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D ICHTEN ist gefdhrlich. Denn Dichter sprechen aus, was andere nur dunkel fiihlen,
und wie die Propheten sind sie «die Stimme derer, die ein Hefipflaster auf dem
Munde haben». Aber Dichten ist daher auch kommunikativ und schafft Solidaritét. Ein
Beispiel dafiir ist die jlingste «Epistel» von Ernesto Cardenal. Von der Insel im Groflen
See von Nicaragua spannt sie den Bogen hiniiber zum brasilianischen Urwald. Dort im
Mato Grosso hat.die Militérpolizei bei einer Hausdurchsuchung im Missionshaus des
Bischofs von S&o Félix unter anderem die portugiesische Ubersetzung von Cardenals
«Psalmen» beschlagnahmt: Cardenal wuBte nicht einmal, daB es diese Ubersetzung
gab, aber er wuflte, daf dieser Bischof, Pedro Casalddliga, auch selber Gedichte
schreibt. Unterdessen wissen das auch viele andere, denn in den staatlich gelenkten Me-
dien wurde der Bischof darob als «subversiv» und «Kommunist» verschrien. Ein ande-
. rer Bischof - wir kennen ihn schon (Proenqa Sigaud: vgl. unsere Titelseite von Nr. 8) —
hat mit Zitaten aus den Gedichten und einem Buch Casaldallgas - ein umfangreiches
«Beweisstiick» fiir diese Anklage geliefert: drei groBe Seiten im Journal do Bresil
(4.5.77). Die Hohere Kriegsschule, ideologisches Zentrum der « Nationalen Sicherheit»
sowie die grolen Unternehmen, die den Kleinsiedlern von Sao Félix das Land wegneh-
men, wuBten ihm dafiir Dank. Nur «mit der Kirche», so hatten.die Strategen herausge-
funden. lieB sich der bischofliche Sprecher der Indios entfernen und das Werk seiner
Laiengruppen und Basisgemeinden zerstoren. Fiir einmal allerdings hatten sie die Rech-
nung ohne den Wirt gemacht. Diese Kirche bewies Solidaritit. Noch ehe sie sich auf
hochster Ebene auswn'kte, hatte der Monch auf der Solentiname-Insel die Worte gefun-

den, die zlindeten. Hier eine Probe aus der «Epistel an Monsignore Casaldaliga»:

‘Monsignore, wir sind subversiv

Die Laien, schrieben Sie einmal, «in den
Wildern wie Jaguare, wie Vogel». Ich
habe den Namen eines Jungen erfahren
(Chico) und den Namen eines Mddchens
(Rosa). -

Der Stamm zteht Sufaufwarts. Es kom-
men die Unternehmen und errichten
Zdune. Den Himmel vom Mato Grosso
durchkreuzen die Sportflugzeuge der
Grofigrundbesitzer, die Sie nicht einladen
zum groflen Churrasco mit dem Innen-
minister.

Die Gesellschaften sden Emsamkett Sie
bringen den Telegrafen, um falsche Nach-
richten zu verbreiten, Transistoren fiir die
Armen, Liigen in die Ohren. Verboten die
Wahrheit, denn sie macht frei. Einsamkeit
und Trennung und spitze Stacheln.

Sie sind ein Dichter und schreiben Meta-
phern. Aber Sie schrieben auch: «Die
Sklaverei ist keine Metapher».

Und sie dringen vor bis zum hohen Xingu,
die Jdger von wucherischen Bankkonzes-
sionen. Das Weinen in dieser Gegend wie
der amazonische Regen. Die Militarpolizei
sagte zu Ihnen, die Kirche solle sich nur
um die «Seelen» kiimmern. -

Und die blutarmen Kinder, Produkt der
Aktiengesellschaften?

Vielleicht ist es dunkle Nacht in der Prila-

tur von Sdo Félix. Sie allein im Missions-
haus, umgeben von Urwald, dem Urwald,
durch den die Konzerne schleichen. Es ist
die Stunde der Spione der DEOPS und der
Banditen der Bankunternehmen. Klopft
ein Freund an die Tiir, oder ist es die To-
desschwadron? ’

Die Epistel geht noch iiber manche Seite weiter. Car-
denal weil} sich mit Casaldaliga in Gemeinschaft in
der dunklen Nacht der Enterbten: Wie sollen sie die
Erde besitzen, wenn die Erde den GroBigrundbesit-
zern gehbrt" Und er nennt auch die «Kommuni-
sten»: fiir sie, sagt er, existiert Gott nicht, sondern
die Gerechtigkeit. Aber er fligt hinzu:

Fiir die Christen existiert Gott nicht ohne
die Gerechtigkeit. Monsignore, wir sind
subversiv ...

Unter diesem Stichwort weiB sich Cardénal mit Ca-
saldaliga durch dieselbe geheime Nummer in irgend
einem Archiv und zugleich durch die gemeinsame
Nachfolge verbunden:

Wie Sie wissen, war es eine Folter fiir die
Subversiven, das Kreuz, fiir die Politi-
schen, und nicht ein Schmuckstiick aus
Rubinen auf der Brust eines Bischofs. (...)
Was macht es, Monsignore, wenn die Mili-
tdrpolizei oder die CIA uns in Nahrung fiir
die Bakterien verwandelt und uns im gan-
zen Universum verstreut. Pilatus schrieb
das Schild in 4 Sprachen: SUBVERSIV.
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Christen zu Menschenrechten
und «Nationaler Sicherheit»

Das auflenpolitische Engagement des amerikanischen Prasi-
denten Carter flir die Menschenrechte, liber das bekanntlich
hierzulande gewisse Militédrstrategen die Nase riimpfen, hat in
Lateinamerika bereits erste Friichte getragen. So urteilen meh-
. rere hundert US-Missionare, die in verschiédenen Landern La-
teinamerikas titig sind. In einem Schreiben an die christlichen
Kirchen der Vereinigten Staaten (vgl. Kathpress, 9. August) for-
dern sie tatkriftige Unterstiitzung seiner Bemiihungen seitens
der Offentlichkeit, namentlich der Religionsgemeinschaften.
Diese Unterstiitzung sei notwendig, da interessierte Gruppen,
die in Lateinamerika Geld investiert hitten, einen starken Ge-
gendruck ausiiben konnten. Auf die Haltung Carters werden in

dem Schreiben Entlassungen von politischen Gefangenen in ein- .

zelnen Landern zuriickgefiihrt. Andererseits enthélt es eine Li-

ste von Geistlichen. die in jlingster Zeit in Lateinamerika Opfer .

der Gewalt wurden. Diese Mordtaten seien keine Einzelfille ge-
wesen, betonen die Missionare. Die Zahl jener, die vori den Dik-
taturen des Subkontinents getotet worden oder die verschwun-
den seien, gehe in die Tausende. Sie alle seien Opfer von Militar-
regimen, die von den Vereinigten Staaten Militdr- und Finanz-
hilfe erhielten. Diese Hilfe werde aus de¢n Steuergeldern der
US-Biirger finanziert. Vierzehn der fiinfzehn Militardiktatoren
Lateinamerikas seien in US-Militdrbasen trainiert worden.

Zu diesem «Training» hat nicht zuletzt die Ideologie der Natio-
nalen Sicherheit gehort. Gegen sie hat die Propagierung der
Menschenrechte einen dullerst schweren Stand, und man muB3
sich nicht einbilden, daf3 das, was seit dem beriihmten Buch des
brasilianischen Generals Goldbery do Couto ¢ Silva «Geopoliti-
ca do Brasily» als Philosophie und Strategie in fortschreitender
Radikalisierung auf die verschiedenen Linder Lateinamerikas
und dariiber hinaus «angepasst» wurde, aufgrund der Empfeh-
lungen des jetzigen amerikanischen Prisidenten lber Nacht
wieder aufgegeben werde. Augenblickserfolge, wie die Interven-
tion der amerikanischen Regierung beim neuen Présidenten von
El Salvador, Romero, angesichts der Bedrohung der Jesuiten
(denen auch eine Intervention des gleichnamigen Erzbischofs
beim Prasidenten sowie eine breite Solidarisierung im Land
nebst einigen Aktionenim Ausland! zu Hilfe kamen) indern an
der Grundkonzeption dieser Regimes wenig.

Man braucht zum Beispiel nur auf die blutige Niederschlagung der Demon-
strationen gegen die Preissteigerung in Peru zu sehen, um mit den fiinf Bischo-
fen der Gebiete des Altiplano (Cuzco. Sicuani, Ayaviri, Puno und Juli) die
_«Grundursachen» der Gewaltsituation in einem «wirtschaftlichen Entwick-
lungsmodell und einem sozialen und politischen System» zu sehen, die «den
Interessen der Mehrheit des Volkes keine Rechnung tragen». Sie beruhen, so
erkldren die Bischéfe in ihrem jlingsten Hirtenschreiben vom 10. 7., «auf einer
Doktrin der Nationalen Sicherheit, die die Personen der Staatsmacht unterord-
~ net und sie zu deren Dienstleuten degradiert.» Dem Mangel an den elementa-
ren Freiheiten schreiben es die Bischofe zu. daB sich das Volk in einer «Situa-
tion der Verzweiflung» befinde, die ihrerseits Rebellion und Gewalt hervor-
bringe.

Wie wir zum AbschluB unserer Ubersicht iiber Kirche und Mili-
tdrmacht in Lateinamerika (Nr. 10, S. 110-115, Nr. 11, S.
13 1) betonten, zeichnet sich heute innerhalb der Kirchen und
Episkopate Lateinamerikas im Engagement fiir die Menschen-
rechte ein breiter Konsens ab. Das ergibt sich aus einem Ver-
gleich der von den verschiedenen Bischofskonferenzen von Zen-
tralamerika, Brasilien, Chile und neuerdings auch sogar von
Argentinien verdffentlichten Dokumente. Aber gerade von die-
sem groflen Land, von wo die Folterherrschaft seit dem Putsch

'Bei dieser Gelegenheit mdchten wir nicht versdumen, jenen zu danken, die
durch Unterschriftenaktionen der bedringten Kirche und zumal den Jesuiten
von El Salvador zu Hilfe gegkommen sind.
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von 1976 durch Amnesty International entlarvt und in Deutsch-
land u.a. schlaglichtartig ob des Schicksals und der Erschie-
Bung der Tochter des Tiibinger Exegeten Ernst Kdsemann ins
Bewuf3tsein trat, ist auch die Uneinigkeit des Eplskopats offen-
bar geworden. .

Wie eine informative Beilage der Kathpress (5.8.77) formuliert, muf}- man
geradezu von einer «zweigeteilten Kirche» sprechen, was sich in entgegenge-
setzten Stellungnahmen zur «Lateinamerikanischen Bibel» gezeigt hat. Diese
Bibelausgabe in modernem Spanisch enthilt ergéinzend zu'den Bibelworten
Texte der lateinamerikanischen Bischofskonferenz von Medellin (1968) sowie
weitere Kommentare in Beziehung zur gesellschaftlichen Wirklichkeit; sie er-
schien erstmals 1972 in Chile mit dem Imprimatur des Erzbischofs von Con-
cepcion und ist vor einiger Zeit von den staatlichen Behorden in Argentinien

" als «subversiv» verboten worden. Einige, dem Militdrregime nahestehende

Bischofe werfen der Bibel ihrerseits vor. sie sei «politisch orientiert», «den
Marxismus begiinstigend» oder gar «satanisch verwirrend», wihrend andere
trotz des behordlichen Verbots sie empfehlen und ihr eine moglichst weite Ver-
breitung wiinschen, weil sie «die Augen fiir die unerfreullchen Realitéten La-
teinamerikas offnet». '

Das Beispiel zeigt, wie die Kirchen und die Christen angesichts
der von der «Nationalen Sicherheit» geschaffenen Situation
immer wieder vor Entscheidungen gestellt werden, denen sie
nicht ausweichen kdnnen und die friiher oder spéter zu einer
Grundoption fiihren bzw. diese offenbar machen. In diesem Zu-
sammenhang gewinnt ein in diesem Friihjahr vom Sozialsekre-
tariat S.J. in Rom gemachter Versuch? Interesse, die Reak-
tion der lateinamerikanischen Christen auf Ideologie und Praxis
der «Nationalen Sicherheit» in drei Haupttendenzen — Rechts,
Mitte, Links - zu skizzieren und zu gruppieren. Dabei spielt die
je verschiedene Einstellung zu den Menschenrechten eine wich-
tige Rolle. Wir geben diese (notgedrungen vereinfachende) Skiz-
ze hier frei resiimierend wieder: man beachte die frappante Pa-
rallele in der Einschitzung der individuellen Menschen- bzw.
Biirgerrechte bei der Gruppe «Rechts» und der Gruppe
«Links». Die Gruppe «Mitte» wird man weitgehend in den er-
wihnten Bischofsschreiben wiedererkennen. Bei jeder der drei
Gruppen wird eine «Strategie», deren «Rechtfertlgung» und dle
zugrunde liegende «Theologie» auf; gezengt

Dreierlei Reaktion auf die «Nationale Sicherheit»

P «Rechis»: Die Christen haben grundsétzlich die Regierung zu
unterstiitzen und soweit mdglich mit ihr. zusammenzuarbeiten.
Wenn Interessen oder Lehren der Kirche direkt bedroht werden,
soll man mit Festigkeit auftreten; aber bei jeder Spannung ist
der Verhandlungsweg zu beschreiten. Diese Strategie sucht ihre
Rechtfertigung einmal darin; da3 in der Politik der Zweifel
immer zugunsten der Regierung gehe und es ja fast immer
irgendwelchen Zweifel gebe. Sodann werden die «Biirger-
rechte» (nach «amerikanischem Muster») heruntergespieit:
nicht alle seien wesentliche Menschenrechte: jedenfalls seien nur
die mittleren und oberen Klassen bisher in ihren Genul3 gekom-
men und unter dem Kommunismus wére es ohnehin aus damit.
Viel mehr als solch «abstrakte» Rechte seien die Massen des
Volkes an Friede. Ordnung und wirtschaftlicher Entwicklung
interessiert und genau das seien die Ziele der Regierung.

MiBbrauche kdmen vor, wie sie schon friiher vorgekommen seien: von der

«Regierung» seien sie nicht gewollt, sie gehdrten also nicht zum politischen

System. Diesem sich jeweils anzupassen sei der Kirche so'lange erlaubt, als'sie
ihre wesentliche, geistliche Rolle, die Verkiindigung des Wortes Gottes, in Frei-
heit erfiillen konne. Inihr, im Geist der Versdhnung und im Gehorsam gegen-

iiber den «klaren Weisungen der (kirchlichen) Autoritét» miisse die Kirche

ihre Einheit wahren. Im persénlichen Leben sollen die Christen ein Zeugnis

geben und an der Beseitigung der Ungerechtlgkeltcn und Ungleichheiten der

Gesellschaft arbeiten.

» «Mitte»: Thre Strategie reicht von der «kritischen Akzeptie- .
rung» bis zur Opposition. Eine Begrenzung der Menschenrechte

2Promotio iustitiae Nr. 2, Rom, Mirz 1977: La sécurité nationale et les chré-
tiens. Y



" als Dauerzustand kann nicht akzeptiert werden: er fiihrt not-

- wendig zu Verletzungen, die nicht mehr zu rechtfertigen sind.
Die Opposition richtet sich auch gegen ein Entwicklungsmodell,
das «von oben» konzipiert ist, diejenigen, die bereits reich und
machtig sind, begiinstigt und die Mitsprache der iibrigen aus-
schlieBt. Diese Gruppe setzt alles daran, um die Freiheit der
" Meinungsduflerung auf der Kanzel, in religiosen Publikationen
und anderen Kommunikationsmitteln zu wahren. Sie engagiert
sich in der Arbeit der sozialen Organisation (Genossenschaf-
ten usw.) unter den Bauern, Arbeitern und Bewohnern der
Slums, wie auch in Bemiihungen zugunsten politischer Gefange-
ner und solcher, die Entbehrung leiden. Manche dieser Aktivité-
ten decken sich teilweise mit solchen von Linksgruppen und sind
dann nicht leicht von ihnen zu unterscheiden.

Als Ideal schwebt dieser Gruppe die «Selbst-Entwicklung» der Volker vor.
Man glaubt dies zum Teil ohne Zugehdrigkeit zu einer bestehenden politischen
Ideologie vertreten zu kdnnen. Der Geistliche soll im Rahmen dieses Prozes-
ses auf den Grundsatzen des Evangeliums bestehen und nicht vor Ratschldgen
zu deren Anwendung auf konkrete Situationen zuriickschrecken. Manche
" mochten weitergehen und ein priziseres Programm auf der Linie eines demo-
kratischen Sozialismus verfolgen. Aber das zéhlen sie zu ihren persdnlichen
Optionen, die nicht direkt im Glauben und in ihrer kirchlichen Rolle begriindet
sind. In ihr wird der «Vorrang des geistlichen Auftrags» bejaht, aber nie los-
gelost von den konkreten Lebensbedingungen der Leute. Diese gehen die Kir-
che etwas an, weil sie sich als « Volk Gottes» und «Gemeinschaft der Glauben-
den» und nicht nur als mit Autoritét auftretende Institution versteht. Sie muf3
den Leuten auch zu den politischen Aspekten ihres Lebens etwas zu sagen
_haben, denn «paradoxerweise ist die Kirche gerade dann, wenn sie sich als
«npolitisch» erkldrt, in Wirklichkeit politisch engagiert und oft zum Schaden
ihrer erstrangigen Aufgabe, der Verkiindigung des Evangeliums».

P «Links»: Diese Richtung will mit der «Mitte» in Kontakt blei-
ben, um eine Oppositionsfront gegen den derzeitigen Staat zu
bilden. Aber sie arbeitet gleichzeitig in verschiedenen sozialen
Unternehmungen (siehe oben: Genossenschaften usw.) mit

Gruppen der revolutiondren Linken zusammen, zu denen auch.

solche gehoren, die im geheimen fiir eine gewaltsame Revolu-
tion nach marxistischem oder maoistischem Konzept tétig sind.

Es bestehen personliche Freundschaften aus gemeinsamem
Gefingnisaufenthalt, wo man sich gegenseitig achten lernte. Die
Christen dieser Richtung hoffen, durch solche Zusammenarbeit
die revolutionidre Linke von einer vollig antireligiésen Einstel-
lung abzuhalten. Sie sind aber auch grundsitzlich tiberzeugt,
daf} das Evangelium mit Hilfe einer wissenschaftlichen, marxi-
stisch inspirierten Analyse mit den realen Lebenssituationen in
Verbindung zu bringen. sei: nur so lasse sich ein konkretes
Aktionsprogramm entwickeln und nur so entgehe man dem
Vorwaurf, das Evangelium bleibe im Abstrakten und die Kirche

sei nichts weiter als ein Kilub von Liberalen, der unwirksam
gegen die Verletzung von individuellen Biirgerrechten prote-
stiere.

Dabhinter steht bei manchen das Gefiihl, eine friedliche Reform sei unméglich.
In"der Uberzeugung, gegeniiber den derzeitigen Regimes sei Opposition die
einzig mogliche Haltung, stehen sie notwendig vor der Frage nach der je wirk-
sameren Opposition. Manche Priester und Ordensleute kommen sich ange-
sichts der Entscheidung «Auf welcher Seite stehst du?» als schwankende
Figuren vor, und sie fiihlen sich, solange sie sich nicht der revolutioniiren Lin-
ken anschlieBen, dem Vorwurf oder dem Verdacht ausgesetzt, sie hatten
immer noch das Uberleben ihrer eigenen Institution im Auge.

Theologlsch geht diese Gruppe von der Praxis aus und glaubt,
daf} sie auf diesem Weg auch zu einer «Spmtuahtat fiir unsere

. Zeit» gelange: «Der heilige Geist und eine Offnung zum Marxis-

mus - das Gebet und die Emsenkung in die geschichtliche Wirk-
lichkeit».

Sowohl Christus wie Marx hétten eine «schdne Vision» der Dinge gehabt,
aber beide seien in die Hinde der Biirokraten gefallen. Deshalb bediirfe auch
die Kirche einer radikalen Reform in ihren Strukturen und in ihrem prakti-
schen Vorgehen. Diese interne Kirchenkritik scheint auf der Interpretation des
Kampfes fiir die Gerechtigkeit als Klassenkampf zu beruhen.. Demgemif
setzt sich die Gruppe ihrerseits der Kritik aus, die ganze Bibel nur noch in die-
ser Perspektive zu lesen und selbst den’ historischen «Fakten» nur eine ver-
engte, einseitige Sicht abzugewinnen; sie zu diskutieren oder auch nur als sol-
che zur Kenntnis zu nehmen, sollen manche, so wird befiirchtet, die Fahigkeit
verlieren.

Soweit die dreifache Einschitzung, die sich, wie gesagt, als
«eilig, rudimentér und vielleicht sogar als Karikatur» versteht.
Man sieht aber daraus recht gut, was auflerhalb dieses breiten
Féchers gesehen wird. Man méchte meinen, daB dazu nicht nur
die grundsdtzliche Ablehnung der Menschenrechte, sondern.
auch die generelle Verdiachtigung des Kampfes um soziale
Gerechtigkeit als «Kommunismus» gehdren sollte. Von einem
1962 aus Kuba ausgewiesenen Bischof, Boza Masdival, wurde
diese Unterstellung wie folgt: verurteilt: ihr einziger Effekt sei,
daf die Armen den Kommunismus als ihren einzigen Verbiinde-
ten betrachteten. Beim Konsens und beim Engagement fiir die
Menschenrechte sollte man ferner nicht die 6kumenische Di-
mension vergessen, die schon in Medellin zum Ausdruck kam :
und sich zumal in Chile in jiingster Zeit bewihrt hat. Es besta-
tigt sich dabei das Wort, das seinerzeit ein ungarischer Priester
nach achtjihriger sibirischer Gefangenschaft unter Stalin ge-
pragt hat: «Das «Genie des Christentums) erweist sich in un-
serer Zeit nicht in Domen und Kathedralen, sondern in der
Wahrung der Menschenwiirde.»

- Ludwig Kaufmann

Sein Leben war eine Kette von Konversionen

Zum 50. Todestag von Hugo Ball

Schon éinige Jahre nach dem Tode Hugo Balls wurde es selt-
sam. Denn man ereiferte sich auf einmal {iber Dinge, die man
nur von ungefdhr kannte. Dieser eifernde Nachruhm meinte

- namlich nicht mehr das Werk, sondern fast nur noch das Leben.
Das Werk wurde langsam vergessen, und der Literat Hugo Ball
wurde vom Biographismus verschlungen, denn’ sein grofites
Werk. sagte man jetzt, sei sein Leben gewesen.

Die Deutschen, denen sich Ball mit seiner scharfen «Kritik der
deutschen Intelligenz» verhallt gemacht hatte, versohnten sich
wieder mit ihm. Der «Dadaismus», den Ball mitbegriindet und
dann pldtzlich verlassen hatte, war inzwischen ein historisches
Spektakel geworden, und von .einem «Verrat an der Kunst»
konnte keine Rede mehr sein. Das «byzantinische Christen-
tum» hatte fast nur Lob erfahren, und die «Flucht aus der Zeit»
erschien als das Werk eines Menschen, der an sich und an der
‘Welt gelitten hatte und dessen Konversion um so wunderbarer

’

erschien, als sie zu einem frommen und friedlichen Ende zu fiih-

ren vermochte. Nun tauchte neben dem Werk und dieses iiber-
schattend, der asketische Ball auf, der Leider und Dulder am

Geist, der Wahrheitsucher und kompromiBlose Christ, der sich

in seinen letzten Jahren mit seiner Frau noch mithsam durchge-

rungen hatte und es fertig brachte, «eine Masse von Geist und

Grazie um sich her zu verstreuen und dabei zu verhungern».

Denn allmahlich geriet nun dieser Mensch in die posthume Ver-

zauberung seiner Frau, die, mit Briefen, Gedichten und Erinne-

rungen sein Leben poetisch umspielend, ihn zum Poverello von

Sant’Abbondio machte. Schon einige Zeit nach seinem Tod (vor

nunmehr 50 Jahren, am 14. September 1927), war Ball im Be-

griff, eine fromme Legende zu werden.

Daf} Hesse schon friih gewarnt hat: «Es fragt snch wieweit in

der Tat ein solches Heiligenleben sich zur Publizierung eigne»,

libersah man. Man lieB3 sich jetzt seinen Ball nicht mehr nehmen,

und in katholischen Kreisen ging man noch einen Schritt weiter .
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und steigerte Ball hinauf zu den «Geistern, die um Christus’

ringen».

- Nur danach vergall man zu fragen, weil er ja nun nicht mehr da
war, wie es vielleicht weitergegangen wire, denn er war friih ge-
storben. schon mit 41 Jahren, und solches Fragen schien wohl
zwecklos zu sein, denn die gdngige Formel vom «grof3en Weg»
lieB keine Entwicklung mehr zu, und. mit der Konversion

" (eigentlich war es eine Reversion) hatte der Weg eben sein Ende
gefunden und das geheime Ziel erreicht. Wer aber unbekiim-
mert um die Bediirfnisse einer Erbauungsliteratur sich einmal
diesem Menschen gegeniiberstellt, um zu fragen, wer er war, der
findet plotzlich des Merkwiirdigen mehr als genug, um die
Weg-Formel verddchtig und unangemessen.zu finden, als
hagiographischen Schematismus, der-einen Menschen wie Bali
nicht erhellt. sondern verfehlt. Sie erweist sich als eine vorge-
falte Meinung, mit der man sich sein Leben von seinem Tode
her diktieren liel3.

Der Stachel im Geist

Denn Ruhe, dauernde Ruhe hitte dieser Mann nie gefunden. Es
ware verfehlt sich vorzustellen, er seiins Vaterhaus heimgekehrt
wie der miide Pilger, um fortan hinter dem Ofen zu sitzen, im
besénftigenden Gefiihl, nun endlich den Frieden der Seele gefun-
den zu haben. Fiir solch einen Quietismus war Ball nicht einge-
richtet, denn er hatte von Anfang an den Stachel im Geist, und
der schien thm keine Ruhe zu génnen.

Von einer Entwicklung im gewohnlichen Sinn konnte bei ihm
auch gar nicht die Rede sein, sondern nur von einem immer er-
neuten Springen von Extrem zu Extrem. Und dieser Sprung-
charakter haftet allen seinen Bewegungen an; immer springend,
sich nie langsam entwickelnd, bewegte er sich. Immer plotzlich
verdnderte er seinen Ort; aber er verschob sich dabel nicht nur
ein wenig nach links oder nach rechts, sondern sprang auf die
Gegenseite, radikal und unter Verbrennung aller Briicken hinter
sich. Sein Leben war eine Kette von Konversionen, von Uber-
tritten und plotzlichen Frontenwechseln.

Der frommé Junge, der zu Hause katholisch behiitet war, gerét

als kaufminnischer Lehrling an die Werke Nietzsches und ver- -

fallt ihm mit Haut und Haaren. Fast von einem Tag zum andern
wird er radikaler Atheist. Der Philosophiestudent in Miinchen

ist eine Plappermiihle. Stundenlang kann er reden, aber mit dem -

Wechsel nach Heidelberg wird er zum stummen Fisch und be-
hauptet. mehr als ein halbes Jahr liberhaupt kein Wort verloren
zu haben. Einsam sitzt er auf einer Bank und briitet in sich hin-
ein. Der junge Mann, der schon seine Dissertationsschrift iiber
«Nietzsches Kulturideal» in der Tasche hat (die 50 Blitter, die
nie veroffentlicht wurden, befinden sich immer noch im Nach-
laB3, verldft eines Tages die Universitidt und wechselt hinliber
zum Theater. Dann bricht der Krieg aus. Der patriotische Tau-
mel erfaflt auch den Dramaturg und Publizist Gewordenen in
Berlin. Stiirmisch meldet er sich zur Front, wird aber zuriick-
gestellt. Doch die Wartezeit ertrégt er nicht. Er reist auf eigene
Faust nach Belgien ins besetzte Gebiet - um als fanatischer
Gegner, Antimilitarist und Kriegsdienstverweigerer zuriickzu-
kehren. Er macht sich aus Deutschland davon und griindet mit
Huelsenbeck. Arp und Tzara das dadaistische Kabarett «Vol-
taire», das Extremste des Extremen. Aber kaum stand das Ding
auf den Beinen, verschwand Ball in den Siiden und wollte von
keinem Dadaismus mehr etwas wissen.

Mit Sack und Pack zum Gegenteil

Und so ging es weiter. Auf nichts war er festzulegen, und waser
noch gestern fanatisch vertreten hatte, das konnte er morgen
noch fanatischer verdammen. Es gab keine Entwicklung, es gab
nur ein Zucken hin und her, immer jdh, sprunghaft, immer tber-
raschend, unerwartet mit Sack und Pack vom Teil zum Gegen-
teil.

Und so war es auch mit seiner Konversion. Plétzlich war er ent-
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schlossen. Plotzlich kam er von einer Reise zuriick und war um-
gedreht. Und sogleich warf er sich mit dem ganzen Gewicht auf
diese Seite, verstand das Christentum nur in seiner extremsten
Form und wandte sich keinen milden Heiligen zu, sondern den
Anachoreten der Wiiste, den Asketen der Thebais, einem Jo-
hannes Klimakos, einem Simeon Stylites. Und es kennzeichnet
seinen Rigorismus, daf3 er hervorhob, Johannes Klimakos, der
feingebildete Byzantiner, habe sich gezwungen, unter Analpha-
beten ohne Biicher und Zuspruch zu leben, er habe sich «von
Gottes wegen deprimiert».

Doch Menschen von der Art Balls neigen ja immer zu Konver-
sionen. sie leben in Konversionen, in plotzhchen Ubertritten und
totalen Wendungen.

Natiirlich kann fleiBiges Forschen in seinen Tagebiichern und

Schriften schon 1916 einige Spuren finden, die zum «Weg» ge-
hdren. Wihrend der Dadaistenzeit in Zirich las Ball die deut-

schen Mystiker und beschiftigte sich mit Bloy (Jahre bevor

dann Pfleger auf ihn aufmerksam machte). Aber er las daneben
auch Baudelaires «Fleurs du mal» und Oscar Wilde, und als er
in Bern die «Kritik der deutschen Intelligenz» entwarf, entdeck-
te er Baader und Joachim von Fiore. Aber das beweist soviel
oder sowenig wie das Gegenteil, das man schlieBlich ebenso
ernst nehmen miiflte: dies ndmlich, dal Ball nach seiner Kon-
version mit dem Studium der Freudschen Psychologie begann
und wieder Ludwig Feuerbach las. Bei einem Menschen wie Ball
sind das immer nur Fakten von fraglichem Gewicht. Nicht was
er las, ist wichtig (denn er las sehr viel und das Entgegengesetz-
teste), sondern warum er las. Und da ist dann doch klar, daf3 die
formauflésenden Mystiker den von der Asytaxis faszinierten
Dadaisten zu interessieren begannen. Nicht die Gottsucher,
sondern die Formzersprenger beschaftigten ihn, die Antischo-

" lastiker. Und Joachim von Fiore sah er nur in der Perspektive

Thomas Miinzers und also politisch.

Starrer Formalismus und radikale Formfeindschaft

Aber, und das ist ein Charakteristikum, es zeigt sich ein Hin-
und Herspringen zwischen fast starrem Formalismus und radi-
kaler Formfeindschaft, zwischen Ordnung und Chaos. Schon

.Emmy Hennings (Balls Frau) hat einmal darauf hingewiesen,

daf3 Ball vom aristokratischen Extrem des Zarathustra-Philo-
sophen zum proletarischen Extrem Bakunins sprang; und es ist
nunzu sagen. daf3 der Sprung von den dadaistischen Lallgedich-
ten, dieser syntaktisch aus allen Fugen geratenen «Lyrik ohne
Inhalt», zur «Architektur des Weltenbaues» bei Dionysius
Areopagita ein noch viel groBerer Sprung war. Der «Weg» ging

.diesmal von der fanatischen Formzertriimmerung der jeder

kausalen Ordnung entbehrenden katathymen Mechanismen im
Dadaismus innerhalb kiirzester Zeit zur strengsten Hierarchie
der Geister. zur Struktur der Lehre von den Erleuchtungsstufen
der Engel und Geister. Es ist gar nicht erstaunlich, daf3 Ball kurz
nach dem Dadaismus konvertierte; denn das lag nun in der
Konsequenz seines Sprunges: aus der grofiten Entfernung

“sprang er diesmal in die groBle Naihe und fast mitten in die Kir-

che hinein.

Und doch wieder um einen halben Schritt zu weit. Vom Extrem
ins neue Extrem. Denn der «byzantinische Katholizismus» lief
sich auf die Dauer nicht halten, und kurz vor seinem Tode war
Ball daran. aus der « Antimagie» des Dionysius in die Magie der
exorzistischen Sphire hiniiberzuwechseln, der Ordnung des
Himmels eine «Gegenordnung» der Holle gegeniiberzustellen.
dem Oben das Unten, dem Weiflen das Schwarze. Aber es kenn-
zeichnet seinen bereits vom Tode beschatteten Zustand. daf3 er
diesmal gezogert hat und zum erstenmal die Entscheidung hin-
ausschob. Aber er trieb in Notizen und Studien Schichte hinun-
ter in die chthonischen Rdume der Nacht. Nach dem Aufstieg
auf der Himmelsleiter begann er seine Hadesfahrt.

Aber da nahm ihn der Tod hinweg, und nun érst konnte es hei-
Ben: requiescat in pace! Bert Herzog, Eschenz



Panor‘thoddxes Konzil zwischen Wunsch und Wirklichkeit

Genf darf sich seit einiger Zeit riihmen, immer mehr auch zu
einem Mittelpunkt orthodoxer Kirchenpolitik zu werden. Seit
im vergangenen Jahr das Patriarchat von Konstantinopel im
Genfer Vorort Chambésy sein neues, grofziigig konzipiertes
Zentrum mit eigener Kirche einweihen konnte, das zu einer ge-
samtorthodoxen Akademie ausgebaut werden soll, richten sich
die Augen der orthodoxen Gliubigen mit zunehmendem Inter-
esse diesem Orte zu. Denn hier residiert auch Metropolit Da-
maskinos Papandreou, der mit der keineswegs leichten Aufgabe
betraut ist, von neutralem Schweizer Boden aus das kommende
Panorthodoxe Konzil zu organisieren.

Es mag auf den ersten Blick eigenartig scheinen, da3 der Sekre-
tér fiir die Vorbereitung eines orthodoxen Konzils ausgerechnet
auBerhalb der orthodoxen Stammlande und inmiitten eines
kalvinistischen Milieus angesiedelt wurde. Doch es war wohl

ausgesprochene diplomatische Weisheit, welche bei der gegen-

wirtigen Situation' der orthodoxen Kirchen diesen die Wahl
eines in jeder Hinsicht neutralen und auch kirchenpolitisch un-
belasteten Ortes nahelegte. Von den - nach bescheidensten
Schitzungen - immerhin rund 90 Millionen orthodoxen Chri-
sten kdnnen ndmlich kaum 10% ihren Glauben frei und unbe-
hindert bekennen. Dazu kommt, daf3 die Orthodoxie heute in 20
eigenstidndige Patriarchate und Landeskirchen zerfillt. Die vom
serbischen Patriarchat abgespaltene makedonische Kirche und
séchs offiziell nicht anerkannte Emigrantenkirchen sind dabei
nicht éinmal miteingerechnet. '

Im Gegensatz zur katholischen Kirche bildet die Orthodoxie
keine juridische Einheit, sondern weit mehr ein vielféltiges und
vielgestaltiges Konglomerat von Lokalkirchen, deren unter-
schiedliche Geschichte und Kultur, iiberlagert von nationalen
Interesseén und Gegensétzen, immer wieder das sie verbindende
Band des gemeinsamen Glaubens einer Zerrei3probe aussetzte.
Zu allen Zeiten hatten denn auch die Konzilien, d. h. die grof3en,
iibernationalen Kirchenversammlungen, die Aufgabe, ungeach-
tet aller gegensitzlichen Interessen die Einheit des ‘Glaubens
herauszustellen und fiir dessen Bewahrung entsprechende
Richtlinien zu formulieren. Daf3 es beim intendierten Panortho-
doxen Konzil ebenfalls um diese Problematik der bedrohten
Einheit geht, formulierte Metropolit Damaskinos folgender-
mafien: '

«Die orthodoxen Kirchen haben einen jahrhundertelangen Prozef gegensei-
tiger Entfremdung erlebt. Selbstgenligsame Isolierung ist jedoch eine Héresie.
Die Gemeinschaft zwischen den orthodoxen Kirchen gehdrt zum Wesen der
Kirche selbst. Daher ergriff das Okumenische Patriarchat von Konstantino-
pel die Initiative, um im Einvernehmen mit den anderen Oberh&uptern der ver-
schiedenen lokalen orthodoxen Kirchen ein Konzil einzuberufen. Eine Reihe
von Fragen, welche die Einheit der orthodoxen Kirchen betreffen, bediirften
einer panorthodoxen Losung.»

Bedrohte Einheit einer gefaihrdeten Pluralitat

Bei einem historischen Uberblick .iiber die Entwicklung der
christlichen Kirchen in Ost und West kann man sich des Ein-
drucks nicht erwehren, daf3 es aufs Ganze gesehen den Gstlichen
Kirchen im Verlauf ihrer Geschichte weit schlechter ergangen
sei. Auf Grund einer andersgearteten geschichtlichen Ent-
wicklung zerfiel die ostliche Christenheit schon sehr friih in ver-
schiedene kirchliche Einheiten, die alten Patriarchate von Jeru-
salem, Antiochien und Alexandrien zuerst, dann — nach der Tei-
lung des romischen Reiches vom Jahre 395 — auch noch in das
Patriarchat der ostromischen Kaiserstadt Byzanz, das dank sei-
ner politischen Bedeutung einen Ehrenvorrang unter den 6stli-
chen Patriarchaten erhielt. Doch dieser Vorrang bedeutete nie-
mals Vorherrschaft. Der Patriarch von Byzanz oder Konstanti-

nopel (wie die Stadt in der Folge hief3) war stets nur ein «primus

inter pares»,.der Erste unter Gleichen. Bereits Jahrhunderte vor

der im Jahre 1054 vollzogenen definitiven Trennung von Rom
zogen die Ostlichen Kirchen die Existenz eines iibergeordneten
kirchlichen Zentrums in Zweifel. Die Konzilien — und nur diese
— koénnen nach Ostlicher Ansicht oberste Autoritét in Glaubens-
fragen beanspruchen. Solange das ostromische Reich im Zenit
seiner Macht stand und samtliche 6stliche Randstaaten des Mit-
telmeeres umfafite, vermochte der byzantinische Kaiser, der
nicht zuletzt auch aus politischen Griinden an der Glaubensein-
heit in seinem Vielvolkerreich ein vitales Interesse hatte, Konzi-
lien zur Ldsung von Glaubensfragen und kirchenrechtlichen

_Problemen einzuberufen. Doch als das Reich immer mehr zu-

sammenschrumpfte, fiel diese Moglichkeit dahin. Seit tiber 1000
Jahren hat es dementsprechend im Osten kein Konzil gegeben,
das alle orthodoxen Kirchen vereinigte.

Dabei spielte auch noch eine Rolle, dalb die drei alten Patriar-
chate des Vorderen Orients nach einer kurzen Bliitezeit ganz
wesentlich an Bedeutung eingebii3t hatten. Die Perserkriege, die
Abspaltung der sogenannten «monophysitischen Kirchen» und
schlieflich das Aufkommen des Islams reduzierte ihre Macht
und ihren Einfluf}. Sie wurden zu Vertretern religios verfolgter
und unterdriickter Minderheiten, deren Kirchen immer mehr
Glaubige verloren. Die Patriarchate von Jerusalem, Antiochien
und Alexandrien z&dhlen heute zusammen kaum mehr eine halbe
Million Gliubige.

Mit dem Fall von Byzanz im Jahre 1453 geriet auch das Patriar-
chat von Konstantinopel unter tiirkische Herrschaft. Damit ver-
lor es nicht nur weitgehend seinen Einflufl auf die Orthodoxen
im Bereich des entstehenden russischén Reiches, sondern es er-'
wuchs ihm im Jahre 1589 errichteten Moskauer. Patriarchat
auch ein Gegenspieler, da man sich in Moskau als Nachfolger
von Konstantinopel und als drittes Rom verstand. Gleichzeitig
gewann Konstantinopel jedoch eine kirchenpolitische Macht-
fiillle, wie es sie noch nie zuvor besessen hatte. Die tiirkischen
Machthaber ernannten niamlich den Patriarchen von Konstanti-
nopel zum Ethnarchen, d.h. zum politischen Vertreter fiir alle
christlichen Vélkerschaften im osmanischen Reich. Beinahe un-
ausbleiblich wurde aber die kirchliche Herrschaft des Ethnar-
chen und seines geistlichen Stabes im Phanar mit der verhal3ten
tiirkischen Fremdherrschaft identifiziert. Und das Endresultat
war fiir die Einheit der Orthodoxie hochst verhdngnisvoll. Denn
als es den verschiedenen Volkerschaften auf der Balkanhalbin-
sel im 19. Jahrhundert gelang, das tiirkische Joch nach und

- nach abzuschiitteln, da wollten sie auch nichts mehr von einer

kirchlichen Oberhoheit des Patriarchen von Konstantinopel
wissen. Deshalb entstanden in diesem Raume eine ganze Reihe
von unabhérigigen (autokephalen) Kirchen. Serbien, Ruménien
und Bulgarien wurden zu eigenen Patriarchaten. Und selbst die -

- Griechen bildeten in ihrem Kernland eine eigene, von Konstan-

tinopel unabhingige Kirche unter Leitung des Erzbischofs von
Athen.

Das Patriarchat von Konstantinopel geriet aber auch in der
Tiirkei in eine schwierige Lage. Der Befreiungskampf der christ-
lichen Voélkerschaften flihrte im Gegenschlag zu einem Wieder-
aufleben eines islamischen Nationalismus. Durch die Umsied-
lung nach dem Ersten Weltkrieg verlor das Patriarchat in der
Tiirkei zudem einen Grofteil seiner griechischstammigen Glau-
bigen. Daf} es damals nicht unterging, diirfte der laizistischen
Politik Kemal Atatiirks zu danken sein, zu dessen Politik auch
die Zuriickdringung des islamischen Einflusses im &ffentlichen
Leben gehorte. Inzwischen hat sich die Lage des Patriarchats
jedoch noch betréchtlich verschlechtert. Durch die Zypernkrise
kam es zu einer weiteren Auswanderung orthodoxer Griechen
aus der Tirkei und zu einem neuerlichen Anwachsen des islami-
schen Nationalismus, der sich in zunehmenden Repressalien ge-
gen das Patriarchat von Konstantinopel duflerte und immer
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mehr den Charakter einer offenen Verfolgung und Unterdriik;
kung annimmt.

Wenn der Patriarch von Konstantinopel dessen ungeachtet eine
gewisse kirchenpolitische Bedeutung behielt, so liegt das daran,
daf} er - zumindest offiziell - fiir die.Orthodoxen in der Diaspo-
ra zustdndig ist. Zudem hatte das Moskauer Patriarchat durch
die kommunistische Verfolgung zwischen den beiden Weltkrie-
gen jede kirchenpolitische Aktionsféhigkeit eingebiifit. Etwas
Ahnliches widerfuhr auch den tbrigen orthodoxen Kirchen im
slawischen Raum in den ersten Jahren nach der kommunisti-
schen Machtergreifung im Gefolge des Zweiten Weltkriegs.
Doch dies hat sich in der Zwischenzeit grundlegend gedndert. Je
mehr namlich die einzelnen Patriarchate unter inneren Druck
gerieten, desto mehr erkannten sie auch — wenn auch unter teil-
weise ganz verschiedenen Aspekten - die Bedeutung der ihnen
zugehorigen Gemeinden im Westen, insbesondere in den Verei-
nigten Staaten von Amerika. Welcher Gesichtspunkt auch im
Vordergrund stehen mochte, der finanzielle oder der aufenpoli-
tische, jeder derselben hatte entscheidende Riickwirkungen auf
den Bestand der betroffenen Patriarchate. Versuchten die Kir-
chen im kommunistischen Machtbereich durch ihre internatio-
nale Bedeutung das eigene Ansehen bei den atheistischen
Machthabern zu heben, so ging es den vier griechischen Patriar-
chaten darum, ihre ausldndischen Geldquellen, von denen sie
seit ldngerer Zeit abhéngig sind, zu bewahren. Zudem verspra-
chen auch sie sich vom moralischen Gewicht ihrer Auslandgé-
meinden wie die Kirchen im kommunistischen Machtbereich
einen gewissen Riickhalt gegeniiber ihren Verfolgern und Unter-
driickern. Bei der wechselseitigen Uberlagerung politischer
und kirchenpolitischer Interessen, die sich bei der Abhéingigkeit
der einzelnen autokephalen Kirchen von ihren jeweiligen Lan-
desregierungen ergab, mufte es beinahe zwangslaufig zu Kon-
flikten in der Diaspora kommen, da sich die verschiedenen or-
thodoxen Kirchen dort ihre Einflulsphéren streitig machten.
Die hauptsichlichsten Gegenspieler waren hierbei die Patriar-
chate von Konstantinopel und Maskau. Allerdings konnte es
den verantwortlichen Kirchenfiihrern nicht verborgen bleiben,
daf} diese Rivalitdt bei der Erlangung kirchenpolitischer Vor-
teile gleichzeitig die Position der Orthodoxie als ganzer
schwichte. Damit dringte sich aber auch ein Versuch zu einer
friedlichen und allgemein anerkannten Lésung der hingigen
- jurisdiktionellen Fragen auf, welche nur von einem Konzil gelel-
stet werden kann.

Traktanden des kiinftigen Panorthodoxen Konzils

Auf dem_ Hintergrund der genannten Fakten wird es verstind-
lich, daf3 die erste prasynodale panorthodoxe Konferenz, wel-
che vom 21.-28. November 1976 in Chambésy tagte, aus einem
wesentlich umfangreicheren Problemkatalog, welcher bereits
1961 auf der ersten panorthodoxen Konferenz in Rhodos aif-
gestellt worden war, insbesondere gerade jene brennenden kir-
chenrechtlichen Fragen herausgriff und an die Spitze der Trak-
tandenliste fiir das kiinftige Panorthodoxe Konzil einreihte. Me-
tropolit Damaskinos, der fiir die Konzilsvorbereitungen verant-
wortliche Sekretdr, meinte zu den Verhandlungsgegenstédnden:

«Nach den Beschliissen dieser Konferenz sollte sich das kommende grofie
Konzil mit einer begrenzten Anzahl von aktuellen Themen befassen, welche
drei Bereiche betreffen:

1. Die innerkirchliche Problematik, 11. die Beziehungen der orthodoxen Kirche
zur iibrigen christlichen Weit und zur 6kumenischen Bewegung, 111. das Ver-
hiltnis von Kirche und Welt.

Zum ersten Bereich gehoren folgende Themen:

1. Die orthodoxe Diaspora.

2. Die Autokephalie (bzw. die kirchliche Unabhéngigkeit) sowie die Art und
Weise ihrer Gewihrung.

3. Die Autonomie (bzw. die begrenzte kirchliche Unabhanglgkelt) sowie die
Art und Weise ihrer Gewidhrung.
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4. Die Diptychen (bzw die Rangfolge der einzelnen Kirchen bel der Nennung
innerhalb des liturgischen Gedenkens).

5. Die Frage des neuen Kalenders.

6. Die Ehehindernisse.

7. Die Anpassung der kirchlichen Fastengebote »

Nach der Bedeutung der verschiedenen Punkte befragt, erklarte
Metropolit Damaskinos durchaus logisch:

«Meines Erachtens sind orthodoxe Diaspora, Autokephalie und Autonomie
von diesen Fragen die lebenswichtigsten. Denn erst nach einer Losung dieser
Probleme durch die Anwendung gesunder ekklesiologischer Prinzipien wird
eine lebendigere Wiederherstellung der panorthodoxen Einheit moglich.«

Okumene — Blick durchs offene Fenster

«Zum zweiten Themenkreis gehdren die Béziehungen der orthodoxen Kirchen
zur (ibrigen christlichen Welt sowie das Verhiltnis der Orthodoxie zur fkume-
nischen Bewegung.» .

Dal} dieser Punkt in der Geschiftsordnung des kiinftigen Kon-
zils figuriert, dirfte nicht unwesentlich damit zusammenhéngen,
daf3 man sich innerhalb der Orthodoxie bisher sehr schwer tat,
in Sachen Okumene eine gemeinsame Aktionsbasis zu- finden.
Bei ndherem Zusehen zeigt es sich, daf} gerade die Frage christ-
licher Einheit von den einzelnen orthodoxen Kirchen keines-
wegs immer einheitlich angegangen wurde, wobei insbesondere
das Okumenische Gespriach mit der katholischen Kirche auf
Grund bestimmter historischer Gegebenheiten anfinglich be-
sondere Schwierigkeiten bereitete. Ein bedeutender Stein des
Anstof3es bildete dabei fiir beide Seiten die Existenz mit Rom
unierter Kirchen oder Gruppen des byzantinischen Ritus, bzw.
deren zwangsweise Riickgliederung in die Orthodoxie in man-
chen” kommunistischen Oststaaten. Aber auch die Arbeit im
Rahmen des Weltkirchenrates konfrontiert die Orthodoxie mit
manchen Problemen, um so mehr, als sie ja auch'in diesem Gre-
mium bisher nie als einheitlicher Organismus aufzutreten ver-
mochte, sondern nur als einzelne, voneinander unabhingige or-
thodoxe Kirchen, deren unterschiedliche Interessen auch hier
gelegentlich zu Rivalititen und Konflikten fiihren.

Sehr behutsam formulierte Metropolit Damaskinos:

«Die Notwendigkeit einer baldigen Beantwortung der Frage nach dem Ver-
hiltnis der orthodoxen Kirche zu-den anderen Kirchen und Konfessionen ist
von allen orthodoxen Kirchen &fters unterstrichen worden. Daher haben wir
eine Reihe von interorthodoxen Kommissionen gebildet, die den Dialog mit
den anderen Kirchen durchfiihren sollen.»

Es spricht fiir sich selbst, wenn man-hért, zu welchem Zeitpunkt
und in welcher Reihenfolge die einzelnen Kommissionen ins
Leben gerufen wurden. Wir zitieren wiederum Metropolit Da-

.maskinos:

«GemafB BeschluB3 der vierten pénorthoddxen Konferenz, die im orthodoxen
Zentrum des okumenischen Patriarchats in Chambésy im Jahre 1968 statt-
fand, hat man drei Kommissionen gebildet, die den Dialog mit den élteren
orientalischen Kirchen, der anglikanischen Kirche und der altkatholischen
Kirche durchfiihren sollen. Im Dezember 1975 bildete man eine Kommission
fiir den Dialog mit der katholischen Kirche, und die erste prasynodale panor-
thodoxe Konferenz (vom November 1976) beschloB3 die Bildung einer weite-
ren Kommission, die den Dialog mit dem Luthertum auf Weltebene verwirkli-

“chen soll.»

Noch steckt der Dialog mit der rémisch-katholischen Kirche,
wie die Teilnehmer der prisynodalen Konferenz selber konsta-
tierten, «in den Anfingen». Und es steht aul3er Zweifel, dai} die
Okumenische Bewegung von breiten Kreisen der orthodoxen
Gliubigen und des traditionell konservativ eingestellten Monch-
tums mit groem MiBtrauen betrachtet und oft {iberhaupt nicht
verstanden wird. Hier besteht eine Kluft zwischen den Intentio-
nen der kirchlichen Fiihrung und dem Volk, welche erst noch
tiberwunden werden muf3. In den Worten von Metropollt
Damaskinos: . B .

«Die Kommissionen konnen aber in der Tat nichts erreichen, wenn man nicht
versucht, die Okumene sozusagen am Ort zu pflegen, dort, wo noch immer



eine Reihe von Schwierigkeiten zu iiberwinden sind. Man miifite versuchen, in
. den einzelnen Gemeinden eine echte Dialogsatmosphiire zu schaffen, die darin
" besteht, daB jeder bereit ist, seinen Glauben voll und ganz zu bekennen, ohne
aber dabei den anderen zu ignorieren. Es ist erstens notwendig, den Fanatis-
mus zu iibérwinden, dort, wo er noch immer zu finden ist. Zweitens, man sollte
anschlieBend zu einer formellen Toleranz ubergehen, um dann auf eine erfolg-
reiche Art und Weise die dritte wichtige Etappe in Angrlﬁ” zu nelimen, die in
-einer lebendigen Auseinandersetzung besteht, welche natiirlich weder. mit

einem riumlich passiven Nebeneinander oder Gegeniiber, noch mit einer ku- *

menisch verkleideten gegenseitigen Bekdmpfung verwechselt werden darf.

Ich méchte hier an ein Wort Goethes erinnern: Toleranz sollte eigentlich nur
eine voriibergehende Gesinnung sein. Toleranz muf zur Anerkennung fishren.
Dulden heifit beleldlgen »

Kirche und Welt, brisante Thematik am Rande

- Wenn man beriicksichtigt, dal die Mehrzahl der orthodoxen
Kirchen heute in Staatswesen existieren miissen, die der Reli-
gion als solcher oder zumindest dem Christentum gegentiber
feindlich eingestellt sind, dann muf3 man sich unwillkiirlich fra-
‘gen, wie ein kiinftiges Panorthodoxes Konzil den politischen
Klippen zu entgehen vermdge, welche der dritte vorgesehene
Fragenbereich, namlich das Thema Klrche und Welt, verbirgt.
Metropolit Damaskinos erlauterte diesen Problemkomplex mit
folgendem Satze: .

. « Unter Kirche und Welt verstehe ich das Thema Beltrag der autokephalen

und autonomen orthodoxen Kirchen zur Verwirklichung der christlichen Ide-
ale des’ Friedens, der Freiheit, der Briiderlichkeit und der Liebe zwischen den
Vdlkern und der Beseitigung der Rassendlskrlmmnerung »

Zieht man in Betracht, daf3 die orthodoxe Kirche, vorab das

Patriarchat von Alexandrien, derzeit mit beachtlichem Erfolg -

versucht, in Afrika eine breitgespannte Mission aufzubauen, so
versteht sich die bésondere Hervorhebung der Ablehnung einer
Rassendiskriminierung etwas leichter. Doch tdnt die ganze For-
mulierung nichts desto weniger erstaunlich allgemein und weckt
zugleich Assoziationen an bereits anderswo Gehortes. Man
fiihlt sich ungewollt ein wenig an die sattsam bekannte Termino-
_logie christlicher Friedenskonferenzen osteuropdischer Pri-
gung erinnert. Doch gerade damit deuten sich auch Gefahren
an, beginnt man die Brisanz der zu behandelnden Thematik zu
erahnen.-Bereits die Ausdrucksweise vermag Akzente zu setzen.
" Kirche und Welt, das bedeutet auch, Kirche in der Welt mit all
ihren politischen Gegebenhelten Wird es dem Panorthodoxen

Konzil gelingen, in unpolitischer Weise zu echten bestehenden

Problemen, die auch politischer Natur sind, Stellung zu bezie-
hen, ohne in Allgemeinheiten steckenzubleiben oder gar ‘als
Sprachrohr bestimmter politischer Gruppxerungen miflverstan-
den zu werden?

Sicher Jedenfalls ist, daf} ein 'Konzil niemals politische Gegebcn-
heiten ignorieren kann, ist doch bereits die Einberufung eines
Konzils stets auch ein politisches Faktum. Dies demonstriert
unter anderem auch die bisherige Vorgeschichte des mtendner-
ten orthodoxen Konzils mit aller Deutlichkeit.

Die Absicht, eine panorthodoxe Kirchenversammlung einzube-
rufen, bestand schon lange. Bereits 1930 wurde zu diesem
Zwecke eine Vorversammlung ins Kloster Vatopedi auf den
Athos einberufen. Der panorthodoxe Theologenkongrel3, wel-
cher 1936 in Athen tagte, nahm dieses Anliegen ebenfalls auf.
Doch die Zeit war einem solchen Plane nicht giinstig. Erst nach-
dem Papst Johannes XXIIL. am 25..Januar 1959 die Einberu-
fung eines Zweiten -Vatikanischen Konzils ankiindigte, gelang
es dem Patriarchen Athenagoras von Konstantinopel dank sei-

_nes Ansehens und mit viel dlplomatlschem Geschick, seine

" Amtsbriider von der Notwendigkeit eines exgenen Panorthodo-
xen Konzils zu iiberzeugen. .

Aber es sollte noch bis 1961 dauern, bis in Rhodos die meisten
orthodoxen Kirchen ihre Vertreter an einen gemeinsamen Ver-
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handlungstisch abordneten. 1963 und 1964 fanden auf Rhodos
noch zwei weitere panorthodoxe Konferenzen statt, welche -
ein unbestreitbarer Erfolg des Patriarchen Athenagoras — nun
von allen offiziellen orthodoxen Kirchen beschickt wurden. Auf
der vierten panorthodoxen Konferenz, die sich 1968 in Cham-
bésy versammelte, schien ein Durchbruch fiir das weitere Vor-
gehen erzielt worden zu sein. Doch vier Jahie spiéter erklérte der

. bekannte orthodoxe Theologe Jean Meyendorff, dal3 die Einbe-

rufung eines Panorthodoxen Konzils einem Wunder gleichka-
me. ,

Allerdings hatte sich inzwischen auch insofern ein neues Fak-
tum ergeben, als den erstaunten Orthodoxen Auswirkungen des
Zweiten Vatikanums und dessen Reformen vor Augen gefiihrt
wurden, die ihnen fiir die eigene Kirche keineswegs wiinschens-
wert erschienen und welche sie erschreckten. Es war klar, daf3
man sich bei den gegebenen Verhéltnissen keinesfalls eine Ver-
unsicherung der Gldubigen leisten wollte, wie dies innerhalb der
katholischen Kirche nun pldtzlich der Fall war. -

Lehren aus dem Zweiten Vatikanischen Konzil

Noch wenige Jahre zuvor hatte Patriarch Athenagoras eben-
falls eifrig eine Reform der Liturgie befiirwortet. Dieser Pro-
grammpunkt verlor nun plétzlich entschieden an Anziehungs-
kraft. Durch die katholischen Erfahrungen und die Reaktionen
gewisser konservativer Kreise gewarnt, fiihite man sich an das
russische Altglaubigenschisma im 17. Jahrhundert erinnert, das

nicht zuletzt die Folge einer thurglereform war. Metropolit Da-

maskinos bemerkte hierzu:

«Wie Sie aus der Thematik des Konzils ersehen konnen, haben wir Reform-
fragen einer liturgischen Anpassung vermieden. Ist das eine Lehre, die uns das

.Zweite Vatikanische Konzil gegeben hat? Diese Frage kann ich nicht so ein-
fach beantworten. Ich méchte jedoch folgendes unterstreichen: Ich bin fiir
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eine Reform und Anpassung, immer aber unter Beriicksichtigung der Konti-
nuitét in der lebendigen Wahrheit. Archaische liturgische Formen kénnen nur
dann reformiert werden, wenn das Volk Gottes die Notwendigkeit fiir eine sol-

che Reform zum Ausdruck bringt. Bei jeder Reform sollte man jedoch Sorge

tragen, daf nicht das Mysterium entmysterisiert wird. Denn wenn wir uns so
sehr an die Welt anpassen, daf} es iiberhaupt keinen Unterschied. mehr zwi-
schen Kirche und Welt gibt, dann befiirchte ich, daf} es iiberhaupt keinen Gott
mehr in der Kirche geben wird.»

Auch die Frage nach einem gemeinsamen Osterdatum, bei wel-
chem es immerhin um das zentralste Fest der Orthodoxie geht,
ist keineswegs blof} ein technisches Detail am Rande, wie man-
che westliche Christen denken, sondern ebenfalls ein wichtiges
Konzilsthema. Kein Wunder, wenn man bedenkt, daf3 eine Ka-
lenderreform im griechischen Raum schon vor Jahrzehnten zu
einer Spaltung in der griechischen Kirche filihrte. Kirchliche
Wiirdentrager, Kirchenrechtler, Astronomen, Historiker und
Soziologen wurden nebst einem Vertreter des Vatikans und des
Weltkirchenrates Anfang Juli zu einer Fachtagung zusammen-
gerufen, um das Problem unter Leitung von Metropolit Damas-
kinos zu beraten. Ein wichtiges Resultat dieser Konsultation
war, daf3 man von orthodoxer Seite den westlichen Vorschlag
eines unveranderlichen Ostertermins ablehnte, weil er den Re-
geln des ersten Konzils von Nizda widerspricht. Metropolit
Damaskinos meinte:

«Man braucht nicht unbedingt einen festen Sonntag im Jahresablauf zu fixie-
ren, damit Ostern von allen Christen gemeinsam gefeiert werden kann. Man
konnte auch durch eine Kalenderreform zu einem gemeinsamen beweglichen
Ostersonntag gefiihrt werden. Zudem gehort zum Wesen der Einheit nicht un-
bedingt die Uniformitit.»

Panorthodoxes Konzil, Nahziel oder Wunschtraum?

Gott wirkt durch die Menschen und ihre Geschichte. Gerade
diese demonstriert uns zur Geniige, dall das Zustandekommen
eines Konzils und dessen Erfolgstets auch von politischen Um-
stinden mitbestimmt werden, um so mehr, als sich niemals
allein nur kirchliche Kréfte fiir Konzilien interessieren. Wann
das Panorthodoxe Konzil einberufen werden kann und welcher

Stellenwert ihm einmal historisch zugesprochen werden wird,
dariiber ist das letzte Wort noch lange nicht gesprochen. Selbst
Metropolit Damaskinos beschrinkte sich ~ jede Zukunftspro-
gnosen vermeidend - auf die niichterne Feststellung:

«Aller Voraussicht nach sollte das Konzil in den néchsten Jahren einberufen
werden. Denn erstens hat die erste priasynodale panorthodoxe Konferenz alle
Mafinahmen ergriffen, damit die Vorbereitung des Konzils intensiviert und
seine Einberufung beschleunigt werden kann. Zweitens werden zurzeit alle
zehn Themen von den verschiedenen orthodoxen Kirchen vorbereitet. Bis
Ende des Jahres sollten die Rapporte an das Sekretariat fiir die Vorbereitung
des Konzils in Chambésy gesandt werden. '

Das Konazil, welches wir vorbereiten, haben wir als «grof3es Konzil> bezeich-
net. Ob es ein dkumenisches Konzil sein wird, kann man heute noch nicht sa-
gen. Fiir die Okumenizitit eines Konzils kommt es immer auf die Wahrheit an
und auf die erlésende Bedeutung, welche diese existentielle Wahrheit fiir das
Volk Gottes hat.»' Robert Hotz

'Neben einem Interview, das S.E. Metropolit Damaskinos mir freundlicher-
weise gewihrte, wurden folgende Quellen konsultiert: Mgr. Damaskinos Pa-
pandreou «Saint et grand concile de ’Eglise orthodoxe» Contacts No 80a,
Paris 1972. Service Orthodoxe de Presse et d’Information, Documentation
No 13a, Paris 1976.

CHRISTUS UND DIE advaita-ERFAHRUNG

Die Einmaligkeit Jesu Christi und die universelle Bedeutung des
-Christusereignisses sind iiber die Lange.der christlichen Uberlie-
ferung nicht nur ein zentraler Glaubensinhalt, sondern das
eigentliche Fundament des christlichen Glaubens gewesen. Und
sie waren und sind weiterhin das Haupthindernis fiir jene, die
diesen Glauben nicht teilen. Denn Einmaligkeit und Universali-
tat werden hier in einem strikten Sinn verstanden. Es wird nicht
nur behauptet, Jesus sei einmalig, wie jeder Mensch es ist, durch
den Gott sich selber offenbaren und kundtun will - und damit
jede gottliche Offenbarung —, sondern so verstanden, daf3 durch
ihn und in ihm Gott sich selber in einer endgiiltigen Weise, die
weder ibertroffen noch wiederholt werden kann, geoffenbart
hat. Gleicherweise bezieht sich die universelle Bedeutung Chri-
sti im christlichen Kontext nicht nur auf die unwiderstehliche
Anziehungskraft, welche die Menschlichkeit Jesu auf alle aus-
ubt, die sich thm nahen. sondern auf die Tragweite und den Ein-
flufl seiner Person und seines Werkes auf das Heil alter Men-
schen, zu allen Zeiten und an allen Orten. Christlicher Glaube
stellt so Jesus, den Christus, in die Mitte von Gottes Plan fiir die
Welt und des Prozesses, durch den sich dieser Plan in der Ge-
schichte enthdllt. In Jesus hat sich Gott unwiderruflich, in un-
aufhorlicher Annahme fiir die Menschheit, engagiert; das
menschliche Gesicht des Menschen Jesus, seine Worte und Ta-
ten, sein Leben, sein Tod und seine Auferstehung sind Gottes
entscheidende - und in diesem Sinne endgiiltige — Selbstoffenba-
rung an unser Geschlecht. Wie immer sein Vorrang ausgesagt
werden mag, Christus-die-Mitte ist das Herzstiick christlichen
Glaubens.

Es ist allerdings wichtig, darauf hinzuweisen, daf} diese Einma-

ligkeit und Universalitét nicht ausschlieflend, sondern einbezie-

hend, nicht geschlossen, sondern offen, in der Absicht nicht sek-
tiererisch, sondern kosmisch ist. Die neueren Theologien vom
«verborgenen» oder «unbekannten Christus» in den religiésen
Traditionen-der Welt und vom «anonymen Christentum» und
andere Denkmodelle sind Versuche, den christlichen Anspruch
auf Jesus mit der Vielfalt der Kundgebungen Gottes an die Men-
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schen in Einklang.zu brin‘gen. Christus als Mysterium ist Gott,
der sich in Selbstmitteilung und Offenbarung den Menschen zu-
wendet.

Das Christusgeheimnis ist liberall dort am Werk, wo Gott ins
Leben der Menschen einzieht und erfahren wird; aber das My-
sterium bleibt in einem Sinn «anonym» fiir all jene, denen die
christliche Offenbarung es im menschlichen Angesicht Jesu von
Nazareth zu erkennen nicht ermdglicht hat. Von allen erfahren,
kann das Christusmysterium nur von Christen mit Namen ge-
nannt werden. Der Christus des Glaubens ist untrennbar vom
geschichtlichen Jesus; aber seine Gegenwart und sein Wirken
sind nicht an die Grenzen der christlichen Gemeinde gebunden.

Trotz ihres positiven Zugangs zu andern religitsen Traditionen .
lduft die Theologie des kosmischen Christus oder, besser, die
kosmische Bedeutung Jesu Christi Gefahr, andern, die keinen
speziellen Wert darauf legen, als «anonyme Christen» benannt
oder betrachtet zu werden, seltsam esoterisch zu erscheinen.
Dieser Aspekt der Frage, der sich auf die Suche eines Anhalts-
punktes zum religiosen Dialog bezieht, muf} hier jedoch unbe-
riihrt bleiben. Aber vom theologischen Standpunkt selber aus
stellen die Einmaligkeit und die universale Bedeutung Jesu Chri-
sti Probleme, denen man nicht ausweichen darf. Insofern und in
dem Mal, als das Christusgeheimnis mit dem historischen Jesus
verbunden ist, bringt der Glaube an Christus als die Mitte An-
spriiche mit sich, welche unvereinbar scheinen mégen: Denn es
wird einem einzelnen historischen Ereignis universelle Bedeu-
tung zugeschrieben.- Wie kann das Phanomen «Jesus von Naza-
reth», das vom Wesen her raum-zeitlich bedingt ist, in der Ord-
nung gottlich-menschlicher Beziehungen universelle Giiltigkeit
haben?

Von der «provinziellen» zur universellen Christologie

Die Schwierigkeit ist so alt wie die Chri'st'ologie selber, aber sie
hat in neuerer Zeit an Gewicht gewonnen: Die véllig neuen Pro-
portionen, welche die Welt in Raum und Zeit unter dem Antrieb



moderner Wissenschaft erlangt hat, verlangen eine «kopernika-
nische Revolution», welche-der «provinziellen» Christologie des
vorwissenschaftlichen Menschen ein Ende setzen wird.

Im indischen Kontext ergibt sich eine noch grundsétzlichere
Schwierigkeit, und zwar durch die Tatsache, dafi Geschichte
selber oft so verstanden wird, als ob sie nur einen relativen und
phidnomenalen Wert habe; das absolute Sein ist seinem Wesen
nach jenseits des Geschichtlichen, die absolute Bedeutung, wel-
che das Christentum fiir das Christusereignis in Anspruch
nimmt, wird unverstédndlich.

Zudem kommen die vielen Fragen, welche unter Christen und
Theologen selber wegen des neulich erlangten Bewufltseins
eines religidsen Pluralismus in der Welt erhoben werden: Jede
religitse Tradition, die christliche mit eingeschlossen, muf3 vor
dem historischen Hintergrund gesehen und im historischen
Kontext verstanden werden. Jesus ist der Tréger eines besonde-
ren religiosen und kulturellen Erbes; gleichgiiltig, wie neu seine

Botschaft und beispiellos seine Anspriiche sind, sie sind nichts-.

destoweniger abhingig von geistigen Kategorien und Gedan-
kenmustern der hebriischen Kultur und von dem in der semi-
tischen Welt vorherrschenden Weltbild. Ebenso ist das neutesta-
meéntliche Zeugnis des friihen Glaubens in Jesus Christus von
der Kultur oder den Kulturen, in denen es entstanden ist, ab-
hingig.

Diese doppelte Tatsache scheint zu einer zweifachen Schlufl-
folgerung zu fiihren: Erstens auf die Frage «Fiir wen haltet ihr
mich?» kann es nicht eine fiir alle Zeiten und an allen Orten ver-
stindliche christliche Antwort geben; zweitens kann die Origi-
nalitdt von Jesu eigenem Bewuflltsein weniger leicht definiert
und bestimmt werden, als dies oft angenommen worden ist.
Denn genau so, wie es nicht-mdglich ist, den Inhalt des Glau-
bens von seiner Formulierung sauber zu unterscheiden — als ob
beide in selbstdndige Teile getrennt werden kdnnten —, ebenso
. unmoglich ist es, Jesu BewuBtsein in einer reinen, entkérperlich-
ten Form, der Kleidung des hebréischen Idioms, in welchem
Jesus selber es gepragt hat, entblof3t, zu erreichen.

Dennoch muf} in letzter Analyse die Einmaligkeit Jesu Christi
auf seinem eigenen Bewultsein und auf der Offenbarung dieses
BewuBtseins, die er wihrend seiner irdischen Laufbahn in Wor-
ten und Taten machte, griinden. Der apostolische Glaube in Je-
sus, den Christus, kann nur mit der Unterstiitzung des Zeugnis-
ses vom vor{sterlichen Jesus auf der Ostererfahrung der Apo-
stel und J iinger ruhen. Es ist deshalb eine unerldf3liche theologi-
sche Aufgabe, in das Geheimnis von Jesu BewuBtsein oder, was
gleich bedeutend ist, seiner Gotteserfahrung vorzudrmgen,
ohne das kann man der Einmaligkeit der Person Jesu, wie diese
vom christlichen Glaubén verstanden wird, nicht gerecht wer-
den. Die Originalitit von Jesu Gottesbewulitsein und die daraus
folgende Einzigartigkeit seines SelbstbewuBtsems mussen her-
ausgearbeitet werden. :

Diese Aufgabe ist noch notwendiger und dringender im indi-
schen Raum, wo oft zwischen der Erfahrung Jesu und anderen
Gotteserfahrungen Vergleiche angestellt worden sind, bei wel-
chen wahre Unterschiede zu leicht weggedeutet werden mogen.
Eine .bei Vertretern des Nechinduismus weitverbreitete Deu-
tung Jesu betrachtet ihn als einen jivan-mukta; Jesus ist inso-

fern eine selbstverwirklichte Seele, als er vollig wach ist fiir die-

Identitét des Selbst mit dem Brahman. Seine Worte im Johan-
nesevangelium «Ich und der Vater sind eins» (10, 30) werden
‘gleich, wenn auch in einem andern geistigen Rahmen, wie das
entscheidende advaita-Erlebnis der Hindu-Mystik verstanden:
aham brahmdsmi (Brhaddranyaka upanisad, 1.4.10).! Auch
fiir einige christliche Erklarer konnte der Unterschied zwischen

! Siehe z.B. Swami Akhilananda, Hindu View of Christ, New York 1949, p.
95. S. Radhakhrishnan, An Idealist View of Life, London 1937, p. 104. - Zum
christlich-hinduistischen Dialog und speziell zum -Werk des obgenannten
Swami Akhilananda vgl. das soeben erschienene Buch von Heinrich Barlage

dem ChristusbewuBtsein und der advaita-Erfahrung primér als
eine Frage des Kontextes und der Sprache erscheinen.? Es
muB also geklirt werden, wie sich Jesu SelbstbewuBtsem auf die
advaita-Erfahrung bezieht. ’
Fallen das Bewuf3tsein Jesu und die advaita-Erfahrung zusam-
men, obwohl, wie man erwarten wiirde, diese in verschiedenen
kulturellen Umstdnden und Weltsichten verschiedenartig zum
Ausdruck gebracht worden sind? Oder muf} im Gegenteil ein
radikaler Unterschied zwischen dem, was Jesus erlebte, und
dem, was die Weisen der Upanischaden erfahren haben, beach-
tet werden? Die Antworten auf diese Fragen werden natirlich
auch Antworten zur Folge haben, die sich auf Fragen unseres
Lebens heute beziehen. Wir werden uns am Schiuf} der Bezie-
hung zwischen unserer christlichen Erfahrung und der advaita
zuwenden.

Das BewuBtsein Jesu

Es muf} von Anfang an bemerkt werden, dal3 das BewuBtsein
Jesu nicht im strengen Sinne direkt aus seinem eigenen Zeugnis,
ohne Riicksicht auf die Ostererfahrung und den apostolischen
Glauben, erschlossen werden kann. Das Zeugnis des vorosterli-
chen Jesus (ohne das, wie schon oben erwihnt, der Osterglaube
keine geniigende Begriindung hétte) ist in den neutestamentli-
chen Schriften durch diesen Osterglauben gefarbt worden. Weil
sie durch das Oster- und Pfingsterlebnis die wahre Identitit
ihres Meisters entdeckt hatten, durchdachten, interpretierten
und formulierten die Apostel und Jiinger Jesu Selbstzeugnis auf
neue Weise. Von allen neutestamentlichen ‘Schriften dringt das
Johannesevangelium am tiefsten in die menschliche Psychologie
von Jesus, dem inkarnierten Wort, und entfaltet sie fiir den

. Gldubigen. Das bedeutet, daf3 das BewuBtsein Jesu, wie.es im

Neuen Testament zum Ausdruck kommt, nur mit den Augen
des apostolischen Glaubens angegangen und entdeckt werden
kann. Daraus folgt auch, daf} die Reflexion iiber den Glauben
etwas zum Verstdndnis von Jesu Bewuf3tsein beitragen kann,
jenseits -des Ausdrucks, der ihm in den neutestamentlichen
Schriften verliehen ist. :

Fiir den Christgldubigen ist das BewuBtsein Jesu wesentlich das
des Sohnes. Nichts ist in Jesu Gotteserfahrung zentraler als sein
Bezug zu ihm als dem «Vater». Dieser Gott, der « Vater» ist, ist
Jahwe der jlidischen religidsen Tradition, der Bundesgott, Je-

“su Horern bekannt und vertraut. Der Vater-Begriff von Jah-

we war dem Alten Testament, wo Bezug genommen wird auf
Gottes viterliche Haltung gegeniiber seinem auserwihlten
Volk, nicht unbekannt (cf. Ex 4, 22). Aber in Jesu BewuBtsein
bekommt die Vaterschaft Jahwes eine vollig neue Bedeutung,
und diese neue Bedeutung ist verbunden mit Jesu eigener Bezie-
hung zu Jahwe. Seine Gottessohnschaft ist einmalig in dieser
Art und von einer anderen Ordnung: Jesus ist der Sohn (Mt 5,
9...), Gottes eigener Sohn (Mk 12, 6), der einzige Sohn (Jo 1,
14...). Wohl nichts bezeichnet den einmaligen Charakter von
Jesu Gottessohnschaft besser als der familidre Begriff « Abba» —
im Zeugnis des Evangeliums erhalten (Mk 14, 36) — mit dem er
sich an Gott, seinen Vater, richtete. Der Begriff gehort in der jii-

_ dischen Tradition zu den Familienbanden, wo er aber von Gott

gebraucht wird, besagt er eine Vertrautheit und Innigkeit mit

SVD, Christ Saviour of Mankind. A Christian Appreciation of Swami Akhila-
nanda. Veroffentlichungen des Missionspriesterseminars St. Augustin bei
Bonn Nr. 27. Steyler Verlag (D-5205 St. Augustin 1) 1977, 283 Seiten, DM
29.50. Man erfahrt in dem Buch n.b. auch etwas von einer dualistischen Philo-
sophie (dvaita). Mit dem indogermanischen Stammwort duo. duai (= zwei)
16t sich nun auch der Wortsinn von a-dvaita erraten: Nicht-Zweiheit. (Red.)
? Siehe z. B. Abhishiktananda, The Further Shore, Delhi 1976, p. 52: «Dieses
«Sohn/Vater» ist das niichstliegendste Gegenstiick in einem semitischen Kon-
text Zum «tattvamasi/aham brahmasmi> ...» :
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ihm, wie dies vorher nie bezeugt wurde; er vermittelt das Be-
wufitsein, das Jesus hatte, und die Offenbarung, die er von seiner

einzigartigen Gottessohnschaft machte. Die «Jubelhymne» (Mt ~

11, 25-27) bezeugt dasselbe. Sie bringt die einzigartige Bezie-
hung, die Jesus mit Gott wie Sohn mit Vater verbindet, zum
Ausdruck; sie zeigt, daf3 ein Geheimnis des Sohnes besteht, wie
es ein Geheimnis des Vaters gibt; ja da Vater und Sohn ein und
dasselbe Geheimnis sind. Das Johannesevangelium faf3t es fol-
‘gendermafBen zusammen: «Er (Jesus) nannte Gott seinen Vater
und machte sich dadurch Gott gleich» (Jo S,-18). Diese einzigar-
tige Sohnschaft beinhaltet zugleich Verschiedenheit und Einheit
zwischen Jahwe-Vater und Jesus-Sohn. Die Verschiedenheit
ist klar und bedarf keiner weiteren Ausfiihrung: Jesus bezog
sich zum Vater als einem «anderen», den er als anderen anrede-
- te, den er pries und zu dem er betete. Es ist die Emhelt die dem

Bewuftsein Jesu seinen spezifischen Charakter gab: Er bezog o

sich auf den Vater mit einer vorher nie gefaBten oder bezeugten
Vertrautheit. Was er vom Geheimnis Gottes offenbarte, konnte
nicht durch auBerordentliche Schriftkenntnis erklirt werden; es
war nicht etwas Gelerntes, sondern es entstromte aus der leben-
digen Erfahrung einer einmaligen Innigkeit. Wenn, wie das
Evangelium sagt, noch kein Mensch so geredet hat wie dieser
(cf. Jo 7, 46), dann liegt dies daran, daB keines anderen Men-
schen Gotteserfahrung vergleichbar ist mit der seinigen. Das
- Johannesevangelium bietet etwas Einblick in dieses' Einssein -

von Vater und Sohn: «Ich und der Vater sind eins». Von dieser - - -

Einheit «im Sein» und.gegenseitiger Immanenz (Jo 10, 38;

" 14,115 17, 21) ergeben sich gegenseitige Kenntnis (Jo 10, 15) und
Liebe (5 20; 15, 10) und auch gemeinsames Tun: Was Jesus tut,
tut der Vater inihm(Jo 5,17 ...). -

Jesu menschliches Gesicht und. Leben ist darum ein menschli-
cher Ausdruck vom Geheimnis des géttlichen Sohnes. Gleicher-
weise ist sein menschliches Wort der menschliche Ausdruck des
gottlichen Wortes. Jesus spricht nicht nur zu den Menschen das
Wort, das er wie die alten Propheten von Gott erhalten hat; er ist
das Wort Gottes, das Fleisch angenommen hat. Wenn Gottes
Selbstoffenbarung in ihm entscheidend ist, dann liegt der Grund
darin, daB Jesus in seinem menschlichén Bewuftsein das Myste-
rium der Gottheit, zu der er personlich gehort, erfihrt; die Um-
setzung des gottlichen Geheimnisses in das menschliche Be- .
wufitsein erlaubt, es in menschlicher Sprache zum Ausdruck zu
kommen. Die Offenbarting in Jesus ist so qualitativ verschieden,
" weil er selber der Sohn Gottes ist, der sich selber und seinen Va-
ter in menschlichen Begriffen erklirt. Solch eine Offenbarung ist
insofern zentral und normativ, als keiner Gottes Geheimnis tief-
griindiger den Menschen mitteilen kann als der menschgewor-
dene Sohn selber: Jesus bringt das Wort, weil er das Wort ist.

Trotzdem bleibt auch diese Offenbarung begrenzt, unvollstdn-
dig und unvollkommen. Denn kein menschliches BewuBtsein -
und wire es das von Gott selber — kann das gottliche Geheimnis
erfassen: noch kénnen menschliche Worte — und wéren sie von
Gott selber gesprochen - es ausschopfen. Zu dieser wesentli-
chen Begrenzung, die notwendigerweise Gottes Offenbarung in
Jesus Christus beriihrt, miissen dariiber hinaus die spezifischen
Begrenzungen der besonderen’ Sprache, die Jesus tatsichlich
sprach, ndmlich des Aramaischen seiner Zeit, hinzugezahlt wer-
den. All dies wird zeigen, dass die «Fiille», die der christlichen
Offenbarung zugeschrieben wird, qualifiziert werden muf} - auf
jeden Fall eine «Fiille», die nicht im geschriebenen Wort -des
Neuen Testaments gesucht werden'muf3, sondern jenseits davon
in der Person und im Leben Jesu selber, der das vom Vater zu
den Menschen gesprochene Wort ist.

 advaita-Erfahrung

Aus dem Gesagten ergibt sich, daf Jesu menschliches BewuBt-
sein entscheidend ist fir ein theologisches Versténdnis seines
Geheimnisses in Ubereinstimmung mit dem christlichen Glau-
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“ben: Jesu BewuBtsein offenbart die Originalit&t und Einzigartig-

keit seiner Gotteserfahrung; es ist auch die menschliche Quelle
der gottlichen Offenbarung, die in ihm erfolgt. In der Hindu-
Mystik nimmt die advaita-Erfahrung eine dhnlich zentrale Stel-
lung ein, - welche unter mehr als einem Gesichtspunkt mit dem
Bewufitsein Jesu verglelchbar ist. Aber bevor die zwei Gottes-
erfahrungen einander gegeniibergestellt werden kdnnen, muf3
zuerst di€ advalta—Erfahrung, wenlgstens in groben Ziigen, vor-
gestellt werden.

" Gewdhnlich werden zwei Ausdrucke angef“uhrt, welche das In-

nerste des advaita-Erlebnisses wiedergeben, beide findet man in
den Upanishaden: aham brahmdsmi (Brihad-Aranyaka-
Upanishad, 1. 4. 10) und rattvamasi (Chandogya-Upanishad,
6. 8. 7), der zweite gehodrt zur Unterweisung von Shvetaketu
durch seinen Vater. Die Texte lesen sich nach der Ubersetzung
von Alfred Hlllebrandt

«Nur das brahman war hier am Anfang. Dies kannte nur sich selbst: Ich bin -
brahman.» Darum wurde es zu der ganzen Welt. Wer immer von den Gottern
das erkarninte, der wurde dazu (zur ganzen Welt). Ebenso ist es bei den rishis,
ebenso bei den Menschen. ... Darum wird auch jetzt der, der so weiB: <ich bin
brahman, zur ganzen Welt Auch die Gotter smd mcht imstande, dies Wer- )
den zu verhindern. Denn erist ihr dtman» (Brihad. up 1.4, 10) 3

«In dem-sar, mein Lieber, haben all die- Geschopfe ihre Ursache, in dem sa¢
ihre Stiitze, in dem sat ihren Grund. Wie von diesen Gotthelten mein Lleber,
eine jede im Menschen sich dreifach teilt, das’ist oben gesagt. Wenn der
‘Mensch nun stirbt, mein Lieber, so geht die Stimme in das Denkorgan iiber,
das Denkorgan in den Hauch, der Hauch in die Glut, die Glut in die hdchste
Gottheit. Dieser feinste Stoff durchzieht das All, das lSl das Wahre, das bist
du, Shvetaketu.» (Chand. up. 6. 8. 7).4 -

Im tiefsten Grund des advatta-Erlebnisses ist ein unnachgiebi-
ges inneres Suchen nach einem-Selbsterwachen, das Swami 45-
hishiktananda gemif der Erfahrung und der Lehre von Sri Ra-
mana Maharishi folgendermafien beschreibt:> -

. realisiert mehr und mehr seine Unf‘ahlgkext zu sagen: ch
bin dies oder das; ich bin diese ‘oder jene Persons. Denn im selben Augenblick,
wo der Gedanke, daB ich'dies oder jenes, diese oder jene Person bin, auf-
kommt, ist diese Ersphemung, mit der ich mich automatisch versucht habe zu
identifizieren, im Flu des BewuBtseins von mir entschwunden - aber ich blei-
be. Sinnhafte und psychis(':he' Erfahrung stromen dahin in einem stéindigen
Strom, den nichts aufhalten kann, da er ein Teil jener stetigen Folge von Ver-
dnderung ist, welche das Wesen des Kosmos .ausmacht. Wiéhrend dieser,
Strom endlos sich fortsetzt, verweile ich. ich bin, in einer unverandcrhchen
Gegenwart. Alle Dinge gehen voriiber, veriindern sich, panta rhei; ich Jedoch,
ich bin. Was bin ich? Wer bin ich? Darauf gibt es keine Antwort, es sei denn
das reine BewuBtsein, dall ick bin, das alle Gedanken iibersteigt. dch bins, ich
brauche mich nicht zu bemiihen, um dieses «ich bin» zu finden. Ich bin nicht
ein dchs, das nach sich selbst sucht ... Alles, was ein Mensch tun mu8, ist, sich
selbst von diesem Licht, das von innen entspringt, erfassen zu lassen, aber es
selbst kann mchterfaﬁt werden.»® .

Die advazta-Erfahrung, 2u der des Menschen unnachgiebiges

~Suchen nach dem inneren Selbst fiihrt, kann vielleicht beschrie-

ben werden als Eintreten oder besser Aufgenommenwerden in
das Wissen, welches das Absolute von sich hat, demgeméf

~buchstéblich als Sehen aller Dinge vom Standpunkt des Absolu-

ten. Von der iiberlegenen Stellung des absoluten Bewuf3tseins
aus schwindet jede Zweiheit, denn nur das Absolute ist absolut
eins-ohne-ein-zweites (ekam advitiyam). Von diesem Stand-
punkt haben Welt und Geschichte keine absolute Bedeutung;

? Verwandte Texte: Brihad. up. 1.4: 17;4.°3. 20; Chand. up. 7. 25. 1.
“VglauchChandup69461036I]36123613361436
15.3; 6. 16. 3. - Das Worl sat bedeutet das Seiende, vgl. satya = Wahrheit/
Wirklichkeit und sat-chit-ananda analog zu unserem unum-verum-bonum
(Red.).

5 Ich bin mir bewuBt, daf} der mystische advaitische Trend, der hier vertreten
wird, nicht unbedingt in voller Ubereinstimmung steht mit der Interpretation

der advaita-vedanta-Theologen wie Shankara.

6 Abhishiktahanda, Saccidananda. A Christian Approach to Advaitic Expe-
rience, Delhi 1974, p. 38.



ihre Existenz gehort zum Bereich des Relativen, zum Iflé Got-

tes. In der. Folge der advaita-Erfahrung entschwindet dem end-
lich begrenzten Seher selbst die seinshafte Konsistenz unter sei-
nen Fiiflen. Sein Erwachen zu absolutem Bewuftséin 143t kei-

nen Raum fiir ein subjektives Bewufitsein des Selbst als eines be-

grenzten Wissenden; was bleibt, ist das aham-Bewulltsein des
Absoluten in der unwesentlichen Begleiterscheinung eines sa-
rira: aham brahmdsmi.

Wenn diese Beschrelbung stimmt, dann wird wohl klar, daf3 die
advaita-Erfahrung ein drastisches Dahinschwinden all dessen,
was nicht das"Absolute ist, in sich schliefit: Sobald das Bewuft-
sein vom absoluten aham im Kenner auftaucht, versinkt der
Kenner in es. «Wer erkennt und wer wird erkannt», fragt der
- Upanishad. Da gibt es kein begrenztes Ego mehr, das vor Gott
steht und von ihm begegnet wird, das ihn betrachtet und ihn im
Gebet anredet. Was da ist, ist das Erwachen des Wissenden zum
subjektiven Bewufl3tsein des Absoluten selbst, nicht eine objekti-
ve Erkenntnis des Absoluten durch ein endliches Selbst. Im Er-
leuchtungsproze3 weicht daher das menschliche Selbst dem
gottlichen aham. Deramg ist das radikale Verlangen des
advaita. ‘ :

Jesu Ego und das advanta-aham

«Ich und der Vater sind eins» - «Das bist du» «Ich bin Brah-
man»: Diese zwei Erfahrungen scheinen auf den ersten Blick ge-
trennte Pole zu sein. Jesu Ausspruch driickt ein BewuBtsein von
Verschiedenheit in Einheit aus, die Erfahrung einer interperso-
" nalen Beziehung, deren beide Pole (Verschiedenheit — Einheit)

untrennbare, konstitutive Elemente sind: Jesus ist nicht der Va- -

ter, aber er ist eins mit ihm. Die upanischadische Aussage dage-
gen bringt ein’ BewufBtsein absoluter Identitit, in dem alle Ver-
schiedenheit schwindet, zum Ausdruck: In der Folge der Selbst-
verwirklichung bleibt das Bewuf3tsein des absoluten aham, der
atman-brahman-Identitit. Auf der einen Seite ist sich Jesus
menschlich bewuBt. mit Gott, seinem Vater, eins zu sein; auf der
andern Seite weicht'das BewufB3tsein des endlichen. Selbst jenem
des unendlichen Selbst, welches mit dem brahman identisch ist.
. Einerseits wird das Wort Gottes menschlich sich seiner bewuf3t
in Jesu menschlichem BewuBtsein; anderseits dringt das gott-
liche aham-BewuBtsein in das Selbstbewuftsein des endlichen
Selbst und iiberschwemmtes. '
Jesu Bezug zum Vater ist cine «Ich-Du»- -Beziehung, jenes
" «Grundwort», wie Martin Buber es nennt, welches Gemem-
schaft stiftet.

=

«Wie gewaltig, bis zur Uberwiltigung, ist das lchsageﬁ Jesu, und wierechtma-

Big, bis zur Selbstverstandlichkeit! Denn es ist das Ich der unbedingten Bezie-

hung, darin der Mensch sein Du so Vater nennt. daf3 er selbst nur noch Sohn
und nichts anderes mehr als Sohn ist. Wann immer er Ich sagt, er kann nur
noch das Ich des heiligen Grundwortes meinen, das sich ihm ins Unbedingte.
hob.»?

Buber fihrt dann fort und erklirt, daf} die unbedingte Beziehung
von Jesus zum Vater, die durch das Grundwort «Ich-Du» aus-
gedriickt wird, nicht auf eine Beziechung vom Ich zum Selbst
reduziert werden kann, wie anscheinend einige Gelehrte der ver-
gleichenden Religionsgeschichte geneigt sind zu glauben:

«Das Evangelium nach Johannes ist recht eigentlich das Evangelium der rei-
nen Bezichung ... Der Vater und der Sohn, die Wesensgleichen -~ wir diirfen
sagen: Gott und der Mensch, die Wesensgleichen, sind die unaufhebbar wirk-
lichen zwei, die zwei Trager der Urbezichung ... Alle modernen Versuche,
diese Urwirklichkeit der Zwiesprache in ein Verhiltnis des Ich zum Selbst
oder dergleichen, in einen in der sich geniigenden Innerlichkeit des Menschen
beschlossenen Vorgang umzudeuten, sind vergeblich; sie gehéren mit in die
abgriindige Geschichte der Entwirklichung.»®

™ Martin Buber, Ich und Du, Ausgabe Ex Libris Ziirich, 1962,-5. 81.
8¢ebd. S. 102-103.

Dal} die Verschiedenheit zwischen-Jesus und dem Vater eine
wesentliche Komponente von Jesu Erfahrung ist, ist gewif,
ebenso ist es aber auch seine Einheit mit dem Vater — eine Ein-
heit, die nicht nur Jesu Sendung zuzuschreiben ist, sondérn letzt-
lich auf dem Sein griindet: Jesus ‘und der Vater sind eins, a-
dvaita, Nicht-Zweiheit. Das «Ich» in den Aussagen Jesu, wo er
die Verschiedenheit vom « Du» des Vaters feststellt, schliet auch
seine Einheit mit ihm ein: denn letztlich bringt dieses «Ich» nicht
eigentlich einen Mann namens Jesus mit Gott als dem Vater in
Beziehung, sondern vielmehr den menschgewordenen Gottes-
sohn mit seinem Vater.

Es mag paradox erscheinen, aber das upamschadlsche aham
brahmdsmi findet in Jesus seine wahrste Anwendung; in ihm
wird die Aussage buchstdblich wahr und bekommt eine neue
Bedeutung: Sie verkiindet Jesu Vereinigung mit dem Vater, wel- -
che ihre Wurzeln jenseits der menschlichen Beschaffenheit hat;
genauer gesagt, bekundet sie Jesu personliches Bewufltsein der
Zugehorigkeit mit dem Vater zur Sphire der Gottheit. Auf Je-
sus angewandt, scheint denn das aham brahmdsmi den «absolu-
ten» ego-eimi-Sprichen Jesu im Johannesevangelium zu ent-
sprechen: «Ich bin» (vgl. Jo 8, 24, 28; 2, 58; 13, 19). Es ist ja
woh! bekannt, daf} diese Aussagen durch die Septuagmta—
Ubersetzung auf Exodus 3, 14 zuriickblicken: Wihrend in der
hebriischen Originalfassung von Ex 3, 14 die Offenbarung des
Namens YHWH sich auf Gottes «Sein-mit» Moses und seinem
Volk, in Treue zu seinen Verheiungen bezog, ist in der griechi-
schen Ubersetzung der Begriffsinhalt mehr metaphysisch:Jahwe
ist «der, der ist». Im Johannesevangelium konnen Jesu absolute
ego-eimi-Aussagen mit beiden Nuancen verstanden werden: In
Jesus, dem Em-manu-el, ist Gott in einer endgiiltigen Weise
«mit den Menschen»: gleichzeitig ist Jesus derjenige, der mit
dem Vater zur gottlichen Sphére gehort, der, der ist; derjenige
also, der in seinem menschlichen Bewuf3tsein in voller Wahrhelt
sagen kann: «Ich bin+. aham brahmdsmi.

Man kann daher annehmen, dalj Jesu menschliches Bewulltsein
von seiner personlichen Gemeinschaft mit dem Vater in der
advaita der Gottheit die Intuition der upanischadischen Seher
kront, welche, fiir sich genommen, den menschlichen Geist bis
zum &duflersten und jenseits dessen, was er erfahren und in Wor-
te fassen kann, anstrengt. Vielleicht werden wir sagen miissen,
daf3 Jesu menschliches BewuBtsein eine uniiberwindbare Ge-
gensatzlichkeit, zu der die advaita-Erfahrung sonst fiihren wiir-
de, namlich zwischen den Werten absoluter Einheit und person-
licher Gemeinschaft 10st; oder wenigstens, dald Jesu Bewufltsein
seiner Bezichung mit dem Vater die hdchste Realisierung von
advaita in menschlicher Verfalitheit ist — ja eine Realisierung,
die von den upamschadlschen Sehern nicht vorausgesehen noch
ausgesagt wurde.’

Treffend schreibt Abhishiktananda:

«Die Erfahrung des Absoluten, die Indiens mystische Tradition so michtig
bezeugt, ist génzlich in Jesu Wort enthalten: <Mein Vater und ich sind eins».
Alles, was der Maharishi und eine Unzahl anderer vor ihm iiber die unerbitt-
liche Erfahrung der Nicht-Zweiheit wullten und weitergaben, wulte Jesus
auch, und zwar in einer herausragenden Weise ... Und doch bleibt im eigent-
lichen Kern von all dem das «von-Angesicht-zu-Angesicht> des Sohnes und
des Vaters. ... Daraus folgt unausweichlich: Die Erfahrung Jesu schlieft die
advaitische Erfahrung mit ein, aber sie kann gewi3 nicht auf die gemeinhin
akzeptierte Formulierung jener Erfahrung reduziert werden.» '

Aber, wéihrend- wir darauf bestehen, daf3 Jesu Bewufltsein die
advaita-Erfahrung zu einer unerwarteten Erfiillung bringt,

‘miissen wir ebenso betonen, daf uns die absoluten Forderungen

von advaita helfen, unser Verstindnis der Gemeinschaft Jesu

° Vgl. Swami Abhishiktananda, Hindu-Christian Meeting Point. Bombay
1969, pp. 85-102.
19 Abhishiktananda, Saccidananda ... p. 82.
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mit dem Vater, welches nie auf das Mal} zwischenmenschlicher
Beziehung reduziert werden darf, zu reinigen.*! Jesu Bewuf3tsein
von seiner Einigung mit dem Vater ist menschlich, aber es ist
das menschliche Bewuftsein einer Gemeinschaft in der Gott-
heit. Daher, wiahrend die advaita-Erfahrung im Geheimnis
Christi ihre vollste Verwirklichung findet, hilft sie auch neue
Tiefen desselben Geheimnisses zu entdecken. In diesem Sinne
konnte Swami Abhishiktananda mit Recht sagen, dal} die Lek-
tiire der Upanischaden uns hilft, tiefer in das Geheimnis des
Herrn, wie er im Evangelium nach Johannes offenbart ist, einzu-
dringen. Er schrieb:

«Johannes offenbarte uns ... das Geheimnis, welches die Rishis undeutlich
wahrgenommen hatten, gesehen jetzt in all seiner Pracht und Tiefe, die Pracht-
und Tiefe des Wortes und des Geistes ... Es war, als ob wir von den Upanischa-
den zur Bibel zurlickgekehrt wiren, mit gedffneten Augen, an di¢ Tiefen ge-
wohnten Augen, fihig zu einem véllig neuen Eindringen in das Geheimnis un-
seres Herrn.» 12

Christliches Bewuf3tsein und advaita-Erfahrung -

Im bisher Gesagten ist die advaita-Erfahrung mit dem mensch-
lichen Bewulltsein Jesu konfrontiert worden; sie soll nun kurz
mit dem religidsen Bewufitsein des Christen verglichen werden.
Dies verlangt zunéichst, daf die christliche Gotteserfahrung be-
schrieben und ihr spezifischer Charakter herausgehoben wird.

Die Besonderheit der christlichen Gotteserfahrung, so kann
man sagen, besteht in der Erfahrung des «Mittlertums» Jesu
Christi.!3 Dal3 der Mensch Jesus, der «eine Mittler zwischen
Gott und den Menschen» (vgl. 1. Tim 2, 5) - nicht ein Vermittler ~
ist. bedeutet theologisch, dal Gottheit und Menschheit in ihm
so unzertrennlich eins geworden sind, daf3 wir in seiner mensch-
lichen Verfaf3theit Gott selber begegnen: «Wer mich gesehen
hat, hat den Vater gesehen» (Jo 14, 9). Der Christ erfahrt Gott
nicht nur durch Jesus, sondern im menschlichen Ausdruck Jesu,
dessen Gesicht das menschliche Gesicht Gottes ist.

Wenn ein Versuch gemacht werden soll, dieselbe Wirklichkeit
vom Gesichtspunkt subjektiven Bewufltseins zu beschreiben,
daon miissen wir sagen, daf} die christliche Gotteserfahrung
spezifisch in der Teilhabe an Jesu eigenem religiosem Bewuf3t-
sein besteht, d.h. in seinem Bewulfltsein gdttlicher Sohnschaft.
Wie Jesu religioses Bewufitsein wesentlich das des Sohnes war,
so ist es auch jenes des Christen; wie er ganzlich auf den Vater
ausgerichtet war, so sind auch wir gerufen, es zu sein, die wir
von ihm «den Geist» empfangen haben, der uns «zu Sohnen
macht», den Geist, in dem wir rufen: «Abba, Vater!» (vgl. R6m
8. 15; Gal 4, 6)." Das Neue Testament bezeugt eindeutig, dafl
sich die Christen der apostolischen Zeit an Gott, den Vater Jesu,
mit der familidren Ausdrucksweise, die Jesus verwendet hatte,
wandten. Dabei bekundeten sie ihr Bewuf3tsein, daf3 sie inihm in
eine neue innige Sohnesbezichung mit Gott getreten sind.
Diese Teilhabe an Jesu eigener Sohnschaft vom Vater ist ein so
enormer Anspruch, da3 wir bei niherer Uberlegung versucht
sein mochten, ihn auf eine fromme Metapher zu reduzieren. Die
Theologie hat tatsichlich Unterscheidungen gemacht, welche -
obwohl teilweise notwendig und niitzlich - oft dazu beigetragen
haben, den christlichen Anspruch zu neutralisieren.

Kann der, der in der Glaubenssituation lebt, der dem Gesetz des
Fleisches unterworfen ist, darnach streben, ein Teilhaber an
Jesu Sohnschaft vom Vater zu sein? Alle Versuche, die Wirk-
lichkeit christlicher Erfahrung zu entkréften, haben jedoch ihren
Ursprung in einer «erhdhten» Christologie, welche dazu neigt,
die wahre Menschheit Jesu und die Tiefgriindigkeit seiner Iden-

"' Ebd. p. 85.

!2Swami Abhishiktananda, Hindu-Christian Meeting Point, p. 85.

'3 Ich habe diesen Gedanken weiter ausgefiihrt in «Knowing Christ through
the Christian Experience» in: Indian Journal of Theology 1969, pp. 54-64.

" Vgl. 1.D.G. Dunn, Jesus and the Spirit. London 1975; Jean Mouroux, I’ex-
périence chrétienne, Paris 1952,
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tifizierung mit unserer irdischen Beschaffenheit zu unterschét-
zen. Wenn Jesu Sohnschaft unerreichbar erscheint, dann liegt
dies daran, daf3 Jesus zuerst zum entfernten Aullenseiter ge-
macht worden ist. Es ist deshalb dringend notwendig, den Sinn
fiir Jesu wahre Menschheit und seine Gleichheit mit uns zuriick-
zugewinnen. Er hat seine Sohnschaft vom Vater in unserer Si-
tuation gelebt und dadurch in seinem eigenen Leben gezeigt,
daf die Gottessohnschaft nicht jenseits des fiir uns Erreichba-
ren ist. Insbesondere hat er seine Sohnschaft vom Vater als eine
Selbstverpflichtung gelebt, welche das Risiko - und dic Gewif3-
heit — des Glaubens nicht ausschlieit, sondern vielmehr ein-’
schlieft; in ihm lernen wir unsere eigene Glaubensverpflichtung
als Verldngerung seiner Sohneshaltung zu leben.

Gewil} ist dieses Bewuftsein der Teilhabe an Jesu eigener Sohn-
schaft ein Ideal, in welchem der Christ wachsen muf}; auch Je-
sus selber wuchs in seinem Sohnesbewuftsein. Wie verhilt sich
nun aber das christliche Bewulltsein zur advaita-Erfahrung?
Die zwei Erfahrungen sind ohne Zweifel verschieden; und sy-
kretistische Versuche, diese Unterschiede zu beseitigen oder zu
reduzieren, sind nichtig und vergeblich. Aber ebenso schlecht
beraten ist die gegenteilige Tendenz, beide Erfahrungen als sich
gegenseitig ausschlielend und widersprechend zu betrachten,
weil sie angeblich «Dualismus» bzw. «Monismus» beinhalten.
Die Wahrheit ist, daf} als religiGse Erfahrungen keine der beiden
abgelehnt werden darf; beide miissen mit Offenheit und Demut
akzeptiert und anerkannt werden. Es ist iiberdies moglich, zu
zeigen, daf} die angeblichen Widerspriiche aus mehr oder weni-
ger seridsen Fehlinterpretationen entspringen.

Wo es um die christliche Gottessohnschaft geht, besteht ein
Miflverstindnis darin, diese auf eine «blofl adoptive» Sohn-
schaft zu reduzieren, auf eine legalistische Fiktion, dergemil}
Gott gnddig auf uns herabschaut als seine Kinder, wahrend wir
gar keine sind. In einer solchen Auffassung behilt des Christen
Sohnschaft keinen Beriihrungspunkt mit Jesu Sohnschaft vom
Vater; noch seine religidse Erfahrung mit jener von Jesus. Und
wenn der Anteil an Jesu Sohnschaft vom Vater nicht mehr da
ist, dann bleibt fiir advaita keine Eingangsstelle zur christlichen
Erfahrung. Wenn dagegen Jesu religiose Erfahrung, wie oben

- gezeigt worden ist, in seinem menschlichen BewuBtsein, mit sei-

nem Vater eins zu sein, besteht, wenn iiberdies der Christ beru-
fen ist, an diesem Bewuf3tsein teilzuhaben, dann hat advaita
einen Platz in der christlichen Erfahrung wie in jener von Jesus .
selbst: Der Christ hat Anteil an Jesu BewuBtsein seines advaita
mit dem Vater. Das ist christlicher advaita. '

Diese advaita-Erfahrung unterscheidet sich zweifellos von
jener der upanischadischen Weisen. Dem Absoluten bringt sie
den Wert der Gemeinschaft zuriick und dem Selbst des Men-
schen die unverduflerliche Konsistenz einer Person. Aber von
der religiosen Erfahrung der Weisen — und von Gottes Offen-
barung an sie - lernt christlicher advaita, dafl Gemeinschaft im
und mit dem Géttlichen nicht nach einem endlichen Modell ver- -
standen werden kann. Wie in Jesus Christus der Christ «Du»
zum Vater sagt, hilft ihm der Kontakt mit der Erfahrung der
Weisen des brahman-atman zu verstehen, daf3 der Vater auch
der «Seinsgrund», das Selbst in der Mitte des Selbst, ist. Denn
Gott offenbart sich nicht nur in der Geschichte, sondern auch in
der «Tiefe des Herzens». Und wenn in Jesus Christus Gott wirk- .
lich unser Vater wird, bleibt er fiir uns immer noch derjenige,
«der ist», wihrend wir jene sind, die «nicht sind». Jesus Chri-
stus, Sohn des Vaters, ist insofern die Fiille géttlicher Offenba-
rung, als in ihm alle gottlichen Offenbarungen ihre eigene Erfiil-
lung finden. Seine Fiille ist eine einschlielende; denn er sagte:
«Ich bin nicht gekommen, um aufzuheben, sondern um zu erfiil-
len...» (Mt 5, 17). Jacques Dupuis S.J, Delhi

DER AUTOR ist Professor fiir systematische Theologie am Vidyajyoti Insti-

tute of Religious Studies in Delhi. Die Ubersetzung aus dem Englischen be-
sorgte Karl Weber.



Partizipative Mitwirkung in Entwicklungsprojekten

Erfahrungen in Lateinamerika

Im- Verlaufe der vergangenen Jahre haben die durch konfessio-
nelle Hilfswerke finanzierten Entwicklungsprojekte Bedeutung
gewonnen, nicht nur quantitativ durch ihr Ausmal, sondern
auch qualitativ durch ihren «Sitz im Leben». Der Einsatz der
Hilfswerke situiert sich weitgehend - im Gegensatz zu zwi-
- schenstaatlicher Entwicklungshilfe - in den drmsten und von
jeweiligen Regierungen am meisten vernachla531gten Zonen,
d.h. an den eigentlichen «Bedrangmsorten» der jeweiligen Ge-
sellschaft und nimmt dadurch nicht nur eine komplementére,
sondern eine dialektische Stellung zur staatlichen Entwicklungs-
arbeit ein. Es kann nicht {ibersehen werden, daf letztere sich
grof3enteils in Finanzhilfe, Anpassung der Handelspolitik und
der technischen Vermittlung von «Know-How» erschopft und
weitgehend systemerhaltend wirkt, wihrend ein signifikanter
Teil kirchlicher Hilfe schon in ihrem Ansatz auf Verinderung
von Verhalten und Strukturen ausgerichtet ist. Auf diesem Hin-
tergrund lasst sich eine weitere interessante Entwicklung beo-
bachten. In den ersten Jahren der Entwicklungshilfe kamen die
Hilfsgesuche vor allem aus Missionsstationen oder -gesell-
schaften. Die Partner der Hilfswerke waren deren eropdische
oder noramerikanische «Vertreter» in Lateinamerika. Nach
dem Konzil und in verstarktem Rhythmus in den letzten Jahren
melden sich die einheimischen Kirchen direkt und nicht nur de-
ren Hierarchie, sondern auch Basisgemeinschaften. Damit wird
eine neue Beziehungsstruktur zwischen den Kirchen angebahnt.

Partizipation als Kemprobleni ,

Bei der Analyse von Problemen der « Unterentwicklung» haben
die Dependenz- und Marginalititsprobleme in Lateinamerika
gleichsam eine universelle Funktion erhalten. Es gibt kaum eine
theoretische Abhandlung, von welcher Seite sie auch stammen
moge, und kaum ein volkspadagogisches Projekt, wo diese
Schliisselbegriffe nicht wenigstens im Ansatz vorhanden sind.
Bei Projekten von Basisgemeinschaften spielt wegen der «Haut-
nihe» die innergesellschaftliche Dependenz, d. h. die vollige Ab-
hingigkeit der groBen Massen von den politischen und wirt-
schafttichen Fiihrungsgruppen, die vordringliche Rolle. In die-
sem Zusammenhang wird Marginalitét als politische Ohnmacht
und Teilnahmelosigkeit an den gesellschaftlichen Entschei-
dungsprozessen verstanden, der vor allem durch eine systemati-
sche Erziehung zur Befreiung (educacion liberadora, concienti-
zacion usw.) zu begegnen ist. In Projekten dieser StoBrichtung
spielen logischerweise die Entscheidungsprozesse (wer entschei-
det was und fiir wen) eine bedeutende Rolle; denn es soll ja nicht
liber Menschen und Gruppen verfligt werden, auch nicht in
einem wohlwollenden Paternalismus, und zudem bediirfen
Menschen, die immer in Resignation und Passivitét gelebt ha-
ben, einer kontinuierlichen Einfiihrung und Einiibung der
Se]bstbestlmmung Zu Recht wird bei der Einreichung eines
Projektes seitens des Hilfswerkes der Gebernation nach dem
Partizipationsgrad der betroffenen Bevolkerung bei der Ent-
wicklung des Vorhabens gefragt. Es wird damit vorausgesetzt,
daB schon wesentliche Vorarbeit geleistet wurde. Es stellt sich
.dabei die Frage: durch wen und mit welchen Mitteln? Erstaun-
licherweise wird dieses Thema auch in der neueren Literatur iiber
- Projektausarbeitung kaum beriihrt. Auch bei der Geberseite
143t sich die Tendenz beobachten, dal} sich verschiedene Hilfs-
“werke eher in der Rolle eines aktiven Mitarbeiters als in der eines
passiven und doch letztlich entscheidenden Projektempféngers

sehen. Damit bekommt eine neue Dimension zwischenkirch-

licher und interkultureller Zusammenarbeit Bedeutung. -

Entscheidungstriiger der Entwic klungshilfe

Bei Projekten von Basisgemeinschaften verlduft der iibliche
Weg zur Zeit iiber die folgenden drei Instanzen: die Basisorgani-
sation (Empfanger), die Zwischenorganisation (Mittler) und die -
Geberorganisation (Geber). Der Entscheid .des Trigers im
Empfiangerland bedingt die Selbstorganisation der Gruppe, soli- -
de Abkldrungsarbeit, Einigung hinsichtlich Zielsetzungen und
Priorititen, realistische Vorstellungen iiber den Mitteleinsatz
und schlieBlich die Redaktion der Vorlage. Fiir diese Vorarbeit,
die in der Tat die erste Phase des Projektes darstellt, stehen in
der Regel keine Mittel von auflen zur Verfiigung. Die Gemein-
schaft nimmt zudem ein hohes Risiko auf sich, da keine Gewéhr
besteht, daf3 sie Hilfe erhalt. Moglicherweise war die Arbeit um-
sonst. Der Weg miiflte von neuem begonnen werden. Trotzdem
ist dieser soziale Reifungsprozef3 wesentlich, auch wenn er lange
dauert, und der gemeinsame EntschluB ist einer der ersten
Schritte auf dem Weg der Selbstbestimmung. -

Nach dieser Phase wird das Projekt in der Regel einer einheimi-
schen Projektinstitution zur Weiterleitung unterbreitet. Fast alle
Bischofskonferenzen haben derartige Organe. GroBe Hilfswer-

- ke verfiigen iiber regionale Projektdienste. Zudem gibt es aus
_privater Initiative entstanidene, selbstdndige «Projektagentu-

ren». In diesen Institutionen werden die Vorlagen studiert, nach
ihrem" Entwicklungsverstindnis sondiert, evtl. in Zusammen-
arbeit mit Vertretern der Basisgruppe verbessert und an die
potentiellen Trédger in dem Geberland weitergeleitet. Schit-
zungsweise gelangen nach dieser Filtrierung zwei Drittel der
eingereichten Vorlagen an die entsprechenden Hilfwerke.

Die letzte Entscheidung féllt nach weiterer Abkldrung und
Ruckfrage die Geberinstitution, wobei eine Reihe institutions-
eigener Kriterien (Entwicklungskonzept, Institutionsprioriti-
ten, Zahl der Hilfsgesuche, Budget usw.) mitspielen.

Die Zeitverschiebung in den Entscheidungsprozessen

Der beschriebene Entscheidungsprozef3 ist im wesentlichen
situations- und sachgerecht. Das Hauptproblem bilden Zeitauf-
wand 'und -verschiebung in der Entscheidungsfindung. In der
Regel gelangen die Projektvorlagen seitens des Hilfswerkes
durch eine Stabstelle der Projektbearbeitung und/oder eine aus
Theoretikern und Praktikern zusammengesetzte Expertenkom-
mission an die eigentliche Entscheidungsinstanz. Die Dauer der
Entscheidungsfindung betrégt ein halbes bis ein ganzes Jahr.
Die Hilfswerke haben in den letzten Jahren das Mégliche getan,
um die durch den Arbeitsanfall der Vielzahl von Hilfsgesuchen
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bedingten Engpésse zu iiberwinden. Der Zeitaufwand diirfte
nur in Ausnahmeféllen wesentlich beschrinkt werden. Die Ba-
sisgemeinschaft hat damit so lange auf den Bescheid der Geber
zu warten, was auf dem Erlebnishorizont einer lateinamerikani-
schen Gruppe mit ihrer Neigung zu Spontaneitit eine sehr lange
Zeit sein kann. Wenn im Idealfall der gemeinsame Entschluf}
der Basisgemeinschaft nach den von der Geberorganisation er-
warteten griindlichen Arbeiten der Selbstorganisation, Sensibili-
sierung, Abkldrung und Entscheidungsfindung in einem Zeit-
punkt hoher Motivation und gespannter Erwartungen gefallt
worden ist, stellt sich das Problem, wie die Wartezeit auszufiil-
len ist. Zur Weiterarbeit stehen zu diesem Zeitpunkt keine Mittel
zur Verfiigung. Erfahrene Praktiker (Pfarrer, Sozialarbeiter,
Entwicklungshelfer) wuflten vielleicht das Vorgehen derart zu
planen. dal3 das Projekt in der Zwischenzeit mit minimalem Ein-
satz doch sinnvoll weitergefiihrt werden kann. In dieser begiin-
stigten Situation ist die Minderzahl der Hilfesuchenden. Zudem
besteht in diesem Falle die Gefahr, daf3 die Gruppen, die schon
iber einiges verfiigen, nach dem Motto «wer hat, dem wird ge-
geben» eher begiinstigt werden, und es bilden sich in den Margi-
- nalzonen Kolonien von Begiinstigten. Es ist auch moglich, daf
unter Zeit- und Entscheidungsdruck das Hilfsgesuch ohne so-
lide Abkldrung und gemeinsame Entscheidungsbildung iiber die
Kdpfe der Betroffenen hinweg ausgearbeitet und eingereicht
wird. Diese Schwierigkeiten kénnten durch eine gewisse Syn-
chronisierung der Entscheidungsprozesse iiberwunden werden.

Partizipation in der Projektentwicklung

Wesentliche Verbesserung kann nur erzielt werden, wenn das
Hilfswerk mehr in die Nihe der Hilfesuchenden riickt, auf daf3
sic am ProzeB der Projektentwicklung teilnehmen. Ublicherwei-
se wird dies versucht durch periodische Besuche von Vertretern
der entsprechenden Institutionen in Lateinamerika. Meistens ist
jedoch das Aufenthaltsprogramm so stark iiberladen, daf3 es
nur zu Evaluationskontakten mit Projekten kommt, die schon
Hilfe erhalten haben. Das Hilfswerk der Bischofskonferenz der
Vereinigten Staaten sucht durch die Durchfiihrung von Semina-
ren mit potentiellen Projekttragern den direkten Kontakt mit
der kirchlichen Basis. In diesen Anldssen werden gemeinsam
Auswahlkriterien und Vorgehensweisen erarbeitet, wobei die
Absicht-besteht, diese Zusammenarbeit im ganzen ProzeB3 der
Entstehung des Projektes kontinuierlich weiterzufiithren und
durch gezielte Finanzierung zu unterstiitzen. Das genannte Hilf-
“werk hat dadurch den Vorteil eines kontinuierlichen Informa-
tionsflusses, was einerseits eine gréf3ere Partizipation im Geber-

land und andererseits eine Verminderung des Risikos der Finan-

zierung ermoglicht. Der Kontakt zwischen den Kirchen im
Geber- und Empfingerland ist dadurch reger und unmittelba-
rer als bei den sporadischen Reisebesuchen, und interkulturellen
Verstdndigungsschwierigkeiten —~ ein Hauptproblem der Ent-
wicklungszusammenarbeit — werden leichter behoben. Nach
den ersten gelungenen Versuchen der «Catholic Relief Ser-
vices» in Bolivien und Kolumbien soll dieses Vorgehen auch in
andern Landern Lateinamerikas erprobt werden. Dadurch wird
weiterhin ermdoglicht, daf} die fiir ein Projekt erforderten Abkla-
rungsarbeiten (Untersuchungen) sachgerecht durchgeftihrt wer-
den. Denkbar sind verschiedene Vorgehensweisen, die einem
Hilfswerk des Geberlandes groBere «Hautnidhe» zu seinen Part-
nern in Lateinamerika ermdglichen und damit eine intensivere
Teilnahme am Entwicklungsprozef3 selbst; und die Gefahr, daf3
~ diese Form der Zusammenarbeit als Neukolonialisierung der
Kirche diskriminiert wird, kann durchaus vermieden werden.
Denn in 'vielen Fillen stehen die lateinamerikanischen Basis-
gemeinschaften den Kirchen der Geberldnder mentalititsmaBig
niher als ihrer eigenen Hierarchie.

Emilio Schaer, Bogotd
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Anders als christlich sterben

Zum Buch «Mars» von Fritz Zorn

Sechs Auﬂagen innerhalb eines halben Jahres erreicht nicht
jedes Buch; um so erstaunlicher bei Literatur, die «unter die
Haut» geht und Dinge beriihrt, mit denen man nicht konfron-

-tiert sein will, so man schon zur Belletristik greift: Die Lebens-

beichte eines Neurotikers und sein langsames Sterben an Krebs
Aufzeichnungen im Angesicht des Todes.

Der Schweizer Literat Adolf Muschg gab ein Buch! heraus, des-
sen Autor (sein Name ist ein sprechendes Pseudonym) zur Zeit
der Drucklegung bereits gestorben war. Manche meinen,
Muschg selbst sei der Verfasser, zumal er sich in einem ausfiihr-
lichen Vorwort zum Anliegen Zorns bekennt und auch Beriih-
rungen mit der Biographie Muschgs und seinem eigenen Werk
vorhanden sind («Rumpelstilz»). Doch traut man dem ehrlichen
Literaten Muschg ein solch makabres Versteckspiel des Inein-
anders von Dichtung und Wahrheit nicht zu, wenn es um «letzte
Dinge» geht, wie die drei als moderne Apokalypse anmutenden
Abschnitte des 200 Seiten schmalen Bandes signalisieren:
«Mars im Exil», «Ultima Necat», «Ritter, Tod und Teufel». Der
Schrecken, der sich hier «offenbart», heif3t — Einsamkeit. Mars,
das bedeutet Sonnenferne, Weltraumkilte, Wiistenplanet.

Geht man davon aus, dall Zorn gelebt hat, dann blickt in sol-
chen Assoziationen ein dreiligjahriger (!) Gymnasiallehrer auf
sein Leben zuriick: An der «Goldkiiste» des Ziirichsees im
Luxus aufgewachsen, nach scheinbar normaler Schul- und Stu-
dienzeit erkrankt er an Depressionen, die Formen einer Neurose
annehmen, und schliellich an todlichem Krebs. Von April bis
Juli 1976 schreibt er sein Buch im Kampf mit dem Tod Am 1.
November desselben Jahres stirbt er.

«Ich bin jung und reich und gebildet; und ich bin ungliicklich,
neurotisch und allein ...» Fritz Zorn analysiert in der Auseinan-
dersetzung mit dem Sterben sein Leben als mechanische Schein-
existenz in biirgerlichen Konventionen, zwischen Tabus und
einer reibungslosen Wohlansténdigkeit, die sich nirgends enga-
giert, in aufwendigen Spielen und mit hoflichen Wendungen der
Wirklichkeit ausweicht und schlielich zu einer vollkommenen
Beziehungslosigkeit . fithrt: Unféhig, einen Partner zu finden,
vereinsamt er. Der Ausbruch seiner Krankheit ist die Konse-
quenz des bereits zum Nullpunkt geschrumpften Lebens. Zorn
hat die Vorwegnahme seines Endes dreiflig Jahre lang gelebt, als
gescheitertes Sozialwesen starb er dem Tod entgegen.

Aber indem sich Zorn iiber sein verfehltes Leben Rechenschaft
gibt, indem er massiv die Gesellschaftsschicht angreift, deren
Mechanismen ihn in die Krankheit trieben (als, wie er meint,
«Milieugeschidigter» des gehobenen Biirgertums und seiner Er-
ziehung), gewinnt er die Hoffnung, der Todesprozel} sei um-
kehrbar: Durch Einsicht in sein Schicksal glaubt er seine seeli-
sche Verkiimmerung aufzuheben, seine Krankheit in positiven
Lebenswillen zu verwandeln und mit der psychischen Gesun-
dung auch den Krebs, die somatische Form seiner Neurose, zu.
besiegen. Zum erstenmal in seinem Leben wird er echter Gefiih-

le fahig: Zu leidenschaftlichem «Zorn», zur Anklage, zur Aus-

einandersetzung mit der Lebenswirklichkeit, zur unbindigen
Hoffnung, der Irrtum seines Lebens werde sich doch noch zum -
Guten wenden: «Ich habe noch nicht kapituliert. Ich erklire
mich im Zustand des totalen Krieges», lautet der letzte Satz des
Buches.

Seit Elisabeth Kiibler-Ross («Interviews mit Sterbenden») und
P. Sporken gewdhnte man sich daran, von «Phasen des Sterbe-
prozesses» zu sprechen. Fritz Zorn schreibt in der Phase der
Auflehnung. Von der Annahme des Todes kann keine Rede
sein, auch nicht von einer bergenden Jenseitigkeit: Zorn setzt

! Mars. Von Fritz Zorn. Mit einem Vorwort von Adolf Muschg. Kincjler Ver- -~
lag, Miinchen. 6. Auflage. 1977,228 S. DM 29.80.



einen Kontrapunkt zu jeder Auffassung vom christlichen Ster-
ben. Fiir den Christen ist es erschiitternd, ein Todesprotokoll zu

" lesen, das die ganze Einsamkeit des Menschen im Sterben ohne
Gott dokumentiert: « Als Sterbender bin ich allein».

In letzter Zeit wurde viel iiber Sterbeseelsorge geschrieben;
manches davon erscheint harmlos angesichts einer Sprache
gewordenen Erfahrung, die besonders schmerzt, weil dieser
Mensch auch im Leben vollkommen allein blieb, nichts hat, mit
dem er sich trésten konnte. Die einzige Erflillung seines.Lebens
liegt in diesen Aufzeichnungen, die unvermittelt den lang ent-
"behrten intimen Kontakt zwischen ihm und der AuBlenwelt her-
stellen - weshalb der Sterbende auch unbedingt ihre Verdffent-
lichung wiinschte: Denn in entgegengesetzter Weise, als dies
Frau Kiibler-Ross mit ihrer Formulierung vom «Sterbenden als
Lehrer» andeutete, wird Zorns totes Leben zur éxemplarischen
Mahnung an den Leser: Zorn lehrt nicht, wie man das Leben im
Tod verstehen und beides (wirklich versdhnt?) akzeptieren
kann; er spricht vom «Anti-Hiob», der Weigerung, mit dem
Todesgott doch noch zu paktieren. Das ist nicht das sentimen-
tale Bild vom letzten Kéampfer; was uns Zorn vor-stirbt, ist die
vielleicht einzig mdgliche Haltung eines liberzeugten Nichtgldu-
bigen, und auf jeden Fall ein notwendiger Kontrast zur «Sterben
ist schon»-Welle, die in den vergangenen Monaten seltsamer-
weise durch unsere Medien geisterte (z. B. die Dokumentation
im «Spiegel»). '

Aber Zorns Buch ist, wie schon angedeutet mehr als das Psy-
chogramm eines Sterbenden. Er kimpft nicht nur subjektiv mit
dem Tod, er potenziert sein Ungliick ins Gesellschaftspolitische:
Die klare Abrechnung mit dem eigenen feinen, aber kranken
Elternhaus wird zur Fallstudie des privilegierten Schweizer (=
westlichen) Wohlstandsbiirgers iiberhaupt, und deren Resultat
lautet: «Ich werde auf eine fiir diese Gesellschaft symptoma-
tische Art gestorben sein ... Ich bin der Untergang des Abend—
landes.»

Das Ineinander von Gesellschaftskritik im genetischen Krank-
heitsbericht und von subjektiver Auflehnung gegen ein sinnloses
Sterben machen dieses Buch zu einem Pamphlet, einem Bild der
Conditio Humana, das in seiner existentiellen Entschlossenheit
den Leser packt, ihm Anerkennung fiir eine Haltung abringt, die
in ihrer diesseitigen Wiirde an Camus und dessen «Mythos von
Sisyphos» erinnert.

So weit vorangekommen in verstindnisvoller Auseinanderset-
zung mit Zorn, konnte aber doch ein Stiick «Gnade» im christ-
lichen Sinne sichtbar werden: Denn Fritz Zorn legt auch Zeug-
nis von einer Freiheit im Tode ab, wenn er im letzten Protest

. gegen seine Ohnmacht sich an sich selbst festhilt, um seinem

"Leben im Tode die Wesenswende zu geben: Das Bemiihen um
Mitteilung der wieder gewonnenen Personlichkeit, die grof3e
Aussprache mit einem «Du», dem Leser ndmlich, der hier vom
Autor nicht als zahlender Literaturkonsument gedacht, nicht
als Anerkennung oder Kritik-zollender Leser anvisiert ist, son-
dern als (mit-)betroffener Zuhorer.

Zorns Aufzeichnungen scheinen mcht kommerziell angelegt
Vielleicht beruht darauf ihr Erfolg in der deutschsprachigen
Buchlandschaft; seltsam genug. Aber-ein Grund mehr, sich mit
diesem ungewdhnlichen Buch zu beschéftigen.

Bernd Feiningér, Ettlingen
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Bhéhbesp_réchungen

Wilhelm Dreier, Reiner Kiimmel (Hrsg.): Zukunft durch kontrolliertes
Wachstum.

Naturwissenschaftliche Fakten, sozialwissenschaftliche Probleme, theolo-
gische Perspektiven, ein interdisziplindrer Dialog. Verlag Regensberg, Miin-
ster 1977;2178S.,25 Abb., DM 24.-.

Die vom Club of Rome ausgeldste Diskussion iiber die Grenzen des wirt-
schaftlichen Wachstums droht zu versanden. ohne zu praktischen Ergebnis-
sen gefiihrt zu haben. Unter der Wirkung der weltweiten Rezession ruft man
erncut nach mehr Wachstum. In dieser Situation greift die vorliegende Arbeit
die Diskussion um die Grenzen des Wachstums wieder auf und fiihrt sie wei-
ter. Sie erscheint als Band | der Reihe «Theorie und Praxis der Sozialethik»,
die von W. Dreler, Inhaber des Lehrstuhls fiir christliche Sozialwissenschaf-
ten an der Universitdt Wiirzburg, herausgegeben wird. Daf3 der erste Band
dieser Reihe sich ausgerechnet mit dem wahrhaft zentralen Problem der Gren-
zen des Wachstums auseinandersetzt, verréit die aktuelle, globale, zukunfts-
orientierte Perspektive der neuen Reihe. Der Band enthilt die Ergebnisse der
mehrjihrigen Arbeit einer interdisziplindren Arbeltsgruppe an der Universitit

Wiirzburg.

Die Tatsache der Grenze

Der erste Teil (S. 15-76) beschiiftigt sich mit der Tatsache der Grenze. Die
Umweltverschmutzung, die in den meisten sogenannten Computerldufen im
ersten Bericht an den Club of Rome («Grenzen des Wachstums») den Kollaps
des Weltsystems auslost, wird grundsitzlicher analysiert als dies im genann-
ten Bericht geschehen ist. Uberzeugend zeigt Kiimmel, daB (1.) Umweltver-
schmutzung Entropiezunahme bedeutet, daB diese (2.) mit erdinternen Ener-
giequellen bei Weiterwachsen von Produktion und Verbrauch nur zunchmen
kann, Umweltschutz hin oder her, und da8 (3.) die Entropie die duferste,
uniibersteigbare Grenze des Wachstums darstellt, die nur durch Verlagerung
der Produktion in den Weltraum tibersprungen werden konnte.

Der zweite Teil (S. 79-132) diskutiert das Problem des” wirtschaftlichen
Wachstums vom wirtschaftspolitischen und sozialen Standpunkt aus. In
einem geschichtlichen Riickblick wird gezeigt, wie die liberalen Wirtschafts-
theorien mehr und mehr die Frage nach’dem Sinn und Ziel des Wirtschaftens
husgeklammert haben. Dadurch wurde wirtschaftliches Wachstum zu einem
absoluten Postulat der Theorie und zu einem Zwang in der Praxis. Soziale
Gerechtigkeit kann nur noch gedacht werden als Umverteilen eines anhalten-
den Zuwachses (die Reichen miissen reicher werden, damit auch die Armen
eines Tages reich werden kdnnen). Alternativen zu fortgesetztem Wachstum
werden schlechterdings undenkbar. Folgerichtig wurde die Diagnose des
Clubs of Rome von der Mehrheit der Wirtschaftswissenschaftler als dilettan-
tisch vom Tisch gewischt, was ausfiihrlich an mehreren Belsplelen gezeigt
wird. : .

Demgegenﬁber muf} festgehalten werden: Der Produktions- und Konsum-
zwang in den markt- und planwirtschaftlich organisierten Industrieldndern
mul} {iberwunden werden zugunsten von mehr Gerechtigkeit, Freiheit, Soli-
daritdt, Partizipation und Mitverantwortung. Also mehr Sinn statt mehr
Wohlstand. Das begrenzte Wachstumspotential der Erde muB3 der Dritten
Welt reserviert werden, entsprechend der Forderung des zweiten Berichts an
den Club of Rome («Menschheit am Wendepunkt»). Die Wachstumschancen
sind neu zu verteilen. Die damit geforderte neue Onjdhung der Weltwirtschaft
kann weder rein markt- noch rein planwirtschaftlich konzipiert werden. Sie
wird eine gemischte Ordnung sein. Thre Notwendigkeit und Realisierbarkeit
sollte leidenschaftslos diskutiert werden, zumal sie in den Industrieléindern in
verschiedenem Grade bereits Tatsache ist.

Globale Neuordnung und Bewufitseinsdnderung

Die Errichtung einer neuen globalen, nicht blof3 nationalen Ordnung setzt eine
Bewuf3tseinsédnderung voraus. Im dritten Teil (S. 133-192) werden Elemente
dazu aus christlicher Sicht beigesteuert, Das Interesse, das der Gliubige ge-
geniiber der Welt und ihrer Zukunft spiirt, und die Verantwortung, die er
dafiir iibernehmen soll, werden entlang dreier Linien entwickelt: aus dem
Selbstverstindnis der Kirche, wie es vor allem auf dem letzten Konzil formu-
liert wurde (Kirche als «Zeichen und Werkzeug der Einheit der Menschen mit
Gott und untereinander»); aus der christlichen Schdpfungslehre, die sich nicht
nur auf die Genesis, sondern auch auf Paulus stiitzt (Neuschdpfung in Chri-
stus); schliellich aus dem Kommen dés Reiches Gottes (die verheiBene, im
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auferstandenen Herrn schon angebrochene. aber noch nicht vollendete Zu-
kunft). Wichtig ist, daB diese Quellen nicht nur von der Verantwortung spre-
chen, die erdriicken konnte, sondern auch von der Hoffnung, daB die An-
nahme dieser Verantwortung nicht vergebens sein wird. Ein pastoraler Ab-
schnitt zeigt konkretere Moglichkeiten. wie unter Glidubigen das neue Wert-
bewuBtsein geweckt werden kann, das zur Gewinnung der Zukunft unerlaB-
lich ist.

Ein «Ausblick» (S. 193-201) nennt einige spezifische Gefahren der fillig ge-
wordenen Verdnderungen (Wirkungslosigkeit bloB moralischer Appelle, Ge-
fahr autoritdrer Herrschaft von Technokraten und ldeologen). Thnen muf3
begegnet werden durch das, was W. Dreier «praxisverindernde Bildung»
nennt, die gleichzeitige, sich gegenseitig bedingende und fordernde Verdnde-
rung von Bewuflitsein und Struktur. Ferner werden drei Problemkreise er-
wihnt, die weiterer, intensiver Forschung bediirfen: das AusmaB3 der Bewe-
gungsfreiheit, die wir angesichts der Grenzen noch haben; Vollbeschaftigung

© ohne Wirtschaftswachstum; Wege der Selbstverwirklichung bei einge-
schranktem Lebensstandard. Ein Nachwort (S. 202-207) gibt eine Zusam-
menfassung des dritten Berichts an den Club of Rome (Gabor, Colombo
[Hrsg.): «Das Ende der Verschwendung»). Es folgen 8 Seiten Literaturan-
gaben.

Das Buch wendet sich an alle, die mit Meinungsbildung in Parteien, Verbén-
den, 6ffentlichen Medien, Kirche und Schule zu tun haben. Man kann ihm vor-
werfen, es sei arm an konkreten., machbaren Vorschldgen politisch-wirt-
schaftlicher Art. Die Autoren wiren die ersten, dies zuzugeben. Sie wiirden
aber mit Recht darauf hinweisen, daf} die Realisierbarkeit solcher Vorschlige
unabdingbar von einer Veranderung des gegenwirtigen BewuBtseins abhin-
gig sei. Die Politiker kdnnen schlielich nicht mehr als einen Schritt gegeniiber
der offentlichen Meinung voraus sein (Eppler). Diese BewuBtseinsanderung
herbeifiihren zu helfen. dazu ist dieser Band ein ausgezeichneter und zeitge-
rechter Beitrag.

Paul Erbrich, Feldkirch

Heraus aus der Krise ~ wohin? Eine Anfrage betreffend unser Wirtschafts-
system mit Stellungnahmen von Parteien und Verbanden. Herausgegeben von
der Katholischen Sozialakademie, Wien, Europaverlag - 168 Seiten - Wien
1977,

Die Katholische Sozialakademie Osterreichs (getragen von der Osterreichi-
schen Bischofskonferenz. geleitet von Prof. P. Biichele SJ), hat einen kiihnen
Versuch unternommen, ein konkretes Aktionsprogramm fiir die Erneuerung
(Umwandlung) unseres Wirtschaftssystems vorzulegen und es nicht Wissen-
schaftlern, sondern unmittelbar Beteiligten, Parteien und Wirtschaftsverban-
den, sowohl Gewerkschaften wie Unternehmerverbinden, zur Beurteilung
und Stellungnahme zu unterbreiten. Und obschon es natiirlich viele solcher
Programme gibt, haben es die erwihnten Verbinde simtlich doch fiir wert
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befunden, dazu Stellung zu nehmen, bisweilen in recht harter Form. Und die
Sozialakademie hat den Mut gefunden, den Entwurf mit den Stellungnahmen
nun im vollen urspriinglichen Wortlaut einer breiteren Offentlichkeit zugéng-
lich zu machen und sie ihrerseits zur Kritik und Stellungnahme aufzufordern.
Der Entwurf der Sozialakademie zielt im wesentlichen auf eine Redimensio-
nierung der Wirtschaft auf kleinere und mittlere Einheiten, auf erheblich
gesteigerte Mitsprache und Mitbestimmung der Arbeitnehmer, zum Teil auf
genossenschaftliche Neustrukturierung des Wirtschaftsgefiiges. Dabei wer-
den so provozierende Themen wie: Der Staat: Teil der Krise - Krisenbekamp-
fung durch Verschirfung der Krisenursachen - Verschleierter Verteilungs-
kampf: Inflation und staatliche Umverteilung - Kapitalvernichtung - Abhilfe
durch Vergeudung - Krisenbekdmpfung durch verschérfte Auspliinderung
der Peripherie - Wer profitiert von der Krise? usw. behandelt. Es ist bemer-
kenswert, daf3 nicht auf rein technisch-organisatorische Losungen abgestellt
wird, sondern auf ethisch begriindete. Manche Vorschldge mdgen dabei etwas
romantisch anmuten - aber die Diskussion wird nicht abreiien. Dafl weder
die «Linke» noch die «Rechte» mit den Vorschldgen vorbehaltlos einverstan-
den ist, war zum vornherein zu erwarten. Beid€ konnten dabei nur verlieren.
Die Vorschlédge sind in Reinform in absehbarer Zeit gewi§ nicht zu verwirkli:
chen. Aber sie deuten vielleicht doch die Richtung an, in der Lésungen zu
suchen sind und die Entwicklung sich bewegen wird.

Jakob David

Zur Titelseite

Uber die Anklagen gegen Bischof Casaldaligo (und seinen Kollegen Balduino).
die Rolle der Hoheren Kriegsschule und die Indienstnahme von Bischof Si-
gaud hat die spanische Zeitschrift «Vida Nueva» am 25. Juli einen ausfiihrli- -
chen Bericht von Ort und Stelle verdffentlicht. Zuvor, am 11. Juni, hatte sie
noch die Erwartung einer «Entscheidung aus Rom» ausgesprochen. Doch
dort war man unterdessen dirckt durch den Priisidenten der Bischofskonfe-
renz, Kardinal Aloisio Lorscheider. informiert worden, und Kardinal Arns von
Sio Paulo konnte Casaldaligo gar einen persénlichen Ausspruch von Paul V1.
{ibermitteln: «Wer an den Bischof von Sao Félix riihrt, riihrt an den Papst».
Ferner verdffentlichte der «Osservatore Romano» einen positiven Kommen-
tar zum inkriminierten Buch Casaldaligas «Ich glaube an die Gerechtigkeit
und an die Hoffnung».

Die «Epistel an Monsignore Casaldaligo» findet sich als Erstveroffentlichung
im kiirzlich erschienenen GTB-Siebenstern-Taschenbuch: Ernesto Carde-
nal, Meditation und Widerstand. Dokumentarische Texte und neue Gedichte.
Hrsg. von Hermann Schulz. Giitersloher Verlagshaus Mohn 1977, 126 Seiten.
Die deutsche Fassung stammt von Anneliese Schwarzer de Ruiz. Das Buch
enthilt u. a. ein ausfiihrliches Gespriach mit Cardenal aus dem Jahr 1972 (z. B.
Cardenal zu Ideen Ivan Illichs und wie man damals in Peru anfing, sie betr.
auferschulischer Bildung in die Praxis umzusetzen: S. 116f.). Den neuen
Texten ist leider keine Jahrzahl beigegeben.

Fast gleichzeitig mit diesem Taschenbuch erschien auf den Deutschen Evan-
gelischen Kirchentag ein sehr schdnes «Meditationsbuch»: Ernesto Carde-
nal/Conrad Contzen (Fotograf). Ufer zum Frieden. Die Texte wollen zur Ver-
einigung mit Gott und mit der ganzen Schopfung fuhren. Sie stammen aus
dem «Buch von der Liebe». zu dem seinerzeit noch Thomas Merton das Vor-
wort geschrieben hatte. In Erinnerung an ihn hat der Fotograf seine Aufnah-
men aus Japan beigesteuert als «Versuch, die Zen-These einzufangen»: die
«vollkommene Integration mit der natiirlichen Umwelt». Merton, der 1968 in
Bangkok durch den Schlag eines defekten Elektrogerits ums Leben kam..
“hatte die Absicht, zu Cardenal nach Solentiname tberzusiedeln. (Jugend-
dienst-Verlag, Wuppertal 1977. 64 Seiten GroBformat, DM 19.80.)

Korrigenda:

In den geschichtlichen Notizen zum Traditionalismus von Erzbischof Lefebvre
(Im Schatten der «Konterrevolution»: Orientierung Nr. 13/14) haben wir auf
Seite 157 zum Beleg fiir die Gegeniiberstellung der «Rechte Gottes» gegen die

- Menschenrechte den Begriinder des «Sozialkatholizismus» Albert de Mun

(nicht: le Man) zitiert. De Mun (1841-1913) fiihrte {ibrigens den Grafentitel.
In der Stucie von B. Plongeron iiber «Traditionalisten und Traditionalismus»
(Etudes, Dez. 1976) wird er zusammen mit dem Marquis de la Tour du Pin
(1834-1924) als ideologischer Nachkomme von F. le Play (1806-1882) gese-
hen: Beide strebten eine korporative Ordnung der leitenden und ausfiihrenden
Arbeit an, de Mun mit Hilfe konfessioneller Organisationen, la Tour de Pin.
der somit, wie Plongeron sagt. «die Autonomie der zeitlichen Ordnung aner-
kannte» mittels neutraler, wenn auch christlich inspirierter Zusammen-
schliisse. . L.K.



