kommunismus). Der
Basis zugeordnet und von ihr bestimmt ist der gesellschaftliche Uberbau. Jede
Anderung der Basis - des gesellschaftlichen Seins - zieht notwendigerweise eine
Anderung des Uberbaus - des gesellschaftlichen BewulBtseins - nach sich. Das
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heilt: der geschichtlich-gesellschaftliche ProzeR ist dkonomisch determiniert. Das
kapitalistische Wirtschaftssystem wird im geschichtlich-gesetzmaBigen Verlauf auf-
gehoben durch den Sozialismus/Kommunismus.

Es sei daran erinnert, dal sich der Marxismus-Leninismus als die »einzige wissen-
schaftliche Weltanschauung« (ZG/1) verstand. In Forschung und Lehre wurde die
Dominanz des Marxismus-Leninismus durchgesetzt. Die »wissenschaftliche
Weltanschauung« wurde zur »Mutter der Wissenschafte. (2/851) Sobtschak
erinnert an die Tatsache, dal8 es in der Sowjetunion »ungefahr fiinfhunderttau-
send Lehrer der Geschichte der UdSSR, des Marxismus-Leninismus, des wissen-
schaftlichen Kommunismus mit dem Grad eines Kandidaten oder Doktorse
(4/186) gab. Nach dem Zusammenhruch waren sie alle »automatisch in
Opposition zur neuen Ordnunge. (4/186)

In seiner »Untersuchung iiber die Lage der Philosophie in den Staaten der
Sowjetunion vor und nach dem politischen Umbruch« (Vorwort) hebt Carl
Friedrich Gethmann hervar, dall in den osteuropdischen Landern und in den
Nachfolgestaaten der Sowjetunion neue kulturelle Orientierungen formuliert
werden, »die das sich verdndernde Selbstverstandnis der Menschen artikulie-
rene. (3,/7) Aber welches Philosophieverstdndnis wird zugrunde gelegt? Denn
die Philosophie sollte in der Nachfolge des Marxismus-Leninismus - dem welt-
anschaulichen Anspruch geméal - umfassend sein.

Aus Gethmanns Untersuchungen wird das Problem deutlich, das sich aus dem
Faktum ergibt, dal der Marxismus-Leninismus die Legitimationsgrundlage der
Staatsphilosophie war. Das macht unmittelbar einsichtig, wie schwierig die
»Selbstbestimmung der Philosophie in der Krise« (3/36) war, und dal es zu
groBeren Forschungsprojekten nicht gekommen ist. »Eines der wenigen ver-
wirklichten philosophischen Projekte wahrend der Perestrojka war die Ver-
fassung des neuen Lehrbuchs ‘Einfiihrung in die Philosophie' fiir die Hoch-
schulen.« (3/38) Da es fiir die gesamte Ubergangsphase charakteristisch ist,
sei festgehalten: »Die traditionellen Lehren des Marxismus-Leninismus wurden
in verdnderter Form wiedergegeben {ohne Erwdhnung verrufener Begriffe wie
dialektischer oder historischer Materialismus) und im Rickgriff auf die
Philosophiegeschichte durch neue Themen wie philosophische Anthropologie
oder Kulturphilosophie vervollstandigt.« (3/38) Damit wurde der historizisti-
sche Kern der friheren Philosophie »in Gestalt des Glaubens an die geschicht-
lichen Gesetze aufrechterhaltens, nur habe die kommunistische Partei »die objek-
tiven Gesetze der Geschichte verletzte. (3/39) Der Inhalt wurde verdndert. Statt
Kommunismus sei Ziel der Geschichte: Demokratie, Humanismus, Kultur, allge-
meinmenschliche Werte, Geistigkeit.
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Neubert erinnert daran, daB der Kommunismus ein Phédnomen européischer Kultur
ist. Er sucht nach dem gemeinsamen Nenner des Kemmunismus aller Spielarten
und findet: »Es ist die totale Okkupation der Geschichte, um sie nach ihrem Bild
neu zu schaffen.« (2/830 f.) Die Schopfer der kommunistischen Ideologien muf-
ten zur Erreichung dieses Zieles «darum zuerst die Wurzeln Europas ausreiBen, die
christliche Religion«. (2/831) Das ist eine Schliisselerkenntnis: Einerseits nahm
der Marxismus selbst »quasireligiose Gestalt an« (2/831), andererseits blieben die
Kommunisten auf den Kampf gegen die Religion fixiert.

5. Marxismus-Leninismus und Religion

Religion ist nach marxistisch-leninistischer Weltanschauung eine Form des
Uberbaus. Die aus der Unwissenheit folgende Ohnmacht ist der historische
Ursprung der Religion. Demnach verlaufen die Entwicklung der Wissenschaft
und die des Atheismus parallel. Atheismus ist »eine Weltanschauung, die die
Religion, den Glauben an (bernatiirliche Krafte, an einen Gott oder Gotter, an
eine jenseitige Welt ablehnt«, mehr noch, die »religiése Anschauungen
bekdmpfte. (ZG/1) GemaR dieser nwissenschaftlichen Weltanschauunge wird
die Religion in der klassenlosen (kommunistischen) Gesellschaft absterben.
Denn im Sozialismus/Kommunismus werden sowohl die erkenntnistheoreti-
schen Wurzeln der Religion - Unwissenheit - als auch die sozialen Wurzeln der
Religion - Klassengegensdtze - liberwunden sein. Mit Hilfe der wissenschaft-
lich erkannten und angewandten einschldgigen Gesetze wird der Mensch
immer mehr Herr der Natur sowie Lenker der Gesellschaft und der Geschichte.
In seiner Suche nach Antwort auf die Frage »Warum?« kommt Courtois unter ande-
rem zu einer beachtenswerten Antwort. Die Ideologie verwandelt sich in eine
absolute, universale Wahrheit, gefaBt in der These von der »Vergéttlichung der
Geschichte, der alles geopfert werden muBe. (2,/817) Die Kommunisten haben ver-
sucht, eine neue Spezies Mensch zu schaffen. Marx glaubte - so Courtois - »an
eine prometheische Selbsterldsung der Menschheits {2,/824).

Nach sowjetischem Vorbild hat auch in der DDR eine atheistische Propaganda
»Religion als ldeologie des Kapitalismus und Imperialismus denunziert,
(2/855) Andererseits wurde Religion durch die Angebote »einer sozialisti-
schen Ersatzreligion« (2,/855) kompensiert, zum Beispiel durch die Jugend-
weihe. Auch andere Rituale wurden den kirchlichen nachgebildet »wie die
sozialistische Namensweihe der Taufe oder die sozialistische EheschlieRfung
der Trauung. Dazu kam die kultische Verehrung von Personens. (2,/856) GroRe
Teile der Bevdlkerung haben »den sozialistischen Religionsersatz angenom-
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men«. (2/856) Neubert spricht vom »Sog der marxistischen Weltanschauung«
(2/856), dem auch Intellektuelle und die jingere Intelligenz erlagen. Die Kommu-
nisten haben nihre Erfolge im Kampf gegen die Religion stets als Bewahr-
heitung ihrer Weltanschauung ausgegeben«, (2,/856)

Nach dem Sturz des kommunistischen Staatensystems zeigt sich, dal die Religion
nicht »abgestorben« ist. Die geschichtliche Erfahrung hat die atheistische
Weltanschauung nicht bestatigt. Das soll Lehre fiir die Zukunft sein.

Ich halte es an dieser Stelle fir sinnvoll, einige biographische Fakten einzufligen,
die das Scheitern der atheistischen Weltanschauung aus anderer Sicht beweisen.
Es ist kaum bekannt, aber iberaus beeindruckend, was Vertreter dieser
Weltanschauung - iiberzeugte Atheisten - selbst im Angesicht des Todes sagen. 3
Lenin bekennt von sich: vlch bin der persénliche Feind Gottes.« Daher ist sein
Programm verstdndlich: »Wir miissen die Religion bekdmpfen. Das ist das ABC
des gesamten Materialismus und folglich auch des Marxismus.« Am Ende sei-
nes Lebens bat er Gott und die Welt um Vergebung seiner Schuld: »Wir sind
den falschen Weg gegangen. RuBland hatte zehn hl. Franziskus gebraucht.
Das Blut féngt jetzt erst an zu fliefen.«

Marx hekennt: »So hab ich den Himmel verscherzt, ich weill es genau. Meine
Seele, die einst Gott gehdrte, ist nun fiir die Hélle bestimmt.« Und die erstaunli-
chen Worte seines Dienstmadchens nach seinem Tode: «Er war ein gottesfilrchtiger
Mann, Als er sehr krank war, betete er allein in seinem Zimmer vor einer Reihe
brennender Kerzen und band eine Art MeBband um seine Stirn.«

Engels, der (iberzeugte Atheist, kehrte im Alter zu Gott zuriick: »Das Leben muB zu
dem Einen zurlickgebracht werden, der am Kreuz fir alle Menschen gestorben ist.«
Mao Tse-tung, fanatischer Atheist, wurde sehr krank. Er bat darum, getauft zu wer-
den, und er erhielt die Taufe durch eine katholische Schwester. In einem Interview
mit dem Zeitungsreporter Snow sagte er 1971: »Bald werde ich vor Gott erschei-
nen muossen.u

Diese bewuBten Atheisten sprechen also im Angesicht des Todes von Gott. Das
mull mindestens zum Nachdenken anregen.

6. Lehren der Geschichte aus christlicher Sicht

Welche Konsequenzen fir die Gestaltung der Zukunft sind aus der Erfahrung
der Geschichte zu ziehen? Pater Kentenich bringt die Ursache der Tragddie

3 Die Quellen sind angegeben in: Katholische Junge Gemeinde (KIG), Neustadt, »Alle
denken das Gleiche - Gott existiert. Argumente fiir die Existenz Cottess, 5. 15.
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aus seiner eigenen Erfahrung mit dem Nationalsozialismus (Dachau) - auf
Hettinger zuriickgreifend - 1946 auf eine kurze Formel: »Humanitat ohne
Divinitdt wird zur Bestialitat.«

So schrecklich diese Bilanz ist, sie miiBte fir uns Christen eine ermutigende
Herausforderung sein. Denn dieses weltgeschichtliche Experiment hat den in
einem Staatensystem institutionalisierten Atheismus widerlegt. Die Lehre aus
der Geschichte ist: Es geht nicht ohne Bezug auf ein Absolutes, und sei es die
Verabsolutierung - die »Vergéttlichung« - der Geschichte als Religionsersatz.
Das festgestellte Phanomen der Nostalgie ist kein Gegenbeweis. Es darf aus
christlicher Sicht gedeutet werden als unausrottbare Sehnsucht des Menschen
nach Geborgenheit in einem Ubergeordneten. Aus der Perspektive der Spiri-
tualitdt Schonstatts ist zu erinnern an die groBe Bedeutung des Bindungs-
organismus.

Nachdriicklich lehrt die Geschichte, daB8 die Anerkennung »allgemeinmenschli-
cher Werteu unerldBlich ist. Ein aufbauender Dialog zwischen Ost und West in
Europa ist ohne diese Gemeinsamkeit nicht méglich, wie immer wieder betont
wird. In diesem Zusammenhang ist hinzuweisen auf die groBe Bedeutung der
Menschenrechte, die - plakativ gesagt - ein Ergebnis christlichar Kultur sind.
Erstaunlich ist allerdings, dafl nicht zur Kenntnis genommen wird, was marxi-
stische Wissenschaftler des ehemaligen Ostblocks zum Menschen herausgear-
beitet haben. Die von ihnen erzielten personlichkeitstheoretischen Forschungs-
ergebnisse sind freilich systemimmanent - auf der Grundlage marxistisch-leni-
nistischer Philosophie - nicht begriindbar. Aber Marxisten selbst haben da-
durch - selbstverstdndlich nicht beabsichtigt, sondern faktisch - das christli-
che personale Menschenbild und die damit zusammenhangenden Werte
bestdtigt. Diese Forschungsergebnisse diirften gegenwartig weit mehr als in
den 80er Jahren eine Ausgangsposition fiir einen Dialog zwischen Ost und
West sein. »Gerade sie kdnnten in der neuen Situation nach 1989 fir einen
konstruktiven Dialog ausgewertet werden, da der Marxismus-Leninismus nicht
mehr als ‘prinzipielles weltanschaulich-philosophisches Vorkonzept' verbind-
lich ist«. (ZG/1)

Diese erzielten Erkenntnisse sind wertvolles Erfahrungswissen aus der
Geschichte, sie sind argumentativ darlegbar. Sie kénnen als das Gemeinsame
ausgewertet werden und ein Ansatzpunkt sein im Sinne der von Angelo
Sodano gekennzeichneten Aufgabe, eine «Gemeinsamkeit von ethischen
Grundlagen und Werten zu schaffen.s (ZG/1)

Abschliefend sei noch erinnert an Pater Kentenichs differenzierte Sicht als
Grundlage fiir einen Dialog im ProzeR des Zusammenwachsens Europas. Pater
Kentenich ist - wie auch Sobtschak (vgl. 4/202) - der Uberzeugung, daB viele
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Sozialisten nicht schuld waren an ihrem Irrtum. Den Sozialismus als Welt-
anschauung, als bewulten Atheismus, lehnt er aus christlicher Perspektive
selbstverstandlich grundsdtzlich ab. Von der Weltanschauung unterscheidet er
aber den Sozialismus als Wirtschaftsordnung. In ihr sieht er durchaus »positive

Bausteine« als Ankniipfungspunkte zu einer christlich gestalteten Wirtschafts-
ordnung.

Literatur zum Thema
* Heiner Budde, Endspiele. Die Uhr des marxistisch-leninistischen Sozialismus ist abge-
laufen. Signale einer Weltrevolution, Kaln 1990.

* Stephane Courtois u.a, Das Schwarzbuch des Kommunismus. Unterdriickung, Ver-
brechen und Terror, mit dem Kapitel »Die Aufarbeitung des Sozialismus in der DDRu
von Joachim Gauck und Eberhard Neubert, Miinchen-Zurich 1998,

»  Carl Friedrich Gethmann, Philosophie in RuBland. Tendenzen und Perspektiven, Bad
Neuenahr-Ahrweiler 1998.

*  Anatoli A. Sobtschak, RuBland nach dem Kommunismus: Chaos oder Demokratie, Wien
1996.
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Warum, o Gott?
Zur Theodizeefrage gestern und heute

Barbara Albrecht

Als Weltkirche bereiten wir uns gegenwartig auf das unmittelbar bevorstehen-
de Jubildum der Menschwerdung des ewigen Sohnes Cottes (vor rd. 2000
Jahren) und auf den Schritt ins neue Jahrhundert/Jahrtausend vor. Dazu
dient in einer fiir viele befremdlichen, ja geradezu unzumutbaren Weise das
von Papst Johannes Paul [I. angeregte, inzwischen schon endende letzte der
drei Vorbereitungsjahre: das »lahr Gottes des Vaterse, »des barmherzigen
Vaters«, so heiBt es oft in glaubigen Kreisen. Doch auch vielen Christen geht
dieses Wort nicht mehr leicht Uber die Lippen. Warum nicht?

Fragen

Hinter dem angedeuteten Phdnomen steckt - bewuBt oder unbewuft - die
uralte Theodizeefrage, die Frage nach der Rechtfertigung Gottes angesichts
giner, ja »seiners unheilen Welt mit physischen, psychischen, erkenntnismaBi-
gen, sittlichen, sozialen und religiosen Leiden, mit Leid, das auf menschliche
Schuld zuriickgeht und Ubeln, die dem Menschen ohne Zutun des Menschen in
entsetzlicher Weise widerfahren.

Wie kann ein allmachtiger, gerechter, guter Gott als Schdpfer von Himmel und
Erde und Herr der Geschichte, wie kann ein barmherziger Vater-Gott Natur-
katastrophen, Kriege, Massaker, Hunger, Seuchen.., also Elend in Hiille und
Fillle zulassen? Elend, bei dem (ber die Zeiten hin Einzelne und Millionen
unschuldiger Menschen, Kinder (1), ja ganze Vdlker, Rassen und Stamme ... lei-
den miissen, ausgerottet, vernichtet werden? Auschwitz, aber auch Kambod-
scha, Ruanda, das Kosovo .., 1755 das Erdbeben von Lissabon, bei dem iiber
50 000 Menschen umkamen (ein Ereignis, das in ganz Europa den Glauben an
den allmachtigen, guten Gott nachhaltig erschiitterte)!, in unseren Tagen die

1 s. R Ammicht-Quinn: Von Lissabon bis Auschwitz. Zum Paradigmenwechsel in der
Theodizeefrage. Universitatsverlag Freiburg i.Ue,/Herder, Freiburg i.Brsg. 1992.
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Naturkatastrophen, die China, Mittelamerika, die Tlrkei, Taiwan .. heimge-
sucht haben - das alles »steht« fir unendlich viel mehr Schreckensereignisse,
die in vielen Teilen der Welt geschehen sind und auch zur Stunde geschehen.
Ausgangspunkt fiir unser Thema ist also die »Realgeschichte einzelner und vie-
ler Menschen«, die Fragen ausldst, Fragen, die in Wahrheit nie nur spekulativ-
theoretisch auf Gott bezogen werden, sondern immer eine praktische (moral-
theologische) Kehrseite haben, ndmlich die Frage, wie (von Gott zugelassene?)
Leiden in die menschliche Existenz integriert werden kénnen.2

Schon der vorchristliche griechische Philosoph Epikur (341-270 v.Chr.) hat
seine Gedanken angesichts allen Ubels in der Welt scharfsinnig »auf den
Punkt gebracht«. Und er wird bis heute (vor allem angesichts von Auschwitz)
van nahezu allen Autoren, die sich mit der Theodizeethematik befassen, ange-
fiihrt: Entweder will Gott das Ubel verhindern, kann es aber nicht - dann ist er
nicht allméchtig. Oder er kann es verhindern, will es aber nicht - dann ist er
nicht der gute Gott. Wenn er aber das Ubel in der Welt verhindern kann und
will - warum tut er es dann nicht? Der Zustand unserer Welt widerspricht der
Allmacht, Gite und Gerechtigkeit Gottes offensichtlich auf erregende Weise.
Die Frage bedrdngt auch heutige Denker und 148t sich nicht verdrédngen: nlst
der Allmdchtige nicht in jeder Hinsicht allmachtig? Aggressiver gefragt: Ist er
bdse oder vielleicht einfach gleichgiiltig gegeniiber dem Schicksal der
Menschen, nicht mehr interessiert am Lauf der von ihm in Gang gesetzten
Geschichte? Die Theodizeefrage betrifft die Natur als eine von Gott geschaffe-
ne und die Geschichte als eine von Gott in Cang gesetzte, begleitete.
Naturgewalten bedrohen den Menschen. Krédfte geschichtlicher Aggressivitat
vernichten ihn.«3

Christlich stellt sich die Frage so: Der Schdpfergott, der unser aller Vater ist,
vhat sich in Jesus von Nazareth als Gott der Liebe geoffenbart und will das
Glick und das Heil aller Menschen. Wie aber l4Bt sich diese Behauptung
angesichts einer von Leid und Unheil erfillten Welt aufrechterhalten?« 4

Was ist also los mit einem solchen Gott? So fragen - noch vor Philosophen
und Theologen - vor allem und zuerst die Betroffenen selbst. Und die Glau-
bigen unter ihnen werden von einer AnschluBfrage, einer sLebensfrage« be-
drangt: Wie kdnnen wir an einen solchen Gott glauben, zu einem solchen Gott
noch beten?

2 vgl. P. K. Kurz: Gott in der modernen Literatur. Kosel, Miinchen 1996, 83.
3 P K Kurz a.a0.
4 R Sauer: Kinder fragen nach dem Leid. Herder, Freiburg 1986, 37.
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Folgendes ist zu bedenken: Aus gldubiger Sicht |aBt sich die Theodizeefrage
wie in einer »Kurzformele fassen: sWarum, Gott?« In den Psalmen, die wir ja
auch als Christen téglich im kirchlichen Stundengebet beten, taucht diese
Kurzformel in verschiedener Gestalt wieder und wieder auf. Selbstverstandlich
darf auch ein glédubiger Mensch Gott seine Fragen entgegenschleudern (auch
wenn das kirchlicherseits nicht immer selbstversténdlich war). »Wir diirfen
‘deutsch’ mit Gott reden, wenn es sein muf8 auch 'Fraktur: wenn wir nur mit
IHM reden!« So die Benediktinerin Kyrilla Spiecker.

Die Beter der Psalmen fragen sehr realistisch und direkt: »Warum schlafst du,
Herr?«(Ps 43,24). »Herr, warum bleibst du so fern, verbirgst dich in Zeiten der
Not?«(Ps 10.1) *Warum diirfen die Feinde spotten: Wo ist nun dein Gott?« (Ps 42 4).
»Warum verbirgst du dein Gesicht, vergiBt unsere Not und Bedrdngnis? Unsere
Seele ist in den Staub hinabgebeugt, unser Leib liegt am Boden. Steh auf und
hilf unsle (Ps 44,25 ff.) »Schweig doch nicht, o Gott, bleib nicht still, o Gott,
bleib nicht stumm!« (Ps 83,2) Der leidende Mensch Hiob fragt und bittet schlief-
lich gar nicht mehr, sondern stellt nur nach fest: »lch schrei zu dir, und du gibst
keine Antworts{(30,20). So auch in qréBter Not der Prophet Habakuk: »Wie lange,
Herr, soll ich noch rufen, und du hérst nicht? Ich schreie zu dir: Hilfe, Gewalt!
Aber du hilfst nicht. Warum I48t du mich die Macht des Bosen erleben und siehst
der Unterdriickung zu?« (Hab 1,2 f.) Hinter und in solchen Fragen und Klagen ver-
bergen sich andere: »Wo warst du? Wo bist du ... in unserem, in meinem Leid?«
»Wer bist du?«

»Wo warst du?« Mehr als andere gehdren zu den nicht abweisbaren Fragern unse-
rer Zeit die, die Auschwitz iiberlebt haben - wie Elie Wiesel (heute Professor fiir
Literatur in Boston, Friedensnobelpreistrager 1986). Sein Leben ist von der
Holocaust-Erfahrung zutiefst gezeichnet. In allen seinen Werken, so in seiner
Autobiographie »Alle Fliisse flieRen ins Meer« &, halt er die Frage nach Gott und
dem Bosen in der Geschichte, nach dem Sinn des Leidens angesichts von
Millionen vernichteter Juden wach. Es geht ihm nicht um theclogisch-philosophi-
sche Spekulation, sendern um die andere Seite desselben, um den existentiellen
Grund dieser Erfahrung. Er schreibt gegen das Vergessen an - »ohne HaB, ohne
den Willen zur Vergeltungs. Doch »immer wieder weigert sich Elie Wiesel, in
der jidischen Katastrophe einen Sinn zu erkennen oder Gottes Hand am Werk
zu sehen. Nichts kann Auschwitz und Treblinka rechtfertigen oder gar
erklaren. Seine Empaérung gegen einen Gott, der Auschwitz zugelassen hat, ist
bis heute ungebrochen. Selbst der alte jidische Gedanke, daB8 Gott die Kinder

5 K. Spiecker: Markierungen. Echter, Wiirzburg 1981, 96.
6 Franzosische Originalausgabe 1994; deutsch: Hamburg 1995; btb 2 1997.
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Israels ins Exil begleitet und daB er mit seinem Volk leidet, vermag ihn nicht
zu trosten... Aber Wiesel, der immer wie ein neuzeitlicher ljob mit Gott rechtet,
hat zu keiner Zeit von seinem Gott gelassen. Nie ist er zum Unglauben
gewechselt. Er ist ein frommer und aufbegehrender Kritiker Gottes geworden
und geblieben. Gott ist fiir ihn nicht der, der ihm alle Fragen beantwortet,
sondern der, an den er seine Fragen richtet«? - insbesondere die e i n e, die
Theodizeefrage - mit ihrer praktischen Kehrseite.

Literatur mit Fragezeichen

Im letzten lahrzehnt unseres blutigen und katastrophenreichen Jahrhunderts hau-
fen sich Veréffentlichungen, die allesamt um das skizzierte Theadizeeproblem krei-
sen. Nicht selten gehért schon zum Titel solcher Publikationen ein Fragezeichen.
»Wie kann Gott Leid und Katastrophen zulassen?« (K.Berger, Stuttgart, 1996).
»Angesichts des Leids an Gott glauben?« (Hg. G. Fuchs, Frankfurt/M. 1998).
nWarum, Gott...2%« (Hg. K. J. Lesch, M.Saller, Kevelaer 1993). »'Ich schaffe Finsternis und
Unheill" Ist Gott verantwartlich fir das Ubel?« (W. Gross, K-J. Kuschel, Mainz 2 1995).
Es ist vom »Abschied vom allméichtigen Gott« die Rede (G. Schiwy, Miinchen?
1996), vom »Streiten mit Gotte (Hg. H. Wagner, Freiburg 1998) und in der
nLandschaft aus Schreien« von der nDramatik der Theodizeefrage« (Hg. . B. Metz,
Mainz 1995). Offenkundig stimmt die niichterne Feststellung: "Woriiber man nicht
schweigen kann. Neue Diskussionen zur Theodizeefragen (Hg. W. Oelmiiller,
Miinchen, 1994).

Schon diese kleine Zusammenstellung ausgewahlter Titel verweist nicht nur auf
die inhaltliche Brisanz der Thematik, die Theologen und Philosophen in Atem hilt.
Sie zeigt zugleich, daff das Theodizee-Thema auf der nSchnittstellex (352) zwischen
Theologie und Philosophie liegt.® Gleiches gilt auch fiir mdgliche Antworten.

Unterschiedliche Antworten

Fir den, der nicht an die Existenz Gottes glauben kann oder will, gibt es
natiirlich weder eine ernstgemeinte Theodizeefrage noch irgendeine Antwort.

7 W. Trutwin, in: Christ in der Gegenwart Nr, 40,1998, 333 f.

8 P Koslowski: Der leidende Gott. Theodizee in der christlichen Philosophie und im
Gnostizismus, in: IKZ »Communion Heft 4,/1990, 352-376 (Seitenangaben hier in
Klammern).



a) Die Antwort des Deismus

Auch wer die Frage rein rational-spekulativ vom Standpunkt der menschlichen
Vernunft aus angeht, kommt nicht weit. Denn soviel ist klar: sein Standort ist und
bleibt ein endlicher. Wie will denn der Mensch DEN vor dem Richterstuhl seiner
irdisch-endlich-begrenzten Vernunft zur Rechenschaft ziehen, der von seinem
Wesen her unendlich, ewig, alles und in allem géttlich ist? Der Gotteshegriff
schrankt die Vernunftautonomie des Menschen von vornherein ein (vgl. Koslowski
352). Doch kann man philosophischerseits Gott als Schopfer oder zumindest als
Urheber der Welt iiberhaupt voraussetzen? (vgl. 352).

Ja, man kann. So meint jedenfalls der sogen. nDeismusu. Die Vertreter dieser
spekulativ-philosophisch-theologischen Geistesrichtung der Aufkldrungszeit
lésen das Theodizeeproblem scheinbar einfach und logisch auf folgende
Weise: Man denkt sich Gott und Welt getrennt. »Der Mensch ist autonom, und
Gott ist zugleich Gotty, ein Gott, nder nicht in den Lauf der Welt eingreift« (353).
Er hat sie zwar geschaffen und ihren Lauf angestoBen (wie einen FuBball!), aber
danach (iberldBt er die Welt sich selbst. Konsequenterweise gilt deshalb von die-
sem Ansatz aus bis heute die Trennung der philosophischen Gotteslehre von der
theologischen Gotteslehre der Offenbarung (vgl. 353).

Auch das kann man als einen Antwortversuch auf die immer neu aufbrechende
Theodizeefrage verstehen.

b) Eine jidische Stimme aus unseren Tagen: Hans Jonas

Von der Suche nach einer Antwort war auch der jiidische Philosoph Hans
Jonas (1903-1993) umgetrieben. In seinem weitverbreiteten Vortrag vor der
evangelisch-theologischen Fakultat der Universitdt Tiibingen (1984) »Der
Gottesbegriff nach Auschwitz«® verbindet er als Philosoph erneut das, was in
der Sicht des Deismus getrennt zu sein hat. Jonas weil sich dazu berechtigt
und unterstiitzt von |. Kant, Nach ihm sind die héchsten Gegenstdnde solche,
won denen die Vernunft gar nicht lassen kann, obwohl| sie zu keiner Er-
kenntnis von ihnen zu gelangen hoffen darf, also in ihrer Verfolgung durch
die unverriickbaren Grenzen menschlichen Erkennens notwendig zum Scheitern
verurteilt ist ... (Doch) wer das Scheitern in Sachen des Wissens in Kauf nimmt,
.. der darf in Sachen von Sinn und Bedeutung sehr wohl (ber solche Dinge
nachdenkens« (8 f.).

9  Suhrkamp Taschenbuch 1516, 1987 (Seitenzahlen in Klammern - fir Zitate - entspre-
chen dieser Ausgabe). Unter dem Titel: »Von Gott reden nach Auschwitz?« verdffent
licht auch in: Dokumentation zum 88. Deutschen Katholikentag Minchen 1984,
Paderborn 1984, S. 235-246.
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Genau das hat Hans Jonas getan - nicht abstrakt, sondern in der Leidenschaft
des von Auschwitz durch den Tod seiner nachsten Angehdrigen und Freunde
elementar Betroffenen. »Fiir Juden, die (auch nur ein Stiick weit) an den einsti-
gen Bund, an die Erwéhlung, an die Gerechtigkeit ihres Thora-Gottes glauben
wollen, lodert aus der ‘Schoa’, aus der Vernichtung von Millionen der Ihren,
die Gottesfrage.«19 »lst der Befreier-Gott aus Agypten derselbe wie der
Schweige-Gott von Auschwitz«?!! Was fiir ein Gott konnte die Sammiung der
Glieder des erwahlten Bundesvolkes aus der Zerstreuung »in die Vereinigung
des gemeinsamen Todes« geschehen lassen? (13).

H. lonas weist darauf hin, dall fiir den Juden »Gott eminent der Herr der
Geschichte (ist), und da stellt 'Auschwitz’ selbst fiir den Glaubigen den ganzen
iberlieferten Gottesbegriff in Frage. ... Wer aber vom Gottesbegriff nicht ein-
fach lassen will - und dazu hat selbst der Philosoph ein Recht -, der muB, um
ihn nicht aufgeben zu miissen, ihn neu dberdenken und auf die alte Hiobs-
frage eine neue Antwort suchen. Den 'Herrn der Geschichte' wird er dabei
wohl fahren lassen miissen« (14). Damit fallt zugleich die Vorstellung von
einem allmachtigen Goit.

Aber was dann? Wenn Gott nicht der Herr der Geschichte ist, ist er dann
reiner, der die Geschichte erleidet?« 12

Jal Was bleibt, ist (nach H. Jonas - anders als bei E. Wiesel) der leidende
Gott, der von dem, was (iber die Zeiten hin in der Welt geschieht - und dazu
gehért vor allem die MiBachtung Cottes von seiten der Menschen -, »affi-
ziert, betroffen, verdndert wird. So reut es denn den Schépfer, den Menschen
iberhaupt geschaffen zu haben (vgl. Gen 6,6). Doch liegt der letzte Grund fiir
das Leiden Gottes bei Gott selbst, weil er dem von ihm Geschaffenen einen
Raum echter Mitbestimmung iiberlassen und sich genau dadurch seiner
Allmacht begeben hat (vgl. 32 f.). »Im bloRen Zulassen menschlicher Freiheit
liegt ein Verzicht der géttlichen Machtu (43).

Was bleibt, ist (nach H. Jonas) der leidende Gott als guter, sich sorgender Gott (31),
der nicht - wie im Deismus - »fern und abgeldst und in-sich-beschlossen, son-
dern verwickelt ist in das, worum er sich sorgte« (31). An dieser Art Giite Gottes
ist festzuhalten; mit ihr ist die Existenz des Ubels wvereinbar« (39). Und darum
setzt sich Jonas am Ende klar ab von der Antwort auf die Hiobsfrage nach
Cott. Geht es bei dieser um die Berufung auf die »Macht f i | | e« des

10 P. K. Kurz. a.a.0. 97.
11 P.K Kurz: a.a.0. 101.
12 P K Kurz: a.a.0. 110.
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Schapfergottes, so in der Anwort, die Hans Jonas gefunden zu haben ver-
meint, um des Schépfergottes sMacht e ntsagu n g« (48).

Dieses bewegende spekulative und zugleich immer praktische Ringen um die
Theodizeefrage von seiten eines jiidischen Denkers unserer Zeit ist zu wiirdi-
gen als e in Versuch, eine Antwort zu finden auf die Frage: Was ist das fiir
ein Gott, der »Auschwitze hat geschehen lassen? Wer bist du, Gott? Wie bist
du, Gott, angesichts der Fluten an Leid, die weiterhin heranrollen in der von
dir geschaffenen Welt? Ist »der Herr in der Héhe gewaltiger als die Brandung
des Meeres« (Ps 93,4), oder ist er es nicht?

¢) Eine christlich-philosophische Antwort: Peter Koslowski

In dem bereits erwdhnten Artikel »Der leidende Gotts von Peter Koslowski (s. Anm. 8)
steht der Autor (Grindungsdirektor am Forschungsinstitut fiir Philosophie
Hannover) zu einer bewuBt christlichen Philosophie. Er vertritt (iberzeugend die
These, daB Theodizee nur maglich ist, wenn das Leiden Gottes fiir den Menschen
in die philosophische Theorie mit einbezogen und »erkannt wird, daB nur Gott
Gott und die Welt zu rechtfertigen vermag. Das Theodizeeproblem zeigt, da8 phi-
losophische Theodizee nur méglich ist, wenn ... sich Philosophie und Religion zu
einer Gnosis des Heilsgeschehens vereinigen« (353).

Philosophische Erkenntnis (Gnosis) Gottes und des Heilsgeschehens schliefien
den biblischen Offenbarungsbefund also nicht aus, sondern ein. Und der
spricht vom Leiden Gottes nicht nur in Gestalt der Reue (Gen 6,6), des Leidens
Gottes also an dem, was er selbst (nach H. Jonas) aufgrund der Erschaffung
des Menschen mit einem echten freien Willen verloren hat: seine Allmacht!
Vielmehr spricht die biblisch-neutestamentliche Offenbarung vom Leiden
Gottes in Gestalt des Kreuzesgeschehens. Darum gilt {anders als fiir gldubige
Juden): »Die christliche Gnosis ist Theodizee durch den Gedanken des freiwil-
lig das Leiden am Kreuz auf sich nehmenden Gottes« (375). Das aber ist der
aus Liebe fir die Menschen, die Siinder, und mit ihnen leidende Gottes- und
Menschensohn. In Jesus, seinem Mensch gewordenen, gekreuzigten Sohn, sagt
Gott freiwillig Ja zum Mit-Leiden: nicht aus einem Mangel, sondern aus der
Uberfiille seiner Liebe! Dafiir steht realsymbolisch die Taufe Jesu im Jordan:
sein Ja zum Untertauchen - zusammen mit den sindigen Menschen - in die
Fluten von Leiden und Tod (vgl. Mk 1,9 ff; Lk 12,50), verbunden mit dem
Empfang des ihn starkenden Heiligen Geistes fir seine Sendung und das
grofle Ja des Vaters zu Jesus, seinem geliebten Sohn.
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d) Offenbarung als Geheimnis

Der einzigartige neutestamentliche Offenbarungsbefund von Gott dem Vater,
der aus Liebe zu seiner Welt freiwillig seinen einzigen geliebten Sohn fiir uns
Stinder dahingab (vgl. Joh 3,16) und uns mit ihm alles schenken wollte (vgl.
Rém 8,32), zeigt uns noch etwas anderes.

Beim Versuch einer (christlichen) Antwort auf die Theodizeefrage diirfte es
hilfreich sein, zwischen »Réatsel« und »Geheimnis« zu unterscheiden. Bei einem
Réatsel ruht der Mensch mit Recht nicht, bis er die Lésung gefunden hat, denn
er weil: sie 1dBt sich finden. Die Offenbarung Gottes aber ist kein Rétsel. Sie
miindet vielmehr ins Geheimnis. Offenbarung als Geheimnis ist ein Gesche-
hen, mit dem der Mensch ein Leben lang lebt - wie mit dem Geheimnis des
Bosen, des Todes, der Liebe, des Vertrauens und anderen. »Das Ratsel (ist) ver-
fiigbar, das Geheimnis hingegen (bleibt) unverfiigbar.«13

DaR Offenbarung ins Geheimnis miindet, 14 zeigt schon das Geschehen in der
Wiiste, die Offenbarung des Gottesnamens JHWH vor Mose: »ich bin der 'Ich-
bin-da'v. »So sollst du zu den Israeliten sagen: Der 'Ich-bin-da’ hat mich zu
euch gesandt .. Das ist mein Name fiir immer, und so wird man mich nennen
in allen Generationen« (Ex 3,14 f.).

Die Offenbarung seines Wesens in seinem geheimnisvollen Namen, der (nach
A. Deissler) bis heute nicht exakt entschliisselt ist, geschieht von seiten Gottes
ausdricklich angesichts seines leidenden Volkes: »Ich habe das Elend meines
Volkes in Agypten gesehen, und ihre laute Klage iiber ihre Antreiber habe ich
gehort. Ich kenne ihr Leid. Ich bin herabgestiegen, um sie der Hand der Agyp-
ter zu entreiffen und aus jenem Land hinaufzufiihren in ein schénes, weites
Land...« (Ex 3,7 f.). Das ist gewissermaBen die Vorbereitung dessen, was sich
in Menschwerdung, Leiden und Tod Jesu vollendet und was Paulus den
Philippern von der Kenosis, der SelbstentduBerung des Sohnes Gottes, seiner
freiwilligen Selbsterniedrigung und seinem Leidensgehorsam bis zum Tod am
Kreuze geschrieben hat (vgl. Phil 2,6 ff.).

vAlles ist immer mehrle (A. v. Speyr). Gott ist »semper maior« (Ignatius von
Loyola). Seine Alimacht - eins mit seiner Liebe - ist so groB, daR sie auch
seine Ohnmacht am Kreuz noch unterfangt und einschlieBt. Das zeigt die
Situation auf Golgotha. Einer der beiden mit Jesus gekreuzigten Verbrecher
ahnt, dafl es wahr ist: »Ich bin der 'lch-bin-da’«, der mit-leidende Gott und Herr
in diesem Jesus... Darum die Bitte des Siinders: nJesus, denk an mich, wenn du

13 H. Zahmnt: Wozu ist das Christentum gut? div Miinchen 1978, 179f.
14 vgl. A. von Speyr: Johannes II, Die Streitreden. Einsiedeln 1949, 240.
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in dein Reich kommst.« Und der sterbende Jesus, der ohnméchtig-méchtige,
liebend-leidende Schn Gottes, erwidert in Vollmacht: »Amen, ich sage dir.
Heute noch wirst du mit mir im Paradiese sein« (Lk 23,42 f.).

Noch einmal: Die Offenbarung Gottes miindet ins Geheimnis. Darum versagen
letztlich samtliche menschlichen Begriffe. Sie sind »wie kleine Tassen, die das
Meer der Wahrheit Gottes nicht fassen kénnen« (A. v. Speyr). Genau das 4Rt
sich auch im Blick auf die menschlichen Antwortversuche auf die Theodizee-
frage sagen. Und dennoch ist das Fragen - spekulativ und praktisch - richtig,
wichtig, ja notwendig. Der nachdenkliche Mensch kann davon nicht lassen.

e) Die Stimme des Griinders Schénstatts

Pater Kentenichs Lebensweq (1885-1968) war von seiner vaterlosen Kindheit
an weithin ein Kreuzweg, der sich in der Zeit des Nationalsozialismus auf eine
besondere Weise verdichtete. Die Bespitzelung von seiten der Gestapo endete
im September 1941 mit seiner Inhaftierung zundchst in Koblenz. Eingeschlossen
war eine vierwdchige Isolations- und Dunkelhaft. Von Mérz 1942 bis April 1945
dauerte seine Haft im KZ Dachau. Von 1951 an kam es zu einer von Rom ange-
ordneten Trennung von seiner Grindung. Die 14 Jahre Exil in den USA endeten
1965 bekanntlich mit seiner Rehabilitierung durch Papst Paul VI.

Es waren also der wahrhaft schweren Brocken genug gewesen, um mit Gott zu hadern,
mit jenem »Gott des Lebens und der Geschichtes, dessen Allmachts-, Weisheits- und
Liebesplanu (152) 15 Pater Kentenich in einem Vorsehungsglauben ohnegleichen stets
vertraut hatte. Doch findet sich bei ihm (anders als bei E. Wiesel) keine Spur von
Empdrung gegen den dunklen, verborgenen Gott.

Was sich findet, ist in allem ein geradezu unfaBliches »Ja, Vaterl« Dieses Ja - in
allen Lagen und Leiden, im »Tragen und Ertragen« durchbuchstabiert - wurde fiir
ihn zu jener Fiille an Leiden, die Paulus (2 Kor 6,4-10) geschildert hat, zu einer
hachst konkreten Wahrheit. Allerdings kostete Pater Kentenich dieses »Ja oft das
»Sich-Durchkémpfen« in den Willen Gottes und immer neu einen nTodesprung fir
Verstand, Wille und Herze (186). »Der Vorsehungsglaube weist ins Dunkle,
Geheimnisvolle und lebt aus Wagnissen« (180).

Pater Kentenich hat sich nicht spekulativ-theoretisch mit der Rechtfertigung
Gottes angesichts von Elend und Leid - sei es des Einzelnen, sei es der Welt
im Ganzen - befaBt. Er stellte sich diesem Problem, das er deutlich sah
(vgl.130), vielmehr mit der Praxis eines Le b e ns aus dem Glauben (vgl

15 Pater JKentenich: Texte zum Vorsehungsglauben, hg. von P. A. Ziegler 1, Patris Verlag,

Vallendar-Schonstatt 3. Aufl. 1988 (Seitenzahlen in Klammern beziehen sich auf
diese Textausgabe).
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Rém 1,17). Das vorsehungsgldubige »Ja« zum verborgenen, je groBeren Gott und
seinem geheimnisvollen, je groBeren Heilsplan ist fiir den Griinder Schénstatts
gleichsam das Scharnier zwischen Theorie und Lebenspraxis. Es gleicht dem
»Dennoche des Psalmenbeters: wDennoch bleibe ich stets an dire (Ps 73,23,
Lutheriibersetzung). Pater Kentenich ist ein Meister dieses biblischen nDennachs,
das auch lakob in seinem Ringen mit Gott am Jabbok (nach Gen 32) bezeugt: nich
lasse dich nicht los, du segnest mich dennl« Pater Kentenich kennt die gleiche
Situation: »Wie Jakob mit Gott die ganze Nacht hindurch bis zum frihen Morgen
rang, so muld jeder schopferische Gotteskdampfer die dunkle Nacht der geistigen
Unklarheit und Unsicherheit wegen Sinn und Zweck der geheimnisvollen... Zeit-
geschehnisse und Lebensnéte durchwandern... Er muf8 mit Gott kdmpfen, bis der
Allweise und Allgiitige... ihn segnet mit dem Segen der Einsicht, der Sicherheit
und der Sieghaftigkeits (171F.).

Nach Pater Kentenich ist die Kernfrage in Leid und Elend jeglicher Art: »Was
beabsichtigt Gott damit? Wie sieht das Gut aus, auf das er uns so nachdriick-
lich aufmerksam machen will?« (173).

Von dieser Fragestellung aus kommt er schlieBlich zu einer grundsatzlichen
Antwort auf das Theodizeeprablem (nach seiner praktischen Seite hin): »Gott
ist ein Cott des Lebens... Wo er brechen und zerbrechen, wo er untergehen, wo
er sterben 1a6t, da will er neues Leben schaffen... So muR das Saatkorn erst
sterben. Es muB untergehen, dann bringt es viele Frucht. Legen wir diesen
Malistab an die heutige Zeit an, lassen wir die furchtbaren Triimmer, die schreckli-
chen Verheerungen auf uns wirken, die uns allenthalben in der physischen, in der
moralischen, in der geistigen Ordnung begegnen, so méchten wir den Atem anhal-
ten. Transitus Domini est... Es muB eine herrliche neue Welt sein, die er aus die-
sem gewaltigen Sterben erstehen lassen, es mul eine wundersame Ordnung sein,
die er aus den Katastrophen und Ruinen neu gestalten wills (244).

f) Die biblisch-geistliche Antwort

Erinnern wir uns - zusammenfassend - noch einmal der Psalmenbeter und des
Hiob. Nach allem Streiten mit Gott, allen Klagen, ja Anklagen unterwerfen
sich die Leidenden - nicht zdhneknirschend, sondern in Demut - dem Geheim-
nis des immer groferen Gottes, der keiner Rechtfertigung von seiten des
Menschen bedarf, denn: »Meine Gedanken sind nicht eure Gedanken, und eure
Wege sind nicht meine Wege - Spruch des Herrn. So hoch der Himmel (iber
der Erde ist, so hoch erhaben sind meine Wege iiber eure Wege und meine
Gedanken iber eure Gedanken« (Jes 55,8 f.).

Die Reaktion des Hiob ist denn auch die Erkenntnis: »lch habe im Unverstand
geredet (iber Dinge, die zu wunderbar fir mich und unbegreiflich sind« (42,3).
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wom Horensagen nur hatte ich von dir vernommen; jetzt aber hat mein Auge
dich geschaut« (42,5). Keine Erkldrung, keine Rechtfertigung Gottes oder des
Menschen, sondern Durchbruch in die Tiefe einer einzigartigen persénlichen
Gotteserkenntnis und Gotteserfahrung! Sie gleicht der, von der in Jes 45,15
die Rede ist; »"Wahrhaftig, du bist ein verborgener Gott!«1® Und die unmittel-
bare Folgerung gerade daraus ist die Erkenntnis: »lsraels Gott ist der Retterl«

Damit ist die ganze Palette der die Zeiten iiberdauernden Versuche, um der
Rechtfertigung Gottes willen die menschlichen Leiden zu deuten, wenn auch
nicht einfach als falsch, so doch als ergdnzungsbedirftig erwiesen: Leid als
Folge von Siinde, als Strafe Gottes, als Prifung zur Bewdhrung, als Zulassung
Gottes, in modernster Fassung: als Nebenprodukt der Evolution ...

Des Hiob Reaktion ist am Ende bis heute die von Menschen, die - wie Pater
Kentenich - mit ihrer ganzen Existenz glauben, sich also »festgemacht« haben
in Gott, sich ihm ausliefern und in allem Kampf einstimmen in den Ruf, der uns
schon von Jakob anldBlich seines Gotteskampfes iberliefert ist: »lch lasse dich
nicht los, du segnest mich dennl« (Gen 32,27). Und mit dem Psalmisten beten
Menschen wie einst so heute: »Auch wenn mein Leib und mein Herz verschmach-
ten: Gott ist der Fels meines Herzens und mein Anteil auf ewigs (Ps 73,26). Dies
ist die e ine Antwort von Juden und Christen, gefunden und bewdhrt mit-
ten in der »tiefen Schlucht« (Ps 23). In diesem »Dennoch« (s. oben) steckt iber
die Zeiten hin der Sieg iiber die ungeheuer grofe Versuchung, Gott im Leiden
und wegen der Fluten des Leidens den Abschied zu geben. Und zugleich steckt
darin das elementare Wissen, dal nur ER - in aller eigenen Anfechtung, in aller
IHN verhtillenden Finsternis, in Klagen und Anklagen - vor dem Zerbrechen und
dem Untergang in Verzweiflung zu retten vermag.

Neutestamentlich ist das »Dennoche des Glaubens an den verborgenen Gott
und seinen fiir menschliches Erkennen letztlich unbegreiflichen »Allmachts-,
Weisheits- und Liebesplane (J. Kentenich) dariiber hinaus begriindet im
Lieben, Leiden und Sterben des fiir jeden und alle Mensch gewordenen und
gekreuzigten Sohnes Gottes. lesus {nGott rettet!«) ist der Emmanuel, der Gott
mit uns und fiir uns, der »dav ist bis zuletzt - mit unserer Frage, unserem
Schrei, der der seine wird und die Klage von Menschen aller Zeiten und
Rdume stellvertretend in sich birgt: O Gott, warum? »*Warum hast du mich ver-
lassen?« (Mk 15,34).

16 H. lonas (s.0.) lehnt die Vorstellung vom sverborgenen Gotte als »zutiefst unjidische
Vorstellunge ab (a.2.0. 38 f.). Damit diirfte er allerdings dem Prophetenwort wie den
Verfassern und Betern der Psalmen widersprechen.
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Doch Jesu »Abstiege fihrt in noch gréBere Tiefe. Auf den Karfreitag folgt der
Karsamstag: des toten Gottessohnes »Sein mit den Toten« (H. U. von
Balthasar) im Bereich des Todes. Auch dieses Geschehen mul mitbedacht wer-
den.

Doch auch das geniigt nicht. Der Durchbruch in die Vollendung (fiir die Theo-
dizee-Thematik aus christlicher Sicht) ist erst mit dem Geschehen der
Auferstehung und Erhohung Jesu Christi zum Vater erreicht. Ostern ist in
Wahrheit die Botschaft vom allméchtigen Gott des Lebens, dem »Siegerw (iber Leid
und Tod, »der ist, der war und der kemmtx (Offb 1,7) - in Ewigkeit »Herr der Zei-
tenu, »Herr der Geschichte«! »Wie unergriindlich sind seine Enischeidungen, wie
unerforschlich seine Wegen (Rdm 11,33)! Genau dieser Gott ist der, der rettet,
indem er verborgen mit uns ist. Zu ihm haben darum Menschen aus allen
Stammen, Sprachen, Rassen, Nationen und Valkern (vgl. Offb 5,9) noch in den
Konzentrations- und Vernichtungslagem von Dachau bis Auschwitz gebetet und
beten sie auch heute - in der weltweiten groBen »Okumene des Leidens« (1. Haff-
ner).

Die letzte Antwort auf die Theodizeefrage ist also keine spekulativ-theoretisch
argumentierende, sondern eine existentielle. Ja, wir missen sogar zugeben:
Diese Frage ist theoretisch nicht I6sbar. Denn die tiefste Wahrheit ist die, die
den Menschen zwar immer wieder denkerisch herausfordert und zum Ringen
um Erkenntnis verlockt und die er doch hier auf Erden nicht zu erkennen ver-
mag, weil sie Geheimnis ist und bleibt, »Geheimnist, mit dem und »aus dem
wir leben« (H. de Lubac).

Angesichts von Leid und Katastrophen missen wir am Ende bekennen, dal wir
immer neu rational hilflos sind und daR auch unsere Worte versagen. Doch
gibt es christlich die Moglichkeit der geistlichen und praktisch-liebenden
Solidaritat mit den Leidenden und schlieBlich die der schweigenden Anbetung
des immer gréBeren und doch so nahen Gottes.
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Religion und Alltag
Zur Resakralisierung der Gegenwartskultur

Elisabeth Hurth

In einer der bekanntesten Szenen des Kultfilms »Titanice erhebt sich der
Teenie-Star Leonardo Di Caprio am Titanic-Bug iiber das versammelte Kino-
Publikum und schreit mit ausgebreiteten Armen: slch bin der Kénig der Welt.«
Als »Kdnige und »Eridser« breitet der Star seine Arme am Leinwand-Himmel
aus. Ein Kreuz ist nicht zu sehen. Doch durch die massenhafte Verviel-
faltigung dieser Filmszene wird der Star messianisch stilisiert. In Personen-
kulten der Musik- und Unterhaltungsszene iibertragen Menschen Heils-
erwartungen auf Stars, die als ng6ttliche« Personen gelten. Bernd Schwarze
spricht davon, dal in Popkonzerten Stars als Gétter »verehrte werden; Hubert
Treml tituliert die Disc-Jockey-Konsole als »Kanzel« und den D. J. als nHohen-
priestere, Ahnlich werden die Menschenmassen auf der Love-Parade als »fana-
tische Gemeinde« und Techno-Freaks als »liinger« apostrophiert 1.

Die Medien schaffen die optische Form fiir solche religisen Inszenierungen,
die sich von der realen Person entfernen und zur bloBen Bild-werdung ent-
wickeln. Die Selbststilisierung eines weiteren »Kdnigs«, des »King of Popy,
Michael Jackson zeigt, wie durch perfekte visuelle Umsetzung die Erscheinung
eines Gottes imaginiert wird. Die Kultfigur »Jacko« - siehe deren iberzeitliche
Erscheinung als geweiliter Geist in Thomas Gottschalks Wetten-daB-Show -
vermittelt nicht den transzendenten personalen Gott und projiziert die
Erléserrolle auf die eigene Person. Die Quasi-Gottlichkeit des angehimmelten
Stars maft sich die kommende Heilswirklichkeit an und ikonisiert das eigene
Bild als Erléser. Die Ikone im eigentlichen Sinn ist geoffenbartes Abbild einer
iibermenschlichen Wirklichkeit. Der ikonisierte Medienstar dagegen steht
nicht mehr abbildend fiir eine solche Wirklichkeit. Das Bild hat sich von der
dargestellten Person geldst, es ist ein »Image«, in dem das Sein durch den
Schein verdrangt wird, der aber dennoch als wwirklichu ngeglaubte wird.

In Anlehnung an Thomas von Aquin bestimmt Pater Kentenich den nKern der
Religion«: »Dienst und Kult Gottes. .. Der Kult stellt besonders Gott in den
Vordergrund, der Dienst den Menschen.« In den massenmedial geprdgten

1 Bernd Schwarze, Die Religion der Rock- und Popmusik, Stuttgart-Berlin-Kéln 1997, 26-28,
Hubert Treml, Spiritualitdt und Rockmusik, Ostfildern 1997, 224-226, 266-479.
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Personenkulten wird dieser Zusammenhang verkehrt. In thnen werden Men-
schen vergdttlicht. »Durch Kults, so Pater Kentenich, ngibt der Mensch Zeugnis
fur die iberragende géttliche GroBe und seine eigene Unterwerfung unter
Gott.u

In einer »gottesfliichtigen« Zeit geht dieser Zeugnischarakter des Kults verlo-
ren. Die Anhdnger der Kultfigur nJacko« vergdttlichen einen Menschen, mit
dem sie ihrem eigenen Leben einen hdoheren Sinn verleihen wollen. Dabei pro-
jizieren sie ihre Sehnstichte und Ideale in eine Person hinein, die dem Bild,
das sich die Anhdnger mit Hilfe der Medien von ihr gemacht haben, nicht
wirklich entsprechen kann. Das Ideal wird zum Idol, ein Trugbild, das religids
aufgeladen und mit einem Medienschein versehen wird.

In den Personenkulten populdrer Lebenswelten verschieben sich religidse Vereh-
rungsformen von ihrem Ursprungsort, dem traditionellen Heiligenkult, auf medien-
dffentliche Personen. Es zeigt sich dabei im Ganzen eine Entwicklung weg von
christlichen Heiligen und klassischen religiosen Vorbildern zu den neuen
nlkonen«aus Medien, Sport und Musik. In all diesen sdkularen Bereichen findet
eine Resakralisierung statt, in der das Attribut »heilige geradezu inflationdr einge-
setzt wird. In der Sat 1-Show »ran« (siehe die Kommentare von Werner Hansch zu
Bundesliga-Spitzenspielen) spricht man von FuBballstars als »Heilsbringerns, die
auf dem »geheiligten« Rasen alles »heil« machen sollen. Die ‘Tennis-lkone' Boris
Becker feiert auf dem wheiligen« Rasen von Wimbledon ihren Abschied vom
Tenniszirkus. In TV-Serien (siehe den Vorspann zu den ersten beiden Staffeln von
wSchwarz greift ein«) versieht man den Serienhelden mit einem eingeblendeten
Heiligenschein. Die durchgestylte Virtuosin Jaqueline du Pre (siehe die jiingsten
Kommentare des »Spiegels«) wird von der »Jackie«-Gemeinde als Heilige kanoni-
siert, und der abgestiirzte Kennedy-Sohn schlieflich kommt als Amerikas men-
schenfreundlicher »Prinz« - none of us« - zur Ehre der Fernsehaltére.

Das alles erscheint paradox. Da ist einerseits eine christliche Kirche, der man in
diesen Tagen vermehrt »Unheiliges« nachsagt - Dogmatismus, Romhdrigkeit,
Lebensferne und Autokratie - und da ist andererseits ein Boom an Personen-
kulten, die mit religidsen Zuschreibungen wie Heiligenverehrung, Charisma
und Vergéitlichung mehr als reichhaltig besetzt sind. Man spricht von einem
werdunsten« des christlichen Glaubens, registriert aber zugleich eine
Zunahme popsozialisierter Heiligenkulte. Das entspricht dem seit ldangerem
vor allem von Religionssoziologen registrierten Phdnomen, daB Kirchlichkeit

2 Joseph Kentenich, Marianische Werkzeugsfrommigkeit, Vallendar-Schonstatt 1974, 17-18;
ders., DaB neue Menschen werden. Eine padagogische Religionspsychologie, Vallen-
dar-Schonstatt 1971 (=NM), 132.
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und Christlichkeit zwar abnehmen, eine Renaissance neureligidser Suchbe-
wegungen jedoch unverkennbar ist. Der Rickgang kirchlich gestalteter Reli-
gion bedeutet also nicht das allmahliche Ende von Religion an sich. Es zeigt
sich vielmehr eine Verdnderung in den Ausdrucksformen von Religion.
Religion erscheint nicht mehr so sehr in institutionalisierten Formen iiberlie-
ferter Kirchlichkeit als vielmehr in frei flottierenden neureligiosen Aufbriichen.
Was sich kundtut, ist eine von der Kirche entbundene Religiositét, die sich
nicht auf Traditionen bezieht, auf Dogmen und exklusive Wahrheitsanspriiche
verzichtet und statt dessen an religigse Unmittelbarkeit, Innerlichkeit und sub-
jektive Erfahrungen ankniipft.

Fiir eine vorwiegend religionssoziologisch geschulte Theologenzunft ermég-
licht nur ein funktionaler Religionsbegriff eine angemessene Annédherung an
diese religionsproduktiven und wheiligen« Strukturen im Alltag. Der funktiona-
le Religionsbegriff steht dem wherkémmlichen« substantiell gefiillten
Religionshegriff gegeniiber, der Religion auf einen transzendenten Inhalt
bezieht und sie somit tber die Relation zu einem Ubernatiirlichen, Heiligen
bestimmt. Dazu gehéren Glaubensiiberzeugungen und kultische Praktiken, die
sich zumeist mit den religiésen Vollziigen des Christentums decken. Fiir viele
Religionssoziologen, allen voran Thomas Luckmann und Franz-Xaver Kauf-
mann, reicht der inhaltsbezogene Religionsbegriff jedoch nicht aus, religions-
produktive Tendenzen einer modernen Gesellschaft zu erfassen, die von
Differenzierung, Individualisierung und Pluralisierung geprdgt ist. Der sub-
stantielle Religionsbegriff orientiert sich, ausgehend von Erfahrungsinhalten,
am Gegensatz zwischen »heilige und nprofane, »alltéglich« und »auBeralltagliche.
In der funktionalen Sicht von Religion spielt dieser Cegensatz keine Rolle mehr,
denn es geht primdr um »Leistungens, die ‘religitse’ Deutungssysteme - die sub-
stantiell gesehen auch auBerreligits sein kénnen - fir die sozialen Systeme
erbringen. Daraus ergeben sich spezifische Funktionen von Religion: Identitéts-
stiftung, ethisch-normierte Handlungsorientierung, Kontingenzbewaltigung, sozia-
le Integration, Kosmisierung und Distanzierung von lebensweltlicher Wirklich-
keit. Heute jedoch, so Kaufmann, »gibt es offenkundig keine Instanz und kei-
nen zentralen ldeenkomplex, die im Stande wdéren, all diese Funktionen in fiir
die Mehrzahl der Zeitgenossen plausibler Weise zugleich zu erfiillen; in diesem
Sinn gibt es 'Religion’ nicht«. Nach Kaufmann spricht vieles dafiir, »daB diese
Funktionen heute zumindest teilweise auch von Institutionen erfiillt werden,
die im landl&ufigen Sinn nicht als religiés gelten. .. Auf der Ebene des
Vergleichs einzelner Funktonen scheint somit der Unterschied zwischen religio-
sen und nichtreligiosen Phdnomenen weitgehend eingeebnet.«3
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Der funktional bestimmte Religionsbegriff ermaglicht es, so Kaufmann, religidse
Signaturen sakularer Wirklichkeit aufzuspiiren. Auch sehr profane Phdnomene kon-
nen nunmehr als religids bestimmt werden, wenn sie die gleichen Wirkungsweisen
wie in der Religion aufweisen. Das hat zur Folge, dal das sozial »unsichtbarera
gewordene Religidse auch an Orten anzutreffen ist, die traditionell nicht als »hei-
lige gelten, wie etwa in popularkulturellen Lebenswelten. Die Entdeckungsreisen
auf den Spuren des Sakularreligidsen fordern dabei ein immer bunter werdendes
Spektrum wunsichtbarer Religion zutages. Phdnomene des Sports, der Werbung,
der Popmusik und vor allem des Fernsehens erhalten das Etikett der »impliziten
Religione, So kann es geschehen, daB - in religionssoziologisch-funktionaler Per-
spektive - das Fernsehen als ritualisierte Form der Religion bestimmt wird. Nach
Giinter Thamas bedient das Fernsehen Funktionen von Religion: Es spendet Trost,
rhythmisiert und begleitet den Alltag, stiftet Sinn und gibt Lebenshilfe. Durch
seine ritualisierte Nutzung und Bedeutung im Alltag wird das Fernsehen so zur
»Medienreligion« und bindet sein Publikum in einer »Bildschirm-Religiositats. Die,
die an die religidse Erzéhlmaschine Fernsehen angeschlossen sind, werden ent-
sprechend als eine »Kultgemeindes beschrieben, deren Serien-Schauen einen »litur-
gischen Charakters trage, Sinnhaftigkeit sichere und Ceborgenheit stifte. Das
Fernsehen erscheint als «Hochaltare, seine »liturgische Programmférmigkeite wird
mit dem Stundengebet der Kirche verglichen, die Grenzen (berschreitende
nGemeinschaft der Zuschauer« mit einer sGemeinschaft der Heiligen«4,

So wie der »TV-religidse« Mensch kann auch der »pop-religidses Besucher eines
Rockkonzertes, der von »seinem« Star in Ergriffenheit und Ekstase versetzt
wird, Erfahrungen machen, die dem »Heiligen« entsprechen. Fiir die Inter-
preten der »neuens »Pop-Religiositdtv avanciert der Starkult entsprechend zu
einer modernen Version des christlichen Heiligenkults. Der Star erscheint als
Surrogatheiliger, der eine religionsahnliche Heiligenverehrung ins Leben ruft>.
So wird etwa der Kult um den amerikanischen Rocksanger Elvis Presley durch

3 FranzXaver Kaufmann, Religion und Modernitat, Tilbingen 1989, 84-87. Vgl. Wolf-
gang Vagele, Zivilreligion in der Bundesrepublik Deutschland, Gitersloh 1994, 157;
Thomas Luckmann, Die unsichtbare Religion, Frankfurt/M. 1991, 166-171; Rainer
Débert, Religiése Erfahrung und Religionsbegriff, in: Religionspddagogische Beitrage
(1984), 98-100.

4 Giinter Thomas, Die Wiederverzauberung der Welt? Zu den religidsen Funktionen des
Fernsehens, in: Peter Bubmann-Petra Miiller (Hg.), Die Zukunft des Fernsehens,
Stuttgart-Berlin-Kéln 1996, 116-120; Christian Geyer, Gleichnisse fiir das Himmel-
reich, in; FAZ, 24.12.1998, S.1.

5 Jan Koenot, Hungry for Heaven. Rockmusik, Kultur und Religion, Dusseldorf 1997, 24-27,
158-159. Vgl. auch Peter Bubmann-Rolf Tischer (Hg.), Pop und Religion, Stuttgart
1992 und Jean-Claude Schmitt (Hg.), Les saints et les stars, Paris 1983.
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eine Vielzahl von Devotionalien und Postern beférdert. Sein Konterfei ist in
Biichern und Kalendern zu finden, auch auf Bechern, Ringen, Uhren und
Tabakdosen ist das stilisierte Bild von »King Elvise zu sehen. In Biographien
und Romanen wird das Leben des »Kdnigs« legendarisch aufbereitet und sein
Tod mystifiziert. Ausgehend vom Bild Elvis als geheimnisumwitterter »Kénigue
entsteht so eine popsozialisierte Form der Heiligenverehrung.

In diesen religionsproduktiven, »heiligen« Signaturen der Popularkultur wird
Religion jedoch letztlich »entkernte. Es zeigt sich eine gott-lose Religian, die
Gott streicht, »um desto besser religidse Gefiihle bedienen zu kénnenu (Nor-
bert Bolz), ohne Riicksicht darauf, dal wnicht alles Religion (ist), was sich so
fiihlt«®, Wenn aber alles Religion (ist), was sich so fihlt und wie Religion
wirkt, verliert Religion ihre »Wirkung«. Sie wirkt nicht mehr »normierends; sie
fiihrt nicht mehr auf »geschichtsschopferische Tétigkeite hin und bleibt ledig-
lich ein »HinlGberschauen in eine luftschloBartige Welt«. Eine solche Religion
kann nicht mehr «Gestalterin des Lebens« sein, sie »erfalii« das alltdgliche
Leben gerade nicht mehr (NM 129,130}

Religion als Erlebnis und Unterhaltung

Wer sich Religion religionssoziologisch-funktional néhert, befreit sich geschickt
von allen derzeit géngigen Aussagen Uber die Entchristlichung, den Kon-
sumismus und die Orientierungslosigkeit einer nungldubigen« Gesellschaft. Ein
derartig katastrophisches Jammern iiber religidse Degeneration ist fiir die
Anhdnger der funktionalen Religionsthearie génzlich fehl am Platz, denn auch
bei denen, die der Kirche den Riicken gekehrt haben, lassen sich religionsdhn-
liche oder wreligiogene« (Hubert Treml) Einstellungen ausmachen. Der
Schwund kirchlich-christlicher Religion bedeutet alsa nicht, dal Religion all-
méhlich wverdiinnt« oder man fiir Religion keinen Bedarf mehr hat. Im Gegen-
teil, man konstatiert allerorten eine Wiederkehr des Religidsen. DalR diese
Wiederkehr abseits kirchlich und institutionell formierter Religion verlduft, ist ein
herausragendes Signum der neu-religidsen Aufbriiche und macht ihre »Markt-
géngigkeits aus in einer Zeit, in der kirchengeprdgter Glaube nicht mehr
sankommts und inhaltlich ausgezehrt wird. Die »neuen« Religiositdten profilieren
sich gegen eine institutionell verfalte Religion, der man einen »kirchenkonfor-
men«Dogmatismus unterstellt. Anders die Neu-Religiositdten. Sie kommen indivi-
dualistisch, institutionsfern und kirchenkritisch daher und werden pauschal als

6 Matthias Kroeger, Es ist nicht alles Religion, was sich so fiihlt, in: Peter Stolt u.a. (Hg.),
Kulte, Kulturen, Gottesdienste, Géttingen 1996, 233.
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provozierende Herausforderung fiir Theologie und Kirche présentiert. Damit wird
eine Dramaturgie in Szene gesetzt, die die Lebensndhe und Attraktivitdt »neuer
Religiositdat gegen die vermeintliche Formelhaftigkeit und Wirklichkeitsfremdheit
kirchlicher Verklindigung ausspielt.

In diesem Szenaria wird den sneuen religiésen Suchbewegungen gerade deshalb
ein so hoher Sympathiewert zugeschrieben, weil Menschen in ihnen das finden,
was die Kirche offenbar nicht mehr anbieten kann: Selbstfindung und Selbst-
verwirklichung. Die in der massenmedialen Offentlichkeit hochgespielten nklassi-
schen« kirchlichen Reizthemen - Scheidung, Wiederheirat, Zélibat, Frauenordi-
nation und Empfangnisverhiitung - erwecken dagegen den Eindruck, als sei es
gerade die Kirche, die Selbstverwirklichung nicht zulasse’. So werden Religion und
Kirche auseinanderdividiert. Die geschichtliche Gestalt der Kirche, ihre Institu-
tionalitdt erscheint als autoritédrer, starrer Herrschaftsapparat. Vor dem Hinter-
grund dieser stereotypen Verzerrung der »institutions Kirche etablieren sich
die neureligitsen Aufbriche als individualistisch orientierte Angebote, die
lebenspraktisch verortet sind. In der praktisch-theologischen Auswertung sol-
cher Angebote wird dann zumeist all das, was im Gewand der Institutions-
kritik erscheint, als Wert an sich gewiirdigt. Das kirchenkritische Potential
reicht offenbar bereits aus, um als religiés qualifiziert zu werden.

Die dabei postulierte Diastase zwischen kirchlichen und individuellen Erschei-
nungsformen von Religion bleibt nicht ohne Folgen fiir das »Feld des Reli-
gidsen« (Karl Gabriel). Jeder einzelne muB eigenverantwartlich »seine« Religio-
sitdt aus einer Vielzahl von Sinnangeboten wahlen und zusammenstellen. So
entstehen biographiebezogene Sichtweisen von Religion, in denen die indivi-
duelle »spirituelle Kompetenz« zdhlt: leder einzelne legt fir sich fest, was er
fiir wichtig und sinngebend hélt und bestimmt somit selbst, was als »religids«
zu gelten hat. Das verandert nicht nur die Ausdrucksformen von Religion, son-
dern auch deren Qualitdt. Religion wird auf individuelle Bediirfnisse und
Erlebnisse zugeschnitten und nimmt nicht-diskursive Formen an. Sie wird emo-
tionalisiert und subjektiv verinnerlicht. Man will Religion »erleben« und nicht
so sehr nglaubens. Man muB sie nicht »lernen« oder auf einen kognitiven
Gehalt hin »verstehenu. Eine solche Religion bedeutet weder eine Beziehung
zu Gott noch ein auf eine Lehre bezogenes Handeln, sondern ein Verhalten,
das man sich zu eigen machen kann, um das zu erleben, was als lebensbedeut-
sam wahrgenommen wird. Wenn sich aber der kognitive Gehalt von Religion
auflést, verliert Religion die »Kraft, das Leben zu meistern«. »Religidse

7 Vgl Katholische Fernseharbeit beim ZDF (Hg.), Die Kirche wickelt sich ab - und die
Gesellschaft lebt die produktive Kraft des Religitsen, Mainz 1995, 10-11; loseph
Kardinal Ratzinger, Salz der Erde, Stuttgart 1996, 193-228.
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Erlebnisféhigkeits allein, so Pater Kentenich, reicht nicht aus, es muf auch der
»Halt an einem klaren religiésen Wissens« dazukommen. Menschen, denen die-
ser Halt fehlt, »beugen sich nicht der Wahrheit, sondern dem Stimmen-
aufgebot und dem Affektreichtum der falschen Prophetens (NM 134-135).
Damit verbindet sich heute noch eine andere Tendenz: die Instrumentalisierung
von Religion zu Zwecken des Entertainments. In der Erlebnisgesellschaft kann
man - siehe Guildos »Horndienste« - selbst das Abendmahl als Klamauk inszenie-
ren und religiose Versatzteile beliebig zur Untermalung von SpaB und Klamauk
einsetzen. Dabei geht es nicht mehr um Religion, sondern um religidse Aura und
jenen »Kicke, der Unterhaltsames religiés anreichert und so gleichsam »tauft,
Sakrales »Outfit« und effekthascherische Collagen religidser Bilderbdgen treten an
die Stelle schwindender Substanz. Dies aufzudecken ist Aufgabe einer Theologie,
die sich mit der Instrumentalisierung von Religion nicht einfach abfindet und sich
von religonistischen Verbrdmungen abgrenzt. Ein Medienstar wird nicht dadurch
religids, dall man ihn in religidse Symbole einpackt. Wenn sich Teenie-Stars, wie
zuletzt die »Spice Girlse auf einer Modenshow, mit Heiligenbildern auf dem T-Shirt
prasentieren, dann werden damit keine religidsen Inhalte vermittelt. Das
Heiligenbild auf dem T-Shirt bedeutet nichts mehr, es ist ein Dekor, mit dem man
sich ausdrapiert. Religion wird hier Teil des trivialen Schaugeschafts. Das
»Sampelns von Religion funktionalisiert Religion als Aufklebschildchen, um trivial-
kulturelle Ph&dnomene zu veredeln und besser zu vermarkten.

Im Medien-Produktverbund zdhlen Pop-lkonen wie Michael lackson oder
Madonna nicht mehr als individuelle Persdnlichkeiten, sondern als gestylte
Multimedia-Images, die nach den Gesetzen des Marktes entworfen werden.
Wer Michael Jackson anhimmelt, kauft auch die Produkte, die an ihm hangen
- vom Kalender bis zur Frithstiickstasse. Das nheiliges nImagew entpuppt sich
so als ldolisierung des Konsums und Kemmerz. Wenn »lkonen« zu Leitbildern
fiir Konsumverhalten werden, will man die vergdtterte Person geniefen und
kopieren, nicht aber ihr nachfolgen. Der angehimmelte Star entlastet den Fan
von eigener Miithe und Anstrengung und bietet eine »Erfiillunge, fiir die man
nichts tun muB. Eine solche »Religione ist nur noch ein wAusruhen im Traum-
zustande ohne irgendein »Hineingreifen in das Alltagsleben«. Religion ist hier
nicht mehr »Sauerteig, der das ganze Leben durchdringt«. Praktische Religion, eine
sVerwirklichung der Religion im Alltag« ist damit ausgeschlossen (NM 130).

Die unsichtbare Religion

Dort, wo Religion ein Teil der Erlebniswelt wird, stehen ritualisierte Fernseh-
nuizung und Gottesdienst-Besuch scheinbar gleich-giiltig nebeneinander. Ge-
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nau diese »Vergleichglltigungn wird durch funktionale Religionsbestimmun-
gen vorangetrieben. Wer Religion funkticnal bestimmt, gelangt schnell zu den
sogenannten »Aquivalenten« von Religion. Es gibt Pfarrer in der Kirche, aber
auch in TV-Serien, wobei den letzteren bisweilen eine hohere praktisch-theolo-
gische Bedeutung bescheinigt wird als den real lebenden. Liturgie erlebt nicht
nur ein Kirchgdnger, sondern auch ein Konzerthesucher, der seinem Star bei
einem »Kultereignise zujubelt, dem man ebenfalls eine liturgische Ordnung
zuerkennt. Und auch »Erlésungu ist nicht mehr nur ausschlieRlich vom und im
Himmel zu erwarten, denn es gibt auch »Erlésung im Film« (siehe die gleichna-
mige Dissertation von Inge Kirsner) - von den Erldseranspriichen der »Pop-
lkonen« Michael Jackson und Madonna einmal ganz zu schweigen. Die Un-
schdrfe funktionaler Religionsbestimmungen ermdglicht so eine grenzenlose
Ausweitung des Religionsbegriffs und entleert damit praktische Religion.
Voreilig wird alles Mdgliche mit der Kategorie des Religidsen bedacht und
Religiositdt von auBen in Menschen hineingetragen, die sich selbst gar nicht
mehr als religiés verstehen.

[n funktionaler Sicht kann grundséatzlich alles potentiell religios und heilig
werden. Fiir die Anhanger der funktionalen Religionstheorie bedeutet dies,
dall auch in der nachchristlichen Postmoderne das Religidse nicht einfach ver-
schwindet, sondern lediglich seine soziale Sichtbarkeit verliert und sich neue
Formen und Orte sucht. Doch mit religiésen Entdeckungsreisen in die Welt der
Medien, des Sports oder der Rock-Pop-Musik ist es nicht getan. Das »Ver-
dunsten« kirchlich und historisch verfaB8ter Religion wird nicht einfach kom-
pensiert. Es findet kein nahtloser Ubergang von tradierter zu sneuer« Religion
statt. Der Austritt aus der Kirche geht nicht »automatischs mit einem »Eintritte
in neue religibse Bewegungen einher, sondern eher mit einer Indifferenz
gegeniiber Religion8. Damit aber ware die derzeit weitverbreitete religionsso-
ziologische These von der »Ablgsunge« tradierter Religion durch w»neued
Religion letztlich eine Mogelpackung, die die Tatsache verschleiert, daR
Religion ihre Bedeutung im Alltagsleben verliert und die Zahl derer zunimmt,
die nimmer neue Eindriicke haben missen und mit der Religion nichts anzu-
fangen wissen« (NM 136). Statt stdndig »unsichtbare Religion« aufzuspiiren,
sollte man jenen praktischen Alltagsatheismus konfrontieren, in dem der
Mensch zum alleinigen Planer und Gestalter seines Lebens wird und sich
ansonsten auf das Ausleben und GenieBen seiner Mdglichkeiten einrichtet.

8 Vgl. Detlef Pollack, Unterschétzte Sakularisierung, in: Herder-Korrespondenz (1938),
612-617.
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Heiliges im Medium der Profanitat

In dem MaBe, in dem sich Religion an Erlebnisbedirfnissen orientiert, sinkt
zugleich die »Transzendenzspannweite des Religidsen« (Karl Gabriel). Das »eta-
blierte« Feld des Heiligen 18st sich auf. Angesichts funktionaler Ubereinstim-
mungen verschwimmen die Grenzen wischen Numinosem und Profanem. Das
Heilige als »Mitteilung des gdttlichen Lebens« kommt nicht mehr in den
Blick®. Transzendenz wird gleichsam eingeebnet, das Jenseits fallt ins Dies-
seits. Das Heilige wird verwandelt in Erfiillungserlebnisse in profanen Lebens-
welten - vom Starkult bis zur FuBballverziickung. Konzert- und Stadionrituale
wollen, sa Reinhold Mokrosch, »'iiber sich hinaus' weisen und den Alltag
durchbrechen. Aber sie wollen nicht Transzendentes (im Immanenten) und
Unendliches (im Endlichen), sondern hochstens Heiliges (im Profanen) auf-
scheinen lassen«!0. Dieses Heilige ist nicht auf eine »jenseitige tibernatiirliche
Wirklichkeit« bezogen; es ist eine innerweltliche Sinnzuschreibung ohne
irgendeinen Transzendenzbezug (NM 155).

Es ist dieses Heilige, das die Medien allein schon durch die anhaltende visuel-
le Prasenz einer Person herstellen kénnen. Die Medien machen den erreichten
Offentlichkeitsrang und Aufmerksamkeitswert zur Erfolgsbedingung fiir vheili-
ge« nlmages«. Diese »Images« sind nicht so sehr an Personen gebunden als
vielmehr synthetische Bilder, die aus einer Vielzahl von Projektionen und
Zuschreibungen bestehen. Madonna ist eine amerikanische »Pop-lkonex, von
der man sich ein Bild als »befreite Frau« und »moderne Maria« gemacht hat.
Aber diese religidse Mitterlichkeit existiert weniger tatsachlich, als dafd sie ihr
von quotenabhangigen Medien tbergestiilpt wird. So wird das vom medialen
Aufmerksamkeitswert abhdngige An-Sehen zum entscheidenden Kriterium fiir
das »heilige« nImage« der Person selbst.

Fir diese mediale Hagiographie gilt ein virtueller Code, nach dem nur das
niste, was man in den Medien zu sehen bekommt und von ihnen zum An-Sehen
aufbereitet wird. Fir Paulus gehort die »Heiligung« zu dem, was wir in Jesus
haben. »Christus Jesus« ist uns geworden »zur Heiligunge (1 Kor 1,30). Das
Geheiligtsein aufgrund des Opfers Jesu kann weder eingefordert noch durch
Leistungen erworben werden, es ist von Gott geschenkt und niemals ein vom

9 Joseph Kentenich, Vom Geist bewegt, Vallendar-Schénstatt 1997, 75. Vgl. Karl Gabriel,
Gesellschaft im Umbruch - Wandel des Religidsen, in: Hans-Joachim Hohn (Hg.) Krise
der Immanenz, Frankfurt/M. 1996, 40-49; Heiner Barz, Religion ohne Institution?,
Opladen 1992, 124-126.

10 Reinhold Mokrosch, FuBball- und Gottesdienstrituale, in: Peter Stolt u.a. (Hg.), Kulte,
Kulturen, Gottesdienste, 68.
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Menschen selbst herzustellender »Statuss. Das »heiliges slmage« von Madonna
und Co. 4Bt sich dagegen systematisch marktgerecht kreieren und reduziert
»Heiligunge« letztlich auf etwas vom Menschen selbst zu Vollbringendes.

Das Auffallige dabei ist: Die Medien zwingen ihre 6ffentlichkeitswirksamen
Bedingungen zunehmend auch den traditionellen Heiligenbildern auf. So wer-
den christliche Heiligenbilder immer haufiger im Kontext mediendffentlicher
Personen und ihrer »images« wahrgenommen. Man stimmt das Bild des Heili-
gen auf das mediale An-Sehen ab. In Zeiten, da die Grenzen zwischen medien-
préparierter Wirklichkeit und wwirklicher« Wirklichkeit verschwimmen, findet
scheinbar alles nur noch im Medienformat statt. Wenn man die Bericht-
erstattung (ber die jiingsten Marien-Erscheinungen in Marpingen verfolgt,
dann zeigt sich, dal hier vermeintlich »Heiliges« ganz bewuBt an die Dar
stellungsmittel massenmedialer Starkulte angeglichen wird. Die Wirklichkeit
richtet sich nach der Wirklichkeitskonstruktion der Medien. Alles, was ge-
schieht, wird an die medialen Bilderwelten und deren Vermarktung angepaBt.
In glaubensarmer Zeit gedeiht eine Wunder- und Heiligensucht, die die
Medien gezielt erfassen und als Sensation wverkaufen«. Bevor von der Begeg-
nung mit der Jungfrau in Marpingen »live« berichtet wird, werden hochmoder-
ne Tonband- und Fernsehgerdte aufgestellt und Flaschen mit »Gnadenwassera
an Verkaufsstanden aufgestapelt. Die hochtechnisierte Bilderwelt usurpiert
das »heilige« Ereignis und entwickelt eine Eigendynamik. le geringer die
tatséchliche »Heiligkeite, desto wichtiger wird ihre mediale Inszenierung. Die
nLive-Erscheinung« wird so zum Medienwunder, die »Schar der Zeugen« zu
Medienstars mit herausragender visueller Prasenz.

Religidse Bediirfnisse und Sehnsiichte werden zunehmend in den massenmedialen
ProzeR der Sensationalisierung und Kommerzialisierung hineingezogen. Was
dabei ins Spiel kommt, ist eine »Religions, die nicht mehr erzieht und befreit,
sondern verfithrt und versklavt und so in der »Haltlosigkeit der Zeit« keine
Sicherheit und Geborgenheit mehr schenkt (NM 129). Es ist eine »Religions,
die jenen vermeintlich »TV- oder popreligiésens »Filmmenschen« dient, denen
es nur um »neue Eindricke« geht, nicht aber um »seelische Wandlunge« und
nschopferische« Tatigkeit (NM 136, 137).
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Schonstatt International

»lm Schatten des Heiligtums:
Begegnung, Biindnis, Gebet

Auf vielfaltige Weise wurde mittlerweile berichtet iiber den Besuch ven Chiara
Lubich, der Griinderin der Fokolar-Bewegung, und Andrea Riccardi, dem
Griinder der Bewegung San Egidio, am 10. Juni 1999 in Ur-Schénstatt.
Zusammen mit fiihrenden Mitgliedern ihrer Gemeinschaften weilten sie fiir
einen Tag dort und trafen mit Vertretern der Schénstattfamilie zusammen zu
einem geistlichen Austausch. Beide hatten schon im Vorfeld durchblicken las-
sen, es gehe ihnen darum, das »Geheimnis Schénstatts«, sein Charisma, ken-
nenzulernen und aufzunehmen.

REGNUM kommt noch einmal auf den Besuch zuriick, um den Hintergrund des
Ereignisses selbst und das, was es angestoen hat, ein wenig auszuleuchten.

Der groRere Zusammenhang: Pfingsten ‘98 in Rom und sein Umkreis

Die Kontaktnahme im Juni 1999 am Ort Schénstatt ist zu sehen im Zu-
sammenhang mit dem Rom-Ereignis von Pfingsten 1998, welches erstmalig eine
groBe Zahl von Mitgliedern aus iiber 60 Ceistlichen Aufbriichen auf dem
Petersplatz zusammenfiihrte. Diesem groBen Treffen ging ein Kongref von
Delegierten voraus, der sich mit theologisch-kirchlichen Grundfragen befaBte, wel-
che die kirchlichen Bewegungen insgesamt aufwerfen (s. REGNUM 1,/1999:
Geistliche Bewegungen auf dem Weg in die Kirche).

Das Gesamttreffen wurde von Teilnehmern und Beobachtern zu den heraus-
ragenden Ereignissen dieser Kirchenjahre gerechnet. Immer wieder wurde
angemerkt, daB es nicht nur am Pfingsttermin stattgefunden hat, sondern
selbst ein pfingstliches Ereignis gewesen ist: ein »Unanimitere, ein Zeugnis der
Einmiitigkeit der unterschiedlichsten Geistlichen Bewegungen, welche zusam-
men mit ihren Griinderinnen und Griindern (soweit sie leben) oder ihren
Reprdsentanten ihre Solidaritdt untereinander und mit dem Petrusamt, mit
Johannes Paul 1l., bekundeten.
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Der Petersplatz »schien ein herrlicher Garten zu sein, in dem es in verschiede-
nen Farben blithte. - Wir haben den Eindruck, daB es von diesem Tag an ein
‘Vor'-, und ein 'Nach'-Pfingsten '98 gibt. Vorher hatten wir uns nur darum zu
kimmern, mit ganzem Einsatz unsere eigene Bewegung zu festigen, zu ordnen
und zu entfalten. Das wird auch immer unsere erste Verpflichtung bleiben.
Jetzt kam dazu die Verpflichtung, tber den eigenen Gartenzaun hinauszu-
schauen.« (Chiara Lubich)

Im nachhinein kann festgestellt werden, daB es dieses Treffen so wohl iiber-
haupt nicht gegeben hétte, hatten nicht einige Bewegungen einen Fingerzeig
des Heiligen Geistes darin erblickt, auf eine gréBere Gemeinsamkeit der neuen
Geistlichen Bewegungen hinzuwirken und dafiir die ausdriickliche GutheiBung
und Unterstiitzung von Johannes Paul Il. zu gewinnen. Hier ist besonders an
die Fokalar-Bewegung, den italienischen Zweig der Charismatischen Erneue-
rung und die Gemeinschaft San Egidio zu denken.

Von diesen drei Bewegungen gehen auch bisher die meisten Impulse aus zu
einer entsprechenden Nacharbeit in einzelnen Kontinenten und Landern, so
beispielsweise das européische Treffen von Speyer, bei dem ca. 40 Geistliche
Aufbriche vertreten waren. thnen ging es darum, die europaische Situation in
den Blick zu nehmen.

Im Zuge der Gesamtentwicklung ist auch der Besuch der beiden Griinder-
personlichkeiten Chiara Lubich und Andrea Riccardi in Schénstatt zu sehen.
(AnlaBlich ihres Deutschlandbesuches im vorigen Jahr - 1998 - spiirte Chiara
Lubich die Anregung, die Urspriinge gerade der in Deutschland entstandenen
und von dort ausgegangenen Schénstattbewegung kennenzulernen.)

Einige wenige vorbereitende Kontaktnahmen gingen voraus, und am 10. Juni
gegen 10.30 Uhr war es so weit: beide »Griinder«, von Speyer und von Wiirzburg
kommend, trafen beim Urheiligtum, der Gnadenstétte Schonstatts, ein.

Begegnung im Heiligen Geist

Wer den Tag miterlebt hat, hatte ganz und gar nicht den Eindruck, daB hier
weltkirchlich »durchorganisiert« oder ngleichgeschaltets werden sollte.

Uber der gesamten Begegnung lag das Fluidum eines ehrfiirchtigen Fragens und
Forschens nach dem gerade fiir Schonstatt Typischen und Originellen sowie dem
natlirlich auch falligen Bezeugen dessen, was Gott in der Geschichte der eigenen
Bewegung, San Egidio und Fokolare, gewirkt hat.

Dabei konnte es nicht ausbleiben, daR die beiden »Géstev in einer anderen
Situation waren als die Vertreterinnen und Vertreter der Schionstatt-Bewegung.
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Die beiden »Griinders sprachen selbstverstédndlich aus der Mitte ihres eigenen
Charismas, die Schonstdtter notgedrungen ein wenig dber die Bestrebungen
Pater Kentenichs. Es lag auf der Hand, daf der berufene Erst-Zeuge fiir die
schonstattischen Lebensvorgdnge Pater Kentenich selbst gewesen wére.

P. Marmann, der Vorsitzende im Generalprdsidium Schénstatts, im Riickblick:
»Selten gab es so ungeteilt aufmerksame Zuhdrer im Mitvollzug aller
Biegungen des Weges, auf dem wir Pater Kentenich vorstellten und begreiflich
zu machen versuchten. Besonders interessierten sie Vorgdnge des Nicht-
verstandenseins im Leben des Griinders... Zwei Fragen von Prof. Riccardi (der
als Rechts- und Geschichtsexperte auch sonst interessante Fragen stellte)
haben sich mir besonders eingepragt: 'Wie steht es mit dem Griinder 30 Jahre
nach seinem Tod?' Und: ‘Wie funktioniert die 'Regierung’ der Bewegung
(gemeint wohl: so vieler, autonomer Gemeinschaften und Gliederungen!)?»

DaB Pater Kentenich selbst im dichtesten Sinn geistig présent war, wurde
besonders deutlich beim SchluBgebet in der Griinderkapelle auf Berg
Schénstatt, seinem Sterbeort. Dort betonte P. Marmann, dal gerade an dieser
Statte die Begegnung der Grinder erst im vollen Sinne Wirklichkeit werde. Es
war aber auch sonst unverkennbar, da8 der Griinder der Schénstatt-Bewegung
anwesend war, und zwar durch die Atmosphére und die Botschaft des
Gnadenortes Schanstatt. Chiara Lubich betonte wéhrend des Tages einmal, sie
fiihle sich hier »wie im Paradiese. Offensichtlich hat die gnadenhafte
Atmosphare sich ihr und ihrer Begleitung an diesem Tag tief erschlossen.

Aus den Statements der Vertreterinnen und Vertreter der Schonstatt-Bewe-
gung wurde besonders die erzieherische Tatigkeit der Gottesmutter von ihrem
Schénstatt-Heiligtum aus wahrgenommen. Ohne beides wére das SchluBgebet
der Griinderin der Fokolarbewegung in der Criinderkapelle wohl kaum so
denkbar gewesen. Dazu sagte sie spater: »Da, var dem Grab Eures Griinders,
habe ich gebetet fiir alle. Und unter anderem habe ich gesagt, daB wir Eure
Art, wie Ihr Maria denkt, zu der unseren machen, und daB wir das auch als
unseres empfinden: die Tatsache, daB Maria uns leitet, uns fithrt und uns
erzieht. Und so ist es, daB die beiden Charismen einander bereichern.« Chiara
Lubich erzdhite auch folgende Episode: »Ein Fokolar in diesem kleinen Flug-
zeug, in dem wir jetzt gekommen sind, hat mich gefragt: 'Was wird passieren,
wenn wir diese Bereicherung aller Charismen haben?' Ich sagte: 'Dann werden
wir eine kleine Maria sein, jeder von uns, denn Maria ist die Fille aller
Charismen.'s

Chiara Lubich wiinschte, eine Kopie des Bildes der Mater ter admirabilis zu
bekommen, welche ihr am folgenden Tag in Paderborn iiberbracht wurde. Sie
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will es in dem Sekretariat der Fokolarbewegung in Rocca di Papa, das beson-
ders fiir die Zusammenarbeit der Bewegungen verantwortlich ist, anbringen
lassen und es u.a. von den Initiatoren des rémischen Treffens Pfingsten '98
unterzeichnen lassen.

Fiir die anwesenden Schénstatter waren die Zeugnisse der beiden Griinder die
fir viele erstmalig gegebene Mdéglichkeit, aus dem Munde der Sendungstrager
selbst das genuine Zeugnis ihres geistgewirkten Charismas aufzunehmen.
Beeindruckend in dem Statement von Prof. Riccardi die Erfahrung von San
Egidio: das Aufleuchten des Menschensohnes auf dem Antlitz der Armen in
unserer modernen Gesellschaft und die umgestaltende Kraft des Evangeliums
in der gegenwdrtigen Welt im Kleinen und im GroBen: nicht durch caritative
Organisation, nicht durch »Psychologies, sondern durch das Angebot von
Freundschaft und Liebe in einer seelischen Gemeinschaft, die niemanden aus-
schlieBt. Im Zeugnis von Chiara Lubich: das dichte Engagement in dem, was
sie den vierfachen Dialog nennt: innerhalb der Kirche, in der Okumene, im
Gesprdch der Weltreligionen und in den Begegnungen mit den Nicht
Glaubenden, um das Ideal der Einheit zu leben und zu verwirklichen.

Inzwischen hat es bereits eine Fortsetzung der Begegnung vom 10. Juni gege-
ben: auf Einladung der Fokolarbewegung nahm eine Delegation von neun
Vertretern verschiedener schinstdttischer Verbdnde mit P. Marmann an dem
jéhrlichen Fihrungstreffen dieser Bewegung an ihrem internationalen
Zentrum in Rocca di Papa bei Rom teil. Sie konnten dabei den etwa 500
Verantwortlichen aus aller Welt etwas von der Padagogik und Spiritualitdt
Schénstatts vorstellen.

Was bei all diesen Begegnungen stark aufféllt, ist die Unterschiedlichkeit in
Struktur und Organisation des Schonstattwerkes: es ist nach dem Willen des
Griinders eine Foderation vieler selbstdndiger Gemeinschaften, die im wesent-
lichen nur durch das starke Band der gemeinsamen Spiritualitdt zusammenge-
halten werden.

Biindnis »im Schatten des Heiligtums«

Insgesamt kann man sagen, daB der »Genius loci« des Ortes Schdnstatt in
einer optimalen Weise zum Tragen kam. Dies darf wohl festgestellt werden im
Hinblick auf zwei weitere Verdichtungspunkte in der Begegnung dieses Tages:
zundchst in dem unscheinbaren Blindnisgeschehen in einer Gesprdchspause
im Mutterhaus auf Berg Schénstatt: Andrea Riccardi nahm in einer schlichten
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Geste die Hande von Chiara Lubich, P. Marmann und von Sr. Doria und mein-
te, wir sollten eine Allianza, ein Biindnis miteinander schliefen. Treffender
hétte der Sinn eines starkeren Miteinander von Geistlichen Gemeinschaften
und Charismen im Raum der Kirche kaum zum Ausdruck kommen kénnen;
besonders schon, dall die »Anstiftunge zu einer solchen Allianza von nicht-
schonstattischer Seite ausging.

Man kann sich in diesem Zusammenhang vergegenwdrtigen, dall Pater
Kentenich im Umkreis des 2. Vatikanischen Konzils des ofteren signalisiert
hat, im Liebesbiindnis mit Maria, dem Herzen der Kirche, miisse die
Schénstatt-Familie mit der Zeit zu einem Liebesbiindnis »mit allen Gliedern
und Gliederungen der Kirche kommens.

Im Hinblick auf Pfingsten ‘98 und das, was es in der Kirche momentan auslost
und anstdBt, kann man sich lebhaft vorstellen, dal jemand wie der Griinder
der Schénstatt-Bewegung ein solches »Liebesblindnis« zwischen bestimmten
Gliedern und Gliederungen der Kirche lebhaft registriert hatte und darin die
Erfiillung einer selbstgehegten Zukunftsvision der Kirche maglicherweise
anfanghaft realisiert sehen konnte. Dabei ist freilich zu veranschlagen, dal3 es
sich sowohl in der Zielvorstellung Pater Kentenichs wie auch der angebahnten
Entwicklung zwischen einigen Bewegungen um nichts anderes als eine
Revolutionierung des Kirchenbildes handeln dirfte. Vereinfacht gesagt: dann ist
Kirche nicht mehr in erster Linie (was sie immer auch bleibt} die vorgesehene
Wohnung, in der die einzelnen Glieder und Charismen legitimerweise ihr
Eigenleben fithren und gelegentlich wohlwollend voneinander Kenntnis nehmen.
Der in Pfingsten ‘98 angezielte Lebensvorgang sieht Kirche anders: Diese wird
gebildet von der Gesamtheit der ihr geschenkten lebendigen Kréfte und
Charismen, welche unter der Fiihrung der Hierarchie aus ihren ureigenen Quellen
das kirchliche Leben als gemeinsamen Lebensstrom speisen. Dazu gehort
zunachst, dall die Charismen einander wahrnehmen, schatzen, heben und ihre
mogliche Erganzungsfahigkeit kennenlernen gemaB dem paulinischen Bild von
dem einen Leib und den vielen Gliedern. Ein solcher Lebensaustausch diirfte als
Einiibung einen ldngeren Lern- und lebensprozel§ zur Voraussetzung haben, in
dem das Prinzip bewdhrter Geschlossenheit ergénzt wird durch das Prinzip des
schépferischen Austausches und der gegenseitigen Lebenssteigerung. (Dafl das
Aufeinanderzugehen der Bewegungen nicht eine wie immer geartete »Super-
bewegunge anzielt, ist fiir die Initiatoren selbstverstandlich.)

In einer ersten Phase wird es dabei sicher vor allen Dingen um das Kennen-
lernen gehen, dariiber hinaus um ein gegenseitiges Sich-Schatzen und evil.
Hilfestellung bei der Durchfithrung von Treffen oder Initiativen.
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Eine zweite Begebenheit im Rahmen der Gesamtbegegnung verdient hier schlief-
lich eine eigene Erwahnung: Gleich nach der Ankunft bei der BegriiBung vor dem
Urheiligtum ereignete es sich, dal8 Chiara Lubich an einem Platz stand, wo ihr die
Morgensonne frontal ins Gesicht schien. Spontan duBerte sie den Wunsch: »all’
ombrale - in den Schatten zu kommen, Wahrend ihre Umgebung diesem
Wunsch nachkam, kniipfte der Vorsitzende des Generalprasidiums an das
beriihmte Wort von Pater Kentenich an, da8 sich im Schatten des Heiligtums
die Geschicke der Kirche wesentlich mitentscheiden werden. Ein prophetisches
Wort, das in der Schonstatt-Bewegung nie mehr in Vergessenheit geriet. In
ithm schwingt mit, dafl die Zielsetzungen Schdnstatts fiir Leben und Sendung
der Kirche nichts Unerhebliches beitragen.

Zu diesen Zielsetzungen gehdrt nicht nur das Leitbild vom »neuen Menschen
in der neuen Gemeinschaft« samt seiner erzieherischen und apostolischen
Dimension. Zu den Zielsetzungen Schénstatts gehdrt ganz wesentlich auch die
Ubernahme der Leitidee des hl. Vinzenz Pallotti vom Katholischen Apostolat
in einer weltweiten Zusammenarbeit apostolischer Krifte in der Kirche. Nicht
zuletzt im Blick auf diese Zielsetzung gab es in Teilen der Schénstatt-Familie
ein waches Hinhéren auf die Kunde und auf die Impulse, die von Pfingsten
'98 ausgehen.

Wie immer es um die Zielvorstellung der Schénstattbewegung von einer apostoli-
schen Fdderation bestellt sein mag: es zeichnet sich ab, daR es weltweit eine
immer tiefere Solidaritat der Geistlichen Bewegungen gibt; daB sie im Verstandnis
fireinander wachsen und MiBversténdnisse von seiten einer eher konventionellen
Kirchlichkeit abbauen kénnen; daR sie voneinander u.U. auch lernen, wie man mit
Wachstumskrisen umgeht und sich apostolisch Bélle zuwerfen kann. Dies alles
ware im Blick auf die Gesamtkirche wahrhaftig nicht wenig.

Pfingsten ‘98 war wohl so etwas wie die Initialziindung eines solchen
»Unanimiter« der verschiedenen Bewegungen, von Johannes Paul |l. ausdriick-
lich gutgeheiBen und mit der Hoffnung verbunden: »Die Kirche erwartet von
Euch reife Friichte der Kommunikation und des Einsatzes«. DaB die neuen
Geistlichen Aufbriiche zu den Kréften einer erneuerten, pfingstlichen Kirche
gehdren, diirfte auBer Zweifel stehen. Wenn es ihnen gelingt, die Friichte
einer reifen Kommunikation und Kommunion und eine dauernde evangelisie-
rende Kraft auszuprdgen, dirfte sich tatsachlich ein pfingstlicher Morgen fiir
die Kirche abzeichnen.

In dem MaBe, wie die Schénstatt-Bewegung diesen ProzeB mitvollziehen und
mitgestalten kann, diirfte die Erinnerung an das Wort vom »Schatten des
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Heiligtumse am 10.06.99 mehr gewesen sein als ein situativ passendes Motiv
aus der Schénstatt-Geschichte.

Nach einem »unsichtbaren Fahrplan«?

Halt man sich vor Augen, daB der Besuch von Chiara Lubich und Andrea
Riccardi sowie die mitwirkenden Impulse von Pfingsten '98 im unmittelbaren
und weiteren Zusammenhang mit dem Gedé&chtnis des dritten Meilensteins
(1949 - 1999) in Bella Vista/Santiago de Chile stattfanden; vergegenwartigt
man sich auch, daB die Schonstatt-Bewegung am Zustandekommen wvon
Pfingsten '98 kaum beteiligt war, kann man sich an eine Begebenheit im
Leben von Romano Guardini erinnern. Er berichtet in einem Riickblick:
sNeulich ist mir etwas Merkwirdiges passiert... Ich war am Odeonsplatz (im
Zentrum von Miinchen) und hétte notwendig ein Taxi gebraucht. Plotzlich
steht da ein Privatwagen. Der Mann am Steuer steigt aus und sagt: »Wollen
Sie nicht Platz nehmen?« Ich kenne ihn nicht und frage: 'Wieso sind Sie hier
und laden mich ein?’ Darauf er: 'Sie wissen doch, der unsichtbare Fahrplan!’
Ich bin eingestiegen, wurde hingebracht, wohin ich wollte, Dann habe ich
gedankt und bin meiner Wege gegangen... 'Der unsichtbare Fahrplan!’ - ein
Wort, um sich zu versinnen, nicht wahr? Einen solchen wird es wohl geben und
auch einen unsichtbaren Schreiber...a

In der Schénstatt-Bewegung mehren sich die Stimmen, die davon (berzeugt
sind, daB es einen inneren Zusammenhang geben konnte zwischen dem
Jubildum zum dritten Meilenstein und dem Gberraschenden Besuchswunsch
der Griinderpersanlichkeiten Chiara Lubich und Andrea Riccardi.

Lothar Penners
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Buchbesprechungen

NICHT IMMER DAS ALTE LIED. Der Unter-
titel dieses neuen Buches von Erzbischof
Paul Josef Cordes, Rom, zum Thema »Geist-
liche Bewegungen« (vgl. die Rezensicnen
in REGNUM 2,/1988 und 3,/1991) lautet:
aNeue GlaubensanstéBe der Kirche«. Diese
Formulierung 138t offen, ob es sich um
neue GlaubensanstéBe fiir die vielfach
unbeweglich gewordene, oft wenig lber-
zeugend wirkende ralte« Kirche selbst han-
delt oder um GlaubensanstoBe seitens
einer missionarischen »jungen« Kirche im
Blick auf Menschen in der Welt, die durch
ein wneuese Lied des Geistes flr lesus
Christus gewonnen werden sollen.

Der Autor hat die Initiatoren von sieben
der neuen geistlichen Bewegungen inter-
viewt und dafir solche ausgewdhlt, die
zumeist erst im Umkreis des Konzils ent-
standen und in Europa besonders bekannt
sind. Sie bewirken als glithende Glieder
der Kirche beides: sie selbst und ihre
Gefolgsleute sind oft innerkirchlich an-
stoBig und zugleich fiir Menschen
rdrauBen« ein unabweisharer erstmaliger
oder erneuter Anstoll zum Glauben. In weni-
gen lahrzehnten haben sich ihnen in aller
Welt rd. BO Millionen Menschen angeschlos-
sen, die erkennbar und »hdrbare miteinander
ein wneues Lieds der Kirche singen und
danach zu leben versuchen. So sind denn die
neuen geistlichen Bewegungen fiir die letz
ten Pdpste, vor allem fiir Johannes Paul II.
(der ein kleines Geleitwort zu diesem Buch
geschrieben hat) und fiir etliche Bischéfe
AnstoB zur Hoffnung, dal der Aufbruch der
Kirche ins néchste Jahrhundert/Jahrtausend
ihrer Geschichte mit Hilfe des Geistes Gottes
und auch mit Hilfe dieser kraftvollen, vielge-
staltigen neuen Strémung gut gelingen wird.
Zu den vom Autor interviewten Griindern und
(Mit)grinderinnen, Initiatoren und Verantwart-
lichen gehoren: Chiara Lubich (Focolar-
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Bewegung), Martine Catta (Gemeinschaft
Emmanuel), Kiko Argiello (Neokatechu-
menaler Weg), Henryk Bolczyk (Bewegung
Licht - Leben), Eduardo Bonnin (Cursillo),
Luigi Giussani (Communione e Liberazione)
und Ralph Martin  (Kathalisch-Charis-
matische Erneuerung). Der bischdfliche
Interviewer befragte alle diese Christen ein-
zeln nach ihrem persdnlichen Glaubensweg,
nach dem geschichtlichen Werdegang und
der spezifischen Eigenart der jeweiligen
Bewegung, nach ihrer Meinung zur gegen-
wartigen Lage der Kirche und den Griinden
fiir die Hoffnung, die die Kirche auf diese
offensichtlich geistgewirkten Neuaufbriiche
setzen kann.

Was alle Interviews auszeichnet, ist die
Vermittlung eines spiirbaren Ergriffenseins
dieser »Geistgesandte{n} Gewdhrsleute« (ein
gliicklicher Ausdruck!) von ihrer Sendung zur
Verlebendigung des Lebens der Kirche. Sie
bieten die Gewdhr eines iiberzeugenden
christlich-kirchlichen Geistes, der sich in der
Praxis eines gelebten Christseins und in
der Freude am Glauben vor allem in den
geistigen Auseinandersetzungen unserer
Zeit zu bewahren sucht.

Die Interviews sind umrahmt von einer
zweiteiligen theologischen Studie. Darin
befalit sich der Autor mit der »kirchliche(n)
Tradierungskrise« in Gestalt der Aufldsung
gesellschaftlicher Standards, der Pluralisierung
von Kultur und Religion, der Individualisierung
und innerkirchlichen Strukturmangeln. Er
bringt die differenzierten »Antworten der
Hirten heute« angesichts der »Last der Vielfalta
(nicht nur der Probleme im allgemeinen,
sondern auch der speziellen der neuen
Lebensaufbriiche als nStdrfaktora fir wnor-
males Pfarrgemeinden) zur Sprache (34).
nWes Geistes Kind« ist das, was da auf-
bricht? Die Amtsirager der Kirche miissen
es priifen.



Besondere Aufmerksamkeit verdient der
Abschnitt »Die exemplarische Anndherung
lohannes Pauls Il.«. Erzbischof Cordes
sucht nach Wurzeln fiir das so auffallend
positive Verhéltnis des gegenwartigen
Papstes zu den neuen geistlichen Be-
wegungen, die dieser als »Geschenk des
Ceistes an unsere Zeit« bezeichnet (195).
Friheste Wurzeln diirften die phanomenolo-
gisch-philosophischen Fragestellungen wéh-
rend der Studienzeit Karol Wojtylas sein. Der
Doktorand lernte zu wsehen, was ist« und
drang immer tiefer in personales Denken ein.
Eine benachbarte Wurzel ist sicher die
Begegnung mit dem belgischen Jugend-
seelsorger loseph Cardijn, dem Initiator der
weltweiten missionarischen Bewegung der
Christlichen Arbeiterjugend (JOC/CAJ). Der
Seelsorger Wojtyla hat als Papst Johannes
Paul II. seinen Kontakt und sein Vertrauen in
die Jugend durchgehalten, und zwar bis heute.
Er stiitzt sein positives Urteil, seine »sensible
Offenheite fiir die geistlichen Bewegungen
natiirlich auch auf seine positiven bischdfli-
chen Erfahrungen mit der polnischen »Oasen«-
Bewegung Licht-Leben wahrend der kommuni-
stischen Ara. Nach Ansicht des Papstes helfen
die geistlichen Bewegungen mit, dal die
Kirche selbst erneut nBewegungu wird und ihre
Sendung mit frischer Kraft aufgreift. Das
Schlisselwort heiBt fir ihn deshalb »Neue
Evangelisierungs, und die Missionare sieht er
in der kirchlichen Jugend und in den Mit-
gliedern der geistlichen Bewegungen.

Das Fazit des Autors lautet dhnlich: Insgesamt
handelt es sich bei den Bewegungen um eine
ngottgegebene Chancer. Wenn auch oft erst
nach einigen oKinderkrankheiten« (). Ratzin-
ger), so erweist sich doch das Neue als hilfrei-
che »Antwort auf das Zeitempfinden«: die tiefe
Sehnsucht vieler nach der Erfahrung von
oKirche als Gemeinschafte, nach Entfaltung
und Stérkung der »personale(n) Dimension des
Glaubensaktes« und Hilfe, um nlesus Christus
in der je eigenen Geschichte (zu) begegnent. -
Angesichts dieser positiven Sicht des Autors

dréngt sich die Frage auf, warum in die
Auswahl nicht auch die &lteste, noch dazu ein-
zige neue apostolische Bewegung deutschen
Ursprungs einbezogen worden ist. Ihr Griinder,
Pater Kentenich (1885-1968), mulite lange
und hart unter dem Unverstandnis kirchlicher
Amtstrager fiir das Neue dieses charismati-
schen Lebensaufbruches leiden. Heute gibt es
in vielen Landern der Welt ein junges Schon-
statt, das {vor allem als Familienbewegung in
Lateinamerika und Osterreich) die Anliegen
des Griinders als Antwort auf die tiefsten
Note unserer Zeit - prophetisch vorausge-
sehen und angesprochen schon in der
ersten Halfte unseres Jahrhunderts - in
Liebe zur Kirche weitergibt. -

Im Falle einer 2. Auflage des vorliegenden
Buches wére ein positiverer Titel, bezogen
auf das »neueu Lied, das die neuen Be-
wegungen in Kirche und Welt angestimmt
haben, wiinschenswert. Doch auch so ist
diese Schrift Giberaus anregend und jedem
wachen Christen, vor allem auch Bischo-
fen, Pfarrern sowie den Verantwortlichen
und den Gliedern der geistlichen Gemein-
schaften und Bewegungen selbst sehr zu
empfehlen.

Paul Josef Cordes: Nicht immer das alte
Lied. Neue CGlaubensanstife der Kirche.
Bonifatius Verlag, Paderborn 1999, 212 5.,
38,80 DM,

Barbara Albrecht

GEHEIMNIS DES BOSEN. Fiir den theolo-
gisch. vorgebildeten Leser ist Bernd 1.
Clarets dogmatische Dissertation (erarbei-
tet bei Prof. G. Greshake, Freiburg) eine gera-
dezu spannende Lektiire. Die Spannung
beginnt schon bei eben diesem Titel, der
zu denken gibt, weil darin die Bedeutung
nder/das Bose« bewulit offen gehalten
wird (vgl.14, Anm.7). Und das wiederum
hat mit dem zu tun, was die gesamte
Wahrheit unseres Glaubens bleibend auch
als geoffenbarte kennzeichnet und umgibt:
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der Raum des Mysteriums. Bekanntlich
wird das Thema des Bosen - insbesondere
wenn es personal-maskulin und nicht neu-
trisch verstanden wird - in Lehre, Ver-
kiindigung und Katechese heute weithin
als anachronistisch abgetan. Dem Vf. ist
es jedoch gelungen, durch seinen Beitrag
nzur Diskussion um den Teufel« zu zeigen,
wie sehr dieses Thema auf hochst aktuelle
und vielschichtige Weise die christliche
Theologie und Anthropolagie betrifft und
deshalb nicht verabschiedet werden darf.
Es mufl und kann theologisch verantwort:
bar im Rahmen der kirchlichen Tradition
neu zur Sprache gebracht werden. Clarets
Studie zeigt es iiberraschend deutlich und
iberzeugend. -

Inhaltlich geht es dem Autor um die alte
Frage nach Ursprung und Wesen des
Bosen. Diese Frage (sachlich eng verkniipft
mit der nach dem Teufel) und der Versuch
ihrer Beantwortung ist angesichts des
Bosen in der Welt unentbehrlich wegen
ihres fundamentalen Zusammenhangs mit
der Gottesfrage (Gott, der die Liebe ist
und das Bdse nicht wollen kann), - mit der
Frage nach dem Geschopf Mensch (und sei-
ner Verantwortung fiir das Bose, s. Gen 3,
Siindenfall), - und schlieflich mit der
Frage nach der Hoffnung auf Erldsung
vom Basen (vgl.13).

In einem 1. Kapitel geht es zundchst um
den »lebensweltlichen Erfahrungshorizont
heutes, die »Entzauberung der Welt« auf-
grund eines aufgekldrten Abschieds von
Engeln, Teufel und Ddmonen, aufgrund
eines zunehmenden Unverstdndnisses
auch fiir den Wahrheitsgehalt von Sym-
bolen, was (in Verbindung mit dem moder-
nen naturwissenschaftlich-rationalen Den-
ken) insgesamt zu einem auBerordent:
lichen Plausibilitatsverlust der kirchlichen
Lehre vom Teufel gefiihrt hat. Inzwischen
schldgt das Pendel jedoch um in eine
»Wiederverzauberung der Welte: Engel-
Literatur »boomte, ebenso der Glaube an
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Teufel und Damonen; die »Sehnsucht nach
dem Okkulten« nimmt zu und ebenfalls »Sa-
tanismus« und Hexenkult als »Gegenreligione,
ohne dafl es eine ndirekte Liniex vom christli-
chen Verstandnis des Teufels zum modernen
Satanismus zu geben scheint (vgl. 58).

Im 2. Kapitel wird die Diskussion um den
Teufel im katholischen deutschen Sprach-
raum (1966-1980) skizziert und im 3.
Kapitel dann auf das sorgfaltigste die
Position H. Haags, insbesondere sein
Pladoyer »Abschied vom Teufele vorge-
stellt. Haags eigene Kritik an der her
kommlichen Lehre kommt ebenso zur Spra-
che wie die darauf erfolgte Gegenkritik
von seiten Papst Paul V1. und J. Ratzingers,
desgleichen die Argumentation der von
der Glaubenskongregation in Auftrag
gegebenen und gedeckten Studie »Christ-
licher Glaube und Démonenlehres (1975).
Diese Studie kann aber nicht im strengen
Sinn als Verlautbarung der Glaubens-
kongregation angesehen werden, da sie
nicht namentlich unterzeichnet ist, worauf
Kardinal H. Volk aufmerksam gemacht hat
(vgl. 148, Anm. 332).

Was gerade dieses 3. Kapitel und die
Riickfragen an Haags Position zu Beginn
des 4. Kapitels »Uber den Ursprung des
Bosen aus systematisch-theologischer
Sicht« so eindrucksvoll macht, ist nicht nur
die sorgféltig begriindete Darlegung der
bibeltheologischen wie kirchlich nicht zu
akzeptierenden Implikationen des Haag-
schen Ansatzes. Es ist vor allem das redli-
che Bemithen Clarets, die Anliegen des
Exegeten Haags zu verstehen, zu wiirdigen
und, wo es eben mdglich ist, aufzunehmen
in die neu zu entfaltende alte Lehre der
Kirche (z.B. 201; 385; 387). Der Leser lernt
hier einen schriftlich exemplarischen, lei-
der auch innerkirchlich selten gewordenen
Stil des Umgangs miteinander kennen,
und zwar ohne daB an der sachlichen
Kritik etwas aufgeweicht wird.

Im 4. Kapitel werden philosophisch-theolo-



gische Klarungen der Frage nach dem
Ursprung des Bdsen bedacht, wie sie etwa W,
Kasper vauf der Suche nach einer Antwort jen-
seits von Monismus und Dualismus« gegeben
hat, sowie Kldrungen mit Hilfe des »persona-
len« Denkmedells (K. Lehmann), das die gott-
gewollte geschdpfliche Freiheit endlicher
Personen (auch der Engel) zum Ja wie zum
Nein in die Uberlegungen einbezieht. Alle skiz-
zierten Ansdtze zeigen: »Die authentische
kirchliche Lehre vom Teufel will keine Er
klarung sein, sondern zur Kidrung der Frage
nach dem Ursprung des Bosen beitragen«
(234). Claret arbeitet deshalb deutlich heraus,
dal der Mensch zwar »als wirklich Verant-
wortlicher filr das Bose in der Welt angesehens
werden mul3, sich aber zugleich »das Bose
nicht vollkommen anthropalogisch reduzierena
188t (233, 302). Genau dies »versucht die au-
thentische kirchliche Lehre vom Teufel zu mar-
kieren« (235), genau dies gibt sie zu denken.
Das Phdnomen des eminent Bosen, wie es in
unseren Tagen veor allem in Auschwitz erfahr-
bar geworden ist, verweist auf ein unfallbares
sMehr« an Bosem, auf eine letzte Versklavung
des menschlichen Taters nvon auBen« (250),
von einem »Anderens, Daran wird zugleich
deutlich: Obwohl der Mensch zum »Un-
Menschen« werden kann (309), wird er doch
nie »der Bése in Person« (382 ff.), dem nicht
mehr vergeben werden kénnte (391) - eine
abgrindige, aber dem Evangelium gemaRe
Konseguenz!

Wer ist der »Andere«? Um in dieser Frage wei-
terzukommen, erweist sich (wie Claret im 5.
Kapite! erarbeitet) das, was wie ein Umweg
aussieht, als hilfreicher Weg: das Werk des
franzdsischen  Philosophen  Paul  Ricoeur
(*1913). Die Rezeption seiner symbolherme-
neutischen Untersuchungen, zumal seiner
nPhanomenologie der Verfehlunge mit einem
2. Band »Symbolik des Bésen« (alles Teile einer
grof3angelegten »Philosophie des Willens«) hat
in Deutschland inzwischen begannen. Doch
Claret ist es, der die Fruchtbarkeit der Symbol-
theorie Ricoeurs fiir das »Phanomen« Teufel

erkannt, aufgegriffen, voll in das theologische
Fragen nach der »Sache mit dem Teufel« dber-
nommen und 5o selbst Ricoeurs These verwirk-
licht hat: »Symbole geben zu denkens, und
zwar immer neu, in einem »legitimen
Pluralismus der Deutungsansétzea (399).

Nur soviel sei zu dem spannenden
Fortgang der Untersuchung angedeutet:
Als »Symbole bezeichnet Ricoeur Aus-
driicke, »die einen doppelten oder mehrfa-
chen Sinn.. aufweisen und in ihrer
Ambiguitat zugleich etwas verbergen und
enthiillen« (268). nSymbole sind prinzipiell
iibersetzbar in eine andere Ausdrucks-
weise, sie bergen nkeine heimliche Lehre,
die man bloB aufdecken miRte, und dann
wdre das Bild, das sie einkleidete, hinfal-
lige (269). Gleichwaohl sind Symbole (so
auch H. de Lubac) nicht »in einem anti-
intellektuellen bzw. anti-realen Sinne zu
verstehen. »Symbol wnd Interpretation,
Symbol und Reflexion, aber auch Symbol
und Realitdt diirfen nicht voneinander
abgetrennt noch gegeneinander ausge-
spielt werdenu (322, Anm. 65).

Von diesem Ansatz her ist nach Ricoeur
der Mythos »ein in einer Erzdhlung entfal-
tetes und entwickeltes, eine Art ausge-
wickeltes Symbol« (270), »in einer Zeit und
in einem Raum artikuliert, die nicht ein-
schaltbar sind in Zeit und Raum der nach
kritischer Methode begriffenen Geschichte
und Geographie« (271). So ist denn eine
wahre »Entmythologisierunge nétig, die
den Mythos als Mythos anerkennt,
sbefreite. Den tiefsten anthropologischen
Mythos, den vom Siindenfall {Gen 3) ver-
stehen, heillt darum nach Ricoeur; »aller-
erst darauf eingehen, dal er ein Mythos
ist.. lede Anstrengung, den Buchstaben
der Erzdhlung zu retten, als sei es eine
wirkliche Geschichte, ist vergeblich... Ich
bin (berzeugt, dafl diese volle Annahme
des nichthistorischen Charakters - im Sinn
von historisch nach kritischer Methode -
die Kehrseite eines grolen Gewinns ist:
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des Gewinns der symbolischen Funktion
des Mythos. Aber dann darf man nicht
sagen: die Geschichte vom 'Fall’ ist nur ein
Mythos, d.h. weniger als eine Geschichte;
sondern: die Geschichte vom Siindenfall
hat die GroBe des Mythos, d.h. sie hat
mehr Sinn als eine wirkliche Geschichteu
(zit. 282).

Der Siindenfallmythos zeigt, dal das Bdse
nicht nur menschlicher Freiheit entspringt. Er
verweist auf die »Vervielfaltigung der Quell-
zentren des Bosen« (286): Adam, Eva, Schlan-
ge. Ricoeur rollt die Frage nach der Bedeutung
der Schlange auf. Sie ist nicht nur, aber vor
allemn Sinnbild fiir das, »was schon da iste, was
svon aulen her« {iber den Menschen kommt;
sie verweist als verfilhrerische Wirklichkeit auf
»jene Seite des Bosen, die von der verantwortli-
chen Freiheit des Menschen nicht aufgearbei-
tet werden kann« {296). Von daher wird
erkennbar, dal »das Symbol der Schlange im
Symbol des Satans aufgehoben und bewahrt
wird als Versinnbildung einer fiir das Ver-
stindnis des Bosen wesentlichen Seite des
Bosenu (ebd.).

Das Symbol des Satans entzieht sich jedoch
jedem rationalen Diskurs. Nur als »Grenzfigura
ist dieser vAnderes in den Blick zu bekommen
(298). Er symbolisiert eine »AuBenheit« des
Bosen, ein »Vorauss des Bosen, ndem der
Mensch nachgibt, wenn er siindigte (304).
»Siindigen heiRt nachgeben« - Mit dieser
Kurzformel befindet sich Ricoeur im Grunde im
Einklang mit jener Aussage, die schon das IV.
Laterankonzil 1215 formuliert hat: »Der
Mensch aber sindigte aufgrund der Ein-
gebung des Teufels« (zit. 302).

im letzten (6.) Kapite/ »Das Geheimnis des
Bésen und die Frage nach dem Teufel« begriin-
det der V. zundchst (iberzeugend, dal die tra-
ditionellen Sachargumente der Theolegie (Das
Bése als Mangel am Gutens, als »Zulassunge
von seiten Gottes..) einfach nicht geniigen
angesichts einer von einem »lieben Gott
erschaffenen und erhaltenen Welt (vgl. 306,
314), die doch offensichtlich »im argenc liegt

191

(1 Joh 5.19). Denn es kann in ihr - auch vor
und auBerhalb menschlichen Zutuns - ndie
furchtbare Realiat des Bésen« (Paul VI.) geben
(314). Eine mit rationalen Sachargumenten
operierende Theologie erweist sich daher letzt:
lich als nohnméchtige gegeniiber der Frage
nach dem Woher des Basen, die als existentiel-
le Frage die nach dem Warum des Bdsen ist
(vgl. 315, Anm, 24). So zeigt sich denn in die-
sem Themenkomplex eine  wkompakie
Problemanzeige« (314), bei der nicht mehr und
nicht weniger auf dem Spiel steht als »der Sinn
des Ganzens, ndie Glaubwiirdigkeit einer
Hoffnung, die auch an den niederdriickenden
Erfahrungen des Leidens und des Bosen nicht
zugrunde geht« (316).

Soviel ist sicher: »Dem Phanomen des
Bosen haftet unabdingbar - man kénnte
sagen; wesentlich - eine letzte, nicht mehr
aufzuhellende Abgriindigkeit, Absurditdt
und Grundlosigkeit an, welche das begrei-
fenwollende Denken angesichts der damit
gegebenen UnfaRbarkeit und Unver-
stehbarkeit des Bdsen gleichzeitig sténdig
in Bewegung setzt und scheitern laBt«
{316). Der nach allen Seiten hin offene
und nicht nachlassende Einsatz menschli-
chen Fragens und Denkens, fiir den diese
umfangreiche und tiefschiirfende Disser-
tation ein eindrucksvolles Beispiel ist,
fiihrt somit kansequent zum Bedenken des-
sen, was Paulus 2 Thess 2,7 als nMyste-
rium iniquitatise, als »Geheimnis der
Bosheit« bezeichnet hat. »In diesem Begriff
ist sozusagen ein theologisches Problem
bleibend hervorgehoben, das die Theo-
logie, solange sie besteht, nicht zu entwir-
ren vermage (317). Er birgt das Wissen in
sich, daB das Geheimnis des Bésen nicht
nur sunbegreifliche ist, sondern schlecht-
hin sunverstandlich« (318). Die zentrale
Idee der Untersuchung Clarets lautet
daher: »Der Teufe! symbolisiert, wie kein
zweites Symbol des Bdsen, das Mysterium
iniquitatis und ‘gibt’ das Geheimnis des
Basen 'zu denken'u (322).



Clarets Aussagen treffen sich hier mit
denen A. Winklhofers, fir den »Teufels und
nGeheimnis des Bdsen« austauschbare
Namen sind (323). Eben diese »mit dem
Begriff 'Mysterium iniquitatis' angezeigte
Wahrheit (ber das Phdnomen des Bgsen
(nicht die Vorstellung von einem Teufel als
Person!)u ist es, die die Theologie nicht ver-
gessen darf (324). Denn obwahl »sich im
Rahmen christlichen Denkens nur das ‘perso-
nale’ Denkmodell als tragfahige erweist,
darf und muB« iber die nAusgestaltungs
dieses Modells »immer wieder neu nachge-
dacht werden« (345f.). Eine fixierende nDefi-
nition« wilrde gerade nicht weiterfithren.
Auch das mit »Person« Gemeinte ist letztlich
unverfiighares, undefinierbares Geheimnis
{vgl. 345). Gerade am Problem des Bosen
zeigt sich (nach K. Barth und H. U. von
Balthasar), dall unser Erkennen nStiickwerk«
ist und bleibt (1 Kor 13,9) und allein »schon
der Versuch einer Teufelslehre oder Ddmo-
nologie verfehlt iste (326, Anm. 76).

Dies alles positiv ausgedrlckt: Das Symbol
des Teufels als Mysterium iniquitatis halt bri-
sante letzte Fragen wach und fithrt dazu,
daB es eine »Beruhigung der Theologiex
{327) zu keiner Zeit geben wird. Das besta-
tigt im Grunde auch der Weltkatechismus,
mit dessen Inhalt, Sprache und Personbegriff
sich der Autor in der anstehenden Frage sehr
differenziert befaf8t (388 ff.). Claret erweist
sich dabei als Briickenbauer zwischen alter
und neuer Sicht und Sprache, der, soweit nur
méglich, die »Variabilitdt desselbens (H.
Voik) theologisch gewissenhaft zu vermitteln
sucht.

Am Schluf gelingt ihm so etwas wie die »Ein-
faltunge (H. U. von Balthasar) all seiner syste-
matisch-theologischen Untersuchungen und
Erkenntnisse in den biblischen Urgrund. Claret
zieht dafiir die exegetische Arbeit des Japaners
Yu Ibuki (von Prof. Schlier begleitet) (iber »Die
Wahrheit im lohannisevangelium« {1972)
hinzu, und zwar den Kontext zu Joh 8,31-47.
Darin kommt das Wesen des Dizholus als
»Un-Einheite (lbuki} unlbertrefflich zum

Ausdruck. Der Teufel negiert, wie lesus
sagt, die Einheit mit dem Vater; er hat also
kein »Wohert, kennt nur sich selbst, lebt
beziehungslos nur aus dem Eigenen und
steht daher von seinem Wesen her »in
kontradiktorischem Gegensatz zu Jesu 'Fiir-
die-andern-Dasein’« (351). Bringt man nun
die (hier nicht ndher skizzierten) »For-
mulierungen von Ratzinger (Un-Person)
und thuki (Un-Einheit) zusammen, so
erhdlt man folgende Aussage: Der Teufel
existiert in der Weise der Un-Person und
lebt aus der ‘Negation der Einheit’. Er exi-
stiert als Perversion des Personseins - wel-
ches wesentlich Sein in Beziehungen ist -
in der Weise der Liige, welche die 'Un-
Einheit' ist. Meines Erachtens (so Claret
weiter) ist dies die theologisch wesentlich-
ste Aussage i(ber den Teufel - iiber die
Worte selbst |46t sich streiten -, von der
her sich alle wichtigen 'Merkmale' des bib-
lisch-traditionellen Teufels erschlieBen las-
sen. Wenn dem so ist, diirfte Joh 8,44 als
die zentrale Schriftstelle fiir eine theologi-
sche Interpretation des Teufels gelten.. In
Joh 8,44 wird von lesus her offengelegt, wer
der Teufel ist. Vielleicht sind diese von
johanneischer Theologie durch und durch
getrdankten Worte das Tiefste, was sich christ-
licherseits (iber das Wesen des Bisen aussa-
gen ldBt« (352). -

Der Inhalt des vorliegenden Werkes diirfte
sich - auf hohem theologischen Niveau -
anlaBlich der Vorbereitung der Christen
auf das Fest der Menschwerdung Gottes
vor 2000 lahren fiir Glaubensseminare
und andere thealogische Bildungsveran-
staltungen als wichtig und &duBerst anre-
gend erweisen. Und fiir Schénstitter mit
ihrer grundsétzlichen Offenheit fiir symbol-
haftes Denken erst recht.

Bernd 1. Claret: Geheimnis des Bosen. Zur
Diskussion um den Teufel (innsbrucker
theol. Studien 48). Innsbruck-Wien (Tyro-
lia) 1997, 437 5., 77,— DM

Barbara Albrecht
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