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HRISTSEIN BESTEHT darin, Jesus nachzufolgen. Uber die Erfahrung, die man dabei

macht, nachzudenken, ist Gegenstand jeder gesunden Theologie. So geht es um die
Erfahrung und die Reflexion einer Gemeinde, welche sich vom Geist bewegen 146t und
die Gute Nachricht verkiinden will: «Der Herr ist auferstanden.» Tod und Unge-
rechtigkeit sind nicht das letzte Wort der Geschichte. Das Christentum ist eine Bot-
schaft des Lebens, die auf der ungeschuldeten Liebe des Vaters griindet.

Der Theologie der Befreiung war die Frage der Spiritualitiat (das heit der Nachfolge

Jesu) von Anfang an ein zentrales Anliegen. Mehr noch: Die Vertreter dieser Art von

Reflexion sind sich dessen bewul3t, daf} ihr das spirituelle Leben der im Befreiungspro-
zel3 engagierten Christen vorausgeht. Ihre Erfahrung machen sie dabei innerhalb der
Bewegung, die die lateinamerikanischen Armen in Gang gebracht haben, um zu mani-
festieren, daf} sie mit Wiirde ausgestattet und Kinder Gottes sind. So ist das Engage-
ment fiir das Leben in der Tat der Ort und die Stunde der Begegnung mit dem Herrn.
Von da aus zeichnet sich ab, wohin der Weg eines Volkes in der Nachfolge Jesu Christi
geht. (...)

Der Weg in der Nachfolge

Paulus sagt, Jesus nachfolgen (nachahmen) sei ein «Wandeln nach dem Geist». Der
Geist aber ist Leben und 146t uns in Freiheit leben. Jede Erfahrung, die man im Sinne
der Nachfolge macht, erinnert daran, daf es einen in all seinen Details im voraus fest-
gelegten Weg nicht gibt. Vielmehr - heif3t es in einem Gedicht von Machado - entsteht
der Weg erst unter den Fiifien dessen, der ihn geht. In seiner Polemik gegen das Gesetz
prigt Paulus die gewagte Formel von der «Freiheit der Kinder Gottes». Das Gesetz hat
es mit dem Tod zu tun, die Freiheit mit dem Leben. Wir seien frei zu lieben, sagt der
Apostel. Von dieser Sicht her fillt Licht auf den Prozef3, den wir gegenwartig in Latein-
amerika erleben. Befreien hei3t im Grunde Leben geben, alles Leben. In diesem Zu-
sammenhang sind Unterscheidungen zwischen Materie und Geist, Welt und Religion,
Einzelperson und Gesellschaft zu verstehen. Sie zu vergessen, wire arg. Die Beschifti-
gung mit Paulus wird uns zeigen, daB fir ihn der grundlegende Widerspruch zwischen
Tod und Leben besteht. Die Situation, in der wir derzeit in Lateinamerika leben, 1403t
uns fiir unser christliches Leben manches von dem wiederentdecken, was der Apostel
damit gemeint haben mag.

Im iibrigen ist dies der Weg des ganzen Volkes, und die Bibel beschreibt ihn in der Tat
als ein gemeinschaftliches Abenteuer. Das eine Mal bricht das Volk - unter der Fiih-
rung des befreienden Gottes - mit Ausbeutung und Tod, durchquert die Wiiste und
zieht in das verheiBlene Land ein; das andere Mal nennt die Apostelgeschichte, die ja die
facta des «messianischen Volkes» erzihlt, dieses selbst den Weg. Diese biblischen Para-

digmen haben di€ christliche Erfahrung und Reflexion iiber das Thema die Geschichte -

der Spiritualitit hindurch inspiriert. Sie zeigen, dafl der Weg ein gemeinsames und alles
umfassendes Unternehmen ist. Spiritualitit betrifft nicht nur einen Ausschnitt der
christlichen Existenz, sondern ist ein Lebensstil, der sein Kennzeichen unserer ganzen
Art und Weise aufprigt, wie wir mit der Gabe der Kindschaft als der Grundlage von
Briiderlichkeit und Schwesterlichkeit umgehen. Zu beiden, Kindschaft und Briiderlich-
keit, 14dt der Vater uns ja ein. Gustavo Gutiérrez

Aus der Einfihrung zu: G. Gutiérrez, Aus der eigenen Quelle trinken. Spiritualitat der Befreiung. Aus
dem Spanischen von Horst Goldstein. Reihe Fundamentaltheologische Studien Nr. 12. Miinchen (Kai-
ser)-Mainz (Griinewald) 1986, 151 S., DM 24,80, Fr. 23.-. Eine Besprechung des Buches wird spater
folgen. .

'FREIHEIT/BEFREIUNG

Romisches Dokument - ein Friedensschluff?:
Kampagnen und Konflikte nach der fritheren In-
struktion der Glaubenskongregation {iber (nega-
tive) Aspekte der Befreiungstheologie (1984) -
Zweierlei Umgang mit jenem ersten Dokument:
pastoral (Brasilianische Bischofskonferenz) und
ideologisch (Erkliarung von Los Andes) - Wieviel
vatikanischer Riickhalt fiir Kurienkardinal A.
Rossis Attacken? - Ad-limina-Besuche brasilia-
nischer Bischéfe enthiillen negatives Image ihrer
Kirchen in Rom - «Revision» durch einen brasi-
lianisch-vatikanischen «Gipfel» - Fritherer An-
niaherungsversuch (1985) basierte auf kaum ver-
stindlicher Kompromififormel: «Fall Boff hat
nichts mit Befreiungstheologie zu tun» - Die
Konsequenzen im neuen Dokument.

Ludwig Kaufmann

Welche Freiheitsgeschichte?: Verlangen nach
Freiheit, eine grundlegende Bestimmung der
Neuzeit - Ansatz und Gliederung der Instruktion
iiber «Christliche Freiheit und Befreiung» - Sie
erklért ihre lehrhafte Darstellung als eine «positi-
ve» Bemiihung - Aber trifft sie die aktuelle Dis-
kussion um Befreiungspraxis und -theorie? -
Scheinkritische Vereinnahmung westlicher Frei-
heitsgeschichte ohne kirchliche Selbstkritik - Un-
zureichende Utopie-Kritik und Verkennung der
positiven Rolle einer Religionskritik.

Nikolaus Klein

FRIEDEN/THEOLOGIE
Bergpredigt und Weltfrieden (3): Von der bibii-
schen Friedensvision zu konkreten Schriften -
Beitrag exegetischer Arbeit iiber die Bergpre-
digt - Text ist schon eine Auslegung der Worte
Jesu - Intention der Worte Jesu: Freilegung der
«Urabsicht» Gottes mit dem Menschen - Keine
quantitative Steigerung der Gebote, sondern
qualitative Veranderung der Realitatswahrneh-
mung - Matthiische Redaktion interpretiert vor-
liegende Tradition als Weg zur Vollkommen-
heit - Gewaltverzicht und Feindesliebe - Griindet
in der uneingeschriankten Zuwendung Gottes zu
den Menschen - Einsicht in die Spielraume
menschlichen Handelns - Kirche wird von der Si-
cherheitsmoral weg auf ein Friedenszeugnis ge-
wiesen - Mut zu Vorleistungen in der Abriistung.
Rolf Baumann, Reutlingen

RELIGIONEN
Tao=Gott? (2): Ahn des Himmels - Urmutter
des Alls - Hohe Wertschitzung weiblicher Meta-
phern - Synonyme fiir Ruhe - Schwachheit ist
zugleich deren Stirke - Gelegentlich werden per-
sonhafte Ziige des Tao genannt - In seiner Un-
wandelbarkeit schafft es alle Veranderung - Di-
mension der Zeit wird relativiert - Westliche
Tendenz, von Zustdnden des Tao zu sprechen, ist
irrefithrend - Als existentielles Philosophieren
fiir europdische Religionsphilosophen attraktiv -
Schellings intuitive Rezeption - Entscheidender
Differenzpunkt liegt im Subjektbegriff.

’ Knut Walf, Nijmegen
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«Freiheit und Befreiung» - ein FriedensschluB?

Am Samstag nach Ostern (5.4. 1986) wurde im Pressesaal des
Vatikans die «neue Instruktion» der Glaubenskongregation
iiber «Christliche Freiheit und Befreiung»' vorgestellt. -In den
Kommentaren der Tagespresse und deren Schlagzeilen standen
zwei Fragen im Vordergrund: erstens, was an dem Dokument
«neu» sei, zweitens, wie weit es einem «Friedensschiufi» mit
der Theologie der Befreiung gleich komme. Als neu wurde im
Rahmen eines Wiederaufgreifens der Lehre von der berechtig-
ten Gewaltanwendung als Ultima ratio zur Beseitigung einer
langandauernden, unertrdglichen Tyrannei die Quasi-Empfeh-
lung bzw. Bevorzugung des «passiven Widerstands» betrach-
tet. An der Pressekonferenz war die Frage eines Journalisten,
ob damit die Aktionen und Empfehlungen der Kirche beim
Umsturz auf den Philippinen abgesegnet seien, vorsichtig posi-
tiv beantwortet worden.? Die Frage nach dem Friedensschiuf}
wurde auf dem Hintergrund eines nicht verborgen gebliebenen,
ja zeitweise offenbar dramatischen Konflikts zwischen dem
«Vatikan» und der brasilianischen Kirche bzw. Bischofskonfe-
renz und den Bemithungen zu dessen Beilegung in der Zeit un-
mittelbar vor Erscheinen des neuen Dokuments gestellt. In der
Tat hatte vom 13. bis 15. Mérz in Rom ein in dieser Art neuarti-
ger vatikanisch-brasilianischer «Gipfel» mit dem Ziel eines bes-
seren gegenseitigen Verstdndnisses stattgefunden, und so
brachte man damit das Datum der schon mehrmals zuvor er-
warteten Verdffentlichung des Dokuments in Zusammenhang,
wie dies tibrigens schon der Papst in seiner Ersffnungsanspra-
che zu dieser Begegnung getan hatte. Beides, der «Gipfel» und
die Veroffentlichung, waren iibrigens gerade noch rechtzeitig
vor der Jahresvollversammlung der brasilianischen Bischofs-
konferenz (9.-19. April) anberaumt worden. Hinzu trat.- von
den Medien mehr beachtet - die am Karsamstag bekanntgewor-
dene Aufhebung des Schweigegebots fiir Leonardo Boff: Sie
wurde als VersGhnungsgeste nicht nur gegeniiber der brasiliani-
schen Kirche, sondern auch einer breiteren kirchlichen Offent-
lichkeit im Hinblick auf eine giinstigere Aufnahme des Doku-
ments gedeutet.

Die Zeit seit der ersten Instruktion

Das zeitliche Zusammentreffen dieser Geste mit der Verdffentlichung
des Dokuments im Intervall von nur acht Tagen ist um so auffélliger,
als es an eine fritheré «Gleichzeitigkeit» erinnert, die der Vatikan da-
mals aber sofort als unbeabsichtigt und irrelevant erklirt hat: die
Durchfiihrung eines (zunichst fiir Juni/Juli vorgesehenen) Kollo-
quiums fiir Leonardo Boff vor der Glaubenskongregation am 7. Sep-
tember 1984 und die Veroffentlichung einer (ersten) «Instruktion iiber
einige Aspek!te der «Theolagie der Befreiung»» am 3. September 1984,
Die Tatsache, daf} diese erste Instruktion (im folgenden mit dem Sigel
LN nach den Anfangsworten «Libertatis nuntius» bezeichnet) schon
die Ankiindigung eines zweiten Dokuments («in positiver Ausrich-
tungy») enthielt, hat fiir die Zwischenzeit eine gewisse Erwartungshal-
tung geschaffen: Wiirderh Kontakte bzw. Konflikte mit Teilkirchen die
in Rom Verantwortlichen zu neuen, differenzierteren Einsichten in die
mit der Theologie der Befreiung signalisierten Realitdten und Entwick-
lungen fithren und wiirden solche Einsichten in dem zweiten Doku-
ment ihren Niederschlag finden? Soweit diese Erwartung nun freilich
neue, positive Aspekte der im ersten Dokument anvisierten Theolo-
gie(n) der Befreiung betraf, erwies sie sich schon im Ansatz als Miflver--
stindnis. Die Ankiindigurig in LN sprach von einem spéteren Doku-
ment zum «Thema der christlichen Freiheit und Befreiung», mochten
auch andere, weniger exakt formulierte AuBlerungen hoher vatikani-
scher Stellen dem Miflverstindnis weiteren Vorschub leisten.

- Bei der Prisentation des neuen Dokuments wurde nun von
einem der zusammen mit Kardinal Ratzinger auftretenden Mit-

' Vetlautbarungen des Apost. Stuhls Nr. 70, hrsg. vom Sekretariat der
Deutschien Bischofskonferenz, Bonn.

* Yon A. Macchi SJ (Milano). Uber die Pressekonferenz (samt Angaben
iiber Werdegang des Dokuments) vgl. El Pais, 6.4.86 und Oss. Rom.
6.4.86. . ’
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arbeiter und Experten, namlich dem Generaloberen der Sale-
sianer, Egidio Vigand, verdeutlicht, das neue Dokument biete

‘selber keine Theologie der Befreiung, sondern eher Kriterien
fiir die Erarbeitung einer solchen an. Von Kardinal Ratzinger,

wie auch von einem Editorial im «Osservatore Romano» wurde
vor allem die Kohdrenz und Kontinuitdt der neuen mit der fri-
heren Instruktion betont, in der sie «keimhaft» schon enthalten
sei, und die sich in ihren Weisungen «von Tag zu Tag opportu-

‘ner und zutreffender» erweise. Ahnlich driickt sich auch das

neue Dokument selber in seiner Einleitung aus. Da wird an die
«Warnungen» von LN vor «Abweichungen und Gefahren der
Abweichung, die den Glauben und das christliche Leben zer-
storen», erinnert. «Weit davon entfernt, liberholt zu sein», so
heiflt es da (Nr. 1), «erscheinen diese Warnungen immer mehr
angebracht und zutreffend.» Wir werden also vom Text des
neuen Dokuments selber sozusagen eingeladen, die «Zwischen-
zeit» zu iiberschauen, wozu ja in diesem Zusammenhang in er-
ster Linie doch wohl die «Rezeption» der ersten Instruktion,
der Umgang mit ihr und die Giber sie gefiihrten Auseinanderset-
zungen?, vor allem im Hinblick auf die betroffenen Kirchen
und deren allenfalls mitbetroffene Theologen, gehoren wiir-
den. Wenn dabei zwei Kirchen, die peruanische und die brasi-
lianische, und zwei Theologen, Gustavo Gutiérrez und Leo-
nardo Boff, vor allem ins Blickfeld gerieten, so miissen wir uns
im folgenden zugunsten von Brasilien/Boff beschranken und
Peru/Gutiérrez zuriickstellen.

Eine Waffe im ideologischen Kampf

Die brasilianische Kirche und ihre Nationale Bischofskonfe-
renz (CNBB) sehen wir sowohl durch ihre_gesamte Praxis (Ba-
sisgemeinden, gemeinsame Stellungnahmen zu sozialen, politi-
schen und kulturellen Entwicklungen) als auch durch den Fall
eines ihrer offiziellen theologischen Berater (eben Leonardo
Boff) profiliert und paradigmatisch einbezogen in das, was

-man den Prozel der Befreiungstheologie, ihre Kdampfe, ihre

Klirung und ihre Entfaltung nennen kann. Zugleich ist sie ein
Paradigma fiir einen von pastoralen Motivationen geleiteten
Umgang mit der rémischen Instruktion LN: Gemeint ist ein
Umgang, der bestrebt ist, der eigenen Situation, d. h. den kon-

- kreten Verhiltnissen der Menschen im anvertrauten Bereich,

nahe zu bleiben, wie dies ein (jetzt erst recht aktuelles!) Doku-
ment der CNBB vom April 1985 hervorragend belegt.* Von die-
sem Umgang hebt sich ein anderer ab, der das romische Doku-
ment in erster Linie als Waffe im ideologischen Kampf betrach-
tet. Bezeichnend dirfte es ein stiickweit fiir diesen ideologi-
schen Umgang sein, wenn er sich in der Form international und
interkontinental gesteuerter Kampagnen bzw. Zusammenkiinf-
te und Erklarungen abspielt, soweit dabei dic Gemeinsamkeit
in der ideologischen Abstraktion, d.h. der Ferne von den ver-

- schiedenen konkreten Verhiltnissen gefunden wird. Weil es -

* Stellungnahmen von Befreiungstheologen zu LN sind dokumentiert in:
Revista Eclesiastica Brasileira 44 (1984}, Fasc. 176; in: Revista Latinoame-
ricana de Teologia 1 (1984), Heft 2; in: Servir. Teologia y Pastoral 20 _
(1984), Heft 107. Siehe ferner: J.L. Segundo, Teologia de la Liberacion.
Respuesta al Cardenal Ratzinger, Madrid 1985.

* Christliche Freiheit und Befreiung. Brief der Brasilianischen Bischofskon-
ferenz an Pastoraltriiger und Gemeinden; in: Weltkirche (Missio, Miin-
chen), Nr. 4/1985, S. 111-115. Der Brief, der sich von der ersten rémi-
schen Instruktion veranlaft sieht und ausdriicklich der zweiten (vgl. den
Titel!) schon zum voraus zu einer (zumutbaren) «Akzeptanz» verhelfen
will, dirfte in einer allfélligen Dokumentation zu letzterer nicht fehlen. Er
zielt darauf ab, die «befreiende Evangelisierung» noch zu intensivieren.
Unter 15 «positiven Aspekten», die sie voranbrachten, stehen an erster
Stelle: die kirchlichen Basisgemeinden, die «prophetische, vorrangige und
solidarische Option fiir die Armensy, eine partizipative Pastoralplanung
(Laien, Aufwertung der Frau) uind das Engagement von Ordensleuten,
Minnern und Frauen, insofern sie «jetzt in kleinen Gemeinschaften unter
dem Volk leben».



diese internationale, ideologische Dimension gibt, ist es schwie-
rig, eine rein innerbrasilianische Auseinandersetzung auszu-
grenzen.

Ende Juli versammelte sich, organisiert von der Zeitschrift «Commu-
nio», im chilenischen Badeort Los Andes ein «Internationales Semi-
nar» zur «Analyse des Schrifttums der auch international bekannt ge-
wordenen Theologen der Befreiung». Unter den 24 Teilnehmern mit
Kardinal Lopez Trujillo (Kolumbien) an der Spitze und mit zwei der
frithesten und virulentesten Kritiker Boffs aus Brasilien (E. Betancourt
und Weihbischof B. Kloppenburg) war auch ein Deutscher, A. Rau-
scher (Augsburg/Monchengladbach), der sodann die Frucht des Semi-
nars, eine Art Manifest, in Deutschland préasentierte.® In dieser « Erk/d-
rung von Los Andes» wurde aller Welt ausdriicklich kundgemacht,
daf} es sich bei den in der Instruktion LN (Kap. VI-X) beschriebenen
Auffassungen «keineswegs um hypothetische Konstruktionen» handle.
Vielmehr gehe es um Aussagen, wie sie sich «in der Tat in zahireichen
Biichern, Untersuchungen und Artikeln, die in ganz Lateinamerika
verbreitet sind», finden. Im Kontext war von der theologischen Arbeit
die Rede, auf die sich «die mafigebenden Autoren» unter der Bezeich-
nung «Theologie der Befreiung» bezdgen. Der «fundamentale Irrtum
dieser Befreiungstheologie», so hief} es weiter, wurzle in ihrer Auffas-
sung von der «theologischen Methode» und zeige sich darin, dafl man
«auf die Bibel Auslegungskriterien rationalistischer Herkunft» anwen-
de und sie «mit wesentlich politischen Augen» sehe, In diesem Zusam-
menhang verwies die Erklarung auf ein Schreiben der Glaubenskongre-
gation vom 11. Marz 1985 «zu einem Buch eines Befreiungstheolo-
gen», de facto die Verlautbarung (Notificatio) zu Leonardo Boffs
Buch «Kirche: Charisma und Macht». Somit war die Erklarung darauf
aus, die von Rom spezifisch auf Boffs Buch gemiinzte Kritik auf alle
«mafgebenden» Autoren in Lateinamerika auszudehnen: Sie betreffe
deren «fundamentalen Irrtum» bzw. (nach dem Text von LN) ihr «her-
meneutisches Prinzip».

Vatikan/Brasilien: vom Konflikt zur Anniaherung

Die Erklarung von Los Andes blieb - vor allem wegen ihrer
Unterstellungen - nicht unwidersprochen.® Sie bewegte sich
aber weitgehend auf der Ebene der Theorie. Ganz anders ein
noch betrichtlich ausfiihrlicheres Papier, das bereits ein Vier-
teljahr vorher auf massive und direkt beschreibende Art unter
dem Stichwort «Theologie der Befreiung» die pastorale Arbeit
in Brasilien angriff. Es wurde Ende April 1985 von Kurienkar-
dinal Agnelo Rossi (anlidBlich seiner Teilnahme als pépstlicher
Vertreter am Begribnis von Prisident Tancredo Neves) in Bra-
silien verbreitet.” Der Ex-Prifekt der rémischen Missionszen-
trale und friihere Erzbischof von Sao Paulo, heute mit dem Pa-
trimonium S. Petri (Immobilien usw.) befaflt, provozierte drei
Tage vor dem Bekanntwerden des Schweigegebots fiir L. Boff
die kirchliche Offentlichkeit mit einer Kette von Anklagen und
Unterstellungen, die viele als eine Beschimpfung der ganzen
brasilianischen Kirche empfanden. Deren nationale Bischofs-
konferenz CNBB hatte gerade ihre Jahresvollversammlung ab-
geschlossen, nota bene ohne mit einer Verurteilung Boffs oder
einer direkten Distanzierung von der Befreiungstheologie auf
die betreffenden Verlautbarungen Roms zu reagieren bzw. ih-
nen nachzudoppeln. Abgesehen von friiheren Demiitigungen,
an die man sich jetzt erinnern mochte, muflte man sich fragen,
ob hinter Rossi nicht eine gréflere Gruppe im Vatikan stand.

Im Verlauf des Jahres 1985 (von Februar bis Ende September) und
dann wieder im Januar 1986 mufiten auch die verschiedenen Regional-
gruppen brasilianischer Bischofe, die zu dem alle fiinf Jahre vorgesehe-
nen «Ad-Limina-Besuch» nach Rom kamen, feststellen, dafl in ver-
schiedenen Biiros der romischen Kurie ein wenig sympathisches Bild
ihrer Kirchen vorherrschte und dafi sich mangelhafte und einseitige In-

* Deutsche Tagespost, 16./17.8.1985 (mit Liste der Unterzeichner). Vgl. El
Mercurio (Santiago de Chile), 29.7.85.

* So der Theologe R. Muifioz in einem Offenen Brief an Kardinal Lopez
Trujillo, vgl. L’actualité religieuse dans le monde Nr. 2 (15.10.85), S. of. -
Vgl. auch die distanzierte Prézisierung namens der Chilenischen Bischofs-
konferenz: El Mercurio, 30.7.85. '
" Den Text siehe in Dial Nr. 1039, wo die Redaktion Kardinal Rossis «Neo-
logismen» fiir die Theologen der Befreiung und ihre Theologie unter-
streicht, namlich «Liberationisten» und «Liberationismus».

formationen teilweise bis in die jeweiligen Ansprachen des Papstes nie-
derschlugen.®

Zum Abschluf} all dieser Besuche wurde nun aber ein bis dahin
nichtbegangener Weg zur Anniherung der Standpunkte began-
gen, auf den schon eingangs kurz hingewiesen wurde und der
vom Papst als eine Art Pilotunternehmung, die auch bei ande-
ren Episkopaten Schule machen diirfte, bezeichnet wurde. Es
handelte sich um eine vom Prisidium der CNBB vorgeschlage-
ne Begegnung, bei der zusitzlich alle 14 Regionalprasidenten
der brasilianischen Bischéfe sowie alle brasilianischen Kardina-
le (einschlieBlich alt Erzbischof Scherrer), insgesamt 21 Vertre-
ter der brasilianischen Kirche, teilnahmen. Auf seiten der Kurie
waren mit dem fast durchgingig anwesenden Papst die Chefs
der verschiedenen Kongregationen usw. (inkl. lustitia et Pax)
aufgeboten. Der Papst selber machte bei der Eréffnung deut-
lich, daf} bei offener Aussprache das Image der Kirche Brasi-
liens «revidiert» werden koénnte. Er betonte auch, dal} es unrea-
listisch wire, die kontroversen Auffassungen iiber die Theolo- -
gie der Befreiung auszuklammern.®

Kontrovers waren die Auffassungen nicht nur zwischen kuria-
len und brasilianischen Amtstragern, sondern auch zwischen
einer im Kardinal von Rio, Eugenio Sales, verkorperten Min-
derheit und der (iiberwiegenden) Mehrheit der CNBB. Dies war
auf dem Podium der auBerordentlichen Bischofssynode von
Ende November/Anfang Dezember in Rom anldfllich von
schriftlichen Eingaben des genannten Kardinals einerseits und
der beiden Vettern Ivo Lorscheiter (Prasident CNBB) und
Aloisio Lorscheider (Kardinal, Prasident der Lehrkommission)
anderseits offenbar geworden und zudem bereits aus der Ge-
schichte bzw. Vorgeschichte des Falles Boff bekannt, wie sie in-
zwischen auch als Dokumentation vorliegt.'®

Zu dieser Geschichte gehdren auch Verstindigungsbemiihungen, die
bereits am 4./5. Juli 1985 in Form einer Begegnung zwischen dem Pra-
sidium der CNBB samt ihrer Lehrkommission und der Glaubenskon-
gregation (Kardinal Ratzinger und Mitarbeiter) unternommen wurden.
Aus einem Communiqué der CNBB vom 25. Juli'' geht hervor, daf die
brasilianische Seite zum Schutz ihrer Eigenverantwortlichkeit (sie war
im Fall Boff sowenig wie vor der Instruktio LN konsultiert worden)
einen Erfolg buchen konnte. Der Vatikan bekannte sich fiir die kiinfti-
gen Beziehungen mit der CNBB zum Prinzip der Subsidiaritét, so dalBl
Probleme erst nach Erschépfung der internen Instanzen der brasiliani-
schen Kirche nach Rom gelangen sollen. Die {insgesamt 6) «Schluf3fol-
gerungen» enthielten unter Nr. 1 allerdings auch einen schwerverstand-
lichen Satz. Er lautet: «Fiir den Vatikan und die CNBB hat der Fall
Boff nichts mit der Theologie der Befreiung zu tun.» Ob beide Seiten
damit das gleiche (sagen) wollten? Eine personliche Riickfrage in Bra-
silien ergab als Motivation die Beschwichtigung der durch die MaBnah-
me gegen Boff aufgestorten Basisgemeinden. Ihnen wurde gesagt, daf3
die vier gegen das Buch «Kirche: Charisma und Macht» erhobenen
Vorwiirfe weder die Tétigkeit der Basisgemeinden als solche noch de-
ren Begleitung durch Boff oder andere Befreiungstheclogen betrifen,
sondern mehr auf der Ebene der Fachtheologie ligen. Auf seiten der
Glaubenskongregation gab aber schon ein Communiqué zum Kollo-
quium mit Boff vom 5.9. 1984 zu erkennen, dal} ihrer Ansicht nach
iberhaupt ekklesiologische Fragen, wie sie den vorwiegenden Inhalt
von Boffs beanstandetem Buch ausmachten, nichts mit Theologie der
Befreiung (und somit mit der Instruktion LN) zu tun haben

* Synthetische Auswertung von 6 Ansprachen in: La Civiltad Cattolica,
18.1.86, 171-181. - Von Mifverstindnissen und verfehlten Beurteilungen
ihrer pastoralen Praxis hatte Kard. A. Lorscheider im Namen von 30 Bi-
schofen des Nordostens am 17.9.85 in seiner BegriiBung des Papstes ge-
sprochen (Tablet, 29.3./5.4. 1986, S. 356).

* Oss. Rom. deutsch, 11.4.86, S. 10f. (mit der Formulierung, eine [«gerei-
nigte»] Theologie der Befreiung sei «nicht nur rechtgliubig, sondern not-
wendig»); siche ebd. S. 11 die SchluBansprache iiber die erwiinschte Wei-
terfithrung des Dialogs.

' Der Fall Boff. Eine Dokumentation. Hrsg. von der Brasilianischen Be-
wegung fiir Menschenrechte, Patmos-Verlag, Diisseldorf 1986, 216 S., DM
26,- (soeben erschienen!).

' Dial Nr. 1065 vom 7. November 1985,

12 Vgl. oben die entgegengesetzte Aussage von «Los Andes»! - Uber die ek-
klesiologische (und 6kumenische) Bedeutung der Befreiungstheologie vgl.
K. Raiser in: ZEE 29 (1985), 138-146, und W. Lienemann, ebd. 287-305.
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"Wire dies wirklich die Auffassung der Kongregation, so hitte
dies schwerwiegende Konsequenzen. Es wiirde bedeuten, daf
man nicht bereit ist, sich der Herausforderung fiir Verdnde-
rung in der Kirche zu stellen, welche die befreiende Praxis der
Basisgemeinden, d.h. die Erfahrungsgrundlage von Boffs ek-
klesiologischen Skizzen darstellt. Liest man das neue Doku-
ment unter dieser Riicksicht, so vermifit man in der Tat Argu-
mente und Beschreibungen, die die etablierte Kirche ernstlich
zur Umkehr rufen wiirden. Der Grund liegt darin, dal das Do-
kument die Kirche aus den Gefahrdungen der Freiheitsge-
schichte herausnimmit, sie den konkreten geschichtlichen Bewe-
gungen gegeniiberstellt und deshalb auch kaum bis zu der Ein-
sicht gelangt, dafl die Stunde gekommen ist, wo die Armen der
Welt, die groBBen Mehrheiten der Vélker selbst ihr Geschick in
die Hand nehmen, selbst Geschichte gestalten und deshalb in
ihren glaubigen Vertretern auch selber Kirche werden, Gesicht
und Sprache der Kirche verdndernd pragen und priagen wollen.

Fragen wir deshalb zum Schluf3 nochmals, ob dieses Dokument
einen Friedensschlufl bedeutet, so soll dies auf der Ebene der
Intentionen nicht bestritten werden. Deren Verwirklichung
diirfte aber eher von der Weiterfithrung offen-freimiitiger Aus-
sprachen als von einem Pochen auf diesen Text zu erwarten
sein, zeigen doch bereits erste Reaktionen aus Brasilien, wie ge-
gensdtzlich er interpretiert wird und daf} er z.B. den polemi-
schen Angriffen Kloppenburgs gegen die Basisgemeinden noch
immer kein Ende setzt. Nicht umsonst hat der Papst auf der
Begegnung von Mitte Mirz in seinem SchluBBwort die Bischéfe
" zur Einmiitigkeit gemahnt, und zwar nicht nur mit Rom, son-
dern zuerst untereinander, gelte es doch der allen gemeinsamen
Herausforderung zu begegnen, welche die gegenwirtige Stunde
in Brasilien mit ihren Risiken und Chancen darstelle. Noch ha-
ben wir, da wir diesen Bericht abschliefen, keine Nachricht
iiber das Echo der CNBB-Vollversammlung, sei es auf den
«Gipfel», sei es auf das Dokument. Zu wiinschen aber wire,
daB auch gerade jene, die so viel von Treue zu Rom sprechen,
sich durch die jiingsten Mahnungen des Papstes eingebunden
fihlen. Ludwig Kaufmann

Welche Freiheitsgeschichte?

In ihrer emphatischen Rede vom «Bewufitsein von Freiheit und
Menschenwiirde» und in der Bestétigung von unverduflerlichen
Rechten der Person und der Volker anerkennt die «Instruktion
der Kongregation fiir die Glaubenslehre iiber die christliche
Freiheit und die Befreiung» (vom 22. Mirz 1986) das Thema
menschlicher Freiheit als epochale Kennzeichnung der Neuzeit.
Dies bekriftigt die Instruktion ausdriicklich auf ihre Weise: In
Anlehnung an den Begriff «neuzeitlicher Freiheitsgeschichte»
spricht sie von den «Errungenschaften und Bedrohungen des
modernen Befreiungsprozesses», und sie weist darauf hin, dafl
der Kampf um menschliche Freiheit und ihre noch unabge-
‘schlossene Realisierung in den sozialen, politischen, 0konomi-
schen und religiosen Bereichen menschlichen Lebens die grund-
legende Bestimmung der Neuzeit ausmacht.

In der «Instruktion der Kongregation fiir die Glaubenslehre
iiber einige Aspekte der Theologie der Befreiung» (vom 6. Au-
gust 1984) ist das nun vorliegende neue Dokument angekiindigt
worden. Wihrend jenes auf mogliche und tatsdchliche Abwei-
chungen und Irrtiimer hinweisen wollte, «die den Glauben und
das christliche Leben zerstoren, wie sie gewisse Formen der
Theologie der Befreiung enthalten, die in ungeniigend kriti-
scher Weise ihre Zuflucht zu Konzepten nehmen, die von ver-
schiedenen Stromungen des marxistischen Denkens gespeist
sind» (LN, Vorwort), sollte das nun vorliegende Dokument das

Thema christlicher Freiheit und Befreiung «in positiver Aus- .

richtung» darstellen.' In dieser Richtung ist wohl die im neuen

' Auf den Text vom 6. August 1984 verweisen wir mit dem Sigel LN, der
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Dokument gemachte Bemerkung zu verstehen, dafi zwischen
diesen beiden Texten eine «organische Beziehung» besteht:
«Sie miissen jeweils im Licht des anderen gelesen werden.» (2)
Beim Vergleich der beiden Dokumente kann man den Eindruck
gewinnen, daf} unter «positiver Ausrichtung» eine «lehrhafte»
Darstellung eines christlichen Verstiandnisses von Freiheit und
Befreiung gemeint ist: die im Text von August 1984 ausgespro-
chenen Verurteilungen einiger Theologien der Befreiung wer-
den namlich im neuen Dokument der Sache nach wiederholt.
Ihnen wird ausdriicklich - iiber die Beschreibungen von August
1984 hinaus ein historischer Ort zugewiesen, nimlich die Zwei-

deutigkeiten des modernen Befreiungsprozesses.

Das neue Dokument gliedert sich in fiinf Abschnitte. In einer Art
«Hinfithrung» beschreibt es die gegenwirtigen Errungenschaften und
die aktuellen Bedrohungen des Befreiungsprozesses und erinnert an die
Befreiungserfahrungen innerhalb der Geschichte des Christentums (1.
Abschnitt; 5-24). AnschlieBend werden die Kategorien «geschépflicher
Freiheit» dargelegt. In der Leugnung der Geschopflichkeit menschli-
cher Natur besteht die Stinde, die als grundlegende Entfremdung die
Wurzel jedweder Entfremdung ist (2. Abschnitt;-25-42). Aus dem
Stand der Siinde und der Hoffnungslosigkeit befreit Gott in seinen
Verheiflungen der Befreiung und deren siegreicher Vollendung in Tod
und Auferstehung Jesu die Menschen und erméglicht der christiichen
Gemeinde ein wirksames Handeln in Liebe und Gerechtigkeit (3. Ab-
schnitt; 43-60). Dies ermdglicht innerhalb der Geschichte die befreien-
de Sendung der Kirche zugunsten der Menschen (4. Abschnitt; 61-70).
Der letzte (fiinfte) Teil legt die Kriterien fiir eine Praxis der Befreiung
dar, wie sie in der «Soziallehre» der Kirche entwickelt worden sind (71-
100).

Not zeitgendssischer Theologie

Der herausragende, epochale Rang, den das neue Dokument
dem Thema von Freiheit und Befreiung gibt, macht es notwen-
dig, den Text angesichts aktueller Diskussionen um Theorie
und Praxis der Befreiung zu befragen. Erst in einem solchen
Rahmen wiirde seine Zielsetzung ernstgenommen, némlich
einen Beitrag zur Forderung menschlicher Freiheit zu liefern.
Eine solche Lektiire wire aus «der Not der zeitgendssischen
Theologie» (Peter Eicher) zu entfalten. Innerhalb der in der
Neuzeit entwickelten theologischen Positionen ist die Erfah-
rung durchgehend, daB3 die Theologie ihren eigenen Anspruch
nicht mehr unmittelbar einlosen kann.” Daf} Theologie ihre
Identitit nur iiber ihre Nichtidentitdt bestimmen kann, zeigt
sich einmal darin, daf die historische Distanz zwischen bibli-
schem Zeugnis und gegenwirtigem Bewuftsein fiir den Inhalt
des biblischen Zeugnisses selbst konstitutiv wird. Die damit
notwendig gewordene wirkungsgeschichtliche Aneignung der
Glaubenstradition bleibt auflerdem auf die Bestreitung durch
Gegner und Kritiker an der kirchlichen Verkiindigung und
theologischen Reflexion angewiesen. Nur durch sie hindurch
und nicht an ihr vorbei kann dann Theologie «Kirche und Ge-
sellschaft ihrer Zeit zur Begegnung mit Gottes an uns handeln-
dem Wort fithren».?

LBt sich das Dokument wirklich auf eine solche Herausforde-
rung ein, die seit Lessing, Kant und Hegel in einer Reihe theo-
logischer Positionen aufgegriffen wurde und die eine Vielzahl
von Christen in ihren ethischen und politischen Entscheidun-
gen bestimmt? Zwar resiimiert das Dokument mehrfach die in
der neueren Geschichte und in dér Gegenwart deutlicher wer-
denden «negativen Folgen moderner Freiheitsgeschichte»: den
Umschlag von Herrschaft iber Natur in die Zerstérung der
Grundlagen menschlichen Lebens, das Auftauchen neuer Herr-
schaft und von Gewalt in den Bewegungen sozialer und politi-

Angabe von Abschnitt und Paragraph, auf den Text vom 22. Mirz 1986
durch Angabe der fortlaufenden Paragraphen-Nummer.

* Matthew Lamb, Die Dialektik von Theorie und Praxis in der Paradig-
menanalyse, in: Hans Kiing, David Tracy, Hrsg., Theologie - wohin? Auf
dem Weg zu einem neuen Paradigma (Okumenische Theologie, Band 11).
Zirich-KéIn und Giitersloh 1984, S. 103-147.

* Peter Eicher, Neuzeitliche Theologien. A. Die katholische Theologie, in:
Ders., Hrsg., Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe. Band 3,
Miinchen 1985, S. 196-235, bes. 232ff. :



scher Emanzipation, die Zunahme von Ungleichheit und Un-
terdriickung zwischen den Grofmachten und kleineren Natio-
nen und Voélkern, die Miflachtung von Freiheitsrechten der
. Biirger in den einzelnen Staaten. Auch nach dieser Aufzahlung
hilt das Dokument am epochalen Rang des Freiheitsthemas
fest, sagt es doch: «Es bleibt jedoch die Tatsache, dal} eine der
wichtigsten Erscheinungen unserer Zeit auf der Ebene ganzer
Kontinente das erwachende Bewuftsein der Volker darstellt,
die gebeugt unter der Last jahrhundertelangen Elends, ein Le-
ben in Wiirde und Gerechtigkeit ersehnen und bereit sind, fiir
ihre Freiheit zu kimpfen» (17). Es wird aber nicht versucht,
diese Aussage mit der breit ausgefithrten Darstellung der Am-
bivalenzen moderner Freiheitsgeschichte zu verkniipfen.

Unbedingte Giiltigkeit von Freiheit

Dieser Mangel 148t sich an zwei Argumentationsfiguren, die
vom Dokument mehrfach vorgetragen werden, verdeutlichen.
Die Instruktion sieht einmal die negativen Folgen moderner
Freiheitsgeschichte in deren unbedingter Universalitit begriin-
det. Totalitarismus und Anwendung von Gewalt seien dann
ihre notwendigen Konsequenzen. Damit wiederholt das Doku-
ment einen Vorwurf klassischer Utopie-Kritik*, kritisiert aber -
wie diese - utopisches Denken unzureicherid, indem sie deren

begriindende kritische Intention iibersieht. Kritik sollte nicht

an den Utopien selbst, sondern an der sie auslésenden Wirk-
lichkeit ansetzen.

Des weiteren verkniipft das Dokument unbedingte und univer-
sale Giiltigkeit moderner Freiheitsgeschichte mit historisch auf-
getretenen Formen der Bestreitung von Religion und der Be-
streitung des christlichen Glaubens, ohne eine differenzierte
Beurteilung der Geschichte der Religionskritik vorzulegen. Da-
durch erweckt es den Eindruck, daB menschliche Freiheit,
wenn sie als universale und als unbedingte verstanden wird,
notwendig eine atheistische Position einschlieen miisse, und es
verdrangt damit jede kritisch-befreiende Erinnerung an jene
Positionen moderner Religionskritik, -die keiner Bestreitung

* Reinhardt Koselleck, Vergangene Zukunft. Zur Semantik geschichtlicher
Zeiten. Frankfurt 1979; Wilhelm Vosskamp, Hrsg., Utopieforschung. In-
terdisziplindre Studien zur neuzeitlichen Utopie. 3 Binde. Stuttgart 1983.

des Gottesglaubens, sondern der Kritik an freiheitshemmenden
Momenten in den Kirchen und im Christentum entsprungen
sind.* Diesem Hauptstrang der Argumentation bleibt der Hin-
weis auf Irrtiimer und schwere Unterlassungen, «fiir die die
Christen im Laufe der Jahrhunderte verantwortlich gewesen
sind» (20), duflerlich.®

Aus diesem Grunde gelingt es dem Dokument auch nicht, die

_zerstOrerischen Prozesse in der Moderne als Moment der Ge-

schichte des Christentums zu verstehen, d.h. die Kritik an der
Neuzeit als Selbstkritik der Kirche zu formulieren. Eine solche
Position héitte es unmoglich gemacht, die im zweiten Abschnitt
vorgelegte anthropologische Fundierung der Freiheitsproble-
matik «jenseits» jeder neuzeitlichen Anfrage durchzufiihren.
Hier wird ndmlich «Siinde» problemlos ais Eigenmichtigkeit
des begehrenden Menschen gegeniiber der natiirlichen Ord-
nung des Schopfers verstanden, ohne die neuzeitliche Verselb-
stdndigung der Naturerkenntnis gegeniiber dem Gottesgedan-
ken zu beriicksichtigen.” Aus diesern Grunde verliert das Doku-
ment auch die noétige Sensibilitdt, um die in den Traditionen
emanzipativer Freiheit aufgenommenen und in vielen Fillen
gegen die kirchlichen Formen weitertradierten Inhalte christli-
cher Uberlieferung wahrzunehmen.? Nikolaus Klein

* Rudolf Siebert, Dialectical Materialism and Political Theology. Two
Views of the Future, in: World Futures. October 1983, S. 61-98; Enrique
Dussel, Religion (Sociologica Conceptos 24). Mexico 1977,

¢ Im Gegensatzt dazu 146t sich in den Texten des 11. Vaticanums (anhand -
der dort aufgefiihrten Griinde fiir den Atheismus) eine differenzierte Be-
handlung der Probleme der Neuzeit finden: vor allem Gaudium et spes 19-
21; Unitatis redintegratio 4; Lumen gentium 8.

7 Vgl. Wolfhart Pannenberg, Anthropologie in theologischer Perspektive.
Gottingen 1983, S. 77-116; Helmut Peukert, Kommunikative Freiheit und
absolute befreiende Freiheit. Bemerkungen zu Karl Rahners These iiber die
Einheit von Nichsten- und Gottesliebe, in: H. Vorgrimler, Hrsg., Wagnis
Theologie. Erfahrungen mit der Theologie Karl Rahners. Freiburg 1979, S.
274-283; auch die Deutung des klassischen Topos Genesis 3,5 («Ihr werdet
wie Gott und erkennt Gut und Bose»; vgl. 37) ist umstritten (vgl. Frank
Criisemann, Autonomie und Siinde, in: W. Schottroff, W. Stegemann,
Hrsg., Traditionen der Befreiung. Sozialgeschichtliche Bibelauslegungen.
Band 1, Miinchen und Berlin 1980, S. 60-77).

¢ Dies zeigt sich auch als methodischer Mangel bei der Darstellung der So-
ziallehre der Kirche {5. Abschnitt} als einem nicht «geschlossenen System»
(vgl. 72). Dazu: Werner Kroh, Kirche im gesellschaftlichen Widerspruch.
Miinchen 1982, S. 81-153.

v

Von der «Friedensvision» zu konkreten «Schritten»

Bergpredigt und Weltfrieden 111

In den bisherigen Darlegungen wurde versucht, aus einem Ver-
gleich der Friedenshirtenworte der Bischéfe der BRD und der
USA von 1983 vier unverzichtbare Bedingungen fiir eine
JSruchtbare Begegnung von Bergpredigt und Welifrieden her-
auszuarbeiten.' Dabei ging es sachlich um die Freilegung der
grundsitzlichen Aufeinanderbezogenheit, aber Nicht-Dek-
kungsgleichheit von Glaube und Politik, um das Eingestandnis
unseres christlichen Zuriickbleibens gegeniiber der Bergpredigt
als Voraussetzung eines Neubeginns, um die Konfrontation der
Bergpredigt mit den konkret anstehenden Problemen und
schlieflich um die Wiederentdeckung der «Herausforderung»
der Bergpredigt angesichts einer durch das atomare Vernich-
tungspotential véllig «neuen» Situation.

Gegeniiber der «biirgerlichen Religion» der Neuzeit, die auf die
vollige Trennung von Glaube und Politik abzielte, hat sich in
den letzten Jahren die 6ffentliche Diskussion - nicht nur innex-
kirchlich - insoweit veriandert, als es heute weithin nicht mehr
darum geht, ob die Bergpredigt «guch die Politik» betrifft,
sondern wie: «wie sich die Forderungen Jesu aus der Bergpre-
digt auf die gesellschaftlich-politische Ebene iibertragen las-
sen» (BRD-Bischofe, S. 17f.).

' Erster Teil: QOrientierung Nr. 1, 15.1.86, S. 5-9; zweiter Teil: Nr. 2,
31.1.86, S. 20-23.

Angesichts der beiden oben analysierten, nicht deckungsglei-
chen offiziellen Zeugnisse einer «Vermittlung» der Friedens-
botschaft des Evangeliums mit dem selbstmorderischen Ver-
such, durch nukleare Abschreckung den Weltfrieden zu
sichern, aber auch angesichts weit radikalerer Inanspruchnah-
men der Bergpredigt innerhalb und auflerhalb der sogenannten
«Friedensbewegung»? soll jetzt aus exegetischer Perspektive
versucht werden, aus der «Friedensvision» der Bergpredigt
selbst jene ihr entsprechenden «Schritte» einer Inanspruchnah-
me fiir politisch-militirische Sachfragen zu gewinnen und auf
diese Weise auch d1e aufgewiesenen vier «Bedingungen» zu
iiberpriifen.? -

? Vgl. z.B. - neben den Veréffentlichungen von Franz Alt, Frieden ist
méglich. Minchen 1983; Liebe ist moglich. Miinchen 1985 - H. Spae-
mann, Ehe es zu spét ist. Miinchen 1983, 11984; A. Battke (Hrsg.), Atom-
ristung - christlich zu verantworten? Diisseldorf 1982; 1. Baldermann, Der
Gott des Friedens und die Gotter der Macht. Biblische Alternativen. Neu-
kirchen-Vluyn 1983; Erzbischof Raymond G. Hunthausen, Abriistung -
herausgeforderter Glaube, in: Orientierung 1982, Nr. 3, S. 25-27.

’ Die Literatur ist-unendlich. Vgl. die neueren Gesamtauslegungen: Eduard
Schweizer, Die Bergpredigt (Kleine Vandenhoeck-Reihe 1481). Géttingen
1982; Georg Strecker, Die Bergpredigt. Ein exegetischer Kommentar. Got-
tingen 1984; Jan Lambrecht, Ich aber sage euch. Die Bergpredigt als pro-
grammatische Rede Jesu. Stuttgart 1984; Hans Weder, Die «Rede der Re-
den». Eine Auslegung der Bergpredigt heute. Ziirich 1985.
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Immer schon Auslegung des Worts Jesu -

Skizzieren wir zunichst die fiir unsere Frage entscheidenden

-Einsichten der heutigen Exegese:

1. Die «Bergpredigt Jesu», die uns in Mt 5-7 begegnet, wie
auch die uns darin besonders interessierenden «Antithesen
Jesu» (5,21-48) sind nicht einfach urspriingliches, authenti-
sches Wort Jesu. Wir haben in der Bergpredigt - wie tiberall in
den Evangelien - immer schon «Auslegung» und «Uber-set-
zung» der Botschaft Jesu in die gegeniiber der Situation Jesu
veranderte Wirklichkeit der neutestamentlichen Gemeinden
vOr uns.

Dennoch finden wir - zumal in den Antithesen der Bergpre-

digt - geniigend Anhaltspunkte, einzelne Texteinheiten bzw.
deren Aussageintentionen als jesuanisch zu identifizieren. Sie
weisen auf den irdischen Jesus selbst zuriick und spiegeln des-
sen charakteristische Aussageformen und -akzente.

Vor allem Pau! Hoffmann hat in mehreren Arbeiten die jesuanischen
Akzente der vormatthiischen Tradition einfithlsam und weithin iiber-
zeugend herausgearbeitet. Ulrich Luz hebt dagegen in seinem neuen
Kommentar zum Matthdusevangelium stirker auf die verbindliche
Auslegung des Jesusworts durch den Evangelisten ab und kommt von
diesem anders gelagerten Interesse her auch zu anderen Akzentsetzun-
gen als Hoffmann.* Zumal im Vergleich der Deutungen dieser beiden
Autoren sollen die «Spielrdume» einer heutigen lnanspruchnahme der
Bergpredigt ausgelotet werden.

Dariiber hinaus kidme es darauf an, die jeweiligen eigenen
«Vorverstindnisse» nach Mdéglichkeit zu erkennen, mit denen
wir die Bergpredigt aus unterschiedlichen «Optionen» und
«Traditionen» lesen.® Zumal Ernst Troeltschs Unterscheidung
zwischen «Kirche» und «Sekte» und ihren je charakteristischen
Frommigkeits- und Theologietypen scheint bei der Aufhellung
der unterschiedlichen Vorverstindnisse hilfreich zu sein: Je
mehr die christliche Gemeinde den soziologischen Status einer
«Sekte» hat, desto mehr tendiert sie dazu, die Bergpredigt un-
mittelbar-wortlich zu nehmen; je mehr sie sich aber dem Status
der (Volks-)«Kirche» anndhert und sich deckungsgleich mit der
Gesellschaft als ganzer sieht, desto mehr muf} sie auf die gesell-
schaftliche und staatliche Wirklichkeit Riicksicht nehmen und
desto weniger kann sie die Bergpredigt als unmittelbar-verbind-
liche Weisung lesen. Je mehr in der Gegenwart die bisherigen
Volkskirchen wieder zu Minderheitskirchen werden, desto eher
kénnen auch die volkskirchlichen «Domestizierungen» der
Bergpredigt zuriickgenommen werden, so daf} ein «wortliches»
Verstindnis wieder neu an Attraktivitiat gewinnen kann.®

Die «Ur-Unbedingtheit» der Weisung
2. Was laf3t sich als urspriingliche Aussageintention Jesu in und

* P. Hoffmann, Auslegung der Bergpredigt, in: Bibel und Leben 10 (1969)
S. 57-65, 111-122, 175-189, 264-275; 11 (1970), S. 89-104; ders., in: P.
Hoffmann - V. Eid, Jesus von Nazareth und eine christliche Moral (Quae-
stiones disputatae 66). Freiburg-Basel-Wien 1975 (passim); ders., Escha-
tologie und Friedenshandeln in der Jesusiiberlieferung, in: Eschatologie
und Friedenshandeln. Exegetische Beitrdge zur Frage christlicher Friedens-
verantwortung (Stuttgarter Bibelstudien 101). Stuttgart 1981, S. 115-152;
ders., Tradition und Situation. Zur «Verbindlichkeit» des Gebots der Fein-
desliebe in der synoptischen Uberlieferung und in der gegenwirtigen Frie-
densdiskussion, in: K. Kertelge (Hrsg.), Ethik im Neuen Testament (Quae-
stiones disputatae 102). Freiburg-Basel-Wien 1984, S. 50-118. - U. Luz,
Das Evangelium nach Matthius (Evangelisch-Katholischer Kommentar
zum NT 1/1). Ziirich/Neukirchen-Vluyn 1985; ders., Die Bergpredigt im
Spiegel ihrer Wirkungsgeschichte, in: J. Moltmann (Hrsg.), Nachfolge und
Bergpredigt. Miinchen 1981, S. 89-120.

* Vgl. die drei heute vertretenen grundsitzlichen Positionen, denen unter-
schiedliche «Optionen» zugrundeliegen: D. Mieth, Friedenssicherung
durch Abschreckung? Eine Diskussion der ethischen Argumente, in: Theo-
logische Quartalschrift 165 (1985), S. 318-322.

¢ U. Luz, Das Evangelium nach Matthidus (Anm. 4), S. 191-197, bes. 192f.
Vgl. diesen Akzent auf «Gemeinde» in den Arbeiten von G. Lohfink, Der
ekklesiale Sitz im Leben der Aufforderung Jesu zum Gewaltverzicht (Mt
5,39b-42/1.k 6,29f.), in: Theologische Quartalschrift 162 (1982), S. 236-
253, bes. 253; ders., Wie hat Jesus Gemeinde gewollt? Zur gesellschaftli-
chen Dimension des christlichen Glaubens. Freiburg-Basel-Wien 1982.
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hinter den «Antithesen» .ausmachen? Hier steht jeweils einer
alttestamentlich-jiidischen «These», einem Gebot oder Verbot
der Offenbarung Gottes am Sinai, eine «Antithese» Jesu ge-
geniiber. Die heutige Exegese geht dabei von einer urspriingli-
chen antithetischen Form der ersten und zweiten (eventuell
auch der vierten) Antithese aus - sie diirften auf Jesus selbst zu-
riickgehen; die iibrigen Antithesen hilt sie fiir schopferlsche
Nachgestaltungen des Evangelisten.

Es geht Jesus hier wie in seinem Wirken iiberhaupt um die
Sichtbarmachung und Freilegung des urspriinglichen Willens
Gottes. An die Stelle der in gesetzlich-rechtlicher Sprache er-
gangenen Weisungen vom Sinai, die auf die Einschrinkung

. und Einddmmung des Bosen innerhalb Israels aus sind, riicken

die ebenfalls in Rechtssprache formulierten Antithesen Jesu. In
Beispielen, «in denen das Ganze in Erscheinung tritt»’, zielen
sie auf die Aufdeckung der gottgewollten ungeteilten «Ganz-
heit» (= «Vollkommenbheit», vgl. 5,48) des Menschen.

Weil es um die Freilegung der «Urabsicht Gottes», um die «Ur-
Unbedingtheit der Weisung» geht®, darf die gesetzliche Sprach-
form, in die sich die Antithesen Jesu kleiden, nicht im Sinn
neuer, dazu noch verschirfter Gebote verstanden werden. Der
Inhalt des hier Geforderten sprengt bei weitem den Umkreis
dessen, was sich juristisch einklagen und gesetzlich durchsetzen
1aBt. Insofern ist die hier vorliegende sprachliche Form ange-
messener im Sinne einer bewuflt gewollten, hyperbolisch zuge-
spitzten Formulierung zu deuten, die nicht auf eine «quantitati-
ve Steigerung» des Gebotenen aus ist, sondern auf eine «quali-
tative Verdanderung».®

Besonders auffallend in dem durch die Antithesen Aufgedeckten ist
eine charakteristische «MaBlosigkeit»: «Wihrend das Gesetz am
Grenzfall orientiert ist, macht Jesu Forderung den Willen Gottes unbe-
grenzt geltend. Das Toten wird ausgedehnt auf das (harmlose)
Schimpfwort, der Ehebruch auf den besitzergreifenden Blick. Die Ehe
wird maflos als nicht scheidbar verstanden, die Wahrhaftigkeit auf je-
des Wort ausgedehnt (statt auf den Grenzfall des Schwérens be-
schrankt zu bleiben). Dem geregelten Widerstand wird die Forderung
entgegengehalten, es sei iiberhaupt kein Widerstand zu leisten. Und die
Liebe schlieBlich wird maBlos verstanden, insofern sie erst am Femd
den Priifstein ihrer Echtheit findet.»'®

Jesus verlidfit somit in der Entgegensetzung der Gesetzesiiberlie-
ferung und seiner mafBllosen Forderung den Ralimen eines am
Gesetz orientierten Ethos. Sein Richtziel ist «die vor dem Ge-
setz liegende Wirklichkeit». Sein «Gesetz» - so lieBe sich die
gesetzlich-rechtliche Sprachform der Antithesen wiedergeben -
ist «der Mitmensch, die Wirklichkeit selbst». Aus ihr heraus
trifft den Menschen (wieder) unmittelbar der Anspruch Got-
tes.' -

W. Dirks sieht in solchen Worten Jesu mit Recht «Rufe» zur
«Umkehr in eine andere Existenz hinein», «so etwas wie eine
Mutation in der Geistes- und Seelengeschichte der Mensch-

"H. Weder (Anm. 3), S. 24. Die oft schon beobachtete inhaltliche Uberein-
stimmung des in den Antithesen Geforderten mit Stimmen der jiidischen
Parinese - nicht der geltenden Rechtsordnung! - deutet Luz als gewollte
Absicht Jesu: «Die alttestamentliche Rechtsordnung ist zuwenig radikal
und entspricht dem Willen Gottes noch nicht voll; die radikal formulierte
weisheitliche Mahnung (sc. in den Antithesen Jesu) aber ist sein eigentli-
cher Willen (ebd. [Anm. 4], S. 256).

¢ Vgl. M. Buber, Der Jude und sein Judentum. Gesammelte Aufsitze und
Reden. Kéln 1963, S. 226 (zit. in: H. Frankemélle, Friede und Schwert.
Frieden schaffen nach dem Neuen Testament. Mainz 1983, S. 164). :

* Vgl. Luz (Anm. 4), S. 259, und P. Hoffmann, in: Bibel und Leben 10
(1969), S. 183.

'* H, Weder (Anm. 3), S. 153; er erkennt dahinter den entscheidenden
Schritt «von der Frage nach dem Erlaubten zur Frage nach dem Gebote-
nen» und damit «die Uberwindung des Egozentrischen in der Ethik».
H.-R. Reuter, Bergpredigt und politische Vernunft, in: R. Schnackenburg
(Hrsg.), Die Bergpredigt. Utopische Vision oder Handlungsanweisung?
Diisseldorf 1982, S. 60~80, bes. 66f., sieht hierin urspriinglich weder «Nor-
men» noch «Normverschiarfungen», sondern «Konfliktverscharfungen»:
«Sie orientieren uns neu, indem sie uns desorientieren.»

"' P. Hoffmann, in: Bibel und Leben 10 (1969}, S. 183f.



heit», eine Mutation, die nicht riickgingig zu machen ist, die
wir nur als Geschichte noch nicht eingeholt haben.'?

Die Redaktion des Matthiaus

3. Die Redaktion des Evangelisten Matthius riickt die Antithe-
sen Jesu in den Horizont der gréferen, iiberschiefenden «Ge-
rechtigkeit» seiner Jiinger - gemessen an der der Schriftgelehr-
ten und Pharisder (5,20) - und damit unter den Aspekt des
Ethischen. Es geht dabei um die innerhalb der Jiingergemeinde
unter dem Gesichtspunkt der Liebe, ja der Feindesliebe zu ver-
wirklichende «Erfiillung» der alttestamentlich-jiidischen Tora
(5,17). Hieraus entspringt aber die Frage an die matthiische
Redaktionskonzeption, wie dieses «merkwiirdige Ineinander
von grundsétzlicher Bejahung des Gesetzes und antithetischer
Aussageform» zu verstehen ist.'?

Mit dieser spezifisch matthéischen Sicht 146t sich die Beobach-
tung verbinden, dal3 der Evangelist die (urspriinglich?) «reine»
Gestalt von These und Antithese durch Hinzufiigungen erwei-
tert wie auch das Umfeld der jeweiligen Antithese mit Hilfe zu-
sdtzlichen Materials aus der Tradition gestaltet hat. Was ist der
Sinn dieser «Erweiterungen»? Eine verbreitete und in mancher-
lei Hinsicht auch «plausible» Antwort heif3t: Das Verbot des
Ziirnens soll durch das Verbot, bestimmte Schimpfworter zu
gebrauchen (5,22), das Schwurverbot durch das Angebot einer
Schwurersatzformel (5,37) «praktikabel» gemacht werden; das
Verbot der Ehescheidung riickt durch die sogenannte «Un-
zuchtsklausel» (5,32, vgl. 19,9) schon in die Perspektive von
«Regel» und «Ausnahme». Auf diese Weise sucht Matthéus
gut jidisch die «Zwischenrdume» zwischen dem alttestament-
lich Verbotenen und der «ganzen» Forderung Jesu ethisch zu
gestalten.'*

U. Luz widerspricht dieser verbreiteten Interpretation auf ein matthi-
isches Interesse an der «Praktikabilitdt» der Bergpredigt: Solche «An-
passungen» an die Realitit gebe es nur vereinzelt (z. B. 5,32.42); neben
ihnen stiinden redaktionelle Zus#tze, die die Radikalitdt der Forderun-
gen erst recht herausstreichen (z. B. 5,25f.29f.). Die Bergpredigt sei fiir
Maitthius ganz und gar «Forderung», «Imperativ», aber darin zugleich
«Ausdruck der Gnade» - weil eingebettet in die Geschichte von Gottes
Handeln mit Jesus und weil Predigt Jesu, durch den Gott die Wahrheit
seines Anspruchs verbiirgt.

Aber Luz kommt selbst der von ihm kritisierten Deutung sachlich sehr
nahe, wenn er christliches Leben im Sinn des Matthéus «am ehesten als
Weg» zu fassen sucht, «der als Ziel die Vollkommenbheit hat (5,20.48)
und dessen Richtung und Radikalitdt durch die einzelnen Gebote,
gleichsam als Leuchtspuren, die vom Ziel her aufleuchten, deutlich
markiert ist. Wie der konkrete Weg in der Situation jeder Gemeinde
und jedes Christen aussieht, und vor allem auch, wie weit jeder auf die-
sem Weg kommen soll, definiert Matth4us nicht. Er sagt nur: So weit
wie moglich, jedenfalls weiter als die Schriftgelehrten und Pharisier
(5,20).»"

Gewaltverzicht und Feindesliebe

4. Die uns hier bewegende Frage spitzt sich in besonderer Weise
auf die fiinfte und sechste Antithese in der Komposition des
Matthius zu: auf Jesu Forderungen nach Gewaltverzicht und
Feindesliebe.

Zunichst ist festzustellen, daB der Evangelist - wohl in Verar-
beitung von Erfahrungen aus dem jiidisch-romischen Krieg -
die Antithese Jesu in 5,39 nur passivisch-negativ ausgeformt -

' W. Dirks, Die Christen und die Sicherheitspolitik der Bundesrepublik
Deutschland - ist ein Konsens méglich?, in: J. Griindel (Hrsg.), Die Ver-
antwortung der Christen fiir den Frieden. Bischofliche Hirtenworte als
Entscheidungshilfe? Diisseldorf 1984, S. 106-126, bes. 118f., 121.

2 So P. Hoffmann (Anm. 11), S. 273.

'* So P. Hoffmann (Anm. 1), S. 184-189; ahnlich E. Schwelzer und G.
Strecker (Anm. 3).

s U. Luz (Anm. 4), S. 188f.; entsprechend hebt er nicht auf die Neuheit
des matthiischen Entwurfs, sondern auf «die durchgehaltene Kontinuitdit»
zu Jesus ab; die Unterschiede wertet er groBtenteils als «Neuakzentuierun-
gen, die durch die verdnderte kerygmatische und geschichtliche Situation
(sc. nach Ostern) nétig geworden sind» (ebd., S. 191).

hat: «Ich aber sage euch: lhr sollt dem Bdsen nicht widerste-
hen!» Die «paradoxe Aktivitdt», die den angefiigten, wohl je-
suanischen «Beispielen» eigen ist (5,39-42), kommt in der kon-’
kreten Sprachgestalt dieser Antithese gerade nicht zum Tragen.
Diese hat auf ihre Weise die verbreitete (Mif3-)Deutung christli-
cher Gewaltlosigkeit im Sinn eines rein passiven Duldens und
Hinnehmens mit verursacht. (Dies gilt, auch wenn wir heute die
ethische Wiirde des «Ertragens» anstelle des iiblichen «Zuriick-
schlagens» wieder zu wiirdigen beginnen.)

Gerade diese Beispiele - dem Schlagenden auch die andere
Wange hinhalten, dem ProzeBgegner neben dem Rock auch
noch den Mantel lassen, der Besatzungsmacht gegeniiber nicht
nur die verlangte eine Meile, sondern zwei Meilen mitgehen,
dem Bittenden (immer aufs neue) geben und (Geld) borgen -
handeln ihrem Wort nach nicht vom Verzicht auf Widerstand;
sie verlangen auch nicht ein passives Hinnehmen des Unrechts,
sondern fordern zu einem anscheinend widersinnigen Tun auf:
«Halte die andere Backe hin!», «Gib den Mantel noch dazu!»,
«Geh zwei Meilen mit!» Die hier vorliegende «verfremdende»
Redeweise Jesu, die den Horer und seine Reaktionen einbe-
zieht - sie 14Bt sich auch in den Gleichnissen und in sonstigen
Spriichen Jesu beobachten -, legt die Deutung nahe, daB diese
Imperative «nicht Verhaltensregeln im engeren Sinn des Wor-
tes» bieten wollen: «sie benutzen die Regelform, um ein Regel-
verhalten ad absurdum zu fiithren und so eine Einstellungsdnde-
rung zu ermdglichen». Die iibliche Reaktion wire, daBl der Be-
troffene zuriickschldgt, um sein Recht kdmpft, sich dem an-
dern verweigert. «Die Forderung Jesu blockiert dieses mensch-
liche Normalverhalten, um Offenheit zu schaffen - fiir den als
Feind erfahrenen anderen. In Aufnahme des Gebots der Fein-
desliebe liele sich die Intention der Spriiche folgendermafien
umschreiben: Sie wollen dadurch, daf} sie durch die Aufforde-
rung zu einem anscheinend widersinnigen Tun das Normalver-
halten stéren, eine Chance dafiir schaffen, auch im Feind den
Ndchsten zu erkennen und ihm als Mitmensch gerecht zu wer-
den.»'®

U. Luz weist ausdriicklich auf den Tatbestand hin, daf} in die-

" sen Beispielen eine Motivierung des Gewaltverzichts fehlt. «Es

fehlt ein resignatives Moment: «Gib nach, du kannst ja doch
nichts machen!» Es fehlt ein optimistisches Berechnen: <Durch
Nachgiebigkeit machst du Feinde zu Freunden!> Es fehlt jeder
Hinweis, der diese Forderungen als klug und verniinftig her-
ausstellte.»'” In diesen Worten steckt somit «ein Stiick bewuf}-
ter Provokation». Ihre Evidenz haben sie gerade nicht darin,
daf} das von ihnen geforderte Verhalten «plausibel» wire. Sie
sind «Ausdruck eines Protestes gegen jegliche Art der den
Menschen entmenschlichenden Spirale der Gewalt» wie auch
«der Hoffnung auf ein anderes Verhalten des Menschen, als es
im Alltag erfahren werden kann». Aber sie bleiben bei diesem
Protest nicht stehen, sondern fordern zu einem aktiven Verhal-
ten auf, in dem «ein Stiick provokativer Kontrast gegen die die
Welt beherrschende Gewalt» stecken soll. Dariiber hinaus ver-
deutlichen diese Beispiele «brennpunktartig», was nach Jesus
fiir einen viel weiteren Bereich des Lebens gilt. Es sind «gleich-
sam verdichtete Bilder fiir ein Verhalten, das es in allen Berei-
chen des Lebens zu entdecken und zu verwirklichen gilt». Fiir
Luz ist klar, daB in diesen Logien «der Gegensatz zwischen
Gottesreich und Welt» aufbricht, obwohl jeder direkte Hinweis
auf das Reich Gottes fehlt. Nur so ist ihr «bewuf3t protestati-
ver, normales Verhalten umdrehender Kontrastcharakter» ver-
standlich.'®

Gerade deshalb mag der Hinweis auf die schopfungstheologische Be-

'$ So P. Hoffmann (Anm. 11), S. 266f.; ders., Eschatologie und Friedens-
handeln (Anm. 4}, S. 133f.

'7U. Luz (Anm. 4), S. 294 unter Verweis auf L. Schottroff, Gewaltverzicht
und Feindesliebe in der urchristlichen Jesustradition, in: G. Strecker
(Hrsg.), Jesus Christus in Historie und Theologie. Festschrift Hans Con-
zelmann. Tibingen 1975, S. 197-221, wo entsprechende antike Parallelen
aufgezeigt sind.

‘* U. Luz (Anm. 4), S. 295.
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griindung der sechsten Antithese, zugleich abschlieBender Ziel- und
Hohepunkt der Antithesenreihe der Berpredigt, wichtig erscheinen:
Die Forderung der Feindesliebe griindet in einer auch in der Schépfung
ablesbaren, Gottes Nahekommien-in Jesus entsprechenden uneinge-
schrankten Zuwendung Gottes. P. Hoffmann erkennt hinter einer sol-
chen Aussage eine fiir Jesus charakteristische Synthese von zukunfts-
orientierter Basileia-Erwartung und weisheitlichem Schopfungsglau-
ben. Mit Hilfe einer solchen Verbindung von Zukunftshoffnung und
Schopfungserfahrung gelingt es Jesus; «die schopferische Kraft der

apokalyptischen Utopie an die jeweilige Gegenwart zu binden, ohne .

der apokalyptischen Versuchung der Flucht aus der Gegenwart zu er-
liegen. Umgekehrt wird der jiidische Schopfungsglaube, der im zeitge-

ndssischen Judentum zu einer konservativen Auslegung des Gesetzes:

im Sinne der Erhaltung des Status quo fiihrte, von ihm zwar positiv
aufgenommen im Vertrauen auf den Gott, der der Schopfer aller ist,

aber zugleich korrigiert, indem die Moglichkeit des Neuen, die Mog--

lichkeit der Veranderung (zugunsten aller Menschen) als al/en gegebene
Chance aufgewiesen wird.»'®

Der Bergpredigt entsprechende «Spielriume» und «Schritte»

Was ergibt sich an Konsequenzen aus dieser exegetischen Skiz-
ze, die nicht nur die Grenzen unseres Verstehens und noch
mehr die Defizite unserer Praxis bloBlegt, sondern die uns vor
allem mit der Eigentiimlichkeit der «Friedensvision» der Berg-
predigt und ihres an uns ergehenden «Rufs» Konfrontiert?

» Die erste Konsequenz liegt im Erkennen der «Spielrdume»
fur unser Handeln, die sich angesichts der Spannung zwischen
der jesuanischen Tradition und ihrer Rezeption durch Mai-
thdus ero6ffnen - von der exegetischen Deutungsbreite dieser
Spannung ganz abgesehen -, zwischen der Wiederentdeckung
des urspriinglichen «Rufs» Jesu «in eine andere Existenz hin-

ein» bis zum Ernstnehmen dieses Rufs Jesu im Sinn eines «Ge--

setzes» im ersten Evangelium. Dieser unterschiedlichen Ausle-
gung des Wortes Jesu, im Neuen Testament beginnend und
durch die Geschichte der Kirche bis heute andauernd, entspre-
chen unterschiedliche «Schritte» im Tun der Bergpredigt, von
den Anfingen bis zur Gegenwart.

» Es mag fiir den einzelnen Christen hilfreich und fur das Ge-
sprich iiber die Bergpredigt und ihre Bedeutung fiir den Frie-
den kldrend sein, dank der exegetischen Arbeit ein verbreitetes
buchstablich-wortliches Verstdndnis des in ihren Antithesen
Geforderten - im Sinn eines «Gesetzes» oder gar eines «Re-
zepts» fiir die unterschiedlichsten Situationen - relativieren zu
konnen. Es handelt sich hier weit mehr um «Aufdeckungen»,
«Provokationen», «exemplarische Forderungen», die zwar
«befolgt» werden wollen, «aber nicht einfach wortlich, son-
dern so, daB in neuen Situationen das, was sie fordern, in Frei-
heit, aber in dhnlicher Radikalitat immer wieder neu zu <erfin-
den> ist». Sie lassen-Raum fiir die eigene, schopferische Ver-
wirklichung. Die Bergpredigt stellt auf einen « Weg», sie will
nicht lahmen durch ethische Uberforderung.2®

» Die exemplarischen Aufdeckungen des «ganzen» Willens.
Gottes durch Jesus, die als «zeichenhafte» Vorausverwirkli-
chungen der zwar noch zukiinftigen, aber die Gegenwart den-
noch schon bestimmenden «Herrschaft Gottes» zu deuten sind,
fordern primdr und «unmittelbar» die Jiinger Jesu als einzelne
und die Kirche als ganze zu entsprechenden «zeichenhaften»
Handlungen und Lebensweisen heraus, die den Einbruch des
Reiches Gottes in unsere-Welt mit ihren scheinbar unverriick-
baren Erfahrungen und ehernen Not-Ordnungen auch heute zu

'* P. Hoffmann, Eschatologie und Friedenshandeln (Anm. 4), S. 126. H.-
R. Reuter (Anm. 10), S. 65f., folgert hieraus im Blick auf die sogenannte
«Friedensdiskussion»: «Christen werden weder die meist iibertriebene
Angst vor dem Gegner noch die eigentlich gar nicht zu iibertreibende Angst
vor dem atomaren Vernichtungspotential zum letzten Motivationsgrund
ihres Handelns werden lassen. Politische Vernunft im Licht christlichen
Glaubens wird eine von irrealer Angst befreite und eine der realen Angst
michtige Vernunft sein, der es unter allen Umstianden aufgegeben ist, die
Welt fiir die Zukunft Gottes offenzuhalten.»

* Vgl. U. Luz (Anm. 4), S. 295 und oben Anm. 15; ferner P. Hoffmann,
Tradition und Situation (Anm. 4}, S. 114-117.
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bezeugen vermogen (vgl. Mt 5,13-16). Auch wenn sich inner-
kirchlich z.B. «Feindesliebe» nicht kollektiv verordnen laft,
sondern als «Ruf» an den einzelnen ergeht, so ist doch der be-
vorzugte Lebensraum und Ort gelebter Entsprechung gegen-
iber der Provokation der Bergpredigt die Jiingergemeinde (vgl.

Mt 4,25f.; 7,28f.) bzw. die Kirche als «Gottes Friedensbewe-

gung auf Erden». Dabei konnen freilich auch hier die «Spiel-
raumep», innerhalb deren sich die gelebte Antwort der Glauben-
den bewegt, von einer gesetzlich-rechtlichen Durchsetzung z. B.
des Verbots der Ehescheidung bis zur schuldhaften Verweige-
rung gegenitber anderen Herausforderungen Jesu reichen
(Schwurverbot, Gewaltverzicht, Feindesliebe, Herrschaftsver-.
zicht, Geschwisterlichkeit, Armut).?' Und die Kirche wird sich
nicht nur um die soziale Abstiitzung der gelebten hochgemuten
Antwort einzelner zu sorgen haben, sondern stets auch um die
Grenzen des gesetzlich Durchsetzbaren wissen.

» Die Kirche wird auch ihren eigenen geschichtlichen Weg von
einer «Sicherheitsmoral» zum.«Friedenszeugnis», wie er sich in
den beiden analysierten Hirtenworten spiegelt, von sich immer
mehr verschirfenden moralischen Anklagen und fordernden
Appellen - zumal an die Adresse der Regierenden, nicht an die
Christen selbst - zur Wiederbesinnung auf das «Evangelium
des Friedens» bewuflt einholen miissen. So unverzichtbar-die
prophetische Aufdeckung des wahnhaften Sicherheitsgedan-
kens, der inflationdren Aushdhlung von Worten wie «Gleich-
gewicht», «Abriistung», «Verteidigung», ideologisch bestimm-
ter Feindbilder und vor allem der Folgekosten des irrsinnigen
Wettriistens fiir die Armsten der Armen heute sein mag, der er-
sehnte Weltfrieden 14Bt sich nicht «machen» — weder mit noch
ohne Waffen. «Das Evangelium schockiert den Biirger mit der
sonderbaren Frage, ob nicht gerade sein guter Wille zur Seélbst-
erhaltung das Bose ausmacht, dem’er nicht entrinnen kann: Es
geht bis an die Wurzeln seines Sicherungsbedirfnisses und
fragt nach der elementaren Friedlosigkeit, die atomare Gewal-
ten braucht, um den einen Biirger vor dem anderen zu schiit-
zen. Aber das Evangelium bringt dem Biirger keine neue Mo-
ral, sondern die Erlésung von seiner selbstzerstorerischen Mo-
ralitdt: Es hebt die Schuldzusammenhénge auf, die Moral erst
noétig machen, es 1ost von der Sicherheitsmoral ...»** Die Kir-
che wird freilich, will sie glaubwiirdig di¢ses Evangelium des
Friedens in und vor der Welt bezeugen kénnen, die offenen
oder schwelenden Konfliktherde in ihren eigenen Reihen mit
Freimut zu befrieden suchen miissen.

» Bei der Bezeugung dieses Evangeliums des Friedens als Got-
tes VerheiBung und Wille fiir die Welt wird die Kirche nicht nur
den qualitativen Unterschied zum sogenannten « Weltfrieden»,
sondern auch die tiefe Entsprechung zwischen dem «Ruf» Got-
tes und den wahren Bediirfnissen der Menschen herausstellen
und erkennen miissen. Sie wird den ausgeprégten Friedenswil-
len vieler Menschen heute als theologisch relevantes «Zeichen
der Zeit»_ ernst nehmen und die friedensstiftende Eigendyna-
mik der geschichtlich-gesellschaftlichen Entwicklung auf eine
gemeinsame Welt aller Menschen hin als Fithrung Gones er-
kennen.??

» Im Sinne eines Konsensus mit moglichst vielen Menschen
«guten Willens» wire es wichtig, in den Antithesen der Berg-
predigt den Gegensatz zwischen Antithese und These, zwischen

' Vgl. P. Zulehner, Kirche. Gottes Friedensbewegung auf Erden. Miin-
chen 1984, ferner G. Lohfink, Wie hat Jesus Gememde gewollt?. (Anm. 6),
U. Luz (Anm. 4), S. 416-420.

2 §p P. Eicher, «Er ist unser Friede». Von der Sicherheitsmoral zum Frie-
denszeugnis, in: ders. (Hrsg.), Das Evangelium des Friedens. Christen und
Aufriistung. Mitnchen 1982, S. 42-102, bes. 87.

2 Vgl. die US-Bischofe (s.0. Anm. 1: Zweiter Teil, S. 23) und W. Korff,
Der Christ und der Frieden. Grundsitze einer christlichen Friedensethik,
in: ders. (Hrsg.), Den Frieden sichern. Diisseldorf 1982, S. 121-143, bes.
123-129 (unter Berufung auf I. Kant, Zum ewigen Frieden). Der friihere
Bundesverteidigungsminister Georg Leber verweist auf die Tatsache, daB
die Ausgewogenheit der Uberriistungen die GroBméchte de facto auch zur
Politik der Gewaltlosigkeit zwingt - unterhalb der Schwelle der Gewaltan-
wendung (in: J. Griindel [Anm. 12], S. 138).



dem Ruf Jesu in eine andere Existenz hinein und den menschli-
chen EinddmmungsmafBnahmen gegen das Bose mit Hilfe von
Recht und Gesetz nicht «antinomistisch» auszulegen. Die Berg-
predigt, zumal in der Fassung des Matthéus, ist nicht einfach
intolerant-ablehnend gegeniiber dem alttestamentlichen Verbot
des Mords, gegeniiber dem Notbehelf des Schwérens, gegen
notwendige und begrenzte Verteidigung, gegen die Nichstenlie-
be und gegen das Griifien unter Freunden, aber sie ruft uns dar-
iiber hinaus. «Sie fordert, was uber das Gewohnliche hinaus-
geht ... Auf eine Formel gebracht: Die Ethik des Aullerordent-
lichen verhélt sich nicht antithetisch zur Ethik des Gewdéhnli-
chen, sondern vielmehr komparativisch. Jesus fordert ein Ver-
halten, das sich komparativisch verhilt zu dem, was weltlich
angemessen und auch erzwingbar ist. Dieses Verhalten iiber-
geht das Gewdhnliche nicht, sondern iiberholt es. Denn die Lie-
be ist nicht auf das Ungerechte aus, sondern auf das mehr als
Gerechte. Die durch den Bereich der Feindesliebe Gottes er-
schaffene Liebe tut nicht das Unverniinftige, sondern das mehr
als Verniinftige.»?*

» Die katholische Kirche hat auf dem Zweiten Vatikanischen
Konzil die (relative) « Autonomie» der Weltwirklichkeit und ih-
rer Sachbereiche anerkannt. Insofern hat sie der «unmittelba-
ren» Umsetzung der Bergpredigt in die Welt der Politik ent-
sagt. Aber Christen, zumal die Laien in der politischen Verant-
wortung, die am Brot der menschlichen Kultur mitbacken,
nicht grundlegend anders als die ernsthaften Nichtchristen,
werden diesem Brot neben Mehl, Milch und Wasser auBBerdem
«ein spezifisches Salz und einen spezifischen Sauerteig» hinzu-
zufiigen haben - «das Salz der Kritik und die Hefe der Unruhe,
der stiandigen Erneuerung, die Wiirze des Absoluten». Sie wer-
den - konkreter als die Trager des Amts in der Kirche, die sich
aus den Tagesfragen heraushalten miissen - Strategien des poli-
tischen Verhaltens und Handelns entwickeln miissen, in denen
dieses spezifische Salz zur Wirkung kommen kann.?*

» Der «Ruf» der Bergpredigt zum Gewaltverzicht und zur.

* Vegl. U. Luz (Anm. 4), S. 242 u.6., und H. Weder (Anm. 3), S. 151.
Auch die deutschen Bischife stellen in ihrem Hirtenwort — etwas unvermit-
telt - fest: «Unrecht bleibt Unrecht, der Schuldige bleibt schuldig, die
Rechtsebene wird nicht aufgelost. Aber sie soll vom Christen iiberschritten
werden auf die «weitaus groBlere Gerechtigkeit> (Mt 5,20) hin ...» (S. 19).

3 W. Dirks (Anm. 12), S. 123f., 121f. Vgl. ebd. S. 122: «Die Bischufe soll-
ten die christlichen Laien kriftig dazu ermutigen, sich in ihrer politischen

Feindesliebe ist nicht verbunden mit der Garantie eines irdi-

. schen Erfolgs. Er ist nichz identisch mit Takzik oder einem Re-

zept zur Gewinnung eines Gegners, sondern Ausdruck reiner,
schopferischer Liebe und eines festen Vertrauens auf den «Va-
ter im Himmel». Wer sich diesem Ruf aussetzt und ihn zu ver-
wirklichen sucht, mull um das Risiko der MiB3deutbarkeit sei-
nes gewaltlos-entgegenkommenden Verhaltens als «Schwiche»
wissen und um die Moglichkeit des MiBbrauchs durch den
Feind. Aber es kann geschichtliche Konstellationen geben, in
denen der Mut zu einseitigen Schritten der Abriistung fir den,
der an Gott als den Herrn der Geschichte glaubt, «eine fletzte,
duflerste Moglichkeit», vielleicht auch «die einzig ibriggeblie-
bene, konkrete Moglichkeit» darstellen kann, auch politisch
aus dem Teufelskreis des (atomaren) Riistungswettlaufs her-
auszukommen.?¢ ‘

Fiir die «kHochform» der Feindesliebe gilt freilich immer zugleich: «In-
dem sie dem Feind gegeniiber selbst auf jedes Recht verzichtet, nimmt
sie diesem zugleich jede Moglichkeit, sich seinerseits als Feind ins
Recht zu setzen. Damit tiberfithrt sie das Feindverhaltnis der Absurdi-
tat. Das ist ihre Waffe. Gerade weil sie aber darin dem anderen in sei-
ner prinzipiellen Fahigkeit zu Gerechtigkeit und Wohlwollen voraus-
vertraut, ihn also - auf Glauben hin - in seiner moralischen Vernunft
vorweg bestdtigt, demiitigt und verletzt diese Waffe nicht, sondern
kann ihn das Aufgeben seiner Feindposition geradezu als Sieg seiner
Vernunft tiber die eigenen Verblendungen, als sein Heil erfahren las-
sen.»?’

» Am Ende jeder theoretischen Erorterung der «Friedensvi-
sion» der Bergpredigt und der ihr entsprechenden «Schritte»
muf} das Horen auf ikr Pochen auf Verwirklichung stehen, «Es
gibt fiir den Evangelisten Matthdus kein von der Praxis abgelo-
stes Verstehen der Bergpredigi. Horen und Tun gehdren zu-
sammen. Das Erkennungskriterium fiir wahre und falsche Pro-
phetie - auch fiir wahre und falsche Auslegung der Jesusiiber-
lieferung - ist fiir ihn die Praxis.»** Es wird fiir einen Christen
nicht leicht sein, sich dieser ihn unmittelbar bedrangenden An-
frage zu entziehen. Rolf Baumann, Reutlingen

Entscheidung auch ohne bischéflichen Rat, wenn auch durchaus mit ihrem
Segen, frei und verantwortlich zu wissen.»

2¢ Vgl. E. Schillebeeckx, Bereit zum Dienst fiir das Evangelium des Frie-
dens, in: Concilium 19 (1983), S. 316-324, bes. 323."

¥ W. Korff (Anm. 23), S. 135f.

## U. Luz (Anm. 4), S. 416.

Ahn des Himmels - Urmutter des Alls

Tao = Gott? (1I)*

Gehen wir zur Bestimmung dessen, was Tao sein mag, auf ein
anderes Feld iiber. Lao-tse spricht bereits in seinem ersten Ka-
pitel, in dem er das Tao zu umkreisen versucht, von der «Ur-
mutter der zahllosen Dinge», die das Tao verkorpert. Sofern
Tao erscheint oder vielleicht eher: sofern Tao in und durch die
Dinge -durchscheint, erscheint es als Mutter, als Frau. Aber
auch Tao selbst ist dann im Tao-Te-King die «Urmutter des
Alls»: «Ein Etwas gibt es, aus dem Chaos geworden, frither als
Himmel und Erde entstanden, ein Einsam-Stilles, Endlos-Wei-
tes, in sich allein, unwandelbar, kreisend, nie sich erschopfend.
Des Alls Urmutter kénnte man es nennen. Ich kenne seinen Na-
men nicht. Ich nenne es Tao.» (Kap. 25 TTK)

Weitere Beispiele fiir die weibliche Potenz des Tao lassen sich
im Tao-Te-King finden: «Unsterblich ist der tiefe Geist des
Tals, der dunkle Mutterschof} sei er benannt. Und dieses dunk-
len Mutterschof3es Pforte — genannt wird sie die Wurzel des
Alls.» (Kap. 6 TTK) Das Bild des Tales fiir das Weibliche kehrt
im Tao-Te-King haufig zuriick.'®

Die heute so aktuelle feministische Theologie konnte in den
* 1. Teil in Nr. 7, S. 75ff.

'* Kap. 15, 28, 39, 41 TTK. Vgl. auch Kap. 20, 52, 59, 61 TTK.

taoistischen Schriften unerschopfliche Quellen erschliefen. Die
hohe Wertschiatzung des Weiblichen oder Fraulichen ist auffal-
lend. «Das Mainnliche wissen, das Weibliche wahren ... Das
Lichte wissen, das Dunkle wahren ... Das Ruhmvolle wissen,
das Ruhmlose wahren» (Kap. 28 TTK), so heif3t es bei Lao-tse.

Der Gegensatz zum Gott der theistischen Religionen kann gré-
Ber und weiter nicht gedacht werden! Das letzte Zitat aus dem
Tao-Te-King l4fit aber auch erkennen, daf} bei Lao-tse eine Bi-
polaritiat gezeichnet wird, die dem Monotheismus kontrar ge-
geniibersteht. Mit Bipolaritdt meine ich nicht nur das. Gegen-
satzpaar Miannlich-Weiblich. Der Gott der monotheistischen
Religionen ist sozusagen ein positiver Gott, folglich sind auch
seine «Eigenschaften» ausschlieBlich positiv. Das Bdse, Negati-
ve bleibt deshalb in den monotheistischen Religionen ein noch
groferes Geheimnis als Gott selbst! Im Tao-Te-King hingegen
findet sich der Satz: «Das Tao, Bewahrer aller Dinge, ist Schatz
dem Guten, Schutz dem Bosen.» (Kap. 62 TTK)

Kehren wir aber wieder zur weiteren Erorterung des weiblichen
Prinzips in der Tao-Lehre zuriick. Lao-tse hat das Weibliche
als Synonym fiir Ruhe gesehen; manche Interpreten sprechen
auch von der «passiven Verhaltensweise» oder von «femini-
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nen» Zugen des Tao.'® Das Weibliche ist also letztlich ein sym-
bolischer Begriff fiir die Stille des Tao: «Ewig besiegt das
Weibliche durch Stille das Minnliche, durch Stille setzt es 51ch
herab.» (Kap. 61 TTK)

Die Stille oder «Passivitit» des Tao zeigt sich auch in anderen

Bildern oder Symbolen, etwa im Wasser (Kap. 8 TTK), in der
Klobigkeit unbehauener Holzscheite (Kap. 15 TTK) oder in der
Schwachheit des kleinen Kindes, die zugleich seine Stérke ist.
(Kap. 55 TTK)

Das Weibliche steht also srellvertretend fiir Stille, fiir das
Dunkle und Geheimnisvolle, aber auch fiir das Absichtslose
der Natur, des Lebensprinzips, ja des «Gottlichen». Hier zeigt
sich ganz besonders, dal Tao den westlichen Gottesbegriff
iibersteigt. Tao erscheint als umfassender, wenn man so will,
«reicher».

Tao - eine Person?

Und doch, mag mancher einwenden, wir Christen glauben an
einen personlichen Gott, an den Gott der Offenbarung, den
Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs, an den Vater Jesu Christi
und unseren Vater, an den Gott, der selber unsere Trinen einst
abwischen wird (Offb 7,17). Demgegeniiber sind deitas wie Tao
neutrale, abstrakte, unpersonliche Begriffe. Dem Gott steht
das Gottliche gegeniiber. Ist der Wunsch, die Sehnsucht nach
dem bzw. einem personlichen Gott nicht auch in China festzu-
stellen? In der Tat gibt es bei den taoistischen Klassikern gele-
gentlich Hinweise auf Tao, das persénliche Ziige besitzt. Nach
allem, was hier bislang itber Tao gesagt worden ist, mag das
merkwiirdig erscheinen.

Dschuang Dse etwa sagt: «Tao ist giitig und treu»®, hat dem-
nach also Empfindungen. Und dann findet sich gar beim selben
Dschuang Dse eine Art Gebet, das der weise Hsu Yu an Tao
richtet: «O mein Meister! O mein Meister! Du vernichtest alle
Wesen der Welt, und dennoch iibst Du keine Gerechtigkeit.
Deine Wohitaten kommen Tausenden von Generationen zugu-
te, und dennoch tibst Du kein Wohlwollen. Du bist dlter als die
dlteste Vorzeit, und dennoch bist Du nicht alt. Du beschirmst
den Himmel und trégst die Erde, Du gestaltest und bildest alle
Formen, und dennoch bringst Du kein Werk der Geschicklich-
keit zustande. So ist der Weg meines Meisters.»?'

Lié Dse weil} iiber das Tao zu sagen: «Es hat kein Wissen und
kein Konnen und ist doch allwissend und allméchtig.»??

Und wieder Dschuang Dse: «Tao handelt nicht und hat keine
Gestalt. Man kann es iiberliefern, ohne daB es ein anderer er-
halten kdnnte. Man kann es verstehen, ohne es sehen zu kdn-
nen. Es ist seine eigene Wurzel und hat immer existiert, selbst
vor der Erschaffung von Himmel und Erde. Es lief} die Gétter
und Manen erscheinen. Es erschafft den Himmel und die Erde.
Uber dem hochsten Gipfel des Universums existierend, ist es
doch nicht hoch. Diesseits der.sechs Enden des Universums lie-
gend, ist es dennoch nicht tief. Geboren vor dem Himmel und
der Erde, besitzt es doch keine Dauer. Alter als das ilteste Al-
tertum, wird es dennoch nicht alt.»??

Schon diese paar Texte lassen erkennen, daf} trotz aller persén-
lichen Ziige, die dem Tao eignen, es nicht mit den Gottesvor-
stellungen der monotheistischen Religionen verglichen werden
kann. Tao ist eben keine Person, wie etwa der Sohn Gottes, Je-
sus Christus. Selbst die Erkldrungsversuche der Taoisten sind
frei von jeglichem Anthropomorphismus. Man kann deshalb

'* Kah Kyung Cho, a.a.0. 253.

° Richard Wilhelm, Dschuang Dsi - Das wahre Buch vom siidlichen Blii-
tenland, Diederichs, Diisseldorf-Koéln 1977, 87 (DD VI).

*' Aus dem Franzosischen iibersetzt aus: Philosophes laonstes 136 (vgl.
Anm. 16, DD VI).

** Richard Wilhelm, Lii Dsi - Das wahre Buch vom quellenden Urgrund,
Diederichs, Diisseldorf-Kéln 1980 (Lid Dsi Buch I).

* Aus dem Franzosischen iibersetzt aus: Philosophes taoistes, 130 (vgl.
Anm. 16, DD VI).
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auch begriindet die Auffassung einiger dlterer Taoismus-For-
scher oder -Interpreten zuriickweisen, daB Tao mit dem per-
s6nlichen Gott des Christentums oder ihm benachbarter Reli-
gionen zu vergleichen sei (Dvorak, de Harlez, von Straufl u.a.).
Denn anders als die Propheten Israels und die meisten christli-
chen Theologen, anders aber auch als die Philosophen Grie-
chenlands, die das Gottliche als ein ewiges Sein erkannten?,

~ war Tao fiir die Taoisten nicht welttranszendent. Alles hangt

letztlich mit dem Tao zusammen, geht aus ihm hervor, fliefit
dorthin zuriick. Alles nimmt nicht allein teil am Gdtthchen
sondern tragt auch dessen Charakter.

Tao - Nlchls

Hier aber miissen wir innehalten. Jede Aussage iiber Tao findet
bei den Taoisten durch eine andere, nicht selten durch eine
ginzlich gegenseitige, ihre Ergianzung: «Als Gegenteil ist oft
das Wort erst wahr», sagt einmal Lao-tse. (Kap. 78 TTK)

Wie wir bereits sahen, charakterisieren die Taoisten Tao u.a.
durch die beiden folgenden Aussagen: Tao bewegt sich hin und
her, kehrt immer wieder in sich, in den Ursprung zurtick. Und:
Tao ist schwach .und einfach wie das kleine Kind oder wie die
unbearbeiteten Dinge der Natur. Beide Aussagen finden wir in.
einem der kiirzesten Kapitel des Tao-Te-King vereinigt, woran
sich eine andere wichtige Aussage anschliefit: «Des Tao Bewe-
gung ist Riickkehr, des Tao Verhalten ist Schwachsein. Dem
Seienden entsprangen alle Dinge der Welt, das Seiende - es ent-
sprang dem Nichtseienden.» (Kap. 40 TTK)

Das Nichtseiende oder der Zustand, der dem Sein «vorangeht»,
hat die Taoisten haufig beschiftigt. Ich zitiere wieder einen
Text von Dschuang Dse: «Gibt es einen Anfang, so gibt es auch
eine Zeit, da dieser Anfang noch nicht war, und weiterhin eine
Zeit, die der Zeit, da dieser Anfang noch nicht war, vorangeht.
Gibt es Sein, so geht ihm das Nicht-Sein voran,. und diesem
Nicht-Sein geht eine Zeit voran, da auch das Nicht-Sein noch
nicht angefangen hatte.»?*

Weén-tse, den manche als Schiiler des Lao-tse bezeichnen?®, hat
sich mit dieser Frage des nichtseienden Tao auseinandergesetzt.
Er schreibt: «Tao formt und bildet alle Dinge, ohne selbst je
korperlich zu sein. Still ist es und regungslos, aber es durch-
dringt das Chaos und das Dunkel ... Zerlegt man es in seine
kleinsten Teilchen, so dringt man doch nicht in sein Inneres
ein.»?’

Die Suche nach dem nichtseienden Tao kann man mit der Su-
che positivistischer Naturwissenschaftler des ausgehenden 19.
Jahrhunderts nach der menschlichen Seele vergleichen. Tao be-
sitzt kein sinnliches Sein, obgleich es alles Sein in sich enthélt.
Weil dies so ist, hat der sinnengebundene Mensch den Eindruck
von etwas Nichtseiendem. Kann man also die Frage nach dem

. Verhiltnis von Tao und Nichts auf ein erkenntnistheoretisches

Problem reduzieren? Forke etwa sprach davon, Lao-tses
Nichtsein sei «nicht ein absolutes, ein Nichts, sondern nur die
Negation des phinomenalen Seins».2#

Fur mich besteht kein Zweifel, da3 man bei dieser Interpre-
tation nicht stehenbleiben sollte.?* Fiir Lao-tse sind ja Sein und
Nichtsein korrelierende Begriffe: «Voll und leer gebdren einan-
der.» (Kap. 2 TTK)

Es ist nicht oder nicht erst ein Zeichen unseres begrenzten Ver-
stindnisvermdgens, wenn wir Lao-tse in dieser Hinsicht nicht
zu begreifen vermdgen. Natiirlich hat dieser Teil seiner Lehre

2 Peter-Joachim Opitz, Lao-tzu - Die Ordnungsspekulation im Tao-te-
ching, List, Miinchen 1967, 129.

* Wilhelm, Dschuang Dsi, 46 (DD 1I).

¢ Alfred Forke, Geschichte der alten chinesischen Philosophie, Cram/De
Gruyter, Hamburg 1964 (2. Aufl.), 333ff.

3 Ebd. 337.

 Forke, Die Gedankenwelt, 45.

2 Offensichtlich hat Forke spater von seiner oben zitierten Auffassung Ab-
stand genommen.



auch bereits im alten China Widerspruch gefunden.’® Lao-tse
war ja strenggenommen kein Philosoph, der ein klares Be-
griffssystem ersonnen oder iibernommen hat. Vielmehr spricht
er dann, wenn es fiir das Begreifen schwierig wird, in Parabeln
oder Bildern. Auch wenn er iiber die Verbindung von Tao und
Nichts spricht, verwendet er Bilder. Das am meisten iiberzeu-
gende ist wohl das vom Samen. So heifit es in Kap. 21 TTK:
«Das Tao als Ding - ein Schattenhaftes ist es, Nebelhaftes ...
Es ruht der Samen Kraft darin. Ein Wahres ist der Samen
Kraft. Es ruht VerlaBliches darin.»

Die «Zustande» des Tao

Wir haben von verschiedenen Seiten aus versucht, uns dem Tao
zu nahern, zu begreifen, was die Taoisten unter diesem Begriff
verstehen. Auch haben wir manchmal den Versuch unternom-
men, Vergleiche zwischen Tao und unserem westlichen Gottes-
begriff anzustellen. Wenn man allerdings in Rechnung stellt,
daf} sich eine Unzahl grofler Geister in Ost wie West um ein Be-
greifen des Tao ohne - wie es scheint - iibereinstimmendes oder
gar liberzeugendes Ergebnis bemiiht haben, kann es nicht er-
staunen, daf} uns dies hier und heute in derart begrenzter Zeit
nicht gelingen kann.

Dennoch wollen wir versuchen, einige Ergebnisse unserer Be-
miihungen zusammenzufassen:

» Lao-tse, sowie andere Taoisten mit und nach ihm, sehen Tao als
Einheitsprinzip. Sein und Nichtsein, Himmel und Erde, Gott und Gét-
ter leben in ihm, gehen aus ihm hervor und kehren dorthin zuriick.
Ahnlich wie in anderen Schdpfungsberichten entsteht die Welt aus dem
Chaos, das durch die Einwirkung von Tao in die Erscheinungswelt um-
geformt wird. Dieser Prozef} ist jedoch nicht, wie es zumindest im jii-
disch-christlichen Schépfungsbericht vorherrschend erscheint, abge-
schlossen, sondern dauert an. Mit Tao ist Kraft, Energie verbunden,
die sich offensichtlich nicht nur oder nicht immer gesetzmifig - also
«unverriickbaren» Naturgesetzen folgend - entfaltet, sondern spon-
tan, explosiv und zudem nicht selten unbewufit, Tao selbst ist unwan-
delbar, doch bringt es zugleich alle Verdnderungen hervor.

» Tao ist ein Einheitsprinzip. Darin verschwindet m. E. insbesondere
die Dimension der Zeit. So gibt es im Tao-Te-King keine Aussage, in
der eine Verbindung zwischen dem Tao und dieser Dimension herge-
stellt wird. Bei Dschuang Dse wird - ganz offensichtlich im Hinblick
auf Tao - einmal von der «ruhenden Zeit»*' gesprochen. Gleichfalls
bei Dschuang Dse findet sich folgender Satz, der iibrigens dem Konfu-
zius in den Mund gelegt wird: «Da (im Tao) ist weder Vergangenheit
noch Gegenwart, weder Beginn noch Ende.»*? Und: «Was dauert ohne
Anfang und Ende, ist die Zeit.»*
» Westliche Kommentatoren oder Analytiker der Tao-Lehre waren
haufig geneigt, «Zustande» des Tao, wie etwa Forke** dies dann nennt,
- zu unterscheiden. Demnach durchlauft Tao drei Stadien oder «Zustan-
de»: den Urzustand vor der Erschaffung des Kosmos, die Zeit der
Weltschopfung und die Zeit der Welterhaltung und Weiterentwick-
lung. So hilfreich derartige Unterscheidungen auch sein moégen, mir
scheint, daf sie die Vermittlung des Kerns der Aussagen der Tao-Lehre
behindern, ja verhindern kénnen. Tao ist ja gerade die Einheit des
Vorher, des Spiteren, des Jetzigen wie des Zukiinftigen. Und es sei
nochmals an die oben zitierten Aussagen von Dschuang Dse uiber die
Zeit erinnert.

Unzulinglichkeit des Wortes

Kehren wir zu unserer Frage zuriick, ob Tao = Gott sei. Ich
denke, es entspricht guter taoistischer Tradition, wenn es je-
dem einzelnen letztendlich iiberlassen bleibt, sich die Antwort,
die eigene Antwort zu geben. Was ich hier tun konnte, war ja
nichts anderes, als Bausteine fiir eine Antwort zu reichen.

Angesichts der heutigen Krise, in der sich die christliche Theo-

30 Forke, Geschichte der alten chinesischen Philosophie, 263f.

*t Wilhelm, Dschuang Dsi, 181 (DD XVI11).

32 Aus dem Englischen iibersetzt aus: Herbert A. Giles; Chuang Tzu -
Taoist Philosopher and Chinese Mystic, Allen and Unwin, London-Bo-
ston-Sydney 1980, 218 (DD XXII).

33 Wilhelm, Dschuang Dsi, 246 (DD XXIII).

3 Forke, Die Gedankenwelt, 49.

logie, insbesondere die Theodizee, befindet, weist uns eine Be-
schéftigung mit der chinesischen Lehre vom Tao auf Unzuldng-
lichkeiten und Liicken unserer Gottesvorstellungen. Lassen Sie
mich dies noch an einigen Punkten niher erldutern.

Zunichst diirfen wir nicht iibersehen, daf3 die Aussagen unse-
rer christlichen Religion, also einer Offenbarungsreligion, iiber
Gott weitgehend auf philosophischen Reflexionen beruhen.

. Gerade hinsichtlich des Mittelpunktes oder des Zentrums unse-

res Glaubens kann man eine gewisse Gleichwertigkeit oder-
Ebenbiirtigkeit zwischen den Bemiihungen des Menschen in
Ost und West feststellen. Es gibt also wenig Grund, die Uberle-
gungen der Taoisten als lediglich philosophische abzutun.

Bei der Tao-Lehre handelt es sich ja in erster Linie um eine exi-
stentielle Philosophie, nicht so sehr um ein Philosophiesystem,
in dem ein feststehender Code abstrakter Begriffe verwendet
wird. Gerade deshalb aber haben sich nach dem spiten Be-
kanntwerden des philosophischen Taoismus im Westen westli-
che Philosophen, und sicher nicht die schlechtesten unter ih-
nen, anfiinglich mit der «chinesischen Religion» schlechthin
und spéiter dann besonders mit der Lehre vom Tao beschiftigt:
Leibniz, Christian Wolff, Kant, Lichtenberg, Herder, Hegel,
Schelling, Buber, Jaspers, Jung, Bloch und Heidegger, um nur
einmal die Deutschen zu nennen. Und bei den meisten der Ge-
nannten fand die philosophische Gotteslehre der chinesischen
Klassiker die groBite Aufmerksamkeit. Leibniz ging bekannt-
lich in seiner Bewunderung so weit zu verlangen, «dafl man
Missionare der Chinesen zu uns schickt, die uns Anwendung
und Praxis einer natiirlichen Theologie lehren kdnnten, in glei-
cher Weise, wie wir ihnen Leute senden, die sie die geoffenbar-
te Theologie lehren sollen»?*.

Hegel, dessen Kenntnisse iiber China angesichts der ihm zu-

*$ Leibniz in Vorwort zu Novissimé Sinica (1697). Ich zitiere nach: Adrian
Hsia, Deutsche Denker iiber China, Insel, Frankfurt a. M. 1983, 17.

Zum 100. Geburtstag Karl Barths

Karl Barth: DER REICHE JUNGLING

Herausgegeben von Peter Eicher.
80 Seiten, kartoniert, ca. Fr. 14.80

Karl Barths Auslegung der Perikope vom rei-
chen Jiingling zeigt, wie das Evangelium |, fiir
ein Tun befreit, das dem Nachsten wirklich ge-
recht wird". Sie vermeidet alle ethische Uber-
forderung. Die Stimme Karl Barths ruft die
‘Kirchen der Okumene in die Nachfolge Ihres
Herrn zuriick, zu ihrem einigenden Grund und
ihrer gemeinsamen Aufgabe.

% ok ok kok

Alfons Rosenberg: ENGEL UND DAMONEN

Gestaltwandel eines Urbildes.
336 Seiten mit 32 Bildtafeln und 55 Abbildun-
gen im Text; gebunden, ca. Fr. 44.20

Dieses Werk erschliesst den Symbolgehalt der
heiligen Schriften des Altertums, insbesondere
des Alten und des Neuen Testaments. Im Zu-
sammenspiel der Erkenntnisse von Religions-
wissenschaft, Archéiolo?e und Tiefenpsycho-
logie ist dem erst. kiirzlich verstorbenen Alt-
meister der Symbolforschung eine universale
Zusammenschau gelungen. Einmalig in seiner
"Art ist auch das Bildmaterial, das von den
friihen Hochreligionen Vorderasiens iiber
die Symbolik des Mittelalters bis zur
modernen Kunst reicht.
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ginglichen Informationen recht begrenzt waren, hat dennoch
in vielen Punkten ein durchaus zutreffendes Urteil iiber Inhalte
" der chinesischen Religionen gefallt. In seine «Vorlesungen iiber
die Philosophie der Religion» nahm er auch einen Abschnitt
iiber «Die chinesische Religion oder die Religion des Mafes«
auf. Was nun die Frage betrifft, mit der wir uns hier und heute
befassen, hat er. meiner Einschitzung nach manches richtig ge-
sehen, wenn er iiber Tao und Gott schrieb: «Die Bestimmungen
des Tao bleiben vollkommene Abstraktionen, und die Leben-
digkeit, das BewuBtsein, das Geistige fillt sozusagen nicht in
das Tao selbst, sondern durchaus noch in den unmittelbaren
Menschen. Fur uns ist Gott das Allgemeine, aber in sich be-
stimmt; Gott ist Geist, seine Existenz ist Geistigkeit. Hier ist die
Wirklichkeit, Lebendigkeit des Tao noch das wirkliche, unmit-
telbare BewuiBtsein.»*® :

Gelegentlich wurde und wird immer noch darauf hingewiesen,
daf} in der neueren westlichen Philosophie Tao «am besten mit
dem Absoluten oder der Gottheit in Schellings Naturphiloso-
phie» verglichen werden kann.?’ Schelling hat sich - wie bereits
kurz erwdhnt - mit der Tao-Lehre befaf3t. Und er hat sich -
wenn man so will - hineingefiihlt. Er schreibt dariiber im Ab-
schnitt «China» seiner groBangelegten «Philosophie der My-
thologie» (1857): «Da zeigt sich nun aber, dafl die Tao-Lehre
so ganz im Geist des entferntesten Ostens gedacht und erfun-
den ist, daB von westlicher Weisheit - ich will nicht sagen, von
griechisch-pythagoreischer - aber auch von syrisch-palistinen-
sischer oder auch nur indischer Denkart und Weisheit nicht
eine Spur ist. Tao heif3t nicht Vernunft, wie man es bisher tiber-
setzt hat, Tao-Lehre nicht Vernunftlehre. Tao heiit Pforte,
Tao-Lehre die Lehre von der grofien Pforte in das Seyn, von
dem Nichtseyenden, dem blo seyn Kénnenden, durch das alles
endliche Seyn in das wirkliche Seyn eingeht.»*®

Bis heute dauert das Bemiihen westlicher Philosophen an, das
Tao zu umkreisen, in sein Geheimnis einzudringen. Die Theo-
logen stehen heute, anders als im ausgehenden 19. Jahrhun-
dert, abseits! Dafiir verantwortlich ist méglicherweise der Um-
stand, dal} der Taoismus nach seiner Vereinnahmung durch die
Theosophie zur «Esoterik» gezihlt wird. DaB es nicht immer so
war, sondern sich im Gegenteil hervorragende Theologen aller

christlichen Konfessionen im 19. und auch noch im beginnen-

*¢ Hsia, 151.
*" Forke, Geschichte der alten chinesischen Philosophie, 272.
% Hsia, 237.
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den 20. Jahrhundert mit dem Taoismus intensiv beschaftigt ha-

ben, so der damals wohl bekannteste katholische Theologe,
Herman Schell, kann hier nur beildufig erwéhnt werden.

AbschlieBend wire darauf hinzuweisen, daf} der Sinn von Tao
nicht so sehr erdacht oder durch Reflexionen umkreist werden
sollte, wie ich es nun hier getan habe, sondern daf} Tao, sein
Sein und Sinn letztlich nur erfithlt werden kann. Und daf} dafiir
nach Meinung der alten chinesischen wie mancher der neueren
westlichen Philosophen ein - so méchte ich es einmal nennen -

~ Training an Sensibilitat erforderlich ist.

Die héchste Barriere, die wir westlichen Menschen dabei zu
tiberwinden haben, ist vergleichbar mit jener Schwelle, die -
sehr vereinfacht gesagt - zwischen westlichem und &stlichem
Denken wohl liegt: der Subjekt-Begriff. Ernst Bloch hat in sei-
ner Erorterung der Lehre des Lao-tse darauf hingewiesen: «Die
Subjekte verlieren sich im Tao wie Tone in einer so groflen
Harmonie, daB sie gleich der Gesundheit unfiihlbar, gleich der
Unablassigkeit unhorbar wird.»** Ahnlich und doch wieder
ganz anders Heidegger: «Vielleicht verbirgt sich im Wort
<Weg>, Tao, das Geheimnis aller Geheimnisse des denkenden
Sagens, falls wir diese Namen in ihr Ungesprochenes zuriick-
kehren lassen und dieses Lassen vermdgen.»*®

«Wer lernt, zielt auf nicht Lernbares»’

Wenn auch die Schriften der Taoisten im Laufe der Jahrhun-

- derte die Gestalt eines umfangreichen Kanons angenommen

haben, das Mifitrauen in das Wort oder zumindest das Wissen
um die Unzulédnglichkeit des Wortes haben die Taoisten stets
bewahrt. Eine theologische Wissenschaft, wie wir sie in den
drei westlichen Grofireligionen kennen, erschiene ihnen ab-
surd. Tao kann nur in der Stille, t’ien, oder durch intuitive Er-
kenntnis, chin, erreicht werden. Die intuitive Erkenntnis kann
wohl durch den Diskurs, das Gesprdch mit dem Weisen ausge-
lost werden. Das Erkennen, das Erfiithlen des Tao kann aber
auch im Traum geschehen. Nur, das Innere des Menschen muf
sich auf Tao vorbereitet haben. Dazu sagt Dschuang Dse:

«Der Mensch, in dem der Grof3e Friede berrscht, strahlt das Licht des
Himmels aus. Er strahlt das himmlische Licht aus, und doch sieht jeder
Mensch in ihm einen Menschen, jedes Wesen in ihm ein Wesen. Da er
sich als Mensch vervollkommnet hat, besitzt er nun Bestéandigkeit. Wer
die Bestdndigkeit besitzt, ist durch den Menschen bewohnt, doch wird
ihm durch den Himmel beigestanden. Insofern er vom Menschen be-
wohnt wird, nennt man ihn den Abkdmmling des Himmels; und inso-
fern ihm durch den Himmel beigestanden wird, nennt man ihn den
Sohn des Himmels.

Wer lernt, zielt auf etwas, das er nicht lernen kann; wer handelt, be-
miiht sich um etwas, das er nicht erreichen kann; wer diskutiert, zielt
etwas an, das sich jeder Diskussion entzieht. Wer es also versteht, Halt
zu machen, wo kein Mensch mehr etwas erkennen kann, erreicht das
hochste Wissen. Wenn aber jemand diese natiirliche Grenze nicht ak-
zeptiert, wird ihm der Lauf des Himmels eine Niederlage bereiten.»*'

Ist es also letztlich das Gemeinsame von Tao und Gott, daf3 wir
diese imagindre Grenze respektieren? Ja, aber es gilt wohl
auch, sie auf eigenen Wegen zu erreichen.

Ich vermute, bin also nicht ganz sicher, dafl Franz Kafka dies
gemeint hat, wenn er Punkt 5 seiner «Betrachtungen iiber Siin-
de, Leid, Hoffnung und den wahren Weg» so formulierte:
«Von einem gewissen Punkt an gibt es keine Riickkehr mehr.
Dieser Punkt ist zu erreichen.»*? Knut Walf, Nijmegen

DER AuToRr hat eine Taoismus-Bibliographie verdffentlicht: Knut Walf:
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