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Ziirich, 30. November 1986

in Beer-Scheva, der Stadt Abrahams, den erstmals verlichenen Internationalen

Okumenischen Ladislaus-Laszt-Preis in Anerkennung seines Wirkens zur For-
derung gegenseitigen Verstehens und der Toleranz zwischen den Religionen. Der 1981
in Fribourg verstorbene Kardiologe Ladislaus Laszt hatte kurz vor seinem Tod die Ben-
Gurion-Universitiat des Negev mit einer Stiftung fiir einen alle zwei Jahre zu verleihen-
den Preis betraut. Kardinal Etchegaray, seit 1984 Prasident der papstlichen Kommis-
sion «lustitia et Pax», hatte nach den Worten der Laudatio des Coprésidenten des Jii-
dischen Weltkongresses, G. Rieger, als Erzbischof von Marseille eine «ungeheuer akti-
ve und konstruktive Rolle als Bindeglied zwischen den verschiedenen Bevolkerungs-
schichten gespielt» und in dieser Stadt, die je iiber 80000 Juden und Muslime umfafit,
immer wieder zu friedlicher Koexistenz, gegenseitiger Achtung und Zusammenarbeit
gemahnt. Die Jury wollte in ihm vor allem einen Promotor des jiidisch-christlichen
Dialogs ehren. Hatte er 1973 wesentlich an der Abfassung der Erklarung des franzosi-
schen Bischofskomitees fiir die Beziehungen zum Judentum (Orientierung 1973,
S. 103-106) mitgewirkt, so trat er zehn Jahre spiter auf der Bischofssynode in Rom mit
einem Votum iiber die «Versdhnung» der Kirche mit dem jiidischen Volk und iiber
Reue und «Bufle» der Kirche fiir ihre Haltung gegeniiber dem jiidischen Volk hervor
(vgl. den Text in: Freiburger Rundbrief XXXV/XXXVI 1983/84, S.3f.). Jetzt, anlafB-
lich der Preisverleihung am 18. Dezember 1985 hielt er an der Universitat Beer-Scheva
die folgende Dankrede, die wir (mit hinzugefiigten Buchverweisen und eigener Titelge-
staltung) unseren Lesern als Adventsbetrachtung vorlegen. Die Ubersetzung aus dem
Franzdsischen besorgte Dr. Simon Lauer, Luzern; sie folgt der Veroffentlichung in der
Pariser « Tribune Juive», Nr. 903 vom 17./23. Januar 1986. L.K.

VOR EINEM JAHR IM ADVENT erhielt der franzésische Kardinal Roger Etchegaray

Wir‘ Nachkommen Abrahams ...

Wissen Sie, an wen ich sofort dachte, als ein Bote der Universitit Beer-Scheva bis nach
Rom kam, um mir diesen «Internationalen Okumenischen Preis» anzukiindigen? We-
der an einen Juden, noch an einen Muslim, noch an einen Christen, nicht einmal an
Gott habe ich gedacht - ich gestehe es -, sondern an den «Freund Gottes» und «Vater
der Gottglaubigen», an den heiligen Abraham, an Abraham, der als alter Nomade so
oft um die Wasserstellen dieser Negev-Wiiste geschritten ist.

Ich erinnere mich an eine heiBe, laute Nacht in der Jugendherberge Beer-Scheva, im
August 1966. Am frithen Morgen begegnete ich bei einem Brunnen in der Umgebung
Beduinen. Ich wechselte mit ihnen keinen Schwur und keine sieben Lammer, sondern
einfach einen Blick, tiefer als der Brunnen, der die Wahrheit unserer Briiderschaft ent-
hiillte. Damals und hier, in Beer-Scheva also, habe ich meine ékumenische Berufung
wie aus einem Brunnen geschopft, den Schritten Abrahams folgend, der als erster auf
der Erde und auflerhalb der Erde, wo er geboren, die VerheiBung des Bundes, der lie-
benden Vereinbarung Gottes mit dem Menschen, in der Bl6fie des Glaubens empfangen
und aufgenommen hat.

Heute abend, fast zwanzig Jahre spater, komme ich nach Beer-Scheva zuriick, ohne es
gesucht zu haben. Da wird mir bewuft, dafl Gott es ist, der mich geheimnisvoll dorthin
zuriickfithrt, nicht nur um den Ladislaus-Laszt-Preis entgegenzunehmen, sondern vor
allem, um zu den abrahamitischen Quellen meiner kumenischen Berufung zu pilgern.
So werden Sie mir denn auch gestatten, daf} ich nicht langer zdgere, zuerst an Gott zu
denken, ihn zu loben und zu rithmen, an den Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs, der
drei groflen Erzviter, deren Geschichte diese Gegend gepragt hat.

Durch meinen Dank an Gott danke ich der Ben-Gurion-Universitit des Negev und der
Jury, die mich fiir diesen Preis gewahlt hat - fast ein wenig so, wie Abraham Gottes Er-
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wihlter war: aus reiner Gnade. Denn wirklich, was habe ich
Auflergewohnliches getan? Nur die tausend gewohnlichen klei-
nen Zeichen im tiglichen Leben, die denen, die unter demsel-
ben Gotteszelt lagern, helfen, ganz schlicht wie Brider zu le-
ben. Dafiir genigt ein menschliches Gewissen. Es gibt aber
zweifellos Orte und Zeiten, wo das, was allgemein sein sollte,
schwer zuginglich wird; dann appelliert es an die reinsten Kraf-
te des Glaubens.

Diese akademische Feier zu einem besseren Verstandnis unter
all denen, die dem «Volk des Buches» angehoren, konnen wir -
ich wage es zu sagen - nur dann wahrhaft mitleben, wenn der
Glaube uns fortreif3t, der auch uns gebieten muf3, alles zu ver-
lassen - alles, was nicht Gott ist -, auf da3 wir sodann hundert-
fach die Menschlichkeit des Menschen wiederfinden, der nach
seinem Bild und Gleichnis geschaffen ist.

Man muf} die Ehrlichkeit haben, es zu sagen: Jede der drei Fa-
milien, die sich auf ihre Abstammung von Abraham berufen,
hat ihre besondere Art, diese zu verstehen.

Man muf} den Mut haben, es zu tun: Die Familien kénnen sich
einander nicht 6ffnen, indem sie ihre je eigene religiose Identi-
tat mit Taschenspielertricks verschwinden lassen.

Man muf aber auch die Kraft haben, es zu glauben: Der Gott

Abrahams umarmt mit einer und derselben Liebe alle S6hne,

die seinen Namen segnen und seinen Willen suchen. _
Unsere gemeinsamen Wurzeln liegen dort, wo Gott ist.

Ein groBer Kenner der drei monotheistischen Religionen, Ro-
ger Arnaldez, hat kiirzlich ein erhellendes Buch mit mehrdeuti-
gem Titel geschrieben: «Drei Boten fiir einen Gott».' Tatsa-
chlich zeigt der Verfasser ohne Umschweife, dal} die drei Boten
drei unterschiedliche Botschaften hinsichtlich desselben Gottes
bringen. So verwirft Arnaldez jeden Gefilligkeits-Okumenis-
mus, der die drei Monotheismen mit leichter Hand ineinander
verschmelzen 148t, und stellt dann eingehend dar, wo Bibel,
Evangelium und Koran aufeinander zustreben. Diese Konver-
genzpunkte konnen dazu beitragen, einen im eigentlichen Sinn
geistlichen, ja sogar mystischen Humanismus zu schaffen,
noch tiefer und konkreter als der Humanismus, den die philo-
sophische Zusammenarbeit von Averroes, Maimonides und
Thomas von Aquin im Mittelalter herausgearbeitet hat. Die
Tir, die den Blick auf eine solche Aussicht freigédbe, ist noch
kaum einen Spalt breit geoffnet; aber ich denke, daB diese
Sichtweise allein uns helfen kann, gemeinsam die Herausfor-
derungen unserer Epoche anzunehmen. Denn diese giganti-
schen, technisch oder politisch strukturierten Herausforderun-
gen sind in erster Linie Herausforderungen des Menschen an
den Geist, an Gott selbst. Nur der Mensch, der wie Jakob fahig
ist, die ganze Nacht bis zur Morgenréte mit dem Engel zu rin-
gen (vgl. Gen 32,25-33), das heil3t, der es ertragen kann, Gott
von Angesicht zu Angesicht gegeniiberzustehen, kann - hin-
kend, aber heiter - auf den tragischen Wegen der Geschichte
vorwirtsschreiten: Der Herr, sein Gott, ist der einzige Herr.

In seinem Kommentar zum «Sch’ma Jisrael» (Hore, Israel»:
Dtn 6,4) berichtet Prof. Pinchas H. Peli, daf} nach der Lehre
des Talmud jeder Jude verpflichtet ist, das «Sch’ma» taglich zu
rezitieren, der Sklave jedoch dieser Pflicht nicht unterliegt,
weil er nicht frei ist: Er hat einen anderen Meister. Da haben
wir also die Einzigkeit Gottes: In grundlegender Weise begreift
sie die Freiheit des Menschen in sich. Ich denke an das Diktum
eines franzosischen Philosophen: «Gott hat den Menschen so
wenig wie moglich geschaffen.» Er hat den Menschen mehr
nach seinem Entwurf als nach seinem Bild geschaffen und ihm
die Ehre gegeben und die Sorge dafiir tiberlassen, sein Schop-
fungswerk zu vollenden. Und der Raum, der sich zwischen sei-
nem. Gotteswort und dieser unvollendeten Symphonie er-
streckt, ist das unbegrenzte Feld, das der Freiheit des Menschen

offensteht. Wir sehen darin das erhabenste Zeichen de(

' Roger Arnaldez, Trois messagers pE)ur un- seul Dieu. Albin Michel,
Paris 1983.

238

Menschenwiirde und die zerbrechlichste Wirklichkeit, die wir
gegen alle Gotzenbilder - im Innern des Menschen und aufler-
halb seiner -, die ihn versklaven, leidenschaftlich verteidigen
miissen. Abraham ist der erste-gewesen, der Gétzenbilder zer-
brochen hat, der erste Mensch, der sich mit einer Antwort auf
den Anruf des einzigen Gottes befreit hat. Wenn Gott Adam
ruft: « Wo bist du?», antwortet Adam nicht und versteckt sich
{Gen 3,8f.). Wenn Gott Abraham ruft, antwortet er: «Hier bin
ich» (Gen 22,1), und er zieht fort, zieht fort bis zu den entfern-
testen Grenzen des Glaubens, aber auch der Freiheit.

Als Sohne Adams sind wir alle auch Nachkommen Kains, des
Morders von Abel. Das ist der Grund dafiir, da3 jedem von
uns beim Jiingsten Gericht nur eine einzige Frage gestellt wer-
den wird: Nicht: «Wer bist du?», und nicht: «Wo bist du?»,
sondern: «Was hast du mit deinem Bruder gemacht?».

Als S6hne Abrahams gehdren wir zu denen, die das Wort Got-
tes aus dem Schlaf riittelt und zur heiligen Pflicht der Gast-
freundschaft ruft. Gerade die jiidische Tradition iiber Abra-
hams Aufenthalt in Beer-Scheva liebe ich sehr. Sie erzihli:
«Abraham pflanzte dort einen weiten Hain, lieB in jeder Rich-
tung der Welt - Osten, Westen, Norden, Siiden - eine Offnung
und pflanzte im Innern des Hains einen Rebhiigel. Wenn ein
Reisender dort vorbeikam, betrat er den Hain durch den Ein-
gang, vor dem er sich befand, setzte sich, a3, trank und zog
weiter, wenn er gesittigt war. Denn Abrahams Haus war im-
mer fiir alle Passanten offen, und es gab deren taglich welche,
die dort essen und trinken kamen. Wenn jemand Hunger hatte
und zu Abraham kam, gab ihm dieser, was er brauchte, damit
er seinen Hunger stillen und seinen Durst léschen konnte.
Wenn jemand nackt war und zu Abraham kam, lief} ihn dieser
Kleider aussuchen, gab ihm Gold und Silber und sprach zu ihm
vom Herrn, von dem, der ihn geschaffen und in die Welt ge-
setzt hatte.»

Warum denn diese wunderbare und fast peinlich genaue Auf-
merksamkeit fiir den anderen, den Fremden, den Armen? Des-
halb, weil (wie Léon Ashkenazy schreibt) seit Abraham das
moralische Gewissen des Menschen mit seinem religidsen zur
Deckung gekommen ist und so das Geschick Gottes mit dem
des Menschen untrennbar verbunden hat. In einer Welt, die
verkiindet, alle Werte seien vollig subjektiv, und die sich als un-
fahig erweist, Gewalt und-Hal} einzuddammen, zur Stunde, da
die groBen ideologischen Blicke ihr Scheitern offenbaren,
ohne es einzugestehen, da miissen die S6hne Abrahams uner-
schrocken die Absolutheit Gottes gerade mitten in den zwi-
schenmenschlichen Verpflichtungen bezeugen und sich damit

- als fahig erweisen, den Lauf der Ge¥hichte dazu zu zwingen,

das FluBbett ihrer Eigengesetzlichkeit, in der sie faul einschlift,
zu verlassen. Ist dies nicht der Sinn und die gegenwiértige
Dringlichkeit der Prophetie, die dem Denken von André Neher
so teuer ist?

Liebe Freunde, Sie werden mich entschuldigen, wenn ich Sie
heute abend in einem kleinen Spaziergang mit mir just um
Abraham herumgefiihrt habe. Konnte ich anders handeln, an-
gesichts des Ortes und des Gegenstandes dieser. Feier? Jeder
von uns hat seinen Hain durch einen der vier Haupteingange
betreten diirfen. Konnte ich etwas anderes sagen, als was Gott
zu Abraham sagt - dieser «Gott auf der Suche nach dem Men-
schen», nach dem schénen Ausdruck und dem schénen Buch
von Abraham Heschel? -, auf dafB3 der Glaube nicht ein «Fami-
lienandenken» sei, sondern mehr denn je eine «Quelle des Le-
bens»?

Ich habe mich bei unserem Ahnen Abraham aufgehalten, aber
ohne in meinem Herzen Jesus zu vergessen, dessen Schiiler ich
ebenfalls bin und dem ich glaube, wenn er einmal sagt, daf
Abraham beim Gedanken frohlockte, daB er «seinen Tag» se-
hen sollte: «Er sah ihn und freute sich» (Joh 8,56).

* Abraham Heschel, Gott sucht den Menschen. Eine Philosophie des
Judentums. Neukirchener Verlag, Neukirchen-Vluyn 1980. Vgl. dazu
J. Blank, in: Orientierung 1984, S. 194ff,



Ich weil3, was mich vom Judentum trennt, aber mit Staunen -
das habe ich vor zwei Jahren bei der Bischofssynode gesagt -
entdecke ich, um wieviel mehr mein christlicher Glaube griint
und blitht, wenn er aus seiner jiidischen Wurzel lebt. Ich moch-
te wiinschen, daf} meine Anwesenheit heute abend unter lhnen
ganz einfach die Wahrheit meiner Existenz bezeugt. Ich wieder-
hole auch, daf} das Fortleben des jiidischen Volkes dem Chri-
stentum nicht nur ein Problem #uflerer Bezichungen, sondern
ein Problem des inneren Lebens stellt; dieses Problem beriihrt
das eigene Dasein des Christentums. Papst Johannes Paul II.
hat es gewagt zu sagen, dal} die beiden Gemeinschaften «genau
auf der Ebene ihrer eigenen Identitdt miteinander verbunden
sind» (12. Marz 1979).

Es ist fiir die Christen wesentlich, dem jiidischen Volk das Exi-
stenzrecht zuzuerkennen und alles zu tun, um das jiidische
Volk in seinem geheimnishaften Anderssein und seiner unver-
gleichlichen Nahe zu verteidigen: um uns Christen unabléassig
an unseren Geburtsort zuriickzuschicken, diese Wiiste, aus der
sich das Volk Gottes erhoben hat; um uns davor zu bewahren,
von uns aus den SchluBpunkt hinter die Geschichte Gottes und
der Menschen zu seizen. Ich denke daran, was Franz Rosen-
zweig einmal gesagt hat: «Wenn der Christ nicht den Juden
hinter sich hitte, wiirde er sich verlieren, wo immer er sich be-
* findet.» Ich habe auch den berithmten Brief wieder gelesen,
den Jacques Maritain von Rom aus an die Seelisberger Konfe-
renz (1947) gerichtet hat: «Solange die Welt, die sich auf die
christliche Zivilisation beruft, nicht vom Antisemitismus ge-
heilt ist, wird sie eine Siinde mitschleppen, die ihrer Wiederauf-
richtung als Hindernis im Wege steht.» Fiir die Christen gehort
die Bosheit des Antisemitismus zur Héaresie, nicht nur zur Poli-
tik.

Der judisch-christliche Dialog kommt gerade erst aus dem Zeit-
alter der Hohlenbewohner heraus. Beide Partner machen noch
sehr viele Vorbehalte in ihrem Geist. Der Dialog kann nur dann
zum Ziel fihren, wenn jeder daran denkt, daf} der andere sein
Zeitgenosse ist. Aber der Weg wird lang sein. Man muB} die
Vergangenheit ignorieren oder vergessen, um die «historische
Wende» (Kardinal Willebrands) nicht wahrzunehmen, die das
Zweite Vatikanische Konzil vor knapp zwanzig Jahren mit der
Erklirung «Nostra Aetate» cingeleitet hat. Es wird viel Zeit
brauchen, um den Lauf einer zweitausendjahrigen Geschichte
zu wenden und die Christen auf den Weg der Reue zu fihren.

Ich komme zum Schluf3. Von hier aus wie von Rom oder Mar-
seille oder welchem Winkel der Welt auch, wo ich mich befin-

* Vgl. die Seelisberger Thesen in: Freiburger Rundbrief 11, Aug. 1950,
S. 5f.

den mag, wenden sich meine Augen - als die eines Gliubigen -
nach Jerusalem. Jerusalem, Gottes Bevorzugte! Von dir kann
jeder sagen: «Zion nenne ich Mutter; jeder Mensch ist in ihr ge-
boren» (Ps 87), und die Volker ziehen deinem Licht entgegen.
Jerusalem, wir ziehen dir entgegen!

Jerusalem, «die du gebaut bist wie eine wohlgefiigte Stadt» (Ps
122,3), wo sich alle S6hne Abrahams versammeln, und zu de-
ren Mitte das Gebet um Frieden von allen Seiten stromt! Jeru-
salem, wir ziehen dir entgegen!

Jerusalem, wo die Hiigel untrostlich weinen und hoffnungs-

. froh tanzen, Moria und Golgota, Tempelmauer und Gedenk-

stdtte Jad Waschem, leeres Grab, wo der Engel dazu anhalt,
den Lebenden nicht unter den Toten zu suchen. Jerusalem, wir
ziehen dir entgegen!

Das judische Volk hat eben Chanukka gefeiert, das Familien-
fest der Lichter, das Fest des Glaubens der makkabdiischen
Mairtyrer an die Unsterblichkeit. Und das christliche Volk wird
in einigen Tagen Weihnacht begehen, das Fest der aufgehenden
Sonne, des Immanuel, der Ankunft des Friedensfiirsten. Um
sich darauf vorzubereiten, erlebt die Kirche wieder wihrend
eines ganzen Monats das freudige Fieber des Advents mit allen
Erzvitern, den Propheten, den Psalmisten, den Armen und
Gedriickten und mit ihr, in der sich die lange Erwartung des
ganzen erwidhlten Volkes verdichtet hat: Maria, der Tochter
Zions. Juden und Christen entfernen sich keineswegs vonein-
ander; vielmehr kreuzen sich ihre Wege im Umkreis des Mes-

_ sias.

Edmond Fleg* lehrt es uns in seinem Buch «Hore, Israel»:
«Und jetzt wartet ihr beide,

du, dafl3 Er kommt, und du, dal3 Er wieder kommt;

aber es ist derselbe Friede, um den thr ihn bittet.

Und eure beiden Hiande - dall Er komme, oder dal} er wieder
komme -

reicht ihr ihm in derselben Liebe!

Was verficht’s? vom einen oder vom andern Ufer

macht, daf} Er komme!»

«Macht, dafl er komme?» In einem anderen Buch («Jesus, vom
wandernden Juden erzahlt»)* treibt derselbe Edmond Fleg uns
alle an, Juden und Christen: «Damit der Messias kommt,
schrei mit mir: Gliicklich, die die Waffen wegwerfen, sie wer-
den den Messias gebaren!»

Schalom. Kardinal Roger Etchegaray
* Edmond Fleg, Ecoute Israél (Cahiers de la quinzaine. Quinzaine
série, no 1). Paris 1913.

* Edmond Fleg, Jésus raconté par le juif errant. Paris 1933.

Beten am Ende, am Ende beten

Kleine Anmerkungen zu Giinter Grass: Die Réttin

Um das Beten scheint es in unseren Tagen nicht schlecht be-
stellt zu sein. Wihrend in den siebziger Jahren die «Krise des
Betens» sein Ende besiegelte, erlebt das Gebet in den achtziger
Jahren eine seltsame Konjunktur. Es wird entdeckt als heilsa-
me Gruppeniibung - sei es charismatisch oder politisch -, als
heilende Kraft - fiir ladierte Individualitat wie kdrperliche Ge-
brechlichkeit -, als heilige Sonderwelt - liturgisch wie litera-
risch —, kurz: als heile Gegenwelt. Auch die theologische Wis-
senschaft nimmt sich des Gebets verstarkt an, ob aus tieferer
Einsicht oder moderner Umsicht, das muf} sich erst weisen. So-
mit scheint die Welt wieder in Ordnung zu sein: war das Gebet
am Ende, so ersteht es am Ende wieder - ganz neu.

Ist diese Ordnung in Ordnung? Oder verdankt das Gebet sich
nicht erneut einer Unordnung, einer prekdren menschheitsge-
schichtlichen Situation? Gehorte und gehort Gebet schon im-
mer zum Szenario des Endes, sei es geschichtlich, daf der
Mensch am Ende (in Not) betet, sei es ontologisch, daf} Beten

Grenzerfahrung zur Sprache bringt, so wire die Rolle des «auf-
erstandenen» Gebets im neuzeitlichen Endszenario zu priifen.

An einem Beispiel soll dies geschehen: An Grass’ Roman «Die
Réttin».' In diesem Roman, der sich so radikal der Problema-
tik der Neuzeit stellt, namlich ihrem moglichen (atomaren)
Ende, ist dem Gebet eine entscheidende Rolle am Ende und im
Ubergang von der humanen zur posthumanen Zeit zugedacht.

Das Beten der Alten und der Ratten

Das Beten beginnt (von wenigen Stellen abgesehen) - am Ende.
Nach dem Groflen Knall, der die posthumane Geschichte into-
niert, hebt das Gebet an. Es betet die einzig Uberlebende des
Menschengeschlechts, Anna Koljaiczek, die 107jdhrige. Sie be-

" Vgl. Paul Konrad Kurz, Streitbare Apokalyptik im mythisierenden
Ton. Giinter Grass’ Roman «Die Rittin», in: Orientierung 1986, Nr.
4,S. 38-41.
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tet: «Du schmerzensreiche, gebenedeite ...» (334) «Mariaond-
josef! Mechten mid doch de Ratten abhelfen.» (350) Das Gebet
steht am Ende und fiir das Ende: és ist Ausdruck der Unfdhig-
keit, nicht einmal ordentlich sterben zu kénnen.? Gerade als
letzter Ausdruck menschlicher Hilflosigkeit rithrt es an. Welt
und Gott sind verlorengegangen, das Gebet steht fiir nichts an-
deres mehr als nur noch fir sich und den Beter. Von Gott und
der Welt verlassen betet die Alte.

Dieses Gebet eingestandener Hilflosigkeit ist zugleich Anfang -

eines neuen Betens: es beten die Ratten der posthumanen Ge-
schichte. «Es 14ft sich nicht leugnen: wir werden religios.»
(305) Das ist die enttduschte Feststellung der Erzihlratte. Reli-
gios sein bedeutet hier, einen Sinn zu suchen, sich um diesen zu
streiten, irrational zu werden. Ausdruck findet diese Religiosi-
tdt in der Anbetung der Alien, die auf dem Aliar der Marien-
kirche zur Verehrung ausgestellt wird. Diese Anbetung entwik-
kelt sich von der Sinnsuche (hinter den Dingen) zur Zukunfts-
hoffnung, das Gebet wird zur sakralisierten Vorratswirtschaft:
«Wir erhoffen uns was. Unsere Gebete sind mit Sehnsiichten
~ uberladen.» (377) Diese aufgestaute Hoffnung wird erfiillt und
dadurch betrogen: Es kommen die Menschenratten, die eben-
falls den Groflen Knall iiberlebt haben, sie ndhren sich von der

Vorratswirtschaft der Ratten, den Feldfrichten wie den Sehn--

siichten, organisieren den Kult der Anbetung zweckrational. So
vom religiésen 1rrweg geheilt, stehen die Ratten wieder zusam-
men und schlagen die Menschenratten in die Flucht. Damit en-
det die Geschichte des posthumanen Betens; es beginnt die Zeit
der Ratten, die ihr Leben von nun an in Freiheit und Solidari-
tit, ohne Hoffnung auf etwas, schon gar nicht auf etwas Uber-
irdisches, zu leben gedenken.

Betrachtet man zunichst nur die Rolle des Gebets, so kann
man wohl eine gewisse Ambivalenz feststellen. Zum einen - da-
fir steht das Beten der Alten - ist Beten der letzte Ausdruck
menschlicher Hilflosigkeit, Beten ohne Welt und Gott, nicht
einmaleselbstsicheres Sprachgeschehen, sondern bruchstiick-
haftes, formelhaftes Brabbeln. Gerade diesem Gebet gehort
anscheinend aber in gewisser Weise die Sympathie Grass’. Im-
merhin ist es die betende (!) Alte, die iiberlebt - oder anders ge-
sagt: die Alte liberlebt als Betende. Zum anderen ist das Beten
als Kernstiick von Religion eine Gefahr. Es ist gefihrlich, weil
es (religiose) Sinnfragen fixiert, dadurch Streit auslost und die-
se fixen Ideen dann zur unseligen Eschatologisierung treiben:
es entsteht ein immer groBerer Hoffnungsdruck, der - so kénn-
te man durchaus im Anschlufl an Grass formulieren - sich im
Druck auf den roten Knopf der atomaren Vernichtungsmaschi-
nerie entladt. Damit wiederholt Grass die Kritik der Aufkla-
rung am Gebet: vom Verdacht der Projektion bis hin zum Vor-
wurf, gerade durch das Gebet staue sich ein Erwartungsdruck,
der der Gegenwart die Luft zum Atmen nimmt.

Eine zweite Ambivalenz faillt auf: so sehr vom Gebet (und der
Anbetung) gesprochen wird, das Gebet selber bleibt seltsam
«stummp». Die Gebirde des Betens, das Reden iiber das Gebet
ist fiir Grass wichtig, nicht der Inhalt, die Worte des Gebets sel-
ber. Wire es nicht geradezu eine verlockende Moglichkeit ge-
wesen, die Sprachform des Gebets zu benutzen, um Neues und
Ungewohntes in'das Sprachspiel des Romans einfliefien zu las-
sen? Wihrend Grass sonst viele Sprachgattungen benutzt und
«phantastisch ausreden» 14Bt, bleibt das Gebet sprachlos.

Diese doppelte Ambivalenz ist -~ so meine These - ein typisch
neuzeitliches Phinomen. Zum einen scheint das Gebet dem
Menschen der Neuzeit emotional niher zu sein (siehe das Beten
der Alten), als es die aufgeklarte Vernunft wahrhaben kann
und will (siche die Gebetskritik in der Rattengeschichte). Dies
driickt sich zum anderen in einem seltsamen Interesse am Gebet

* Vielleicht besteht ein Zusammenhang zwischen der Unfahigkeit zu
beten und der Unfahigkeit, ordentlich zu sterben. Nicht beten, weil
nicht sterben kénnen - und umgekehrt? Wire andererseits Einwilli-
gung ins Sterben, sozusagen das Ja und Amen zum Ende, nicht das im
tieferen Sinn christologische Beten?
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aus, an seiner exotischen Weltfremdheit, an diesem Fremdkor-
per in der Sprache, und dem entgegengesetzt in der Scheu oder
Unfihigkeit, dieses Gebet zur eigenen Sprachmoglichkeit zu
machen. Liegt in diesem Phénomen nicht eine grundsétzliche
neuzeitliche Aporie: vom Gebet als letztem Erinnerungsstiick
an die Gegenwart Gottes nicht lassen kénnen, es recht zu ge-

. brauchen aber scheint unmdéglich? Ist Gebet nicht so etwas wie

eine Sprachreliquie in technischer Weltorientierung geworden,
hochverehrt und unerreichbar zugleich? Diese Ambivalenz im
Gebetsphianomen ist nun selber weder geschichtlich zufillig
noch rational auflésbar. Sie ist Indikator oder mehr noch Kata-
lysator einer Zeit, die am Ende ist, ohne darin bereits einen
Neuanfang zu erkennen: Postmoderne.

Ein Zwischenspiel: das andere Beten

Eine der Einzelgeschichten, aus denen sich der Roman zusam-
mensetzt, ist jene sonderbare Reise von Frauen auf einem Last-
ewer durch die Ostsee. lhr Ziel ist ein doppeltes: zum einen -
als Forschungsreise - die Verquallung der Ostsee zu kontrollie-
ren, zum anderen - als Traumreise - jene versunkene Stadt Vi-

" neta zu finden, in der Leben hier und jetzt moglich (gewesen)

sein soll. Diese Reise ist sozusagen eine Gegenreise zur unselig
eschatologischen Fortschrittsreise der Menschheit. Zum Be-
ginn stellt Grass seine Frauen als Strickerinnen vor. Dieses
Stricken ist mehr als eine zufillige Tétigkeit, es ist symbolisch,
steht fiir eine andere Lebensweise und weist auf eine-andere Le-
bensweisheit hin: im Stricken halten die Frauen den verlorenge-
gangenen Lebensfaden fest, verkniipfen die losen Enden mit-
einander, bleiben so untereinander und iiber Generationen und
Differenzen hinweg verbunden; ein ruhiges und beruhigendes
Tun, eine Wohltat.

«Sie stricken auf See. Sie stricken bei halber Fahrt und vor An-
ker liegend. Ihr Stricken hat einen Uberbau. Der ist nicht zu
iibersehen, weil, wenn sie stricken, mehr geschieht, als sich in
Maschen glatt kraus zidhlen liefle: zum Beispiel, wie einig sie in
der Sache sind, wenngleich jede jeder die Kritze wiinscht.» (37)
«Nicht etwa, daB sich die Frauen ihre Argumente aus den
Wollfaden ihrer doppelt vernoppten Perlmuster zogen; thr Ge-
genwissen lag in Aktenordnern und statistischen Auflistungen
neben den Kniuelkorbchen bereit. Es war der Vorgang, die un-
aufhérliche, strenge und doch sanft anmutende Zucht des Fa-
denschlagens, das tonlose Auszdhien der Maschenzahl, iber
dem hell das Argument der Strickerin auf Wiederholung be-
stand, es war die Unerbittlichkeit des Strickens, die zwar die .
Gegner nicht iibezeugte, aber beeindruckte und auf Dauer zer-
miirbt hitte, wire nur Zeit wie Wolle vorritig gewesen.» (38f.)
Was sich als Metaphorik des Strickens darstellt, kann gut und
gerne als Beschreibung dessen genommen werden, was Gebet
zu heiflen verdient. Ist doch das Beten so etwas wie die verlore-
nen Fiaden der (eigenen) Geschichte(n) immer wieder zusam-
menzubinden, nicht mit dem Ziel, eine Welteinheitsgeschichte

- zu konstruieren, sondern ad personam wiarmende und passende

Geschichten zu finden. So entsteht eine Art Gegenwelt, die im
Widerspruch zur wirklichen Welt steht und aus dem Wider-
spruch der wirklichen Welt erwéchst. Damit ist auch ein Han-
deln und Argumentieren verbunden, wenn auch die Argumente
und Handlungsanweisungen nicht direkt aus dem Néhkistchen
des Gebets kommen, wohl aber eine heilsame Nihe dazu ha-
ben. Man kann dieses Analogieren noch weiter treiben, wichtig
aber scheint mir dabei zu sein, daf eine solche Analogie iiber-
haupt gesucht wird und gefunden werden kann. Denn sehe ich
es recht, beginnt das Ende des Gebets mit der Aufkldrung dort,
wo es aus dem Kontext der Welt herausgerissen wurde, wo es
nicht mehr taugte zur Selbstvergewisserung, wo es zur religio-
sen Sondersprache wurde. Andererseits wurde die Welt-Wirk-
lichkeit - vom transzendierenden Sprechen isoliert - zuneh-
mend sprachlos: sie wurde zum Ding an sich, zu Dingen an |
sich, sie wurde mundtot gemacht, technischer Vernunft unter-
und eingeordnet. Erst am Ende dieser Entwicklung, wenn die
Aufklirung auch iber ihre Folgen sich aufkliren lassen muf,



wenn die technische Vernunft so rat- wie sprachlos wird und
eine vergewaltigte Natur sich zu Wort meldet, beginnt von neu-
em wirkliches Sprechen, namlich ein analoges, metaphorisches
und transzendierendes Reden. Nur damit ist auch der Kontext
des Gebets wieder hergestellt. Das bedeutet nicht die Wiederge-
burt der religiosen Sondersprache Gebet am Ende, wohl aber
am Ende Beten als lang verdringte Sprache der Dinge.

Der Roman - am Ende ein Gebet am Endé?

Der mégliche Endpunkt der Menschheitsgeschichte ist der Aus-
gangspunkt des Romans. Das Bedringende eines atomaren En-
des 148t keine Ruhe, sondern stiftet bei Grass die heilsame Un-
ruhe, treibt ihn an, nach einer neuen Sprache und damit nach
Ver-Antwortung zu suchen, um so vielleicht doch noch diesem
Ende zu entgehen. So will ich seinen Roman lesen: angesichts
des Endes soll die alles bedrohende und bedrohte Wirklichkeit
-noch einmal zur Sprache gebracht werden, nicht testamenta-
risch-dokumentarisch, sondern magisch-beschwérend. Die

Sprache soll die Wirklichkeit noch einmal in Méglichkeiten zer-

legen. Dies geschieht durch assoziative Verkniipfung von wirk-
lichen Geschichten und méglichen Interpretationen: darin wird
das Ende aller Geschichte als moglicher Endpunkt von heute
tiblichen und gebrauchlichen Sprechweisen und Handlungsan-
weisungen dargestellt; weil aber moglich, ist das Ende - das ist
die Kehrseite - am Ende auch vermeidbar. Die Wirklichkeit in
Moglichkeiten zu verwandeln, dazu dient in erster Linie die
Form des Zwiegesprichs zwischen Erzdhler und Erzidhlratte.
Nichts soll bleiben, wie es ist, sondern durch Rede und Wider-
rede soll die Wirklichkeit in Moglichkeiten aufgelost werden.*
Leider - so mdchte ich sagen - kondensiert diese Auflésung der
Wirklichkeit in Moglichkeitsformen, diese Sprachverwandlung
zu einer schénen Erzdhlung. Je langer der Roman, desto deutli-
cher wird: der Autor bleibt wortgewandt hinter Erzéhler und
Erzahlratte, hinter seiner Erzdahlung konsistent. Letztlich fin-
den alle Teilgeschichten wieder zu einer Universalgeschichte
zusammen, hinter dem Drama schimmert das Pidagogische
auf (nicht erst beim Schluf}, wo die Ratten das Know-how soli-
darischen Lebens entdecken). Dies mag damit zusammenhin-
gen, daBl vom Groflen Knall nur andeutungsweise gesprochen
wird, er wird seltsam ausgespart: der Grof3e Knall ist in der Er-

zdhlung zu einem kleinen, literarischen Knall geworden, trotz

allem hiibsch, trotz allem ein Lehrbeispiel.

Umgekehrt mufl man nun fragen, ob es iiberhaupt moglich ist,
angesichts des Endes zu schreiben, ja gerade dieses Ende zu be-
schreiben. Muf} nicht das mogliche Ende der Geschichte jeden
um den Verstand, damit auch um die Sprache bringen? Bevor
hier eine Antwort gegeben wird, soll an ein dhnliches Endzeit-
szenario erinnert sein: den Holocaust der Juden. Dal} es nach
Auschwitz keine Gedichte mehr geben kann, ist nur Ausdruck
jenes bitteren Sachverhaltes, daf einem in.Auschwitz und beim
Gedanken daran jedes begriffliche Vermégen, jedes sprachli-
che Verstehen unmoglich wird. Die Sprache muf} hier mitster-
ben, sie mufl schweigen. Aber doch ist es nicht bei diesem
Schweigen geblieben. Es wurde eine neue Sprache gefunden,
die weder resigniertes Nachsprechen noch zynisches Uber-spre-
chen ist, sondern eine Sprache, die gerade dem Ereignis der
Sprachlosigkeit verbunden ist, ohne zu verstummen, die sich
durch das Schweigen zum Reden herausgefordert weill. Was an
dieser Stelle laut wird, ist das Gebet.” Dieses ist somit nichts an-
deres als der Versuch, an der Grenze der Sprache, die mit der
Grenze der Welt zusammenfillt, also auf der Kippe, am Ende,
die Wirklichkeit noch einmal aufzulésen in Mdéglichkeiten, die
nicht die eigenen sind. Und damit sie nicht wieder die eigenen
werden, damit sie nicht wieder unselige eschatologische Hoff-

? Wichtige Hinweise dazu habe ich erhalten aus: Johannes Anderegg,
Sprache und Verwandlung. Géttingen 1985.

* Dieses Problem ist - in ungemeiner Dichte - dargestellt in: Pinchas
Peli, Wo war Gott wihrend des Holocaust? Evangelische Kommentare
19 (1986), S. 339-342.

nung produzieren, ist es hilfreich oder wohltuend, Gott zu nen-
nen und dabei zu bleiben. Anrufung Gottes als hilfloser
Sprachgestus fiir unsere Hilflosigkeit - und darin heilsam. Das
ist nicht der wohlvertraute «Deus ex machina», das ist nicht
Beten als letztes Heilmittel fiir menschliches Restrisiko, das ge-
nau eschatologisiert die Gegenwart nicht, sondern erlaubt die
Einkehr in die Gegenwart und bereitet den Widerspruch zu ihr
vor. Gebet ist keine Losung, sondern die Bedingung ihrer Mog-
lichkeit: Erlésung. Dabei geschieht selber etwas mit dem Ge-
bet: aus der so selbst- wie unverstandlichen Gattung in der
Sprache wird die Verwandlung der Sprache im Umbruch der
Zeit. )

Noch einmal komme ich auf Grass’ Roman zuriick. Verwun-
derlich ist es dabei also nicht, da3 die Endzeitthematik zum Ge-
bet fiihrt. Sowohl inhaltlich wie formal nahert sich Grass dem,
was man als Gebet bezeichnet. Doch bleibt eine letzte Distanz:
in dem Mafe, wie alle Worte des Romans um das atomare
Ende herum gelagert werden und es verhiillen und um-reden,
wird auch das Gebet heraufbeschworen, ohne es beim Gottes-
namen zu behaften. Mit dieser Ambivalenz bezeichnet Grass
genau jene wunde Stelle in der Neuzeit, an der gewohnte Spra-
che vergeht, eine neue Sprache im Werden ist. Hier entsteht das
Gebet: wenn aus dem Nicht-Mehr-Beten-Kénnen das Nicht-
Mehr-Nicht-Beten-Koénnen wird.
Ich hdre hier nun den Einwand vieler, die mir wohl mit Grass
entgegenhalten: «Glauben war nie meine Stiarke.» (382) Meine
auch nicht, mochte ich hinzusetzen (Markus 9, 24). Aber - das
hat der Roman deutlich gemacht - es scheint Situationen zu ge-
ben, in denen nur Eingestdandnis der Schwache hilft: Trauerar-
beit Gebet." Wie heifit es doch so schon bei Grass: «Und ich?
schrie ich. Zu wem soll ich flehentlich?» (335) Genau das heif3t:
nicht mehr nicht beten kénnen.

Hans Jiirgen Luibl, Zlirich

Anerkennung des anderen

Anfragen aus der Perspéktive indianischer Vélker (11)*

Der patristische Pessimismus und die repressiven mittelalterli-
chen Praktiken dem anderen gegeniiber haben das Trauma der
politischen und spirituellen Konquista vorbereitet. Als kritische
Erben dieser zweitausend Jahre des Christentums haben wir
keine Entschuldigungen oder Rechtfertigungen vor dem Tribu-
nal der Geschichte aufzubieten. AuBler Gott gibt es auch keine
Instanz, von der wir Generalabsolution erbitten kdnnten. Zer-
knirschung iiber die Schrecken der Geschichte hat nur dann
Sinn, wenn sie zu neuen Verhaltensweisen fiihrt. Und wenn es
christliche Doktrinen waren, welche die alten missionarischen
Praktiken abgestiitzt haben - Praktiken, die ja bis heute zu kei-
ner indianischen und eben nur zu einer /ateinamerikanischen
Kirche gefithrt haben, dann miissen wir in diesem historischen
Augenblick - so wir wirklich eine «neue Evangelisation» wol-
len, wie sie Johannes Paul I1. immer wieder vorschlédgt - gleich-
zeitig mit den missionarischen Verhaltensweisen auch diese
Lehren iiberdenken. -

In den Konzils- und Nachkonzilsdokumenten finden wir das
Beste aus der patristischen Tradition rezipiert. Aber dies ist
entweder gedruckter Buchstabe geblieben, oder es ist nicht
mehr ausreichend, um die Sache des anderen im Horizont des
dritten Jahrtausends zu denken. Wir finden da Texte, die von
briiderlicher Offenheit dem andern gegeniiber durchdrungen
sind. In- Ad gentes Nr. 22 lesen wir:

«Das Saatkorn, das heilit das Wort Gottes, spriefit aus guter,
von himmlischem Tau befeuchteter Erde, zieht aus ihr den
Saft, verwandelt ihn und assimiliert ihn sich, um viele Frucht
zu bringen. In.der Tat nehmen die jungen Kirchen, verwurzelt
in Christus (...) nach Art der Heilsordnung der Fleischwerdung

* Erster Teil in: Orientierung vom 15. November 1986, S. 231-234.
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in diesen wunderbaren Tausch alle Schitze der Vélker hinein,
die Christus zum Erbe gegeben sind. Aus Brauchtum und Tra-
dition ihrer Volker, aus Weisheit und Wissen, aus Kunststil
und Fertigkeit entlehnen sie alles, was beitragen kann, die Ehre
des Schopfers zu preisen ...»

Ad gentes spricht nicht mehr wie Augustinus davon, daf} die
Agypter ihrer Gegenstinde aus Silber und Gold zu berauben
seien, spricht vielmehr von «verwandeln», «assimilieren», «be-
erben» und «entlehnen». Ob es sich dabei nur um einen Neuan-
strich alter, ethnozentrischer Lehren handelt? Hat sich nur die

Sprechweise verdndert? Miissen wir nicht Ad gentes Nr. 22 im -

Licht von Gaudium et spes Nr. 44 interpretieren, wo ¢s heifdt:

«Von Beginn ihrer Geschichte an hat die Kirche gelernt, die
Botschaft Christi in der Vorstellungswelt und Sprache der ver-
schiedenen Volker auszusagen und dariiber hinaus diese Bot-
schaft mit Hilfe der Weisheit der Philosophen zu verdeutli-
chen, um so das Evangelium sowohl dem Verstdandnis aller als
auch berechtigten Anspriichen der Gebildeten angemessen zu
verkiinden. Diese in diesem Sinne angepasste Verkiindigung
des geoffenbarten Wortes muf} ein Gesetz aller Evangelisten
bleiben. Denn so wird in jedem Volk- die Fahigkeit, die Bot-
schaft Christi auf eigene Weise-auszusagen, entwickelt und zu-
gleich der lebhafte Austausch zwischen der Kirche und den ver-
schiedenen nationalen Kulturen geférdert.»

In Amerika wurden viele Gelegénheiten vertan, um das geof-
fenbarte Wort «angemessen zu verkiinden». Aber nicht nur in
Amerika. Nach der Aneignung der rédmischen Kultur und der
griechischen Philosophie und einiger germanischer Briduche,
und abgesehen von der relativ grolen Autonomie der 6stlichen
Patriarchate, ist nicht mehr viel geschehen in Sachen kulturel-
ler Anpassung. Beim Entstehen eines lateinischen und eines
ostlichen Christentums hat die politische Macht eine wichtige
Rolle gespielt. Wenn wir daher heute an eine indianische Kirche
denken, an eine aus Vo&lkern unterdriickter Kulturen zusam-
mengerufene Kirche, die in Freiheit indianisch und christlich
sein soll und daher jeden Integrationsdruck ablehnt, dann den-
ken wir an etwas absolut Neues, an etwas im Grunde Selbstver-
standliches, wenn wir das Evangelium lesen, aber auch an et-
was Utopisches, wenn wir die Geschichte iiberdenken.

Kritische Kraft des Evangeliums

In den Evangelien begegnet uns Jesus von Nazaret inkulturiert
in einer bestimmten sozialen Klasse und in einer regionalen
Kultur. Der Sohn des Zimmermanns lebte inkarniert in der
Klasse der arbeitenden Menschen und in der Kultur der Nazare-
ner. Jesus akzeptierte die kulturelle Herausforderung, wies je-
doch die kulturelle Entfremdung zuriick mit all dem, was auf
das eigene Volk zerstorerisch einwirkt: «Er hat sich, wie wir,
den gleichen Priifungen unterworfen, die Siinde ausgenom-
men» (Hebr 4,15).

Beim Inkulturationsprozef, dem sich Menschen unterwerfen,
gibt es immer einen letzten « Vorbehalt». Es ist jener Grenzvor-
behalt, der den Missionar an die Grenze zwischen seiner Identi-
tat und der des anderen fiihrt, und es ist jener Vorbehalt, der
im kritischen Inhalt der Botschaft seinen Ursprung hat. Diese
Inkulturation, die ja nicht Identifizierung sucht, fiithrt den Bo-
ten und seine Botschaft zu einer solidarischen und gleichzeitig
kritischen Prasenz gegeniiber der Kultur des anderen. Der so
verstandene kritische Vorbehalt allen Kulturen gegeniiber muf}
gegen den Verdacht, dal} er seinerseits ethnozentrischer Aus-
druck einer das Opfer der Inkulturation scheuenden Kirche sei,
verteidigt werden. Man korrumpiert den Glauben, wenn man
seine kritische Rolle vergifit. Jesus inkarniert sich in Nazaret,
identifiziert sich aber nicht mit den Nazarenern, nicht mit sei-
nen eigenen Briidern und auch nicht mit seiner eigenen Mutter.
Er identifiziert sich mit dem Willen des Vaters (Mt 12,47-50),
den er in der Nihe zu den Armen erfiillt (Mt 25,31-46). Sie sind
die bevorzugten Adressaten und Instrumente seiner befreien-
den Sendung.
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Beim Inkulturationsprozef geht es grundsétzlich um die Befrei-
ung der Menschen, besonders der Armen. «Um unseres Heiles
(um unserer Befreiung) willen ist er vom Himmel herabgestie-
gen und hat ‘Fleisch angenommen.» Befreiung kann nur dann
radikal, d. h. wurzelhaft sein, wenn sie im jeweiligen kulturel-
len Kontext eines Volkes verwurzelt ist. Die standardisierten
Waffen der Supermichte zeigen sich zwischen Vietnam und
Guatemala sehr viel schwicher als die kulturellen Waffen der
Volker im Dienst ihrer Befreiung.

Kritik und Wertschitzung, Bruch und Kontinuitat stehen beim
Inkulturationsvorgang in einem dialektischen Verhaltnis. Da-
her muB sich die Kirche - so sie befreiend wirken will - inmitten
der Volker inkarnieren und ihre Kultur annehmen, denn «was
nicht angenommen ist, wird auch nicht erlést».’ Auch «anneh-
men» bedeutet keine Identifikation, wohl aber eine enge Ver-
bindung.? In der Opferung der Messe wird diese «Annahme»
als Bitte an den Vater ausgesprochen: «Durch das Geheimnis
dieses Wassers und Weines mogen wir teilnehmen an der Gott-
lichkeit Deines Sohnes, der sich gewiirdigt hat, unsere
Menschennatur anzunehmen.»

Ganzheitliche Befreiung

Wie Christus - «nach Art der Heilsordnung der Fleischwer-
dung» (Ad gentes Nr. 22} «sich selbst in.der Menschwerdung
von der. konkreten sozialen und kulturellen Welt der Menschen
einschlieBen lieB», so muf sich die Kirche all diesen Gruppen
einpflanzen, und zwar mit dem gleichen Antrieb (Ad gentes Nr.
10). Die Praxis der Einpflanzung muB3 im Raster von Inkultura-
tion gelesen werden. Inkulturation und Inkarnation - als un-
wiederholbares Geheimnis der Menschwerdung Jesu - sind je-
doch keine deckungsgleichen Vorgange. Inkulturation ist, nach
den Worten von Johannes Paul II., eine der Komponenten des
grofien Geheimnisses der Inkarnation.® Es ist eine formale und
eine materiale Komponente von grofler Bedeutung; formal,
weil es die Padagogik dessen aufzeigt, den der Vater gesandt
hat; material, weil Inkulturation in sich schon eine «Gute
Nachricht» fiir eine bedrohte Kultur darstellt. Das Wort, das
«Fleisch geworden ist und unter uns gewohnt hat» (Joh 1,14)
ist Weg und Wahrheit, ist Instrument und Botschaft, ist ganz-
heitliche Pddagogik der Befreiung.

Die historische Befreiung ihrerseits wiederum ist eine der un-
aufgebbaren Komponenten des gréfieren Geheimnisses der Er-
losung. Inkulturation und Befreiung sind nicht Nebeneffekte
oder nur «instrumentelle Vernunft» einer gréfleren Aufgabe,
die wir Erlésung nennen. Sie sind in der Tat schon Zeichen und
vorlaufige Konkretionen der endgiiltig angebrochenen Erlo-
sung, die wir mit «Reich Gottes» ins Wort zu fassen versuchen.

Inkulturation in einer bestimmten Kultur und in der Klasse der
Ausgebeuteten hat es auf universale Befreiung abgesehen. Sie
beabsichtigt die Kontinuitiat der Kulturen und die Zerstérung
all jener Mechanismen, welche die Klassenstruktur erzeugen
oder aufrecht erhalten. Kulturkritik, die vom Evangelium her-
kommt, beabsichtigt die Kulturen zu stdrken und die Ausbeu-
tung, die Unterdriickung und die Marginalisierung, welche von
der Klassenstruktur verursacht sind, zu iiberwinden. Die «Fro-
he Botschaft» verkiindet historische und kulturelle Kontinuitat
der Volker und gleichzeitig Bruch mit den Sozialstrukturen,
welche den Klassenkampf hervorbringen. Die Stiarkung der
Kulturen steht in engem Zusammenhang mit der kritischen
Stiarkung der Religionen, fiir die die verschiedenen Volker op-

' Vgl. die Hinweise auf die patristische Literatur in Ad gentes Nr. 3 und 22;
Lumen gentium Nr. 13; Gaudium et spes Nr. 22; Schlu3dokument der 1I1.
Vollversammlung des lateinamerikanischen Episkopats in Puebla (Stim-
men der Weltkirche, 8). Bonn 1979, Nr. 400 und 469.

* Johannes XXIII., Enzyklika Princeps Pastorum (deutsch in: Herder Kor-
respondenz 14, 1959/60, S. 170-180); ferner Gaudium et spes Nr. 58;
Evangelii nuntiandi Nr. 20; Schluidokument von Puebla, Nr. 400.

! Johannes Paul Il., Catechesi Tradendae (Verlautbarungen des Apostoli-
schen Stuhls, 9). Bonn 1979, Nr. 53.



tiert haben. Jesus spricht von der Einberufung -aller Volker
zum Jingsten Gericht, und er spricht von nicht-religiésen Kri-
terien fir den Zugang zum ewigen Leben (Mt 25,31ff.). Daher
ist es die erste Aufgabe des Missionars, die kritische Rolle des
Glaubens vor allem seiner eigenen kulturellen Abkunft gegen-
iiber ins Spiel zu bringen. Er muf} anderen Kulturen gegeniiber,
einschlieBlich ihren religiosen Grundpfeilern, zunichst vom
evangelischen Prinzip des Schadenrisikos ausgehen. Auf die
Frage der Knechte, ob sie das Unkraut vom Weizen trennen
sollten, antwortet der Hausherr: «Nein, ihr konntet beim Sam-
meln des Unkrauts zugleich damit auch den Weizen ausreifien.
Lafit beides zusammen wachsen bis zur Ernte» (Mt 13,28ff.).

Perspektiven

» Die Universalitdt des Christentums, die in der Frohen Bot-
schaft der Erlosung aller Menschen verwurzelt ist, kann keine
quantitative und korporative Universalitiit sein. Das hielle das
Zeichen mit dem Bezeichneten verwechseln, hieB3e das Erstge-
burtsrecht des Gottesreiches fir das Linsengericht der Kirche
einzutauschen. Die Ideologie der Christenheit, die Sicht eines
quantitativen Christentums, das sich qualitativ als schon «ge-
macht» betrachtet und demzufolge die Menschheit sich in ih-
rem religiosen Universum zu integrieren habe, ist historisch
und theologisch endgiiltig erledigt. Der prozentuale Anteil der
Christen an der Weltbevolkerung wird jeden Tag geringer. Das

heute in verschiedenen Kirchen organisierte Christentum ent- .

deckt mehr und mehr seine teleologische Universalitit im Kom-
men des Gottesreiches. In dieser Perspektive lehrt uns das
Evangelium eine dreifache, immer vorldaufige Universalitit des
Christseins: eine zeitliche, eine geographisch-zeichenhafte und
eine existentielle Universalitat. Die zeitliche Universalitit ga-
rantiert Jesus durch seine Prasenz und durch die der Armen fiir
«alle Tage» (Mt 28,20 und 26,11). Die geographisch-zeichen-
hafte Universalitat der Sendung (Mission) fithrt bis an die
Grenzen der Erde (Mk 16,15). Und Grenzen sind iiberall da,
wo diese Erde «am Ende» ist, wo sie aus den Fugen gerit. Mis-
sionarische Inkarnation und schdpferische Liebe kann und
mubf} sie vor Zerstdrung und Ausbeutung schiitzen. Die existen-
tielle Universalitét ist die Ganzheit der 6sterlichen Selbsthinga-
be. Weil Jesus die Seinen liebte, liebte er sie bis ans Ende (Joh
13,1). Medellin hat in seinem Dokument iiber die Jugend (Nr.
15) diese Kriterien einer universalen Befreiung als Forderung
iibernommen:* «daf} sich in Lateinamerika immer leuchtender
das Gesicht einer wirklich armen, missionarischen und &sterli-
chen Kirche zeige, losgelost von aller zeitlichen Macht und mu-
tig engagiert in der Befreiung des ganzen Menschen und aller
Menschen».

» Die universale Prasenz des Armen als Subjekt einer grofien
Bandbreite kultureller Logiken und historischer Projekte, mit
seinem Antlitz des leidenden Christus, repréasentiert in einer an
ihre Grenzen geratenen Weilt die wahre Menschheit. Alles und
alle, welche das Leben des ins System integrierten Armen und
des marginalisierten anderen verletzen, sind nicht Ausdruck ei-
nes legitimen Pluralismus, sondern reprisentieren das Gesetz
des Stdrkeren einer « Hundewelt» und Ellenbogengesellschaft.
Nicht jedes Anderssein ist daher legitim, und nicht alle religio-
sen Heilslehren sind wahr. Die Andersheit des Unterdriickers,
auch die einer unterdriickerischen Religion, die einem Volk
oder einem Individuum gegeniiber lebensfeindlich ist, ist illegi-
tim und asozial. Es gilt die Vielheit kulturetler Logiken zu un-
terscheiden von der klassenspezifischen Sicht der Wahrheit.
Zwischen dem religiosen Monopol - nur wir haben die Wahr-
heit - und dem weltanschaulichen Relativismus - alle Religio-
nen haben gleiches Gewicht auf der Waage von Wahrheit und
Befreiung - gilt es den Weg des solidarischen Unterschieds und
der komplementiren Wahrheit abzustecken.

+ Samtliche Beschliisse der I1. Generalversammlung des Lateinamerikani-
schen Episkopates. Medellin 24.8.-6.9. 1968 (Adveniat/Dokumente-Pro-
jekte, 1-3) Essen 1972, S. 64. .

» Bei allen Risiken, welche die missionarische Prdsenz an der
Seite indianischer Volker in sich birgt, reprasentiert diese Ar-
beit doch auch die Chancen einer Offnung des Tribalhorizontes
zum Horizont einer universalen Befreiung. Wie sollen sonst auf
dem amerikanischen Kontinent indianische Ureinwohner,
Nachfahren von Negersklaven und weillen Siedlern zusammen-
leben, wenn es nicht moglich sein soll auf einem gemeinsamen
Horizont die Utopie eines besseren, friedlichen und gemeinsa-
men Lebens abzutragen? Im Namen des Uberlebens der Tribal-
volker ist es heute notwendiger denn je, Verbindungen und
Biindnisse einer weitgesteckten Solidaritat zu knidpfen. Im
Meer des Kapitalismus und der Weltzivilisation gibt es keine -
isolierten Inseln der Freiheit oder eines nur lokalen indiani-
schen Gliicks. Daher ist Indianerpastoral nicht nur eine spezifi-
sche, sondern immer auch eine globale, gesellschaftsverdndern-
de Aufgabe. Indianische Volker kénnen nur in einer anderen
Gesellschaft iiberleben.

Indianerpastoral setzt sich dafiir ein, dal} die Strukturen des
ungleichen Tauschs - also Ausbeutungsstrukturen - ersetzt
werden durch Strukturen der Gratuitat (Dankbarkeit, Verge-
bung, Hingabe). Aber Gratuitdt funktioniert in einer Gesell-
schaft des institutionalisierten ungleichen Tausches nur als
Ausnahme. Gnadenlose Tauschstrukturen zerstéren nicht nur
indianische Volker; sie korrumpieren alle Volker, einschlief3-
lich ihrer Religionen und Weltanschauungen. Wer daher auf
konsequente Weise fur das Leben indianischer Volker einsteht,
kampft immer auch fiir die globale Befreiung und das Uberle-
ben aller Vélker. Strukturen der Gratuitdt ergidnzen auch das
tribale Gesetz der Reziprozitdt, das uns in seiner negativen
Form der Talion («Auge um Auge, Zahn um Zahn») bekannt
ist.

Die Verkiindigung des Evangeliums in den Koordinaten von
Inkulturation und Befreiung ist also ein diatektisches Unterfan-
gen. Missionarische Prasenz befreit das Christentum von sei-
nem quantitativen und integrationistischen Universalismus und
lautert gleichzeitig den tribalen indianischen und parochialen,
kirchlichen Horizont der Befreiung durch ihre Solidaritat, die
bis an die Grenzen der Erde geht und bis zu den letzten Konse-
quenzen bereit ist. Trotz fiinfhundertjdhrigem Raubbau an in-
dianischen Kulturen und Religionen gibt es heute nicht nur
«Holzwege», die zu indianischen Voélkern fihren. Es gibt auch
«Lichtungen» auf dem indoamerikanischen Kontinent, die zu
der Hoffnung berechtigen, dafi die unter der Asche indiani-
scher Erde noch verborgene Glut - die in ihrer Tradition ver-
schliisselte soziale, 6kologische und religiose Weisheit - noch
zum Licht werden kann fiir eine lebendige Kirche und eine neue
Gesellschaft. Giinter Paulo Siiss, Brastlia/DF

DER AUTOR hat zuletzt versffentlicht: Calice e cuia. Crdnicas de pastoral e
politica indigenista. Vozes, Petropolis 1985; zusammen mit Carlos Me-

_sters, Utopia cativa. Catequese indigenista e libertacao indigena (Teologia

organica 15). Vozes, Petropolis 1986.

Brasilien: negative Utopie

«Erinnerst Du Dich noch, wie wir Biicher von Clark, Asimov,
Bradbury (...) gelesen haben? Superzivilisationen, Technokra-
tie, computergesteuerte Systeme und ein relativer, wenn auch
einténiger Wohlstand. Und hier, was ist hier? Ein unterentwik-
keltes Land, das in einem Science-fiction-Kiima lebt (...). Was
gibt es um Sao Paulo herum? Eine Ansammlung von Lagern.
Slumbewohner, Zugewanderte (...), die eines Tages in die Stadt
einfallen werden.»

Der 1936 geborene Igndcio de Loyola Branddo stammt aus dem
Hinterland von Sao Paulo und kam mit 20 Jahren als Journa-
list in die siidliche Kapitale Brasiliens. In der Zeitung «Ultima
hora» iibernahm er die Rubrik «Runde durch die Stadt» und
lernte so seine neue Heimat kennen. Aus diesen Streifziigen
heraus entstand auch sein erster Erzdhlungsband, Depois do
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sol (1965; «Nach der Sonne»). Von nun an sollte ihn die Erfah-
rung der Metropole als Krake, als Moloch nicht mehr loslassen.
Er begann an einem groflen Projekt, dem Roman Zero
(«Null»), zu arbeiten, der in Brasilien von 1975 bis 1979 verbo-
ten war und stattdessen 1974 in Italien bei Feltrinelli erschien.'
So gelang Branddo der eigentliche Durchbruch erst 1981 mit
Nao verds pais nenhum («Kein Land wie dieses»?), seinem
zweiten Roman, der bis heute elf Auflagen erlebte und dem
Autor internationale Anerkennung und eine italienische, eine
englische sowie eine deutsche Ubersetzung einbrachte.

AuBerlich prisentiert sich «Kein Land wie dieses» als Anti-
Utopie'in der Tradition von Jewgenij Samjatin («Wir», 1920),
Aldous Huxley («Schone Neue Welt», 1932) und George Or-
well («1984», 1949): Beschrieben wird die Auseinandersetzung
eines Individuums, hier Souza genannt, mit einem unmenschli-
chen System, einem gesichtslosen Leviathan. Ein banales Er-
eignis bringt das Individuum in Konflikt mit der anti-utopi-
schen Gesellschaft. Eines Morgens entdeckt Souza ein Loch in
seiner Hand - eine Krankheit vielleicht? Was ist-denn nur pas-
siert? «Nichts. Ich safl im Bus, und die Hand juckte. Als sie
wieder juckte, sah ich, daf} sich ein Loch bildete. Als ich in der
Stadt ausstieg, war es ganz da.» Dieses Loch in der Hand
schafft ein Loch im Bewuf3tsein und wird Souza an den Rand
der Gesellschaft drangen: Seine Frau verldf3t ihn, der Neffe,
den er an Kindes Statt aufgezogen hat, beraubt ihn seiner Woh-
nung, er verliert seine Arbeit, seinen Passierschein und endet
schlieBlich unter den «GroBen Markisen», dem Sammelbecken
fiir Asoziale und Ausgestofiene. Bei diesem Abstieg in eine mo-
derne Holle wird sich Souza nach und nach der Welt bewufit, in
der zu leben er gezwungen ist. <Aus Sicherheitsgriinden> vorzei-
. tig von seinem Lehrstuhl fiir Geschichte suspendiert, wird er
seiner Existenzberechtigung als Intellektueller beraubt: «Alle
akzeptieren das Unvermeidliche. Die Zeitungen sagen gar
nichts. Mit der Zeit sind sie ‘still geworden. Selbst wenn sie
sprachen, hatten sie keine Kraft.» Ja, die Sprache selbst ist
sinnlos.geworden, denn, wenn es etwas gibt, woran niemand
glaubt, dann sind es «die Worte des Systems». Unterricht in
einem solchen Klima fiihrt zur Selbstisolation: «Als ich unter-
richtete, stellten die Studenten Fragen liber jene Zeit. Es waren
Studenten, die die Universitat dann als unbequem abstempelte
und vom Unterricht ausschlof3. Die Direktion horte Tonband-
aufnahmen von meinen Stunden und lief3 mich rufen. Ich sollte
sagen, wer gefragt hatte. Sollte denunzieren.»

Die bohrende Frage kann nicht ausbleiben: Hitte es einen Aus-
weg gegeben? Wahrscheinlich ja. Wenn die Menschen solida-
risch gewesen wiaren. Wenn er, Souza, beispielsweise jenem
Kollegen die Stange gehalten hitte, der als erster gefeuert wur-
de: «Ich hitte die Halle durchqueren und mich neben den Pro-
fessor stellen sollen. Hitten das alle getan, wiren Anderungen
moglich gewesen.»

An die Stelle der denkenden Intelligenz tritt eine roboterdhnli-
che Gestalt: der «Militechner», ein konditioniertes Wesen, das
nur innerhalb der Logik des Systems denkt und handelt. Wer
nicht in dieses Schema paf}t, wird von den Schergen des Regi-
mes, den «Ziviltdren», aus dem inneren Kreis der Zivilisation
und des BewuB3tseins, verdriangt und zum langsamen Tod in die
«Isolation» geschickt. Wer sich Brasiliens jiingste Vergangen-
heit vor Augen halt, wird sich fragen miissen: Ist dies alles so
-utopisch?

Schone Neue Welt der Gegenwart
«Wenn ich aus meinem Fenster in Sdo Paulo hinaussehe, kann

' Deutsche Uberse(zung: Null: prihistorischer Roman. Ubersetzung
aus dem Brasilianischen mit einem Nachwort von C. Meyer-Clason.
Suhrkamp, Frankfurt 1979 (Taschenbuchausgabe: suhrkamp taschen-
buch 777).

* 1. de L. Brandio, Kein Land wie dieses: Aufzeichnungen aus der Zu-
kunft. Aus dem brasilianischen Portugiesisch von Ray-Giide Martin
(edition suhrkamp 1236). Suhrkamp, Frankfurt 1986, 330 S., DM
18,-/Fr. 16.80. . .
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ich nichts Griines entdecken. Ich sehe nur das Grau des Ze-
ments», erkldrte Branddo in einem Interview.* Und so entstand
der Roman aus einer Beobachtung heraus: An der Prachtstralle
«Avenida Paulista» fallen Bauarbeiter die letzten Baume, und
niemand scheint sich darum zu kiimmern. Es fehlt das Bewu/f3t-
sein dafiir, daB die Natur ein schiitzenswertes Gut ist. Hierzu
ein Zahlenbeispiel: Der Staat Minas Gerais war 1911 noch zu
48 Prozent von Wildern bedeckt, heute sind es gerade noch §
Prozent, das heif3t, jahrlich werden rund 300 Millionen Baume
abgeholzt. Oder wie es die bekannte brasilianische Schrift-
stellerin Lygia Fagundes Telles kiirzlich in einem Interview for-
mulierte*: «Es gibt in Brasilien drei Spezies, die vom Ausster-
ben bedroht sind: der Baum, der Indio und der Schriftsteller.
Die Biaume belegen den Platz, den der Beton erobern will. Die
Indios sind listig, weil sie Land besetzen, das der Grofigrund-
besitzer fiir sich haben will. Und der Schriftsteller ist hinder-
lich, weil er Kritik duflert.»

In Brandios Roman ist Souzas Groflvater Holzféller und
kampft ein Leben lang gegen Baumriesen, bis ihm schlagartig
der Wahnsinn des Unterfangens bewuflt wird. Er stemmt sich
mit dem Mut der Verzweiflung gegen einen Lastwagen: «Der
Lastwagen kommt heran, voller Stimme, was machst du da
vorn (..:). Er wird iiber dich hinwegfahren, bremsen, bremsen,
auf dem glatten Boden mit den griinen Blédttern rutschen, der
Lastwagen kippt iiber meinem Grof3vater um.»

Riicksichtsloses Abholzen und gigantische Staudammprojekte
fithren in der Fiktion zur 6kologischen Katastrophe - das Land
dérrt aus, kein Baum, kein Strauch, riesige Hitzeballons téten
Mensch und Tier. Und niemand protestiert. «Kein Land wie
dieses siehst du immerdar!» schrieb der brasilianische Dichter
Olavo Bilac (1865-1918). Brasiliens Kinder lernen das Gedicht
brav auswendig, wahrend ihre Umwelt immer mehr zur Apoka-
lypse wird: In Cubatdo, an der Kiiste des Staates Sao Paulo,
wichst eine Generation geistig deformierter Kinder heran, die
wegen der extrem hohen Luftverschmutzung zum Teil mit
schweren Hirnschidden geboren werden. Brandao beschwort im
Roman mehrmals die «Ara der Grofien Vollerei». Das «Jornal
do Brasil» nahm im Januar 1985 den Meniiplan des Présiden-
tenpalais in Brasilia unter die Lupe und stellte fest, dall zu
einem Zeitpunkt, da 86 Millionen Brasilianer offiziell als «un-
tererndhrt» eingestuft wurden, der «Palacio do Planalto» im
Laufe eines Monats allein 6 Tonnen Fisch und Meeresfriichte
zu vertilgen gedachte.’

Dennoch Hoffnung?

«Verstocke das Herz dieses Volkes und laf3 ihre Ohren hart sein
und blende ihre Augen, daf} sie nicht sehen mit ihren Augen
noch horen mit ihren Ohren noch verstehen mit ihren Herzen
und sich bekehren und genesen.» Diese Prophezeiung von Jesa-
ja 6,10 widerhallt in Souzas Ohren, wahrend er unter den
«Groflen Markisen» steht, einer riesigen Betonplatte, die die
Ausgestoflenen vor der unbarmherzigen Sonne schiitzen soll.
Plotzlich riecht es nach Regen. Ein Hoffnungsschimmer? Viel-
leicht. Die Bauern des Nordostens erzihlen sich die Legende
vom weillen Vogel («asa branca»): Wenn er den Busch verlafit,
ist alles verloren. Kehrt er aber zuriick, so steht Regen bevor,
das Leben kann wieder beginnen.
*

Fiir die deutsche Ubersetzung hat Ignacio de Loyola Brandio,
der 1982/83 mit einem Kiinstlerstipendium des «Deutschen
Akademischen Austauschdienstes» (DAAD) in West-Berlin
lebte, das Original® umgearbeitet und ganze Abschnitte gerafft.
Das Ergebnis spricht fir sich.

* Rocco Morabito, «Ignacio de Loyola Brandao, prémic em defesa do
verde», in: O Estado de Sdo Paulo, 15.11.1984.

* Helena Balsa, «Lygia Fagundes Telles: Sou uma escritora do Terceiro
Mundo ...», in: Jornal de letras, artes e ideias, 5.5. 1986.

* Vgl. Le Monde vom 13.1.1985.

¢ 1. de L. Brandao, Ndo verds pais nenhum: memorial descritive. Glo-
bal editora, S3o Paulo ''1985.



Von allen Richtungen der wissenschaftlichen Phantastik ist die
Anti-Utopie die literarisch und politisch etablierteste. In ihrer
klassischen Form («Wir», «Schéne Neue Welt» und «1984»)
wurde sie jedoch hiufig als ideologische Waffe des Antikom-
munismus mifibraucht. Die sechziger und siebziger Jahre ha-
ben leider bewiesen, daBl auch sogenannte «Schwellenlander»
der Dritten Welt, darunter Brasilien, in der Lage sind, totaliti-

re Leviathane zu schaffen. Es ist das grof3e Verdienst von Igna-
cio de Loyola Brandio, die schon etwas abgegriffene Gattung
«Anti-Utopie» mit einer originellen Neuschépfung bereichert
zu haben. Zu hoffen bleibt, dafl der in dem Werk enthaltene
Appell zum Umdenken seine Resultate zeitigen wird, in Brasi-
lien wie bei uns. ’

Albert von Brunn, Ziirich

Urigarn: dem Staat genehme Rechtglaubigkeit

Anmerkungen zum Fall Pater Bulanyi

Der Streit dauert schon lange, nur hat er sich inzwischen von
der Kirchenpolitik auf die Glaubenslehre verlagert. Gemeint ist
der Streit um den Leiter von 400 festverbundenen und ebenso
vielen weiteren lose assoziierten Basisgemeinden, den Piaristen-
pater Gydrgy Bulanyi aus Ungarn.' Diese Basisgemeinden® ha-
ben, was ihr Verhiltnis zur ungarischen Kirchenfithrung® be-
trifft, eine sehr wechselhafte Geschichte* hinter sich:

> Nach der kommunistischen Machtiibernahme nach dem
Zweiten Weltkrieg® forderten die Bischofe sie als eine in der_
aufgebrochenen Verfolgungssituation resistente Kirchenstruk-
tur. Fiir diese Zeit steht der dem neuen Regime gegeniiber un-
beugsame Primas Kardinal Mindszenty.

o> Das 1950 unter Protest Roms geschlossene Abkommen zwi-
schen dem kommunistischen Staat und der Fithrung der katho-
lischen Kirche Ungarns schuf eine neue Lage. Der Kirche wur-
de ein sehr enger Handlungsspielraum gewdhrleistet. Die Ge-
genleistung der Kirche bestand nicht zuletzt darin, daf sie sich
bereit erklirte, sich in die neuen gesellschaftlichen Verhiltnisse
einzuordnen. Konkret bedeutete dies u.a., daf} die kirchlichen
Behorden dafiir zu sorgen hatten, dafl innerkirchlich nichts ge-
schah, was dem Staat nicht genehm war. Der Staat erreichte

' Piaristenpater Gyorgy Bulanyi, geboren 1919, 1952 wegen seiner Pastoral
mit kleinen Gruppen zu lebenslanger Gefiangnisstrafe verurteilt, 1960 in-
folge Amnestie freigelassen. Seit Mitte der 70er Jahre sind die Spannungen
mit Kardinal Lékai, der ungarischen Bischofskonferenz und der romischen
Glaubenskongregation gewachsen. Hauptstreitpunkt ist die Frage der
Wehrdienstverweigerung mit Berufung auf Gewissen und Evangelium.

* Vgl. J. Wildmann, Katholische Basisgruppen in Ungarn, in: Christliche
Basisgemeinden in Osteuropa (Probteme des Friedens, Information. Do-
kumentation, hrsg. von Pax Christi). Frankfurt 1983, S. 32-43. - M. Tom-
ka, Der kirchlich-gesellschaftliche Kontext der christlichen Basisgruppen
in Mittelost-Europa, a.a.0., S. 4-19. - H. H. Hiicking, Katholische Basis-
gruppen in Ungarn, in: Kirche von unten. Alternative Gemeinden. Model-
le, Erfahrungen, Reflexionen, hrsg. von H. Frankemolle (Gesellschaft und
Theologie, Abt.: Praxis der Kirche, S. 37), Minchen-Mainz 1981, S. 189-
211.

* Vgl. E. Andras, Die ungarische Kirche im Spannungsfeld von Loyalitit
und Opposition, in: Stimmen der Zeit 109 (1984), S. 89-98. - Ders., Die
Kirche in Ungarn, in: Religionsfreiheit und Menschenrechte. Bilanz und
Aussicht, hrsg. von P. Lendvai, Graz-Wien-Koln 1983, S. 150-164. -
Ders., Erneuerung durch Gesundschrumpfung? Die Situation der katholi-
schen Kirche in Ungarn, in: Stimmen der Zeit 196 (1978), S. 435-444.

* Zur Geschichte der Kirche von Ungarn vgl. E. Andras, J. Morel, Bilanz
des ungarischen Katholizismus, Kirche und Gesellschaft in Dokumenten,
Zahlen und Analysen, Miinchen 1969. - Ungarisches Kirchensoziologi-
sches Institut (UKI), Handbuch des ungarischen Katholizismus (UKI-Be-
richte liber Ungarn), Wien 21975, *1984. - Kirche im Ubergang. Die katho-
lische Kirche Ungarns 1945-1982. Gesammelte Studien des Ungarischen
Kirchensoziologischen Institutes, hrsg. von E. Andras und J. Morel (UKI-
Berichte iiber Ungarn 1982/83), Wien 1982.

* Zum Verhiltnis von Staat und Kirche in Geschichte und Gegenwart: M.
Raskay, Die Undifferenziertheit von Kirche und Staat in Ungarn vor dem
Zweiten Weltkrieg, in: Concilium 18 (1982),S. 221-224. - E. Andras, Das
«Cultural Lag» von Ungarns Gesellschaft und Kirche in der Nachkriegs-
zeit, in: Concilium 18 (1982), S. 224-228. - A. Glater, Rotbuch der ver-
folgten Kirche. Veréffentlicht im Auftrag der «Kommission fiir die ver-
folgte Kirche» der internationalen katholischen Organisationen, Reckling-
hausen 1957, S. 303-366 (Die Verfolgung der katholischen Kirche unter
dem kommunistischen Regime in Ungarn). - O. Luchterhandt, Organe des
Staates zur Kontrolle der Kirchen. Die Religionsaufsichtsbehorden in kom-
munistischen Staaten, in: Herderkorrespondenz 38 (1984), S. 263-268.

damit, daB die Kirche fiir ihn kontrollier- und berechenbar
wurde. Umgekehrt hoffte die Kirchenleitung, auf diese Weise
wenigstens «in kleinen Schritten» Uberlebensverhilitnisse fiir
die ungarische Kirche zu schaffen. Fiir die Basisgemeinden ka-
men nunmehr schlechte Zeiten. Fiir den Staat aus vielen Griin-
den unangenehm (sie bildeten zukunfistrachtige Zellen einer
Kirche, die vom Staat im Rahmen seiner «Kirchen- und Reli-
gionsabsterbepolitik» eher auf die Vergangenheit festgelegt
wurde), wurden sie direkt verfolgt, ihre Mitglieder in Schau-
prozessen wegen der illegalen Organisierung, der Verschwo-
rung bzw. deren Vorbereitung zum Sturz der Staatsordfiung zu
schweren Gefingnisstrafen verurteilt. Sie gerieten aber abkom-
mensgemil auch unter den Druck der Hierarchie.

> Allerdings wiahnten sich bis dahin die Basisgemeinschaften
trotz des (staatlich verordneten) Drucks der eigenen Kirchenlei-
tung unter dem Schild Roms. In ihren Vermutungen behielten
sie auch recht, indem Paul VI. in Evangelii nuntiandi (1975,
Nr. 58) grole Hoffnungen auf die Basisgemeinden setzte. Dazu
kam, dal} die ungarische Regierung nach der KSZE-Konferenz
in Helsinki sich gezwungen sah, zwei UN-Menschenrechtspa-
kete iiber politische sowie iiber wirtschaftliche und soziale
Rechte in Kraft zu setzen (Gesetzesverordnung Nr. 8/76). De-
ren Gesetzesverordnung zufolge wurden die Basisgruppen offi-
ziell in den Zustindigkeitsbereich der Bischofe verwiesen. In
den nichsten zwei Jahren versuchte der Episkopat durch Straf-
versetzungen der Priester, die Basisgruppen fithrten, sie zu eli-
minieren. Es ist zu erwidhnen, daB in den Jahren 1976-1978
Priester aller Richtungen der Basisgemeinden, also auch die
heute gelobten «Regnumisten», bestraft wurden. Seit 1978
wurde eine neue Politik gegen die Basisgemeinden entwickelt,
und zwar mit Hilfe der Unterscheidung zwischen guten-und bo-
sen Basisgemeinden. Die Definition der bosen Basisgemeinden
erfolgte offenkundig wieder im kirchenpolitischen Kontext:
Als «bose» galten jene, die innerkirchlich zu wenig kontrollier-
bar und wegen gesellschaftlich relevanter Positionen fur den
Staat inakzeptabel waren. Als «gute» Basisgemeinschaften
wurden anerkannt die marianisch orientierten «Regnumisten»,
die Focolare-Gruppen sowie ein Teil charismatischer und unab-
hiangiger Gruppen; als «bdse» abqualifiziert und abgelehnt
wurden vor allem.die Bokor-Gruppen von P. Bulanyi. Es ist
charakteristisch fiir die ungarische Situation, daf} die anderen
Basisgemeinden fiir «ein Linsengericht» auf jegliche Solidaritat
mit den Bulanyisten verzichteten. :

In dieser Phase der Auseinandersetzung stehen wir heute. Da-
bei versuchte noch der inzwischen verstorbene Primas Lékai,
die eigenwilligen Bulanyisten dadurch unter Kontrolle zu brin-
gen, dabB er sie von P. Bulanyi trennte. Versuche, ihn von sei-
nem Orden abberufen zu lassen, schlugen fehl. Eine innerunga-

rische Verurteilung von (teilweise gefalschten) Schriften Bula-

nyis erreichte nicht die erwiinschte Wirkung, weil der Orden
durch eine Anfrage bei der Kleruskongregation sich zunéchst
bescheinigen lassen konnte, dal} der Pater mit seinen Meinun-
gen durchaus auf dem Boden der Lehre der Kirche stehe. Den-
noch ist es dem Primas gegliickt, die Glaubenskongregation zu
einem Lehrverfahren zu gewinnen, das immer noch lduft und
in seine Schluf3phase eingetreten zu sein scheint. Beanstandet
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wird vor allem die in nur wenigen maschinenschriftlichen Ex-
emplaren kursierende Schrift Bulanyis «Kirchenordnung», in
der Bulanyi meint, die Kirche von morgen werde eine basisge-
meindliche Struktur haben. In eigenwilliger Weise fragt er sich
auch, welche Personen von der Kirche zum Priesteramt erwiéhlt
werden sollten, und kommt zum Schluf: Priester miiflten aus
dem Kreis jener Personen kommen, die sich selbst schon in der
Evangelisierung und damit in der Griitndung von Gemeinden
bewdhrt haben; es sollten Menschen sein, die dem Evangelium

auch in Verfolgungssituationen treu geblieben sind und sich.

vom kirchenfeindlichen Staat nicht das Riickgrat brechen lie-
flen. Dabei bleibt selbstverstandlich vorausgesetzt, daf3 der Bi-
schof sie annehmen und weihen soll.

Leben in den bulanyistischen Basisgemeinden

Was ist es nun, was den Staat und die an ihn durch Abkommen
gebundene Kirchenleitung an den Bulanyisten stort? Ein Blick
in das Alltagsleben dieser Gemeinden L4Bt einige Eigenheiten
dieser Gemeinden erkennen. Zentral ist die Bergpredigt und da-
mit der Versuch, eine Art Reich-Gottes-Mustergesellschaft in
einem atheistischen Land zu errichten. Vier Lebensregeln wer-
den aus der Bergpredigt abgeleitet:

> Um der Armut willen tun die Mitglieder viel fiir die Dritte
Welt; einzelne Mitglieder geben 10% und mehr ihres nicht tp-
pigen Einkommens.

t Aus der gleichen selbstlosen Haltung teilen sie ihre in Ungarn
ohnedies knappen und keineswegs kinderfreundlichen Wohn-
und Lebensverhaltnisse mit der néchsten Generation - Bulany-
istenn haben im Durchschnitt vier bis fiinf Kinder.

> Zunehmend viele verweigern unter Berufung auf die Gewalt-
verzichtsforderung Jesu den Wehrdienst. «Arm und gewehr-
los» wie Jesus zu leben, ist ihr Ziel.

> «Im Dienste des Lebens» lehnen sie in ihren Kleingruppen

jede Art von Herrschaft, Unterwerfung und fragwiirdigem Ge- -

horsam ab; gehorchen soll der Mensch nur Gott allein. Das ist
einer der (wenigen) Punkte, in denen Bulanyi mit Kardinal
Lékai auch innerkirchlich in Konflikt geriet.

Verstandlich, dafl zumal der letzte Punkt dem Wehrkonzept
des kommunistischen Ungarns ein Dorn im Auge ist. Von
staatlicher wie von kirchenamtlicher Seite ist einmiitig das Ar-
gument zu horen, dafl die Wehrfiahigkeit Ungarns gefihrdet
ist, wenn alle katholischen Ungarn dieser bulanyistischen Lehre
folgen wiirden. Also sind die Bulanyisten staatsfeindlich und
sind-abkommensgemafl von der Kirche zurechtzuweisen und
widrigenfalls zu verbieten.

Brennpunkte der Auseinandersetzung

Bei der Abfassung dieses Artikels liegen uns mehrere unverof-
fentlichte Originaldokumente vor, auch solche aus der Ausein-
andersetzung zwischen der Glaubenskongregation und P. Bula-
nyi. Beim Studium dieser Unterlagen fallen einige interessante
Aspekte auf, solche, die zur Sprache kommen, andere, die tie-
fer liegen.

» Offenkundig ist die Auseinandersetzung um den Gehorsam.
Dazu kursiert in den bulanyistischen Kreisen eine hektogra-
phierte Schrift, entstanden zu Weihnachten und als Geschenk
von einer Basisgemeinde zur anderen weitergereicht. In Verbin-
dung mit dem Gehorsam wird auch die Frage nach dem Amt,
der Hierarchie diskutiert. Den Bulanyisten wird vorgeworfen,
amts- und hierarchiefeindlich zu sein. Das Gewissen des einzel-
nen. werde derart in den Mittelpunkt gestellt, daf’ in diesem
Denkumkreis eine legitime Hierarchie kaum noch einen sinn-
vollen Platz erhalten kann. Allerdingsist hier naher zuzusehen.

> Bulanyi reflektiert ausfithrlich die Frage, wer denn von der
Kirche etwa zum Amt des priesterlichen Vorstehers in einer
(kiinftigen Basis-)Gemeinde berufen werden soll. Dazu nennt
er als mafgebliches Kriterium, dal es ein Christ sein miisse, der
selbst schon durch Evangelisierung gezeigt habe, dal3 er Ge-
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meinden griinden kdnne. Daf3 dann eine solche Person durch-
aus in herkommlicher Weise vom Bischof durch Handaufle-
gung und Weihe bestellt werden soll, stellt er nicht in Frage.

> Die Frage des Gehorsams und entsprechend des Gewissens
kann nicht ohne Kenntnis des innerkirchlichen Kontexts Un-
garns verstanden werden. Der Primas und die Bulanyisten un-
terscheiden sich unverséhnlich in der Auffassung, welche poli-
tische Strategie die Kirche im kommunistischen Ungarn verfol-
gen solle. Bulanyi warnte Primas Lékai, dem Staat nicht zu
willfahrig zu sein; denn dies mache ihn von diesem abhangig.
Er kampfte darum, daf nicht wegen kleiner Vorteile (wie die
Errichtung eines Exerzitienhauses oder der staatlichen Geneh-
migung fiir Ausbildung von ehrenamtlichen Laienmitarbei-
tern - die durch eben diese Genehmigung zugleich unter die
staatliche Kontrolle gebracht werden konnten) das, was allein
die Zukunft der ungarischen Kirche sein werde, namlich die
Basisgemeinden, zu unterdriicken, ja zu vernichten. Er be-
firchtete, dall die Regierung aus Lékai ein brauchbares Instru-
ment der staatlichen Religionsabsterbensprojekte, der staatli-
chen Kirchenvernichtungsmaschinerie machen wollte. Denn
anderes habe der Atheismus nicht im Sinn, wie er durch die
Ausspriiche vieler Vertreter des Staates zu belegen weifl. Noch
mehr: Neuestens sei auch Rom uberlistet worden, dem Staat
durch das Lehrverfahren gegen die Bulanyisten nachhaltig
Dienste zu leisten.

Ungehorsam gegeniiber der Hierarchie, Berufung auf das eigene Ge-
wissen, meint daher nicht grundsitzlich Ablehnung von kirchlichem
Leitungsamt. Bulanyi hat ja seine Bereitschaft zum kirchlichen Dienst
allen Dibzesanbischofen mehrmals angeboten, ohne Antworten be-
kommen zu haben; er ist jedoch nicht mehr und nicht weniger als der
entschlossene Protest gegen diese Kirchenpolitik des Primas. Bulany-
isten sitzen dafiir auch in Gefdngnissen, meinen aber, durch ihre Art
der christlichen Existenz der kiinftigen Kirche Ungarns mehr zu dienen
als mit der fragwiirdigen «Politik der kleinen Schritte» der Kirchenlei-
tung.

Bulanyi kann sich bei der Rechtfertigung dieses kontéxtuellen und
nicht grundsitzlichen Ungehorsams auf Einzelerfahrungen berufen,
die das Vertrauen vergiftet haben. So hat im Jahre 1982 ein Passant
dem Primas auf der Strafle die Schrift Uj Forras in die Hand gedriickt,
mit der Bemerkung, diese Schrift werde ihn interessieren. Dieser Pas-
sant soll ein Priester gewesen sein, der mit der Schrift vom staatlichen
Kirchenamt zu ihm geschickt worden ist. Lékai lief3 die Schrift, von der
es hieB, daB sie von Bulanyi sei, begutachten und aufgrund der Gut-
achten seiner Theologen verurteilen. Bulanyi selbst wurde zu dieser
Schrift nicht befragt. Im Ausland konnte Bulanyi verlauten lassen, daB}
die Schrift eine Falschung sei. In Ungarn konnte diese Nachricht nicht
verbreitet werden, auch keine Klarstellung von Bulanyi oder die positi-
ve Stellungnahme des Generaloberen der Piaristen. Auch die Art und
Weise, wie Bulanyi von einer bischoflichen Kommission befragt wur-
de, mub} fiir ihn und seine Empfindsamkeit fiir die Unantastbarkeit des
personlichen Gewissens in hohem Mafle befremdlich gewesen sein.

o Eine Analyse der Vorginge innerhalb der Basisgemeinden
vermag zusitzlich zu bestitigen, wie wenig es den Bulanyisten
um die Abschaffung amtlicher Autoritit gehen kann. Das In-
stitut des «Seelenfiihrers» spielt besonders im «Busch» eine
zentrale Rolle. Die Mitglieder der Basisgemeinden miissen zu-
mal in der Beichte dem Priester genaue Rechenschaft dariiber
geben, ob ihr Leben den Idealen der Basisgemeinde auch wirk-
lich entspricht. Es sind Verhiitnisse, wie sie auch bei anderen
spirituellen Gemeinschaften (wie Opus Dei) zu finden sind. Der
Priester iibt somit im Leben der Basisgemeinden eine wichtige,
fast autoritire Rolle aus.

» Ein interessanter Aspekt der Basisgemeinden ist der hohe
Stellenwert der biblischen Utopien, der Reich-Gottes-Predigt
Jesu, der Bergpredigt, und -die Art und Weise, wie mit diesen
Texten gelebt wird. Der Eindruck entsteht, daB die Basisge-
meinden der Bulanyisten dazu erwihlt sind, in der Kirche Un-
garns (allein) die biblische Wahrheit durch eine Zeit der Kir-
chenverdunkelung zu retten, auch wenn sie sich zur Toleranz
und zum Respekt gegeniiber anderen Richtungen bekennen.
Daraus erwichst ein hoher ethischer Anspruch: Das Reich Got-



tes sei jetzt schon herzustellen, auch durch ethische Anstren-
gungen in einer erwahlten Mustergesellschaft. Diese hohe ethi-
sche Anstrengung bringt die Bulanyisten in die Nihe von ethi-
schen Selbsterlésungskonzepten. Historisch betrachtet zeigen
sich an diesem ErwahlungsbewuBtsein, an den ethischen Voll-
kommenheitsbestrebungen, die mit starkem Gruppendruck
und inneren Kontrollen unterstiitzt werden, durchaus sektoide
Tendenzen, die - was eben nicht {iberrascht - mit einer sozialen
Isolierung von der Mutterkirche einhergehen. Diese Isolation
findet statt, um so mehr, je wahrscheinlicher es zu einer Verur-
teilung der Bulanyisten durch die Glaubenskongregation
kommt. Von hier aus wiire es kirchenpolitisch erwiinscht, inte-
grative Krifte und Vorginge freizusetzen. Sie hitten zudem
den Vorteil, daB nicht dem Staat die Gelegenheit gegeben wird,
innerkirchliche Spannungen - natiirlich im Widerspruch offi-
zieller Aussagen - fiir sein Religionsabsterbensprogramm zu
verwenden.®

Kirchenpolitik als Orthodoxie

Waihrend der Auseinandersetzungen zwischen Kardinal Lékai
und P. Bulanyi ist es deutlich geworden, daf3 der verstorbene
Primas (und mit ihm der Gesamtepiskopat) Fragen der Kir-
chenpolitik in den Bereich der Orthodoxie. umwandelte und
umgekehrt Angelegenheiten der kirchlichen Lehre zu Proble-
men der Kirchenpolitik machte. Nach seinem Tod hofften vie-
le, daf3 der Vatikan in einer neuen Situation leichter eine friedli-
che Losung finden werde. Es hatte auch den Anschein, daf} die
ungarische Bischofskonferenz den Fall Bulanyi zuriickstellte.

> Der Papst machte in den vergangenen Jahren AufBerungen
an die Adresse des ungarischen Episkopats, die darauf hindeu-
teten, daf} er die kirchenpolitische Linie Lékais mehr oder we-
niger mifbilligte.

o> Der Brief von Kardinalstaatssekretar Casaroli an Kardinal
Lékai (30.4. 1983) schien damals mit Fingerspitzengefiihl ver-
meiden zu konnen, dafl doktrinidren Fragen kirchenpolitische
Dimensionen gegeben wiirden.

> Der erste Brief von Kardinal Ratzinger an Bulanyi vom 31.1.
1986, in dem dem Piaristenpater irrtiimliche, gefahrliche und
zweideutige Behauptungen beziiglich der Glaubenslehre vorge-
worfen wurden und er aufgefordert wurde, sie zuriickzuneh-
men, schien notgedrungen und ohne genaue Kenntnis der Lehr-
position Bulanyis géschrieben worden zu sein. Sonst kénnte
man die offensichtlichen Widerspriiche und groben Ungenau-
igkeiten des Briefes nicht erkldren, die auch der ungarische Pa-
ter in seiner fast hundertseitigen Antwort vom Karfreitag dieses
Jahres ausfiihrlich zur Sprache brachte.

~Wihrend der vergangenen Monate seit dem Tode Kardinal Lékais aber
hat sich die Lage - gegeniiber den Erwartungen - verscharft. Wie aus
Rom zu vernehmen war und auch von gewissen kirchlichen Kreisen in
Ungarn bestétigt wurde, trat Imre Miklos, Prasident des staatlichen
Kirchenamtes, direkt ans Ruder. Einerseits soll er dem Vatikan weitere
Moaglichkeiten der Verbesserung der Lage der ungarischen Kirche in
Aussicht gestellt und sich fiir eine Vermittlungsrolle zwischen Rom
und Prag bereit erklirt haben. Andererseits aber lief er erkennen, daB
die ungarische Regierung eine moglichst rasche Ausschaltung Bulanyis
aus der Kirche Ungarns verlangt: So lange werde die Regierung der Er-
nennung des neuen Erzbischofs von Esztergom nicht zustimmen, bis
der viel Arger machende Piaristenpater nicht verurteilt bzw. ein Ver-
sprechen auf seine Verurteilung durch die Glaubenskongregation (z. B.
in Form der Veroffentlichung des Ratzinger-Briefes) nicht abgegeben
wird. AuBerdem verlangt die Regierung von der ungarischen Bischofs-
konferenz eine Erkldrung fir die Wehrdienstpflicht. Die Publikation
des Briefes von Ratzinger vom 31. 1. 1986 ist aber wegen der erwahnten
offensichtlichen Mingel kaum denkbar (obwohl die Vertffentlichung
selbst in dem Brief angekiindigt worden ist}.

Diese Geriichte scheinen dadurch bestatigt zu sein, dafl der Prifekt der
Glaubenskongregation mit dem Datum vom 1.9. 1986 einen neuen
Brief an Bulanyi gerichtet hat. Er hat einen dhnlichen Inhalt wie der er-
ste Brief, doch ist er «druckfiahig»: Die Mangel und Widerspriiche sind
entweder korrigiert oder ganz fallengelassen worden. Bulanyi wird er-
neut aufgefordert, sich zu der Lehre der Kirche zu bekennen. Er ist in-

zwischen dieser Aufforderung auf seine Art nachgekommen. Einiges
deutet darauf hin, daf die Zustdndigen im Vatikan in diesem kompli-
zierten Fall, wo Kirchenpolitik und Orthodoxie sich vermischen, un-
eins sind. Doch ist aufgrund der letzten Anzeichen zu erwarten, daB
sich die «realpolitische» Ratzinger-Linie durchsetzt. Kirchenamispra-
sident Miklos erhofft allerdings «wahrscheinlich im November» Un-
terredungen zwischen Vertretern des Heiligen Stuhles und der ungari-
schen Regierung.’

Zur Zukunft von Basisgemeinden - (nicht nur) in Ungarn

Diese ansatzhaften Analysen zeigen, wie vielschichtig die Aus-
einandersetzung um die Bulanyisten ist. Vielschichtig ist ndm-
lich auch das, was das Leben dieser Basisgemeinden betrifft.
Dennoch wird diese Auseinandersetzung einen mehrfachen Er-
trag zeitigen:

> Die Fragwiirdigkeit einer opportunistischen Kirchenpolitik
wird vielen deutlich ins BewuBtsein treten.

> Es wird sich zeigen (und dies in Fortsetzung von Evangelii
nuntiandi, der groBen lateinamerikanischen Pastoraldokumen-
te, der Erfahrungen der Christen auf den Philippinen®, in Asien
und in Afrika), daf fir die Lebendigkeit der Kirche zumal in
Kontexten der Unterdriickung, der Verfolgung, Basisgemein-
den unentbehrlich sind. Bulanyi wird recht behalten, daf} die
Vernetzung der Christen eine Grundvoraussetzung fiir die Le-
bendigkeit und Handlungsfihigkeit von Christen ist, die bereit
sind, das Evangelium in ihr Leben einzunisten.

o> Allerdings wird sich auch zeigen, dafB} die Kraft der Basisge-
meinden auch davon abhéngt, ob sie in die umgreifende kirch-
liche Gemeinschaft eingebunden bleiben. Die Abspaltung, die
soziale Isolierung, damit sektoide Tendenzen, schaden dem
Anliegen der Basisgemeinden mehr, als sie ihnen niitzen.

> Dabei wird der Dienst der Basisgemeinden an der Kirche
darin bestehen, die Herausforderungen des Evangeliums mit
dem konkreten Leben der Mitglieder zu verweben und damit
die Kraft des Evangeliums in der Kirche gegenwirtig zu halten.
Basisgemeinden werden so zum Stachel in einer Kirche, die
stets in Gefahr ist, sich allzu sehr den Verhiltnissen anzupassen
und im Widerstand opportunistisch zu ermiiden.

> Der Dienst der Kirche fiir die Basisgemeinden wiederum wird
darin bestehen, die Basisgemeinden durch ermutigende Kritik
davor zu schiitzen, ein falsches ErwahiungsbewuBtsein zu ent-
wickeln, zu sehr auf ethische Anstrengung zu setzen, sich vor-
schnell der Meinung hinzugeben, daf} auf allzu kurzem Weg
aus den biblischen Orientierungen fiir die heutige Zeit ohne
ausreichenden Sachverstand (damit in fundamentalistischér
und nicht selten integralistischer Manier) Handlungsmuster ab-
zuleiten sind. Auf diese Weise kann die Kirche ithre Basisge-
meinden vor einem falschen Martyrium beschiitzen, womit der
Raum offengehalten wird fiir jenes Martyrium, das sich fiir’
den Christen aus dem unbeugsamen Widerstand gegen Sunde
Ungerechtigkeit und Lieblosigkeit ergibt.

Paul M. Zulehner, Wien

7 Zur gegenwirtigen Situation: F. Gansrigler, Ratzinger am Bulanyi-Ball.
Briefwechsel mit dem ungarischen «Héretiker», in: Die Furche 42 (17. 10.
1986). - Dazu auch die Meldungen von Presseagenturen wie Kathpress
Wien aus 1986: Ungarn: Religion doch kein «Opium des Volkes»?
(6.10.). - «Ich empfinde niemandem gegeniiber Hall oder Miigunst.» -
Kardinal Mindszenty und die Rolle der Kirche beim Ungarn-Aufstand

- 1956 (13.10.). - Ungarn: 36 Monate Kerker fiir Wehrdienstverweigerer

(14.10.) - Ungarn: Bald Losung im «Fall Bulanyi»? (20.10.). - «Wehr-
dienst ist Sache des Staates und nicht der Kirche.» Erkldrung der ungari-
schen Bischofskonferenz zum Wehrdienst in Ungarn: « Wehrdienst kann
weder verweigert noch verurteilt werden.» (21.10.). - Ungarn: Droht Prie-
ster wegen Unterstiitzung der «Bulanyisten» nun die Entlassung? Er hatte
einer der Basisgemeinden das Pfarrhaus fur Exerzitien zur Verfiigung ge-
stellt. (24.10.)

* Vgl. P.M. Zulehner, Zur Praxis der Befreiung. Die Probleme der Dritten
Welt werden auch unsere sein, in: Macht und Ohnmacht auf den Philippi-
nen. Kirche der Befreiung als einigende Kraft, hrsg. von F. Koster und
P.M. Zulehner, Olten 1986, S. 145-177.
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Huldigung an die Dauer
Peter Handkes Versmeditation

Vor zwolf Jahren, in den Betrachtungstexten «Als das Wiin-
schen noch geholfen hat», sprach Peter Handke zum ersten
Mal vom «geheimnisvollen Ruck», der ein Geschehen in Gang
setzt, ein¢ Person verandert. Das Wort «Ruck» - seither wie-
derholt ausgesprochen - markierte des Autors «Wende». Das
neue Gedicht' miindet in die Huldigung an den «sanften, ge-
waltigen Ruck», an «Rucke der Dauer».

Erorternd und erzdhlend schreibt Handke ein meditatives Ge-
dicht iiber etwas so Schwieriges, nicht in den Schaukisten
Schaubares, nicht in den Horkésten Horbares, nur erlebnishaft
FaBlbares. Ein philosophisches Thema, aber Handke denkt
bildhaft. Er vergegenwartigt Orte und Zeiten, in denen der ich-
sagende Sprecher Dauer erfuhr: «im Vorfriihling an der Fon-
taine Sainte-Marie» in Paris, «im Nachtwind an der Porte
d’Auteuil, / in der Sommersonne des Karstes, / im vormor-
gendlichen Heimweg nach einem Einssein.» Die in Versen mit-
geteilte Erfahrung der Dauer ist eng verbunden mit der «Heim-
kehr»-Prosa, namentlich mit der «Kindergeschichte», dem
fortgesetzten Salzburg-«Romany, der ins Paradiesische zielen-
den Karst-Prosa im Roman «Die Wiederholung». Dauer ist
«das fliichtigste aller Gefiihle». Sie wire, «gibe es einen Gott /
dessen Kind gewesen». :
In deutlichen Denk- und Erzéhischritten prasentiert Handke
sein Thema. Erste Antwort: «Die Dauer hat mit den Jahren zu
tun / mit unserer Lebenszeit.» Dialektisch: «Auf die Dauer ist
kein Verlafl», - aber der Mensch, mag er noch so séhr Augen-
blicke der Ekstase wiinschen, braucht die Dauer: Augenblicke
von Erfahrung einer ruhigen Gegenwart; Anstiftung und Er-
mutigung, diese Gegenwart zu suchen, in denen das narzif3ti-
sche Ich aufbricht, sich 6ffnet, umarmt weil3, in denen er ruhi-
gen Bluts Formen des Seienden erfihrt, die ihn zulassen, einlas-
sen, bejahen. Aufgabe des Dichters ist es, Augenblicke der
Dauer zu erinnern, Erfahrungen von Dauer zu beschreiben, auf
die «Gnade der Dauer» zu verweisen. Wer solches vermeldet,
schreibt nicht denunziatorisch, sondern - der provokative Ge-
- genbegriff sei gestattet - annunziatorisch. Darin liegt die Pro-

' Peter Handke, Gedicht an die Dauer (Bibliothek Suhrkamp 930). Suhr-
kamp Verlag, Frankfurt 1986, 55 Seiten, DM 12,80.
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vokation, der Anspruch, der Inhalt auch dieses Handkeschen
Textes. Es geht hier nicht um die ortsiibliche und zeit-angemes-
sene Kritik unserer sich jahrenden Mif}stande, sondern um je--
nes ungeheure Anwesendsein, das Stille voraussetzt, Geduld
verlangt, den von Besitzanspriichen Leergewordenen erfiillt, ja
segnet. Handke ndhert sich dem Thema philosophierend, da- -
nach erinnernd und beschreibend, zuletzt huldigend und be-
kennend: «Die Dauer entriickt nicht, / Sie rickt mich zu-
recht. / Aus dem Scheinwerferlicht des Tagesgeschehens /
fliichte ich entschlossen ins ungewisse Lager der Dauer.»

Dauer ereignete sich dem Sprecher in Augenblicken der Kind-
heit, in Stunden der Liebe, schliefllich an so etwas wie weltli-
chen Pflicht- und Walifahrtsorten. «Gefragt, wo meine Mitte
der Welt sei, / wiirde ich die Fontaine Sainte-Marie nennen»,
wo er sein Kind (im Westen von Paris) von der Schule abholte.
In ihrer Nihe lieB «alles tibliche Gegriibel ab», erfuhr er «erls-
sendes Schweigen», wurde aus dem Denken «das reine Beden-
ken der Welt». Der hochste Gedanke schwingt in die Vorstel-
lung, Sehnsucht, den Auftrag: «Retten; retten, retten». «Dau-
er» ist ein anderes Wort fiir die Erfahrung der «friedenstiften-
den Form» (in der «Saint-Victoire»-Prosa). Die Dauer er-fahrt
der Wanderer, der Unterwegs-Mensch, der «homo viator». Er
ist uiberliefert durch die Gestalt des Odysseus, spéter und an-
ders durch die Pilger und Wallfahrer. Eingeiibt durch «das
leibhafte Reisen, / das alljahrliche Pilgern und Wallfahrten»,
kann sich der geheimnisvolle Ruck, das mystische «plotzlich»,
jenes Hineinschwingen in die Erfahrung der Dauer, auch im.
zeit-raumlich Gewohnlichen einstellen, zum Beispiel «beim ge-
michlichen Einschrauben einer Glithbirne, / beim Wiegen
eines Steines in der Hand, bei einem sorgféltigen Handgriff ...»

Peter Handke hat zur «Heimkehr»-Prosa das «Heimkehr»-Ge-
dicht geschrieben. Wer Verse in der Ich-Form schreibt, be-
kennt: «Ich mufl der Dauer entgegengehen. / Nicht zum im
Haus Sitzenden, / sondern zum heimwirts Wandernden / tritt
die Dauer hinzu.» Da ist sie wieder, diese philosophierende
Verallgemeinerung, die das Gesetz sprachlich herausschilt,
zeigt, behauptet. Wer die Dauer geschmeckt hat, wer ihrer inne
geworden ist, der braucht nicht mehr « Weltreisen». Er kann sie
auch «daheim» erfahren, wenn er, ihr aufmerkend, entgegen-
geht, sich offen hilt, ein kleines Teil Welt-er-innernd wahr-
nimmt. Im erkldrenden Nebensatz bekennt der Sprecher sich
zum Buch «Sohar», jener altjidisch mystischen Weltschdp-
fungslehre, die in den Schopfungsstrahlen den Unnennbaren
gegenwartig weiB. Sohar-Erfahrung war damals, und Dauer-
Erfahrung ist heute «kein Gemeinschaftserlebnis». - «Und
trotzdem bin ich im Zustand der Gnade der Dauer / endlich
nicht blof} ich allein.» Handke umschreibt eine Art mystische
Kommunikation mit denen, die vor ihm und nach ihm an den
Kindheitsorten, an den « Wallfahrtsorten», an den Gegenwarts-
orten gewesen sind oder sein werden. «Wer nie die Dauer er-
fuhr», spricht der richterliche Sprecher, «hat nicht gelebt.»

Nach Botho Strauf}’ verkiindendem Lehrgedicht «Diese Erin-
nerung’an einen, der nur einen Tag zu Gast war» erhielten wir
binnen Jahresfrist das zweite annunziatorische Gedicht. Durch
Beschreibung und Erzéhlung bleibt Handkes Verkiindigung ge-
erdet. Siesucht den Mit-Mysten.  Paul! Konrad Kurz, Gauting

HILFE FUR EL SALVADOR: Als Nachtrag zur Reportage «Augen-
schein in San Salvador» in Nr. 21 sei darauf hingewiesen, daf} wie in-
Deutschland, so auch in Osterreich und der Schweiz, die Caritas in der
Hilfe fiir El Salvador engagiert ist. Wer Hilfe direkt an die UCA bzw.
an das Pastoralzentrum Monsefior Romero leiten will, wende sich an
das Schweizer Fastenopfer, Luzern, das seit Jahren die «Cartas a las
Iglesias {Kommunikationsorgan der Basisgemeinden) unterstiitzt.
Auch das AEKS hilft in El Salvador. Ob ihrer langjdhrigen direkten
Verbindungen zu den Basisgemeinden in den schwer betroffenen
Stadtvierteln empfehlen sich ferner: Christliche Initiative Romero,
Kardinal von Galen Ring 45, D-44 Miinster, und Medico International,
Hanauer Landstrafle 147, D-6000 Frankfurt 1. Wichtig ist, daf jetzt in
der Wiederaufbauarbeit wirklich die Armenviertel Hilfe erfahren.



