wollen die Wiirde der Schopfung bewahren und sie den kommenden
Generationen nicht verstiimmelt hinterlassen; weil das Gefille zwischen
Nord und Siid, reich und arm steiler und steiler wird und téglich mehr Menschen
unter dieser Ungerechtigkeit leiden; wir sind mitverantwortlich fiir die Lebens-
umstinde der Menschen in allen Teilen der Erde; weil die militarische Macht zur
Vernichtung unseres Planeten téglich steigt und der Friede nicht mit Waffen

D IE ZEIT DRANGT, weil das Sterben der Natur tdglich um sich greift; wir

gesichert werden kann; nur ein absoluter Verzicht auf Gewalt an Pflanzen,

Tieren und Menschen kann eine totale Katastrophe abwenden.

Keine dieser Bedrohungen kann fiir sich allein iiberwunden werden. Sie verzah-
nen sich immer mehr. )

DIE ZEIT DRANGT

Darum rufen wir alle auf, sich mit Christinnen und Christen der ganzen Welt auf
den Weg zu machen, um sich einzusetzen fiir Gerechtigkeit, Frieden und eine
intakte Schopfung. Wir sind nicht die ersten, die sich diesen dréingenden Fragen
stellen — aber zum ersten Mal stehen alle christlichen Kirchen und Gemeinschaf-
ten unseres Landes verbindlich dafiir ein. -

Die Schweiz ist in der Welt keine Insel. 1991 feiert sie ihren 700. Geburtstag. Wir
nehmen ihn zum AnlaB fiir Umkehr und Neubeginn. Der Ansto8 dazu stammt
aus der Bibel. Im Alten Testament ist uns die Regel iiberliefert, jedes siebte Jahr
als Sabbatjahr und jedes fiinfzigste als Erla3- und Befreiungsjahr zu feiern. Das
Sabbatjahr war eine Ruhezeit fiir den Boden; im Erla3- und Befreiungsjahr
wurde Land zuriickgegeben, Sklaven freigelassen, Schulden gestrichen.
Neuorientierung ist moglich, weil alles Gott gehort. Er eroffnet neue Anfinge,
auch heute.

Deshalb laden wir heute alle Menschen ein, mit dem alten biblischen Leitbild
des ErlaB- und Befreiungsjahres aufzubrechen und es auf 1991 hin in unserer Zeit
und Welt zu leben; wir rufen auf zur Mitarbeit an der Gerechtigkeit, dem
Frieden und an der Bewahrung der Schopfung. _

Die Zeit dringt — schlieBen wir uns zusammen auf dem Weg der weltweiten
6kumenischen Bewegung fiir Gerechtigkeit, Frieden und die Bewahrung der
Schopfung!

Dieser Aufruf ergeht an alle, insbesondere an alle Schweizerinnen und Schweizer, die
sich aufs 700jihrige Bestehen der Eidgenossenschaft im Jahre 1991 beziiglich Standort
und Grundwerte besinnen. VerfaBt wurde er vom Schweizerischen Okumenischen
Komitee fiir Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schépfung. Er wurde als
Auftakt zu einem Hall- und Jubeljahr auf der GroBen Schanze in Bern am 10.
September 1988 in Deutsch, Franzosisch und Italienisch 6ffentlich vorgelesen. In
einem gesonderten Impulspapier soll «vernehmlassend» eine Diskussion an der Basis
ausgelést werden, aus deren Ergebnissen eine Art 6kumenischer «Basishirtenbrief»
fiirs Jubeljahr 1991 anstelle des sonst iiblichen Bettagsmandats entstehen soll. (Red.)

RIENTIERUNG

Nr.17 52. Jahrgang Ziirich, 15. September 1988

AUFRUF

Konziliarer Prozef: Fiir Gerechtigkeit, Frie-
den und Bewahrung der Schépfung - Ein
Aufruf aller christlichen Kirchen und Ge-
meinschaften der Schweiz - Das 700-Jahr-Ju-
bildum der Schweizerischen Eidgenossen-
schaft (1991) - Impulse fiir einen 6kumeni-
schen, von der Basis diskutierten und formu-
lierten Hirtenbrief.

THEOLOGIE

Bibel im BefreiungsprozeB von Frauen: Zu
einem Entwurf von E. Schiissler Fiorenza -
Kreative Spannung zwischen feministischem
Befreiungsproze und christlichem Glauben
- Wider eine patriarchale, konservative Ver-
einnahmung der Bibel — Als verinderbares
Grundmodell des Glaubens zu lesen - Erfah-
rungen von Frauen als kritische Instanz - Ele-
mente einer alternativen Hermeneutik - Ver-
dacht, Verkiindigung, Erinnerung und Ak-
tualisierung — Freisetzung einer universalen
Solidaritit. Doris Strahm, Basel

LAIEN :
Frommigkeit im Mittelalter: Bemerkungen
in "Anschlu an eine Veroffentlichung von
André Vauchez — Von einer klerikalen Kir-
chengeschichtsschreibung verschwiegen -
Auslosender Impuls der Kreuzziige — Neue
Kategorien laikaler Heiligkeit - Armut,
Nichstenliebe und die Forderung nach Ge-
rechtigkeit — Einflu$ franziskanischer Spiri-
tualitat — Feminisierung des Heiligkeitsideals
— Zweifacher Sinn von Laie: Nichtkleriker
und Ungebildeter — Klerikalismus in Politik,
Bildung, Wissenschaft und der Kirche.
Ruedi Imbach, Fribourg

JUDEN/CHRISTEN

Theologie nach Auschwitz — eine Skizze:
Glaubwiirdigkeit christlicher Verkiindigung
ist herausgefordert — Der unschuldig leidende
Mensch und der schweigende Gott — Der ge-
trennte Weg von Christen und Juden - Anti-
judaismus im Christentum - Tradition der
Selbstkritik innerhalb des Judentums — Neue
Fragestellungen in der Bibelhermeneutik —
Jesus als Vertreter prophetischer Selbstkritik
innerhalb des Judentums — Die Position von
Paulus in R6m 11. Elisabeth Hank, Bonn

LITERATUR

Das Todesjahr des Ricardo Reis: Zu einem
neuen Roman von José Saramago - Ricardo
Reis, das poetische Alter ego von Fernando
Pessoa — Das Labyrinth als Weltmodell - Ein
nichtexistenter Kriminalroman — Perspektivi-
scher Blick auf Leben und Werk von Fernan-
do Pessoa (1888-1935) - Salazar und der por-
tugiesische Faschismus - Gleichgiiltigkeit ge-

- geniiber dem Lauf der Dinge.

Albert von Brunn, Ziirich

177



«UM UNSERES HEILES WILLEN»

Zur Funktion der Bibel im BefreiungsprozeB von Frauen

Eine der grundlegendsten und wohl schwerwiegendsten Fra-

gen, mit der sich christliche Feministinnen auseinandersetzen
miissen, ist jene, ob sich feministischer Befreiungsproze und
christlicher Glaube ausschlieBen oder ob diese zwei Pole in
einer kreativen Spannung gelebt werden kénnen. Da sich un-
ser Selbstverstédndnis als Christinnen von der Bibel als unserer
«Griindungsurkunde» herleitet, muB diese Frage besonders in
bezug auf die Bibel gestellt werden. Die feministische Kernfra-
ge lautet also: Kann die Bibel so gelesen werden, daB sie eine
historische Quelle fiir die Wiirde, Unabhéngigkeit und Frei-
heit von Frauen werden kann, oder muf sie als patriarchales

Dokument der Unterdriickung von Frauen zuriickgewiesen

werden?

Fiir Feministinnen, die den Bruch mit der christlichen Tradi-
tion vollzogen haben, ist die Antwort klar. In ihrer Sicht ist die
Bibel ein durch und durch patriarchales Buch, das ausschlieB-
lich mannliche Erfahrungen spiegelt, von Gott in einer mannli-
chen Sprache spricht und zur Ohnmacht von Frauen beitragt,
indem es sowohl die Unterordnung von Frauen in Gesellschaft
und Kirche als auch minnliche Herrschaft und Gewalt gegen
. Frauen rechtfertigt. Daher miissen Frauen, die dem Kampf fiir
die Befreiung von Frauen verpflichtet sind, die Bibel wie die
biblische Religion iiberhaupt zuriickweisen. Feministische Vi-

sion und Praxis wurzeln allein in der gegenwirtigen Erfahrung.

von Frauen und kdnnen-ihre Legitimation nicht aus der bi-
blisch-christlichen Tradition ableiten. Bekannteste Vertreterin
dieser Richtung ist die ehemalige katholische Theologin Mary
Daly, die den «Sprung iiber die patriarchalische Religion»
vollzogen und die Reise in eine nach-christliche Spiritualitat
angetreten hat, auf der ihr nicht nur in den USA, sondern auch
bei uns viele Frauen folgen.

. Fiir christliche Feministinnen, die ihre Beheimatung in der
biblisch-christlichen Religion nicht ganz aufgeben wollen, ist
die Antwort schwieriger. Denn auch sie miissen erkennen, daf
die Bibel ein patriarchales Buch ist, das bis heute dazu gedient
hat, die Frauen auf ihrem untergeordneten und zweitrangigen
Platz festzuhalten. Wann immer in der Geschichte Frauen
gegen politische Diskriminierung, dkonomische Ausbeutung
und Machtlosigkeit in Kirche und Gesellschaft protestiert ha-
ben, wurde die Bibel gegen solche Forderungen ins Feld ge-
fiihrt. Doch nicht nur frither, sondern noch heute untermauern
religios-konservative sowie patriarchale Krafte in Gesellschaft
und Kirche ihre Angriffe gegen die Emanzipationsfor-
derungen und Befreiungsversuche von Frauen mit der Autori-
tit der Bibel (vgl. dazu die Funktion der Bibel im Abstim-
mungskampf um das neue Eherecht in der Schweiz (1986) oder
in der Diskussion um die Priesterweihe der Frauen in der
katholischen Kirche). Gleichzeitig hat die Bibel aber Frauen
auch immer wieder ermutigt — ausgehend von Gal 3,28 etwa —
fiir ihre Gleichberechtigung und Befreiung in Kirche und Ge-
sellschaft zu kimpfen. Christliche feministische Theologinnen
sind deshalb im Gegensatz zu den postchristlichen Feministin-
nen der Ansicht, daB die Bibel, richtig gelesen und interpre-
tiert, durchaus auch befreiende Traditionen fiir Frauen ent-
hilt.

Herausgefordert durch die Vereinnahmung der Bibel durch
patriarchal-konservative Krifte auf der einen Seite und die
Ablehnuing der Bibel durch feministische Kreise auf der ande-
ren Seite haben christliche feministische Theologinnen (vgl.
etwa Letty Russell, Phyllis Trible, Rosemary Radford Ruether)
verschiedene hermeneutische Rahmentheorien zu erarbeiten
versucht, die es Frauen ermoglichen sollen, sowohl die unter-
driickenden Traditionen der Bibel aufzudecken wie auch die
befreienden Traditionen aufzuspiiren.
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Modell einer kritisch-feministischen Befreiungshermeneutik

Der wichtigste und radikalste Ansatz feministischer Bibelher-
meneutik stammt jedoch von derin den USA lehrenden katho-
lischen Theologin Elisabeth Schiissler Fiorenza, Professorin
fiir Theologie und neutestamentliche Studien an der Harvard
Divinity School in Cambridge, die sich seit Jahren mit der
Stellung der Frauen in der urchristlichen Bewegung beschif-
tigt und in zahlreichen Aufsiitzen sowie in ihrem Buch In
Memory of Her den wirklichen Beitrag der Frauen zur ur-
christlichen Bewegung zu rekonstruieren versucht hat.' In ih-
rem neuen Buch Bread not Stone. The Challenge of Feminist
Biblical Interpretation (1984) hat sie ein differenziertes Modell
einer feministischen Bibelhermeneutik vorgelegt, das nicht
nur in den USA, sondern zunehmend auch in Europa unter
Theologinnen diskutiert wird. Dem Schweizer Genossen-
schaftsverlag «Edition Exodus» kommt das Verdienst zu, mit
der Ubersetzung von Bread not Stone diese zurzeit wohl wich-
tigste Ausarbeltung einer feministischen Befreiungsherme-
neutik nun auch einem deutschsprachlgen Publikum zugéng-
lich gemacht zu haben.? Ich mochte dieses Modell im folgen-
den etwas naher vorstellen. Schiissler Fiorenza entwickelt ihr
hermeneutisches Modell im Rahmen einer feministisch-kriti-

. schen Befreiungstheologie und bedient sich dabei der Metho-

den der historisch-kritischen Wissenschaft, der Kritischen
Theorie, der politischen Theologie sowie der Befreiungstheo-
logie, die sie allerdings im Hinblick auf die Befreiung der
Frauen von einer patriarchalen Kultur und Religion kritisch
reflektiert. Aufgabe einer kritisch-feministischen Hermeneu-
tik, wie sie Schiissler Fiorenza in Brot statt Steine in Auseinan-
dersetzung mit den methodologischen und hermeneutischen
Diskussionen innerhalb der heutigen Blbelwmsenschaft von
verschiedenen Gesichtspunkten her ausarbeitet?, ist es dabei
nicht, die Bibel gegen die berechtigte Kritik der postchristli-
chen Feministinnen als Befreiungsbuch fiir Frauen zu verteidi-

! Vgl. In Memory of Her. A Feminist Theological Reconstruction of
Christian Origins. Crossroad, New York 1983. Erscheint voraussicht-
lichim Herbst 1988 im Kaiser Verlag (Miinchen) und Matthias-Griine-
wald-Verlag (Mainz) unter dem Titel: Zu ihrem Gedéchtnis ... Eine
feministisch-theologische Rekonstruktion der christlichen Urspriin-
ge; sowie u. a. die Beitrige: Die Rolle der Frau in der urchristlichen
Bewegung; in: Concilium 12 (1976) S. 3-9; Der Beitrag der Frau zur

‘urchristlichen Bewegung, in: W. Schottroff/W. Stegemann, Hrsg.,

Traditionen der Befreiung. Band 2, Miinchen 1980, S. 60-90; Die
Frauen in den vorpaulinischen und paulinischen Gemeinden, in: B.
Brotten/N. Greinacher, Hrsg., Frauen in der Minnerkirche. Miin-
chen 1982, S. 112-140.

? Brot statt Steine. Die Herausforderung einer feministischen Inter-
pretation der Bibel. Aus dem Englischen iibersetzt von Karel Her-
mans. Von der Autorin durchgesehene Ubersetzung. Edition Exo-
dus, Freiburg/Schweiz, 237 Seiten, DM 34.80/sFr. 30.80. Das Buch
versammelt eine Reihe von Aufsédtzen aus den Jahren 1979 bis 1984,
die nicht nur Schiissler Fiorenzas profunde Kenntnis der hermeneuti-
schen und texttheoretischen Diskussionen innerhalb heutiger Bibel-
wissenschaft sowie ihre kritische Auseinandersetzung mit den herr-
schenden hermeneutischen Positionen dokumentieren, sondern in
der vorliegenden Buchfassung, so die Autorin, ein zusammenhingen-
des Pladoyer fiir eine kritisch-feministische Hermeneutik darstellen.
® Wihrend das erste Kapitel des Buches ein mehrdimensionales Mo-
dell einer kritisch-feministischen Hermeneutik zu umreiBen versucht,
erortern die Kapitel 2 bis 4 die Probleme, die sich bei einer historisch-
kritischen Interpretation der Bibel vom Standpunkt der Pastoraltheo-
logie, der Befreiungstheologie und der Ethik stellen. Die Kapitel 5
und 6 gehen auf die methodologischen und hermeneutischen Diskus-
sionen heutiger Bibelwissenschaft ein und versuchen den Beitrag
einer kntisch-feministischen Hermeneutik der Befreiung zu einer
Umgestaltung androzentrischer Bibelwissenschaft aufzuzeigen. Ich
werde mich in meinem Artikel allerdings auf die Skizzierung ihres
kritisch-feministischen Ansatzes beschrénken.



gen. Sie versucht vielmehr ein kritisch-dialektisches Verstind-
nis der Bibel zu erarbeiten, das es erlaubt, die Bibel so zu
verstehen und auszulegen, «daf3 deutlich wird, wie sehr sie
einerseits zu unserer Unterdriickung beigetragen hat und wel-
ches Potential an Befreiung sie andererseits in sich birgt» (10).
Eine kritisch-feministische Befreiungshermeneutik muf3 nach
Schiissler. Fiorenza iiber eine Hermeneutik des Einverstind-
nisses oder eine Korrelationshermeneutik hinausgelangen und
eine Hermeneutik der kritischen Bewertung der Bibel zu ent-
wickeln suchen, die es erméglichen soll, die unterdriickende
oder befreiende Dynamik aller Bibeltexte und ihre Funktion
im heutlgen Befreiungskampf von Frauen zu beurteilen (18,
103,196).*

Anders als die postchristlichen Feministinnen will Schiissler
Fiorenza die Bibel aber auch nicht einfach aufgeben, sondern
sie beanspruchen als Teil unserer Frauengeschichte. In Solida-
ritit mit all jenen Frauen, fiir die die Bibel nicht nur ein
Instrument der Unterdriickung, sondern auch eine Quelle der
Ermutigung im Kampf um ihre Wiirde und Freiheit gewesen
ist oder immer noch ist, will sie in ihr nach den Spuren einer
Geschichte von Frauen suchen und diese Geschichte als unsere
Geschichte, als unser geschichtliches Erbe wiedergewinnen.
Da die Bibel ein androzentrisches Buch ist, aus der Sicht und
im Interesse von Minnern verfaBt, konnen wir Frauen unser

biblisches Erbe, dies gilt es zu betonen, nur in und durch den

Prozef3 einer kritischen Relektiire und Bewertung der Bibel
von einem feministischen Standpunkt aus wiedergewinnen.

Die Bibel als «Wurzelmodell» christlichen Glaubens

Eine solche kritische Uberpriifung der Bibel verlangt nach
Schiissler Fiorenza allerdings einen Wandel im Versténdnis
der Bibel als einem mythischen Archetyp zum Versténdnis der
Bibel als einem historischen Prototyp. |
Ein mythischer Archetyp setzt historisch begrenzte Erfahrun-
gen und Texte als allgemeingiiltige Wahrheiten und unverén-
derliche Prinzipien fest, die autoritativ und normativ fiir alle
Zeiten und Kulturen Giiltigkeit beanspruchen. Wird die Bibel
als solch zeitloser Archetyp verstanden, dann kann sie nur als
ganze akzeptiert oder zuriickgewiesen, aber nicht kritisch eva-
luiert werden (vgl. 42f.). Fiir uns Frauen wiirde dies heiflen,
daB wir entweder das patriarchale System und die androzentri-
sche Sicht der Welt, die sich in den Bibeltexten niedergeschla-
gen hat, als «Wort Gottes» voll akzeptieren oder die Bibel als
ganze ablehnen muBten (wie dies die Radikalfeministinnen
tun).
Schiissler Fiorenza plidiert deshalb dafiir, die Bibel als einen
historischen Prototyp zu verstehen, d. h. nicht als zeitlos bin-
dendes Prinzip, sondern als formatives Modell biblischen
Glaubens und Lebens, das nicht nur offen ist fiir Verdnderung,
sondern eine solche auch verlangt. Wenn wir die Bibel in
diesem Sinne als ein offenes und wandelbares Grund- oder
Waurzelmodell christlichen Glaubens verstehen, dann erlaubt
uns dies, «zwischen Modellen und Traditionen einer emanzi-
patorischen Praxis in der Bibel und solchen patriarchaler Un-
terdriickung zu unterscheiden und zu wihlen» (19), ohne die
Bibel als ganze akzeptieren oder ablehnen zu miissen. In
einem solchen ProzeB kritischer Uberpriifung fungiert die Bi-
bel, so Schiissler Fiorenza, «nicht mehr als autoritative Quelle
(source), sondern als resource, als Reservoir von Schitzen und
Lebens-Mitteln, die uns Frauen fiir unseren Befreiungskampf
zur Verfiigung stehen»(49).
- Mit dem Verstindnis der Bibel als einem historischen Proto-
typ, der einer feministisch-kritischen Transformation gegen-

% Schiissler Fiorenza grenzt sich in diesem Punkt sehr entschieden von
den hermeneutischen Ansétzen der feministischen Theologinnen Ro-
semary Radford Ruether und Letty Russell ab, denen sie eine solche
Korrelationshermeneutik vorwirft (vgl. Brot statt Steine, S. 18, 46f.,
136f. sowie ausfiihrlicher in: In Memory of Her, S. 15-18).

iber offen ist, ist ein weiterer Paradigmenwechsel verbunden.
Nicht mehr die Autoritit der Bibel oder eine bestimmte nor-
mative Bibeltradition ist Ausgangspunkt kritisch-feministi-
scher Bibelinterpretation, sondern die persénlich und politisch
reflektierte Erfahrung von Frauen, die um Befreiung von pa-
triarchaler Unterdriickung kdmpfen. Mit anderen Worten:
Nicht ein biblisches Offenbarungsprinzip oder ein bestimmter
Kanon von Texten, ein «Kanon im Kanon», ist Kriterium und
Mafstab fiir die Beurteilung der verschiedenen biblischen
Texte und Traditionen, sondern die Erfahrung von Frauen im
Kampf um Befreiung und Heilsein (vgl. 18; 46f.; 1051.; 136ff. )y
Denn im Gegensatz zur Befreiungstheologie, dle 51ch in ihrer
Option auf den Gott der Bibel als einem Gott der Armen und
Unterdriickten beruft, kann feministische Befreiungstheolo-
gie 1hre Kritik sexistischer Strukturen nicht aus der Bibel ablei-
ten.’ Das Gegenteil ist der Fall: Es gibt eine Anzahl von
Bibeltexten, welche die patriarchale Unterordnung und
Zweitrangigkeit von Frauen theologisch behaupten und recht-
fertigen (vgl. Gen 2-3; Eph 5,22ff.; Kol 3,18ff.; 1 Tim 2,11ff.
u. a.) (199; 105).

Frauen-Kirche ~ hermeneutisches Zentrum

Feministische Befreiungshermeneutik unterwirft die Bibel
deshalb der Erfahrungsautoritit von Frauen, und zwar im
Rahmen der Frauen-Kirche. Gemeint ist damit «jene Bewe-
gung von Frauen in den biblischen Religionen, die sich bewuf3t
als Frauen im Kampf gegen das Patriarchat engagieren, und
von Mannern die sich mit diesem Frauenkampf identifizie-
ren» (15).” Von der Frauen-Kirche als ihrem hermeneutischen
Zentrum her untersucht feministische Bibelhermeneutik alle
biblischen Texte daraufhin ob und inwieweit sie zur Unter-
driickung oder Befreiung von Frauen beitragen. Eine solche
kritische Uberpriifung und Bewertung der Bibel, «deren Ka-
non die Befreiung der Frauen von unterdriickenden patriar-
chalen Strukturen, Institutionen und verinnerlichten Werten
ist, besteht (...)“darauf, daB nur die nichtsexistischen und
nichtpatriarchalen Traditionen der Bibel (...) theologische Of-
fenbarungsautoritédt beanspruchen kdnnen, soll die Bibel nicht
langer ein Instrument zur Unterdriickung von Frauen sein»
(106). Gottes Offenbarung und Wahrheit sind nach Schiissler
Fiorenza also nur in jenen Texten und Traditionen zu finden,
die ihren patriarchalen Rahmen kritisch iiberschreiten, den
Blick auf Frauen als historische Subjekte und Akteurinnen
freigeben und damit zum Heil, zur Befreiung aller, besonders
auch der Frauen, beitragen (48; 82; 106; 200).

Im Rahmen ihrer kritisch-feministischen Befreiungstheologie,
die der Frauen-Kirche verpflichtet ist, hat Schiissler Fiorenza
vier hermeneutische Schritte entwickelt, die ihr fiir eine femini-
stische Bibelauslegung wichtig scheinen. Am Anfang jeder
feministischen Bibelinterpretation steht eine Hermeneutik des
Verdachts (50ff.), d. h. ein methodisches MiBtrauen gegeniiber
heutigen Bibelinterpretationen wie auch gegeniiber den Bibel-
texten selbst. Eine feministische Hermeneutik nimmt nicht
von vornherein an, daB die Bibel eine Autoritét fiir Frauen

5 Schiissler Fiorenzas feministische Hermeneutik unterscheidet sich
auch in dieser Hinsicht von anderen feministisch-theologischen An-
sdtzen, die ihren «Kanon» der Befreiung aus der Bibel abzuleiten
bzw. einen feministischen Haftpunkt in der Bibel zu finden suchen,
indem sie zwischen historisch bedingten patriarchalen Traditionen
und der bleibenden befreienden Bibeltradition, zwischen einem be-
freienden Kern und seiner kulturellen Uberformung bzw. patriarcha-
len Deformation unterscheiden (vgl. Schiissler Fiorenzas Kritik an

" Trible, Russell, Ruether in: Brot statt Steine, S. 46f. und 136£.).

8 Zu den Unterschieden und Gemeinsamkeiten zwischen Befreiungs-
theologxe und feministischer Theologie vgl. Brot statt Steine, Kap. 3.

7 Mit diesem Begriff, der Frauen ins Zentrum von Kirche riickt, sollen
nicht Ménner ausgeschlossen, sondern die Option dieser Gemein-
schaft benannt werden: die Befreiung der Frauen aus einem kulturel-
len und religiésen Patriarchat (analog etwa dem Begriff «Kirche der
Armen»). Vgl. auch Brot statt Steine, S. 39f.
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sein kann, sondern gelit von der Voraussetzung aus, daB bibli-
sche Texte und deren Interpretationen androzentrisch sind
und patriarchalen Interessen dienen. Die Bibel ist nicht nur
fast ausschlieBlich von Minnern ausgelegt worden, sondern
auch in einer androzentrischen Sprache verfat und von ménn-
lichen Autoren redigiert worden. Die erste und nie endende
Aufgabe einer Hermeneutik des Verdachts ist es daher, die
patriarchalen und unterdriickerischen Elemente in der Bibel
herauszuarbeiten und gleichzeitig die antipatriarchalen Ele-
mente und Traditionen biblischer Texte aufzudecken, welche

_von einer androzentrischen Sprache und einem androzentri-
schen Konzept zugedeckt und unsichtbar gemacht worden
sind.

Schliisselelemente einer feministischen Bibelinterpretation

Beispiele solcher antipatriarchaler Elemente und Traditionen, die
_ feministische Forschung in den letzten Jahren entdeckt hat, sind die
Bilder von Gott als Frau im Alten Testament (dies als Ergebnis der
Arbeit von Phillis Trible®) oder die von Schiissler Fiorenza herausge-
arbeitete Tatsache, daB Frauen in der friihchristlichen Bewegung
Apostelinnen waren und Leitungsfunktionen innehatten. Gleichzei-
tig hat sie aber auch aufzeigen konnen, wie sich innerhalb des Neuen
Testaments ein androzentrischer RedaktionsprozeB feststellen 1a8t,
der die Rolle der Frauen herunterzuspielen beginnt.’®

Eine feministische Hermeneutik des Verdachts stellt aber auch
die Voraussetzungen, die androzentrischen Modelle und un-
ausgesprochenen Interessen in Frage, die heutigen Bibelinter-
pretationen zugrunde liegen. Sie stellt heraus, daB den bibel-
wissenschaftlichen Studién von Minnern ein androzentrisches
Paradigma zugrunde liegt, das den Mann als Norm des
Menschseins setzt und die Frau-nur als das «andere», als ge-
schichtliche Randerscheinung ins Blickfeld treten 1a6t.

Dies zeigtsichu. a. am Beispiel der Sprache. Die biblischen Texte sind
durchwegs in androzentrischer Sprache geschrieben. Dennoch geht
die traditionelle Exegese selbstverstandlich davon aus, daB maskulin
bestimmte Begriffe wie Briider, S6hne, Erwihlte usw. nicht ge-
schlechtsspezifisch, sondern inklusiv generisch gemeint sind, also
durchwegs auch Frauen miteinschlieBen. Handelt es sich aber um
Begriffe, die Leitungsfunktionen bezeichnen, wie Jiinger, Apostel,
Prophet, dann werden diese ebenso selbstverstidndlich geschlechts-
spezifisch, d. h. exklusiv auf Minner bezogen, iibersetzt. Dahinter
steht die unreflektierte, androzentrische Vorgabe, daB die Kirche von
Anfang an eine Mannerkirche gewesen ist und Leitungsfunktionen
selbstverstindlich ausschlieBlich Minnern zugekommen sind - dies
obwohl in R6m 16,7 ein weiblicher Apostel (Junia) erwihnt und in
Ro6m 16,1 der maskulin bestimmte Titel Diakonos fiir eine Frau (Phoe-
be) belegt ist. Schiissler Fiorenza fordert deshalb, da8 alle Bezeich-
nungen der Bibel, auch solche, die sich auf Leitungsfunktionen bezie-
hen, inklusiv generisch, d. h. auch Frauen mitbenennend, interpre-
tiert und {ibersetzt werden, damit nicht weiterhin Frauen durch eine
androzentrische Sprache unsichtbar gemacht werden.

Da die Bibel noch immer als Heilige Schrift Autoritdt und
Geltung in der christlichen Glaubensgemeinschaft bean-
sprucht, sucht eine «Hermeneutik der Verkiindigung» die
theologische Bedeutung der Bibel fiir die heutige Gemein-
schaft der Glaubigen zu priifen. Dabei muB von einer femini-
stischen Hermeneutik entschieden festgehalten werden: «Un-
terdriickende patriarchale Texte und sexistische Traditionen
konnen nicht die Autoritét gottlicher Offenbarung beanspru-
chen» (53). : )

Solch eine historisch-kritische Uberpriifung muB durch eine
politisch-kritische Untersuchung der Interaktion von patriar-
chalen biblischen Texten und der heutigen Kultur ergénzt
werden. Eine feministische Hermeneutik darf dabei nicht au-
Ber acht lassen, daf nicht nur patriarchale Texte, sondern auch

8 Phyllis Trible, God and the Rhetoric of Sexuality. Fortress Press,
Philadelphia 1978.

*Vgl. dazu E. Schiissler Fiorenza, Der Beitrag der Frauen zur urchrist- -

lichen Bewegung, in : W. Schottroff/W. Stegemann, Hrsg., Traditio-
nen der Befreiung. Band 2, Miinchen 1980, S. 60-90.
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neutrale oder positive Bibeltexte dazu gedient haben und die-
nen, patriarchale Strukturen zu verstirken, wenn sie mit der
Absicht verkiindet werden, patriarchale Verhaltensweisen
aufrechtzuerhalten.

In unserer Kultur, in der viele Frauen noch immer zu aufopfernder
Liebe und Selbstlosigkeit erzogen werden, kann beispielsweise das
biblische Gebot des Dienens und der Liebe dazu mibraucht werden,
die patriarchale Ausbeutung von Frauen akzeptabel zu machen und
aufrechtzuerhalten. Eine Hermeneutik der Verkiindigung muf} des-
halb die Wechselbeziehung von biblischen Texten und der heutigen
patriarchalen Kultur und patriarchalen Werten sorgfiltig priifen.
Dies hat Folgen fiir die Verkiindigung: Texte, die als sexistisch
oder patriarchal identifiziert werden, sind im Gottesdienst und
der Katechese wegzulassen und durch solche zu ersetzen, die
ihren patriarchalen Kontext liberschreiten und eine befreien-
de Vision von menschlicher Freiheit, auch fiir Frauen, zum
Ausdruck bringen (54).

Einer solchen Hermeneutik der Verkiindigung muB eine Her-
meneutik des Erinnerns (55£.) zur Seite gestellt werden, welche
mittels einer historisch-kritischen Analyse iiber die androzen-
trischen Texte hinaus die verdeckte und verdrﬁngte Geschich-
te der Frauen in der Bibel aufzuspiiren versucht.’ Eine solche
ist nicht nur aus jenen Texten wiederzugewinnen, die explizit
von Frauen und ihren Funktionen berichten, sondern muf3 — da
diese Texte wie die Spitze eines Eisberges auf eine sehr viel
reichere Frauentradition verweisen, die durch eine androzen-
trische Uberlieferung weitgehend unsichtbar gemacht worden
ist - in und durch die androzentrischen Texte und die patriar-
chale Geschichte hindurch gefunden werden (167f.). Eine fe-
ministische Hermeneutik der Erinnerung verlangt daher theo-
retische Modelle der historischen Rekonstruktion, welche
Frauen nicht an den Rand, sondern ins Zentrum der biblischen
Gemeinde und Theologie riicken.

Legitimiert ist solch ein Vorgehen durch die Texte der Bibel

selbst, die da und dort, trotz androzentrischer Redaktion, den
Blick auf eine urchristliche Bewegung freigeben, in der Frauen

“gleichgestellte und angesehene Jiingerinnen gewesen sind. Die

Frauen-Kirche kann daher die urchristliche Geschichte als ihre
eigene Geschichte einfordern, als Erbe nicht nur einer patriar-
chalen Religion, sondern ebensosehr als einer «Nachfolgege-
meinschaft von Gleichgestellten». Eine feministische Herme-
necutik der Erinnerung ist aber zugleich immer auch eine «me-
moria passionis», d. h. eine Erinnerung an die Unterdriickung
und Verdréngung von Frauen in der biblischen und christli-
chen Tradition, und wird zu einer «gefihrlichen Erinnerung»
(J.B. Metz), indem sie'die Visionen und Kémpfe der Toten
einfordert. Solch eine subversive Erinnerung hilt nicht nur die
Leiden und die Hoffnungen von Frauen der biblischen Ver-
gangenheit durch die Macht der «erinnerten Vergangenheit»
lebendig, sondern fiihrt nach Schiissler Fiorenza dariiber hin-
aus zu einer universalen Solidaritdt mit allen Frauen der Ver-
gangenheit, Gegenwart und Zukunft (56).

Die historische Rekonstruktion der Frauengeschichte in der
Bibel soll in einem vierten Schritt ergénzt werden durch eine
Hermeneutik kreativer Aktualisierung (57f.), die durch Neu-
Erzéhlung biblischer Texte und eine Neu-Schaffung biblischer
Gestalten in und durch kiinstlerische Imagination, Musik,
Tanz und feministische Rituale die bisher unerfiillten Befrei-

- ungspotentiale und Visionen der Bibel als Inspiration fiir den

Befreiungskampf fiir Frauen fruchtbar zu machen sucht.

Halten wir zusammenfassend fest: Eine feministisch-kritische
Bibelhermenecutik, wie sie Schiissler Fiorenza in Brot statt
Steine entwirft, versteht den ProzeB der Bibelinterpretation als
kritisch-befreiende Praxis. Es geht ihr nicht darum, den Befrei-
ungskampf von Frauen aufgrund der Bibel zu autorisieren,

" Zur niheren Begriindung und inhaltlichen Ausfiihrung einer sol-
chen Hermeneutik des Erinnerns und historischen Rekonstruktion
biblischer Frauengeschichte vgl. In Memory of Her (s. Anm 1).
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sondern sie will Christinnen befihigen, die Bibel feministisch-
kritisch auf jhre Befreiung hin zu lesen; sie nicht mehr als
«steinerne Tafel» zu verstehen, auf der das fiir alle Zeiten
giiltige Wort- Gottes eingraviert ist, sondern als «Brot», als
«Lebens-Mittel», das uns Frauen in unseréem. Kampf gegen
Unterdriickung und Unrecht nihren, stirken und zum Durch-
halten befihigen kann.
Eine Herausforderung hat Schiissler Fiorenza ihre feministi-
sche Bibelhermeneutik im Untertitel genannt. Esist zu hoffen,
daB nicht nur Frauen diese Herausforderung annehmen, son-
dern auch jene, an deren Adresse sie ja hauptsichlich gerichtet
ist: die médnnlichen Theologen und Bibelwissenschaftler, die
bislang die - Androzentrik ihrer wissenschaftlichen Studien
noch kaum ernsthaft hinterfragt oder feministische For-
schungsergebnisse zur Kenntnis genommen haben.

Doris Strahm, Basel

Die AUTORIN des vorliegenden Beitrags ist Mitglied der Redaktion
von FAMA. Feministisch-theologische Zeitschrift (Basel, Hebelstra-
Be 97). Kiirzlich erschien von ihr: Aufbruch zu neuen Rédumen. Eine
Einfiihrung in feministische Theologie (Theologie aktuell, Band 7).

Edition Exodus, Freiburg/Schweiz 1987, 155 Sencn DM 17.80/sFr.

15.80.

Laien im Mittelalter

Notizen zu einer Verdffentlichung von André Vauchez

Das Problem der Funktion und des Status des Laien in der
Kirche stellt sich heute von neuem mit groBer Dringlichkeit.
Der kritische Blick auf die Geschichte dieses Verhiltnisses
trigt zur heute mehr denn je notwendigen Aufklirung bei.
Eine historische Besinnung kann in diesem Zusammenhang

eine zweifache Aufgabe erfiillen. Zum einen kann sie die -

Genese eines schwierigen Verhiltnisses durchleuchten und auf
diese Weise zu verniinftiger Besinnung anregen; zum andern

kann sie auch ein falsches historisches BewuBtsein, wie es vor -

allem bei Traditionalisten vorherrscht, entlarven, indem sie an
die Vielfalt und Pluralitit der Tradition erinnert und aufzeigt,
welche Moglichkeiten in der Geschichte bereits verwirklicht
worden sind.

Allerdings darf die Historie, welche diesen Namen verdient,

die Vergangenheit nicht nur von den Bediirfnissen der Gegen-
wart her untersuchen. Sie hat auch und vornehmlich die Auf-
gabe wahrzunehmen, das Vergessene in Erinnerung zu rufen
und das Vergangene als Vergangenes zu erforsclien. Das hier
anzuzelgende Buch von André Vauchez liber die Laien im
Mittelalter' darf auf der einen Seite als solider historischer
Beitrag zur Erforschung der Laienfrommigkeitim Mittelaiter
bezeichnet werden. In 24 kurzen Kapiteln werden verschie-
denste Aspekte einer laikalen Religion im Mittelalter vorge-
stellt. Auf der andern Seite versteht der Autor sein Werk als
eine Rehabilitierung jener Massen von Christen, welche eine
klerikale Kirchengeschichte verdringt hat, als hitte die mittel-
alterliche Kirche nur aus Bischéfen und Monchen bestanden.
Diese sorgfiltige Rekonstruktion der Genese eines laikalen
SelbstbewuBtseins im Mittelalter ist zwar in erster Linie eine
hnstorlographlsche Wiedergutmachung, aber sie wirft auch ei-
niges Licht auf die heutige kirchliche Situation.

Heilige Laien

Grundsitzlich gilt es festzuhalten, daB die mittelalterliche Kir-
che klerikal geprigt war. Vauchez weist allerdings nach, zu
welcher Zeit und auf welche Weise das Christenvolk anfingt
" aktiv an der Geschichte teilzunehmen. Im Verlauf des 12. und
13. Jahrhunderts ist nach Vauchez eine eindeutige religitse

" Les laics au Moyen Age. Pratiques et expériences religieuses. Les
Editions du Cerf, Paris 1987, 309 Seiten.

Aktivierung der Laien feststellbar (vgl. 42, 53). In diesem
Prozel haben namentlich die Kreuzziige eine wichtige Rolle
gespielt, da sie erstmals die Mdglichkeit einer Religiositit fiir
Laien erdffneten. Wenn die Kreuzziige unter dem Gesichts-
punkt der Mentalitatsgeschichte betrachtet werden, zeugen sie

von der Geburt einer neuen christlichen Sensibilitit, in der

erstmals der absolute Primat der vita contemplativa gegeniiber
der vita activa iberwunden wird (vgl. 59). Das erste Heilig-
keitsideal, das die Kirche den Laien erlaubte oder erméglich-
te, war also jenes eines helllgen Soldaten oder Ritters
(vgl. 80).

Gegen Ende des 12. Jahrhunderts treten neue Kategorien
laikaler Heiligkeit auf. Wesentliche Ziige davon sind bereits
beim ersten nicht-adeligen, offiziell kanonisierten heiligen
Laien, Homebon von Cremona (gest. 1197), einem Handwer-

) ker und Kaufmann, anzutreffen und finden sich dann in einer

ganzen Reihe von Heiligenleben. Die Heiligkeitsvorstellung,
die durch mehrere Laien des 12. und 13. Jahrhunderts repri-
sentiert wirgl, ist stark geprégt vom Armutsideal, der Néch-
stenliebe und der Gerechtigkeitsforderung (vgl: 81).

Fiir die Entwicklung des Christentums im Mittelalter ist die
Vorstellung, die sich nach Vauchez um 1160-1180 durchsetzt,
daB einfache Gliubige, Frauen und Minner, die in der Welt
bleiben, ein intensives religioses Leben fiihren kénnen, von
allergroBter Bedeutung. In diesem Zusammenhang sind die
Laienbruderschaften des ordo poenitentiae als besonders wich-
tige Bewegung zu erwidhnen. Das Ideal dieser Bruderschaften
von Minnern und Frauen vereinigt die monastischen Bu3- und
Askesevorstellungen mit der Idee der vita apostolica, die vor.
allem durch die Reguldrkanoniker vertreten worden ist. Die
Existenz dieser laici religiosi, die die BuBe als positiven Wert
und als eine Existenzweise in der Welt betrachteten, belegt
eine duBerst signifikative, wenn auch eher implizite Infrage-
stellung der traditionellen klerikalen Stindelehre, nach der
den verheirateten Laien in jedem Falle nur die letzte Stufe der
Vollkommenheit zukommen kann. Wie auch immer man die
religidsen Vorstellungen dieser Bruderschaften, auf deren
grundlegende historische Bedeutung vor allem G. G. Meersse—
man in mehreren wichtigen Publikationen hlngew1esen hat?,
beurteilen will, sie bezeugen das Bestreben einer zahlenmaﬁlg
nicht unbedeutenden Gruppe von Laien nach einer religiosen
Vollkommenbheit, die derjenigen der Kleriker gleichkommt
(vgl. 102-103).

Jungfrauen und Prophetinnen

Besondere Aufmerksamkeit widmet Vauchez verschiedenen
Aspekten der mittelalterlichen Frauenfrémmigkeit. Er glaubt
feststellen zu konnen, daB sich gegen Ende des Mittelalters
eine Feminisierung des Heiligkeitsideals in der Kirche voll-
zieht (vgl. 191). Der EinfluB der franziskanischen Spiritualitit
scheint in diesem ProzeB eine wichtige Rolle gespielt zu haben,
gerade bei Heiligen, die kein klosterliches Leben gefiihrt ha--
ben. Wenn nicht mystische Visionen und Erfahrungen im Zen-
trum stehen, wie z. B. bei Umiliata dei Cerchi, kreisen die
religidsen Vorstellungen dieser Frauen vor allem um die Medi-
tation der Menschheit Jesu, die freiwillige Armut und die
titige Néchstenliebe (z. B. Elisabeth von Thiiringen und Del-
phine von Puimichel). Im Leben mehrerer dieser Frauen
kommt dem Thema der Ehe eine ausgesprochen wichtige

- Funktion zu. Vauchez erblickt im Ideal der «keuschen Ehe»,

aber auch im Verzicht auf eine zweite Heirat einen Protest:
«Die Frau findet im religiésen Leben .., das die Jungfriulich-
keit legitimiert und heiligt, eine Freiheit und eine Autonomie,
die die zivile Gesellschaft ihr verweigert.» (vgl. 199)

Im 14. Jahrhundert, vor allem im Zeitalter des groBen Schis-

2 Ordo fraternitatis. Confraternite e pieta dei laici nel nmiedioevo.
(Italia  sacra 24-26). 3 Binde, Rom 1977; Dossier de I'ordre de la
Pénitence. Fribourg 1961.
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mas, tritt ein neuer Typus von heiligen Frauen auf: Vauchez
analysiert mehrere Beispiele eines femininen Prophetismus,
der sich meist in ghnlicher Weise manifestiert: Eine einfache
Glaubige empfingt Visionen politischen und vornehmlich kir-
chenpolitischen Inhalts. Die von Vauchez vorgesteliten Bei-
spiele, namentlich der Fall von Marie Robine (gest. 1399),
werfen nicht nur neues Licht auf beriihmte Frauengestalten
wie etwa Brigitte von Schweden, Katharina von Siena und
Jeanne d’Arc, sondern belegen auf beredte Weise, da wih-
rend der institutionellen Krise der spatmittelalterlichen Kirche
die Frauen das Wort ergriffen haben (vgl. 241), um eine umfas-
sende Reform des schwer gepriiften Schiffleins Petri zu ver-
kiinden.

Ergebnisse

Die Bilanz, die aus der Lektiire der Studie von Vauchez gezo-
gen werden kann und die der Verfasser selber zieht, ist auf der
einen Seite ermutigend. In der Tat zeugt das Buch von der
Fihigkeit der Laien im Mittelalter, eigenstindige Formen

christlichen Lebens zu erfinden und zu entwickeln (vgl. 289},

wiewohl die Loslosung von klerikalen Paradigmen nie ohne
Miihe gelang. Trotzdem darf von einer «Rehabilitierung des
Laienstandes» (vgl. 288) im 13. und 14. Jahrhundert gespro-
chen werden, die in verschiedenen Etappen bis zum Ideal
einer vollkommenen christlichen Existenz in der Welt vor-
stoBt. '

Auf der andern Seite lehrt die Geschichte, daB vor allem nach.

der groBen Pest von 1348 diese neuen Krifte von der Hierachie
erfolgreich unterdriickt worden sind. Die Kirche ist nach Vau-
chez am Vorabend der Reformation durch die Unfihigkeit
gekennzeichnet, «einen christlichen Gebrauch der Welt» (vgl.
291) zu definieren. Statt einer Férderung der Laien und ihrer
religiosen Bediirfnisse stellt die offizielle Kirche alle ihre Krif-
te in den Dienst einer stets zunechmenden Klerikalisierung
(vgl. 143).

Die bisherigen Ausfithrungen bezeugen, daB es Vauchez ge-
- lingt, interessante-Aspekte des Laienstandes im Mittelalterzu
vergegenwirtigen. Allerdings bedaure ich, daB der Begriff des
Laien nicht klarer definiert wird. Vauchez versteht unter Laie
den einfachen Gldubigen und beschreibt historische Formen
der Laienfrommigkeit. Es muf3 aber daran erinnert werden,
daB dem Begriff des-Laien im Mittelalter eine zweifache Be-
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deutung zukam. In theologisch-kirchenrechtlicher Hinsicht
bezeichnete er alle Glaubigen, welche keine der niederen Wei-
hen empfangen hatten. Wer tonsuriert worden ist, gilt alsKle-
riker. Es ist von kaum zu iiberschitzender Wichtigkeit, daB in
der theologischen Tradition der Begriff der Laien nur negativ
bestimmt werden konnte. Auf der andern Seite besaB der
Ausdruck laicus ebenfalls eine Bedeutung, welche den Bil-
dungsstand betraf. Der Laie ist dann der illiteratus, der Unge-
bildete. Leider wird diese zweite Bedeutung, die im Mittelal-
ter fast durchwegs mit der ersten zusammenfillt, zumal die
Bildung und deren Vermittlung auf weite Strecken ein Privileg
des Klerus war, im Buch von Vauchez iiberhaupt nicht disku-
tiert. Aus diesem Grunde werden die Erwartungen, die der
vielversprechende Titel Die Laien im Mittelalter weckt, nur
sehr partiell erfiillt.

Das Problem der Laien im Mittelalter darf namlich nicht auf
die religiose Praxis reduziert werden, vielmehr miiiten auch
die Bereiche der Ekklesiologie, der Politik, der Bildung und
der Wissenschaft beriicksichtigt werden, denn in all diesen
Bereichen war der Laie im Mittelalter einem umfassenden
Klerikalismus ausgeliefert.

Von ekklesiologischem Klerikalismus kann die Rede sein,
wenn die Kirche mit dem Klerus identifiziert wird; von politi-
schem Klerikalismus kann gesprochen werden, wenn die Re-
duktion der gesamten politischen Ordnung auf die kirchliche
intendiert wird. Im Bereich der Wissenschaft dagegen erweist
sich der Klerikalismus als Bevormundung aller Wissen-
schaften durch die Theologie, wie sie in der Rede von der
Philosophie als «Dienerin der Theologie» zum Ausdruck
kommt. Nur wenn die Tendenz der offiziellen mittelalterlichen
Kirche zu diesem dreifachen Klerikalismus beriicksichtigt
wird, konnen die Versuche zu eine Emanzipation der Laien
angemessen gewiirdigt werden. Solche Versuche zu einer lai-
kalen Selbstbehauptung gibt es aber in allen drei Bereichen

.ebenso wie in der religiosen Praxis. Wahrend Ockhams be-
- riihmte Parole «die Sache des Glaubens betreffe die Laien»
-----von-einem-Kirchenverstindnis. Zeugnis -ablegt,.das. die Ge-

samtheit der Glaubigen respektiert, impliziert die Forderung
eines Boethius von Dacien, jede Frage, die verniinftig behan-
delt werden kénne, miisse von der Philosophie erértert wer-
den, eine klare Trennung der Philosophie von der Theologie.
SchlieBlich kann an die Laizisierung der Politik, wie sie vor-
bildlich von Dante oder Marsilius von Padua vollzogen wurde,
erinnert werden. Dies sind Beispiele, welche in ausreichen-
dem MaBe zeigen, daB das Problem der Laien im Mittelalter
breiter untersucht werden muf3, als dies in der Studie von
Vauchez geschieht.

Selbst der ureigene Bereich der Theologie hat im Mittelalter

bereits eine Laizisierung erlebt: Ist das sehr umfangreiche
Werk des Raymundus Lullus - fast dreihundert Schriften —
etwas anderes als eine Laien-Theologie? Ist Dantes Gattliche
Komddie iiberhaupt verstiandlich, wenn sie nicht als eine Sum-
me der Theologie, die ein Laie fiir Laien geschrieben hat,
aufgefa8t wird? DaB im Bereich der Bildung sich eine spezifi-
sche Laien-Wissensliteratur herausgebildet hat, darauf haben
in m;:uester Zeit einschligige Studien iiberzeugend hingewie-
sen. :

Anderseits darf nicht iibersehen werden, daB sich «Kleriker
und Gelehrte gegen einen freien, allgemeinen Zugang zum
Wissen» sperrten, wie Klaus Schreiner in einer duBBerst sorgfil-
tigen Studie zum Spitmittelalter aufgezeigt hat.* Ein GroBteil .

? Vgl. Wissensorganisierende und wissensvermittelnde Literatur im

Mittelalter. Hrsg. von N. R. Wolf. Wiesbaden 1987. Zu beachten vor
allem das Forschungsprogramm (9-22) sowie der wichtige -Aufsatz
von G. Steer (23-33).

* Laienbildung als Herausforderung fiir Kirche und Gesellschaft. Re-
ligiose Vorbehalte und sozialeWiderstinde gegen die Verbreitung von
Wissen im spéten Mittelalter und in der Reformation, in: Zeitschrift
fiir historische Forschung 11 (1984), S. 257-354, Zitat 261.



des Klerus bekdmpft die Verbreitung religiosen und weltlichen
Wissens unter den Laien. Schreiner zieht das Fazit, daB die
Sorge um Rechtglaubigkeit und klerikale Statuswahrung den
ProzeB der Laienbildung stark behindert haben.

Eines ist klar: Das Verhiltnis von Laie und Klerus im Mittelal-
ter ist komplex und reich an Konflikten. Kein geringerer als
Papst Bonifaz VIII. hat im Eingang zur Bulle Clericis laicos
eine erstaunliche Bilanz gezogen: «Daf die Laien Feinde des
Klerus sind, bezeugt in hohem Mafle das Altertum, und auch

die Erfahrungen der Gegenwart lehren es deutlich.» Dieses
Urteil ist zweifellos einseitig und parteiisch. In der Geschichte
der Laien im Mittelalter sind Fortschritte und Riickschléige zu
verzeichnen. Die Entstehung und das Erstarken, aber auch die
Repression einer laikalen Bildung, Frommigkeit und Politik
gehoren zu den lehrreichsten Vorgingen unserer entfernten
Vergangenheit. Thre umsichtige und prizise Erforschung kann
auch zur kritischen Beurteilung der Gegenwart beitragen.
Ruedi Imbach, Fribourg

Wir Christen nach Auschwitz — eine Skizze

Fernseh- und Filmereignisse waren es in den letzten Jahren,
die stirker als jedes aufkldrende Bemiihen eine betroffene
Nachfrage nach den Ereignissen des «Dritten Reiches» ausge-
16st hatten: vor.zehn Jahren die amerikanische TV-Serie Holo-

caust, in den letzten zwei Jahren der franzosische Film Shoah.

von Claude Lanzmann.

Modisch wirkt es deshalb auf den ersten Blick, wenn nach der
Lyrik auch die Theologie «nach Auschwitz» in Frage gestellt,
eine verinderte «Rede von Gott nach Auschwitz» gefordert
wird. Schon der Name verharmlost: Der Ortsname Auschwitz
wird als Begriff fiir ein Geschehen verwendet, das sich jedem
Begreifen entzieht und je 6fter er abkiirzend und scheinbar
benennend verwendet wird, desto mehr verlieren wir aus dem
Blick, was erinnert werden miif3te.

Doch nicht der Anpassung an modische Stromungen wegen,
sondern um der Glaubwiirdigkeit christlicher Verkiindigung
willen ist es notwendig, «keine Theologlc Zu trelben (...), die
von Auschwitz unberiihrt bleibt».'

Dies gilt in dreifacher Hinsicht:

» «Wie kann Gott sein angesichts unschuldigen Leidens?»,
ist seit jeher die radikale Infragestellung des Gottesglaubens
gewesen. Seit Auschwitz muB sich die Theologie dieser Frage
im Gedenken an das Leid derer stellen, die in den Konzentra-
tionslagern entrechtet, gedemiitigt, gequilt, ermordet wur-
den.

Und jeder Versuch einer Antwort wirkt zynisch: Wird nicht in
jeder Deutung das Leid, das gegen die Vorstellung eines allgii-
tigen und zugleich allméchtigen Gottes schreit, hingenommen:
als Preis menschlicher Freiheit, als Ausdruck der Endlichkeit
der Geschopfe, die Gottes Liebe nicht beantworten? Mul3
nicht jede systematische Deutung an der Erinnerung des Lei-
dens scheitern? Christen verweisen auf die Auferstehung Chri-
stiund glauben seither, Grund zur Hoffnung zu haben, daB der
" Schmerz, das Leid nicht das letzte Wort ist, Gott Moglichkei-
ten hat, die nicht ausdenkbar sind, Gott am Ende «alle Trinen
abwischen wird» (Off 7,17); aber wie antworten sie demjeni-
gen, fiir den in Auschwitz das menschliche Vermogen zu ver-
nichten endgiiltig offenbar geworden ist, der die Wahrheit des
schweigenden Gottes nicht mehr begreift, das Schweigen nicht
mehr ertrigt? Wie antworten sie dem, in dessen Lebenserfah-
rung das Leiden das letzte Wort gewesen ist?

» Angesichts des Leidens ist jildische wie christliche Theolo-
gie in Frage gestellt, doch kann in diesem Problem nicht etwa
ein gemeinsamer Weg beginnen. Die Geschichte von Christen
und Juden steht hier trennend zwischen ihnen.
Christlicher Theologie ist zunéchst nicht ein systematischer
Losungsversuch, sondern historisches Nachdenken aufgege-
ben. In Auschwitz waren nicht alle Opfer Juden, aber alle
Juden waren Opfer (E. Wiesel). Warum standen die Christen

!J. B. Metz, Okumene nach Auschwitz — Zum Verhiltnis von Christen
und Juden in Deutschland, in: E. Kogen, J. B. Metz, Hrsg., Gott nach
Auschwitz. Dimensionen des Massenmords am jiidischen Volk. Frei-
burg u.a. 1979, S. 121-144, 138.

1933 bis 1945 nicht auf der Seite der Verfolgten? Angesichts
dieser Unterlassung ist die Frage nach dem christlichen Anteil
an der jiidischen Leidensgeschichte in aller Schiirfe zu stellen.
Christliche Schuld an den Opfern der Konzentrationslager
reicht weit zuriick, beschrinkt sich nicht auf verweigerte Soli-
daritit.

Es gibt einen christlichen Antijudaismus, der im Neuen Testa-
ment angelegt ist, systematische Explikation des christlichen
Glaubens immer begleitet hat und eine Wurzel des Antisemi-
tismus ist. ‘
Theologie nach Auschwitz muB also zuallererst bedeuten: Ein-
gedenken der eigenen Schuld Dlese ist in dreifacher Hinsicht

~ zu bedenken.

Es reicht nicht aus, beschimt zu erinnern, daf3 es immer wieder
Christen waren, die die jiidischen Gemeinden Europas nicht in
Ruhe leben lieBen, sie verfolgten, ermordeten.

Es ist gerade in diesem historischen Kontext zu fragen: Wel-
chen Anteil hat christliche Theologie, welchen christliche Pre-
digt an dieser wiederholten Verfolgungsgeschichte?

Wenn ein Zusammenhang zwischen christlicher Theologie und
Judenverfolgung nicht von der Hand zu weisen ist, bleibt zu
prufen ob dieser Antijudaismus dem Christentum notwendig
eigen ist, insofern es.sich nur in negativer Abgrenzung vom
Judentum bestimmen kann?, oder ob dies nicht vielmehr korri-
gierbar ist.

» Eine solche Korrektur wire dann eine weitere Aufgabe
einer «Theologie nach Auschwitz»: Sie miiBte zu einer ande-
ren Rede vom Judentum fithren und es gilte zu zeigen, daB das
Christentum so tiefgreifend auf das Judentum verwiesen ist,
daB erst ein rechtes Verstiandnis des Judentums eine christliche
Theologie ermoglicht, die glaubwurdlg Erlosung verkiindigen
kann.

Das Ergebnis all dieser Versuche —soviel ist vorab zu erkennen
- wird es in jedem Fall erschweren, jemals wieder eine trium-
phalistische christliche Theologie zu entwickeln. Theologie
darf nicht so weit vom Geschehen abstrahieren, daB die Opfer
in vorschneller Systematik vergessen werden. .

Das ist keine von auBen herangetragene Forderung, sondern
einer Theologie notwendig, die sich in geschichtlichen Ereig-
nissen griindet, Geschichte als Selbstmitteilung Gottes ver-
steht und mit den Juden daran festhiilt, daB das verheiBlene
Heil die Geschichte aller Menschen betrifft.

Antijudaismus im Christentum?

Als Argernis haben die Christen seit jeher empfunden, da8 die
Juden an ihrem Glauben festhielten: Wenn jene, an die Jesus
sich wandte, in ihm, seiner Botschaft und der Verkiindigung
seiner Auferstehung nicht die Erfiillung der an sie ergangenen
VerheiBung erkennen konnten, bleibt die Beharrlichkeit, mit
der ein gliubiger Jude auf die Unerlostheit der Welt auch

‘heute verweist, eine zentrale und verunsichernde Infragestel-

z Vgl. R. Ruether, Nichstenliebe und Brudermord. Die theologischen
Wurzeln des Antisemitismus. Miinchen 1978.
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lung der christlichen Position, im Jahre 70 nach Christus eben-

so wie im Jahre 1988.

Ciristlicher Antijudaismus wire also soz:alpsychologlsch sehr
_einfach zu erkliren. Dies Argernis, daB die eigene Position

nicht fraglos Zustimmung findet, mag so ein stets mitzubeden-

kender Hintergrund in der Analyse christlicher Katechese und
Predigt bleiben.

Tiefgreifender und folgenreicher beunruhigt aber das theolo-
gische Problem: Wie ist die Auserwihlung des Volkes Israel
nach Jesu Tod und Auferstehung zu verstehen?

Es ist mit dem christlichen Gottesbild unvereinbar, daB Gott
jemals seine Zusage an sein Volk widerrufen kénnte. Deshalb
lehrt die Kirche seit Paulus: Der Bund zwischen Gott und
Israel ist nicht gekiindigt, Israel bleibt das auserwihlte Volk
Gottes (Rom 11).

Aber gleichzeitig zielt Chl’lStllChe Theologie darauf ab, Zu ex-
plizieren, inwiefern sich Gott endgiiltig in Jesus Christus mit-
geteilt hat. Ganz einfach bedeutet dies doch: «mehr» ist nicht
zu sagen, die einfache Wahrheit allerdings bedarf immer neuer
Auslegung.

Wie ist aber dann die Auserwahlung des Volkes Israel zu
verstehen? Erfiillte sie sich? Ist sie widerrufen? AuBer Kraft
gesetzt? Universalisiert? Besteht. die Sendung weiter? Worin
sollte sie angesichts der christlichen Kirche noch bestehen
konnen? Wenn das Judentum noch etwas Notwendiges mitzu-
teilen hitte, wire dann nicht das christliche Verstindnis der
. endgiiltigen Heilsbedeutsamkeit Jesu in Frage gestellt?

Die Verhiltnisbestimmung zwischen Judentum und Christen-
tum ist ein zentrales innerchristliches Problem. Fiinf Modelle
wurden in der Tradition bis heute verwandt:*

D> Substitutionsmodell: Die Kirche hat Israel ersetzt. Die leid-
volle Geschichte der Juden ist ein Zeichen ihrer Verwerfung
durch Gott.

B> Integrationsmodell: Ein «Heiliger Rest» der Juden hat sich
zu Jesus bekannt, sie sind in der Kirche aus Heiden und Juden
integriert, die das Erbe Israels antreten muB3 und darf.

D> Typologiemodell: Israel ist Typos der Kirche. So wie das
Alte Testament nur als Vorstufe des Neuen in seiner Wahrheit
erst vom Neuen her verstanden werden kann, ist Israel eine
Vorstufe der Kirche. Seine weitere Existenz kommt nicht in
den Blick.

O Hiustrationsmodell: Der zentrale Gegensatz Gesetz und .

Evangelium wird auf Israel und die Kirche appliziert: Israel
reprisentiert jenen Lebensvollzug, der unter dem Gesetz
scheitert und wird insofern zum Inbegriff jener Religion und
Existenz, die im christlichen Glauben iiberwunden wurde und
stets zu iiberwinden ist.

B> Subsumtionsmodell: Das Christentum verkiindigt die all-
gemeine, fiir alle Menschen giiltige Heilswahrheit, die im Ju-
dentum nur partikular dargestellt war. Die Kirche ist somit
umfassende Erbin der VerheiBung Israels. Israel bleibt aufge-
fordert, Kirche zu werden.

All diesen Interpretationsmodellen ist gemeinsam, daB sie in
Abgrenzung vom Judentum sich urteilend auf dieses beziehen.

Sobald das Judentum als eine - vielleicht sogar notwendige, in
jedem Fall aber iiberwundene - Vorstufe des Christentums
gedacht ist, ist eine Abwertung bereits impliziert. Keines der
Modelle kann einen Sinn im gegenwdrtigen Judentum sehen.
Deshalb iibersehen sie,.daB das Judentum eine eigene selbst-
kritische Tradition aufweist und, wie das Christentum auf eine
zweitausendjihrige Reflexion eigener Glaubens- und Lebens-
erfahrung zuriickblicken kann, seine Identitét in Veriinderung
bewahrt hat.

3 B. Klappert, Israel und die Kirche. Erwigungen zur Israeliehre Karl
Barths. ThExh 207, Miinchen 1980, S. 141f.; vgl. auch die Zusammen-
fassung bei Franz Mussner, Traktat liber die Juden. Miinchen 1979, S.
72ff.
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Nach Auschwitz

Nach Auschwitz wird jede Theologie unglaubwiirdig, die die-
ses Selbstverstindnis nicht zur Kenntnis nimmt, das einen
impliziten Antijudaismus tradiert. Alle genannten Verhiltnis-
bestimmungen sind obsolet geworden. Sie haben ihr Recht im
millionenfachen Mord an den Juden endgiiltig verloren, denn
sie sind — zumindest in der Rezeption, sofern diese unwider-
sprochen blieb — ein Element zu dessen Ermdglichung gewe-
sen. Die Autoritét des Leidens macht dieses Argument zwin-
gend.

Zur selben Konsequenz fiihrt aber auch ein systematisches
Argument: Christliche Verkiindigung, die zu einem Leben aus
der Erfahrung von Gottes umfassender und voraussetzungslo-
ser Liebe zu allen Menschen ermutigen will, widersprache sich
selbst, wenn ihre Art der Verkiindigung nicht ihrer Botschaft
entspriache, wenn sie verurteilte, wo sie Differenz nicht er-
tragt. Ihr bleibt aber gleichwohl aufgetragen, diese Differenz
auszutragen. Ein ‘unldsbares Dilemma? Es bleibt zu fordern,
daf sich jede Theologie in ihrer Selbstvergewisserung der Ge-
fahr bewuBt ist; christliche Identitét ist vielleicht nur in Ab-
grenzung zu gewinnen, darf aber nicht mit einer Abwertung
des Judentums erkauft sein. Letzteres muB jeweils ausdriick-
lich reflektiert sein. Vielleicht verbietet diese Einsicht, eine
definitive Verhaltmsbestxmmung in einem sechsten Modell
begrifflich zu fixieren.

Eine Abgrenzung gerade vom Judentum, die nicht mnt einer
Abwertung verbunden ist, bedeutet, die Vorlaufigkeit der ei-

.genen geschichtlichen Position wahrzunehmen. Gerade in die-

ser Haltung wiirde das Christentum dann aber den eschatolo-
gischen Charakter der Botschaft Jesu ernst nehmen - nicht
zuletzt daran durch den beharrlichen Verweis der Juden auf
die Unerlostheit der Welt erinnert.

Der christliche Auftrag, den Beginn des Reiches Gottes auszu-
sagen und mit der eigenen Existenz fiir diese Botschaft einzu-
stehen, wiire erfiillt, wenn Christen auf diese Botschaft verwei-
sen, nicht wenn sie iiber die urteilen, jene verurteilen, die

diesen Beginn nicht wahrnehmen.

Da jede definitive Verhiltnisbestimmung ein Urteil notwendig
voraussetzt, mii3te es vielleicht genligen, Perspektiven aufzu-
zeigen: Zu fordern wire, in der narrativen, diskursiven und
gelebten Tradierung jiidischen Glaubens eine Voraussetzung
und bleibende Erg’cinzung des christlichen Weges zu sehen, der
eigenen Wiirde, eigenes Recht und gleiches Heil zukommen
mag. :

In solcher Anerkennung blelbender Verschiedenheit lige
dann der Beginn eines gemeinsamen Bemiihens um die Wirk-
lichkeit. Verbunden wiiren Christen und Juden in dem Glau-
ben an den rettenden und liebendeh_;Gott, der allein ermog-
licht, menschliche Endlichkeit ohne Uberforderung und ohne
Ressentiment oder Verzweiflung auszuhalten und zu gestal-
ten. : : :

Dieses Modell miiite wie die Negativ-Modelle eine Asymme-
trie im christlich-jlidischen Verhéltnis beriicksichtigen, aber
eine entgegengesetzte. Das Christentum bleibt in seiner Her-
kiinftigkeit wie in seiner Hoffnung auf das Judentum bezogen,
ist des Dialogs und einer Verhiltnisbestimmung aus inneren
systematischen Griinden bediirftig, nicht so das Judentum, das
seine Glaubensgeschichte unabhingig vom Christentum fort-
setzen kann. Noch die Rede von einer «<Komplementaritit»
des Bundes, der Berufung o. 4. legt zu schnell die Hoffnung
nahe, es gibe eine gegenseitige Verwiesenheit; die Rede vom .
Dialog verkennt die hlstonsche Asymmetne «Opfern bietet
man keinen Dialog an.»* - ’
Diese doppelte Ungleichheit erschwert blelbend jede positive
Verhaltnisbestimmung. In jedem alternativen Modell miiBte
das gegenwidrtige Selbstverstandnis des Judentums unverstellt

*J.B. Metz (vgl. Anm. 1), S. 126.



zur Geltung kommen konnen, dessen heilsgeschichtlichen
Auftrag miite es als giiltig wahrnehmen kénnen und den
Schmerz der Trennung gerade in der Bezogenheit aushalten.

Neuer hermeneutischer Horizont

Ein solches Modell muB biblisch ausweisbar sein, zugleich
aber gilt: «Theologie nach Auschwitz» erfordert einen neuen
hermeneutischen Horizont der Textauslegung. Die Mdoglich-
keiten, die die historisch-kritische Exegese bietet, ein neues
Vorverstidndnis einzunehmen, miissen wahrgenommen wer-
den.

Es gibt Textstellen, die antijudaistisch interpretiert werden
konnen, die vor allem in der christlichen Katechese immer
wieder so ausgewertet wurden (vgl. vor allem die hiufige Rede
von «den Juden» im Johannesevargelium).

Gerade hier aber bleibt stets zu bedenken, daB3 d1e Abfas-
sungszelt der Evangelien in eine «Streit- und Eifersuchtsge-
schichte»’ zwischen frilhem Judentum und frithem Christen-
tum fiel (drohender oder praktizierter AusschluB der Christen
aus der Synagoge), daf} die Explikation des christlichen Selbst-
verstandnisses als Abgrenzungsbewegung vom Judentum er-
folgte.

Die historisch-kritische Methode kann diesen Zusammenhang
erhellen, zugleich birgt sie in sich eine neue Gefahr des Antiju-
daismus: Eine Christologie, die die «Einzigartigkeit Jesu» ge-
rade an seiner geschichtlichen Existenz glaubwiirdig machen
will, verfithrt in der Exegese allzu oft dazu, das Jesu zeitgends-
sische Judentum als Negativfolie zu karikieren, auf deren Hin-
tergrund Jesu einmalige Heilsbedeutsamkeit sich strahlend
abhebt. Das «Illustrationsmodell» findet so neue «Fundie-
Tung». ’ »

Solche hermenéutische Naivitit ist aber «nach Auschwitz»
nicht mehr zu vertreten. Esist ein neuer Horizont erforderlich,
der Jesu Judesein ernst nimmt. Historische Methode ist erst
dann kritisch, wenn sie zugleich aufweist, wo Jesus gerade nur
aus dem jitidischen Glauben zu verstehen ist, den er teilte und
teilweise neu akzentuierte.

Gerade jene Passagen, in denen Jesus Kritik am zeitgendossi-
schen Judentum iibt, sind in der Tradition prophetischer Selbst-
kritik des Judentums, z. T. sogar schon als Kirchenkritik, kei-
nesfalls als Kritik am Judentum von au8en zu verstehen. Heu-
te ausgedeutet, kénnen und miissen sie als Hinweis auf Gefah-
ren der Verkrustung und Verrechtlichung jeder Institutionali-
sierung von Religion begriffen werden. Nicht die Pharisder
(mit denen «die Juden» zudem oft gleichgesetzt werden) sind
die Angegriffenen, sondern menschliche Haltungen, die in der
Verrechtlichung falsche Sicherheit suchen und so das Zeichen-
hafte religioser Existenz aus dem Blick verlieren.

Das Neue Testament leugnet an keiner Stelle die Erwidhlung
Israels. Gottes Gnadengaben sind unwiderruflich. Gott kiin-
digt seinen Bund nicht auf (Apg 3,25; Rom 9,5). Sowohl fiir
Paulus wie firr Lukas gilt: Die heilsgeschichtlichen Vorziige
Israels (Sohnschaft, Herrlichkeit, Bundesordnung, Gesetzge-
bung, Kult, VerheiBung) sind nicht auf die Kirche iibergegan-
gen (R6m 9,4). Joh 4,22 formuliert: «Das Heil ist aus den
Juden.» Die Herkiinftigkeit aus dem jiidischen Volk ist nicht
gleichgiiltig: Der universale Anspruch geht von der konkreten
Menschwerdung aus, und diese war «Judewerdung». Das hat
heilsgeschichtliche Relevanz, iiber die nachzudenken christli-
cher Theologie aufgegeben ist.

Israel ist nicht verdammt: Ganz Israel soll gerettet werden

(vgl. Rom 11). Wann? Wenn alle Heiden den Gott Israels .

anerkennen. Hier formuliert Paulus die messianische Erwar-
tung des Judentums. Dem Christentum wird eine besondere
Funktion fiir diese Zeit zuerkannt, doch die jiidische Gemein-
de ist nicht abgewertet. Der Christ darf nicht vergessen, daf3

* Vgl. C. Thoma, Christliche Theologie des Judentums. Aschaffen-
burg 1978.

die jiidische Wurzel ihn trégt, die Wurzel des Judentums. Der
Christ ist nur ein «wilder Olzweig», der dem edlen Olbaum
eingepfropft wurde.

Ein Doppeltes ist sicher: Bedmgung des Heils ist nicht die
Bekehrung des Judentums zum Christentum, und ohne das
Judentum wird die Gottesherrschaft nicht vollendet.

Es mag deutlich geworden sein: Um der eigenen Tradition
willen, aus Reflexion gerade des eigenen Anspruchs und der
eigenen Geschichte ist christliche Theologie genétigt, eine
Verhiltnisbestimmung zwischen Christentum und Judentum
zu versuchen. Ich betone, aus innertheologischen Griinden,

nicht «wegen Auschwitz». Nicht Auschwitz ist die Wurzel der

christlich-jiidischen Okumene, wie J. B. Metz nahelegt.® Das

_Leben und die Verkiindigung Jesu ebenso wie die christliche

Verkiindigung Jesu Christi als dem Ort der Selbstoffenbarung
Gottes entlassen die Christen nicht aus ihrer Bezogenheit auf

‘das Judentum. Eine Verwiesenheit auf das Christentum kann

es umgekehrt fiir jiidischen Glauben und jiidische Theologie
nicht notwendig geben. Johannes Paul II. formulierte diese
Einsicht bei seinem Besuch in der Synagoge von Rom 1986 so:
«Die jiidische Religion ist uns nicht etwas <AuBerliches>, son-
dern gehort in gewisser Weise zum <Inneren> unserer Reli-
glon »' Zum Inneren natiirlich, weil Jesu Verkiindigung als
rein jlidische Verkiindigung begriffen werden kann - dies
allein notigt uns, die jiidische Umwelt Jesu in ihrem Selbstver-
stdndnis kennenzulernen und bei diesem Bemiihen werden wir
auf das verwirrende Ergebnis stoBen, daB zu jedem Satz Jesu

- Parallelstellen im Frithjudentum gefunden werden kénnen (C.

Thoma). Das «jiidische Erbe» des Christentums ist vielfaltig:
Monotheismus, ethische Grundorientierung, Offenbarungs-
glaube, Wiirde der Géschichte, messianische Hoffnung. Und
trotz aller Gemeinsamkeiten bleiben die beiden Anspriiche,
«auserwihltes Volk» zu sein gegen «alleinseligmachende Kir-
che» unversohnlich. Oder nicht?

Fiir den Juden ist die Tora die Anwesenheit der Gottesherr-
schaft schon jetzt, fiir den Christen ist diese mit Jesus Christus
endgiiltig angebrochen und wird iiberall dort wirklich, wo aus
seiner Haltung heraus gelebt wird. Der Jude kann Jesus Chri-
stus eine Heilsbedeutung zuerkennen (Franz Rosenzweig) —
fiir die Heiden: Konnen wir Christen es umgekehrt auch? Das
scheint mir die zentrale Frage des christlich-jiidischen Dialogs.

Thesen zur Verhiltnisbestimmung

Jidische Religion ist «Inhalt einer Erzahlung» (C. Thoma).

Das Judentum kennt keine Dogmen, keine Dogmatik. Die
Geschichte des Volkes Israel mit Gott wihrt bis heute. Jiidi-
sche Geschichte ist Leidensgeschichte. Das Leid geht uns
Christen an, da wir es mitverursachten. Uns geht aber auch die
Haltung der Juden an, die in diesem Leiden die Treue zu Gott
bewahrten, die eine Existenz, Opfer zu sein, in Stolz lebten. Es
muB weiter erzdhlt werden von diesem Leben vor Gott und fiir
Gott, das Juden fithren, weil sie sich von Gott in Liebe ange-
nommen wissen und in diesem Wissen aus ihrem Leben ein
Zeichen des Glaubens machen wollen. Es kann auch uns Chri-
sten Zeichen sein.

Die Existenz des jiidischen Volkes ist fiir den Christen bleiben-
de Erinnerung, daB die Vollendung der Gottesherrschaft nicht
bei den Christen liegt, auch nicht in der Bekehrung aller zu
dem Gott Christi. Ihre Aufgabe ist. wohl die iiberzeugende
Darstellung ihres Glaubens vor den Heiden, nicht aber die
Identifizierung aller Menschen mit ihrer Aussage.

Wo Leben aus Liebe gliickt, auch aufgrund eines anderen
Bezuges auf den Gott Israel, muB dies als Heilsweg anerkannt
werden. Gerade das Judentum koénnte das Christentum seinen

% J.B. Metz (vgl. Anm. 1) S. 121f.

" Johannes Paul I1., «Ihr seid unsere bevorzugten Briider». Ansprache
des Papstes in der romlschen Synagoge, in: Herder Korrespondenz 40
(1986), S. 244ff., 245.
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universalen Anspruch bescheidener leben lassen, ohne
triumphalistischen Imperialismus. Es nétigt- uns, es Gott zu

iiberlassen, ob es nicht zwei parallele Heilswege zu ihm geben

kann - entgegen unseres systematischen Bediirfnisses nach
Einheit, das allein unserer endlichen Vernunft entspringt.
SchlieBlich kann ein Blick auf den «ilteren Bruder» Christen
nachdenklich machen:

Ist nicht das Christentum immer dort totalitir geworden, wo es
ein Leben aus Gottes Herrschaft schon als real behaupten
wollte? Scheitert nicht der einzelne gerade dort, wo er das
erloste Leben in einer unerlost sich gebiardenden Welt antizi-
pieren will, weil er als einzelner doch in einem geschichtlichen
Schuldzusammenhang steht, in dem Verséhnung nicht ohne
Konflikt zu haben ist? Brauchen wir nicht Regeln auch zur
Konfliktlésung? Brauchen wir nicht auch «Weisung»? Zeigt
nicht das Judentum, wie Liebe und Gerechtigkeit zuglench
gelebt werden konnen?

In der Treue und Beharrlichkeit, in der alle jiidischen Stro-

mungen an der noch ausstehenden Erldsung der Welr fest-.

halten, erinnern sie jeden christlichen Lebensentwurf daran,
daB die Verheilung groBer ist als alle heutige Wirklichkeit.
Eine christliche Verkiindigung, die deutlich macht, inwiefern
jedem Glaubenden Gottes unbedingtes Ja eine innere Mog-
lichkeit zuspricht, die ihn zu gelassenem, angstfreiem, schép-
ferischem und mutigem Handeln (und Aushalten) befreien
konnte, trifft christliches Erlosungsverstindnis im Zentrum -
und doch nicht ganz.

Gerade wenn Christen sich als «eingepfropfte Qlzweige» ver-
stehen, sind sie auf jene VerheiBung verpflichtet, die an Israel
ergangen ist und die Grund jiidischer Existenz bis heute geblie-
ben ist. Indem gldubige jiidische Existenz sich an diese Verhei-
Bung gebunden, von ihr getragen wie ihr verpflichtet weif},
bleibt sie Mahnung an das Christentum: Sie verweist per se auf
alle unzulidnglichen Versuche des Christentums, die behaupte-
te Erlosung darzustellen, ohne dafB} dies in jiidischer Intention
lage. Es ist ein innerchristlickes Problem. Diese Mahnung zu

libersehen oder die Mahnungen gar ausschalten zu wollen (in
der Interpretation, im Getto, im Pogrom), war niemals L&-
sung. Es gilt fiir das Christentum, diese Mahnung neu zu
begreifen als eine gemeinsame Verbundenheit in der Hoff-
nung und im Auftrag. R6m 11 bedeutet doch: Die Heiden
haben Anteil an der Hoffnungsgeschichte Israels erhalten, sie
sind Miterben geworden, keinesfalls Alleinerben.

Infolge der schuldreichen Vergangenheit ist allerdings die Dia-
logbereitschaft seitens des Judentums nicht einzuklagen und
nicht vorauszusetzen. Es muB stets deutlich bleiben, daB dies
alles christlich-innertheolgoische Versuche sind, die'_fﬁr das
Judentum in der eigenen Auslegungsgeschichte ihrer Uberlie-
ferung keine Relevanz haben. Keine Verhiltnisbestimmung
unsererseits darf zu einer Vereinnahmung des Judentums fiih-
ren, és gilt vielmehr, ein spezifisch christliches positives Inter-
esse am Judentum zu begriinden, das iiber eine Toleranz die
bestenfalls Andersheit aushilt, hinausgeht.

Ein solches Verstdndnis wire aber erst der Ansatzpunkt fiir
eine Begegnung zwischen Christen und Juden, die dann ein
waches Interesse christlicher Theologie an jiidischer Theologie
begriinden kdnnte und so dann zu einem tatséchlichen Dialog
fiihren konnte.

Im Letzten frage ich mich, ob «Theologle nach Auschw1tz»
moglich ist, ohne dem Holocaust eine Dimension einzuriu-
men, die dem Geschehen keinen Sinn zuspricht, aber begreift,
daB auch hier ein einmaliges historisches Ereignis zu einem
fundamental neuen Denken fiihren muf.

Doch gerade hier scheitert jeder explizierende Ansatz: Wiirde
er doch immer den Holocaust zur Begriindung heranziehen
und mit jedem Satz so einen «Sinn» zusprechen, der jedem
einzelnen leidvollen Moment in jenem «Reich der Nacht»
(E. Wiesel) Hohn spriche. Es kann keine Theologie geben,
die ihre Autoritét von einem rechten Nachdenken iber Ausch-.
witz bezieht, dennoch muB jede Theologie sich fragen lassen,
ob sie im Gedenken an den Holocaust formuliert ist.
Elisabeth Hank, Bonn

Ricardo Reis: Odysseus der Leere

Lissabon, 29. Dezember 1935: Am Kai von Alcintara verlaBt
ein Mann mittleren Alters das Schiff Highland Brigade, begibt
sich unter stromendem Regen zum Zoll, besteigt ein Taxi und
148t sich zum Hotel Braganca bringen. Er fiillt den Anmelde-
schein aus: «Name Ricardo Reis, Alter achtundvierzig Jahre,

gebiirtig in Porto, Familienstand ledlg, Beruf Arzt, letzte An-
schrift Rio de Janeiro, Brasilien».'

Am 13. Januar 1935 schrieb der Dichter Fernando Pessoa
(1888-1935) an seinen Freund Adolfo Casais Monteiro: «Ri-
cardo Reis wurde 1887 in Porto geboren (Tag und Monat fallen
mir nicht mehr ein, aber ich habe sie irgendwo), ist Arzt und
lebt im Augenblick in Brasilien (...). Ricardo Reis ist auf einer
Jesuitenschule erzogen worden und, wie schon gesagt, Arzt;
seit 1919 lebt er in Brasilien; er ging freiwillig auBer Landes,
weil er Monarchist ist.»?

Ricardo Reis, Heteronym, poetisches Alter ego des Dichters
Fernando Pessoa (gest. 30. November 1935), wird von José
Saramago einen Monat nach dem Tode seines Schopfers nach
Lissabon zuriickgeholt und erlebt, was dort vor sich geht: die

! Saramago, José, Das Todesjahr des Ricardo Reis. Roman. Aus dem
Portugiesischen von Rainer Bettermann. Rowohlt, Reinbeck 1988, S.
18. Zahlenangaben in Klammern verweisen auf Seitenzahlen dieser
deutschen Ausgabe.

2 Pessoa, Fernando, Aus einem Brief an Adolfo Casais Monteiro, in:
Dichtungen. Deutsch von Georg Rudolf Lind. Frankfurt 1965,
S. 222f.
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Konsolidierung des portugiesischen Faschismus unter der Dik-
tatur Oliveira Salazars.

Es war Lissabon, und es regnete

«Hat es viel geregnet, fragt der Reisende. Eine Sintflut, seit
zwei Monaten zerflieBt der Himmel in Wasser, antwortet der
Chauffeur und stellt die Scheibenwischer ab. Es fahren nur
wenige Autos, vereinzelt StraBenbahnen, der eine oder ande-
re FuBganger, skeptisch den Regenschirm schlieBend, groBe
Pfiitzen entlang den Gehwegen (...) dicht an dicht einige ge6ff-
nete Tavernen ( .) das triibselige Bild eines schmutzigen Gla-

"~ ses Wein auf einem zinkenen Tresen» (14). Diese Beschrei-

bung, die dem Buch der Unruhe® von Fernando Pessoa ent-
nommen sein konnte, gibt den Grundton des Buches wieder:
Das diistere, monotone Rauschen des Regens bildet die Hin-
tergrundmusik fiir die Handlung.

Kaum im Hotel angekommen, &ffnet Ricardo Reis das Fen-
ster, um etwas frische Luft in das muffige Zimmer hereinzulas-
sen. Der Wind peitscht einen Schwall Regenwasser herein, am
Boden bleiben Wasserlachen zuriick. Das herbeigerufene
Zimmermdidchen beseitigt eilends das entstandene Malheur.
Ricardo Reis fragt sie beildufig nach ihrem Namen: Lidia,
Lidia, Lidia ... Der Dichterarzt lichelt ironisch und zieht aus
einer Schublade ein Biindel loser Blitter mit Versen hervor:

3 Pessoa, Fernando, Das Buch der Unruhe des Hilfsbuchhalters Ber-
nardo Soares. Aus dem Portugiesischen iibersetzt und mit einem
Nachwort versehen von Georg Rudolf Lind. Ziirich 1985.



«Das schlimmste Leben, Lidia, zieh ich vor dem unbekannten
Tod», «Wann, Lidia, kommt unser Herbst», «Setz Dich, Lidia,
an des Flusses Ufer».” Das geistig-entriickte weibliche «Du»
der Oden, eine unmogliche Summe von Passivitit, weiser
Stille und reinem Geist, wird gegen ein handfestes Zimmer-
madchen eingetauscht: Die literarische Geliebte nimmt damit
sehr konkrete Ziige an - zuletzt erwartet Lidia ein Kind von
dem Dichterarzt. \

Der ganze Roman ist ein Palimpsest: Durch die Prosa'schim-
mern bei jeder Gelegenheit die Oden des Ricardo Reis hin-
durch - eine entfernte Musik, die ein Voriibergehender ver-
nimmt, wenn im Innern des Hauses Klavier gespielt wird.

Der Gott des Labyrinths

Aus der Schiffsbibliothek der Highland Brigade hat Ricardo .
Reis einen Roman mit einem seltsamen Titel mitgebracht: The -

god of the labyrinth, eine verzwickte Geschichte, die sich bei
genauerem Hinsehen als Kriminalroman entpuppt. Bis zum
Ende wird es dem Brasilien-Riickkehrer nicht gelingen, den
Gott des Labyrinths fertigzulesen oder zu verstehen. Dieses
Labyrinth steht fiir die ganze Erzdhlung, die letztlich in der
Konfrontation der Hauptperson mit dem Portugal des Jahres
1936 besteht: Ricardo Reis verstrickt sich in ein Labyrinth, aus
dem er nicht mehr herausfindet. Da ist zunéchst einmal die
winkelige Stadt, die ihm zum Teil bekannt vorkommt, ande-
rerseits aber wieder fremd, eine Stadt, die seltsam tot und leer
wirkt unter der Bleikappe der Diktatur - Armenspeisungen,
groBe Propagandatiraden, zensierte Presse, ein Diktator, der
nie in der Offentlichkeit erscheint. Labyrinth ist aber auch der
eigene Korper, das Hin- und Hergerissensein zwischen der
handfesten Geliebten Lidia und einem blassen, diinnen Mid-
chen, Marcenda, das abends im Speisesaal auftaucht und des-
sen linker Arm geldhmt ist. Die geheime Leidenschaft fiirs
Stubenmédchen steht im Widerspruch zur standesgemiB An-
gebeteten, mit der jedoch nur zwei Kiisse gewechselt werden:
«Der Mensch, das ist sonnenklar, ist das Labyrinth seiner

selbst» (100). Zum SchluB wird Ricardo Reis The god of the

labyrinth als ungelostes Ritsel mit in den Tod nehmen. Der
Titel ist nicht frei erfunden: In seiner Erzdhlung «Untersu-
chung des Werkes von Herbert Quain» erwihnt Jorge Luis

Borges® als Herbert Quains erstes Buch The god of the laby- -

rinth, einen Kriminalroman, der im Jahre 1933 erschienen ist.
. Es handelt sich also um eine kunstvolle Montage von Nicht-
existenzen: Ein bereits toter Dichter (Fernando Pessoa) erfin-
det einen anderen Dichter (Ricardo Reis), dessen Lieblings-
lektiire ein Buch ist, das nie existiert hat. «Der portug1esnsche
Odysseus - ein Held von Papier» nannte Claudio Magris®
Saramagos Roman. Bleibt die Frage nach dem Ursprung all
dieser Fiktionen - Fernando Pessoa selbst. "

Besuch aus dem Jenseits

«Fernando Pessoa, der auBerordentliche Poet der Mensagem,
eines Poems voller nationalistischer Begeisterung, eines der
- schonsten, die je geschrieben, wurde gestern beigesetzt», liest
Ricardo Reis im Didrio de Noticias (33). Er besteigt die alte,
quietschende Stralenbahn und besucht seinen Schopfer auf
dem Friedhof. Abends, wie er in das Hotelzimmer zuriick-
kehrt, bemerkt er unter der Tiir einen schwachen Lichtschein:

*(S. Anm. 1) S. 47. Zitiert wurde nach: Pessoa, Fernando, Alberto
Caeiro. Dichtungen. Ricardo Reis. Oden. Aus dem Portugiesischen
iibersetzt und mit einem Nachwort versehen von Georg Rudolf Lind.
Ziirich 1986, S. 172f. und S. 204f,
* Borges, Jorge Luis, Untersuchung des Werkes von Herbert Quain,
in: Erzihlungen 1935-1944. Nach der Ubersetzung von Karl August
" Horst, béarbeitet von Gisbert Haefs. Miinchen 1981 S.139-144. (Ge-
sammelte Werke 3/1).
® Magris, Claudio, L'Ulisse portoghese — ereo d1 carta, in: Corriere
della Sera17.5.1986, S. 3. Vgl. auch: Seixo, Maria Alzira, O essencial
_sobre José Saramago. Lissabon 1987.

Da sitzt Fernando Pessoa, so wie er ihn gekannt hat, «die
Hinde iiber der rechten Hiifte gekreuzt, den Kopf leicht nach
vorn geneigt, blaB». Neun Monate hat der tote Dichter Zeit,
um mit seinem Alter ego zu diskutieren, neun Monate lang
werden sie in witzigen, humorvollen Dialogen iiber die Zeit
sprechen, in der zu leben sie gezwungen sind. Beide sind
konservativ, aber dennoch Salazars «Neuem Staat» gegeniiber
auf Distanz bedacht, was iibrigens der historischen Wahrheit
entspricht: Noch in seinem Todesjahr-(1935) hatte Fernando
Pessoa mit einem Spottgedicht «Liebe zur Zeit des Estado
Novo» und seinen Artikeln gegen Zensur und Freimaurerver-
bot das Regime so in Harnisch gebracht, daBl ihm um ein Haar
sein einziger Literaturpreis aberkannt worden wire.’

Im Laufe ihrer Debatten wird das Bild Fernando Pessoas
immer mehr verschwimmen und sich aufzehren in Einsamkeit
und leiser Trauer. Pessoa erscheint als reine Projektion seines
Heteronyms, als verschwindende Hilfte eines gespaltenen
Ichs: «Fernando Pessoa sa3 noch immer auf demselben Stuhl,
mit iiber den Knien gekreuzten Hénden, ein Bild der Verlas-
senheit, der letzten Einsamkeit» (246-247).

Salazar und der Faschismus

«Ich habe beschlossen» erklért José Saramago in einem Inter-
view mit E! Pais®, «Ricardo Reis mit den Ereignissen eines
Jahres zu konfrontieren, das fiir die Geschichte Europas von
aullerordentlicher Bedeutung war (1936). Es ist das Jahr der
Schiange im Ei, der Entstehung des Zweiten Weltkriegs (...):
Biirgerkrieg in Spanien, Expansion des Nationalsozialismus in
Europa, Krieg zwischen Italien und Athiopien.»

Die Auseinandersetzung mit den Démonen der anschen-
kriegszeit drangt sich dem Brasilien-Heimkehrer Ricardo Reis
nach und nach auf. Téglich liest er in der Zeitung etwas iiber
einen Oliveira Salazar und fragt Pessoa, wer das sei: «Er ist der
Diktator Portugals, der Protektor, der Pater, der sanfte Poten-
tat» (304). Und Fernando Pessoa, der den Mochtegerndikta-
tor Sidénio Pais 1920 mit dem legendiren Konig D. Sebastido
verglichen hat, umschreibt hier nun Salazar skeptisch als «ein
Viertel Sakristan, ein Viertel Sibylle, ein Viertel Sebastido, ein
Viertel Sidénio».

Nicht minder skeptisch und distanziert 148t Ricardo Reis die
heftigen Tiraden des Dr. Sampaio iiber sich ergehen, Vater
seiner angebeteten Marcenda, der ihn von nationalistischen
Tugenden, Disziplin, Imperium und der Eisenhand im Samt-
handschuh iiberzeugen will, die Portugal angeblich so drin-
gend notig hat. Noch mehr Skepsis 16st bei ihm die Haltung der
Kirche aus, eines Kardinals Pacelli beispielsweise, der Musso-
lini als den groBten kulturellen Erneuerer des romischen Im-
periums hochleben 148t, oder eines Kardinals Cerejeira, der
den Seminaristen zuruft: «Seid engelsgleich rein, eucharistisch
inbriinstig und feurig pflichteifrig» (308). In der Zeitung st53t

”Sousa, Jodo Rui de, Fernando Pessoa e o Estado Novo, in: Jornal de
letras, artes e ideias No. 310 (1988), S. 10-13.

8 Guardlola Nicole, José Saramago: «La felicidad es posible», in: El
Pais 22.9.1985, S. 8. - .

Zu verkaufen einzelne, sehr schéne, altkolorierte

Originalblatter aus der
Koberger-Bibel

{Neunte Deutsche Bibel, 1483) mit folgenden Darstellungen:

Israels Lobgesang (Nach dem Durchzug durchs Schilfmeer);
Abgétterei mit dem goldenen Kalb; Berufung Josuas durch
Moses; Gott spricht zu Moses; Die Trompeter vor Jericho;
Moses’ Tod; Moses bittet Gott und bewirkt die Fliegenplage

- Anfragen bitte unter Chiffre Nr. 17 an die «Orientierung».
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er auf eine Anzeige, die ein Automodell «Diktator» anpreist —
Zeichen der Zeit und des Geschmacks.

Von der politischen Polizei PVDE zu einer «Unterredung»
vorgeladen, wird Ricardo Reis vom Personal des Hotels und
den zahlreichen Spaniern, die vor der linken Regierung ins
ruhige Lissabon geflohen sind, zunehmend gemieden. Passiert
ist ihm nichts. Nur hin und wieder folgt ihm ein lastiger Zwie-
belgeruch, unverduBerliches Attribut des Agenten Victor.

Apotheose des portugiesischen Faschismus ist eine GroBkund-
gebung zur Griindung der «Portugiesischen Legion». Halb aus
Neugier, halb aus geheimer Sympathie nimmt Ricardo Reis
daran teil. Er sicht nur Hemden, blaue, braune und schwarze,
Christordenskreuze auf dem Anzug respektabler Bankiers
und zum romischen GruB erhobene Arme. Leicht angewidert
zieht sich Ricardo Reis auf sein Privatleben zuriick, wobei er
groBte Miihe hat, den listigen Zwiebelgeruch wieder loszu-
werden, der in seinen Kleidern haften geblieben ist.

Symbolisch fiir diesen Riickzug ist die bekannte Ode iiber das
Schachspiel «Ich horte erzihlen, daB einst, in Persien ...» —
eine Schlachtenszene, der zwei Schachspieler unbeteiligt bei-
wohnen: «Wenn der Konig aus Elfenbein in Gefahr ist, was
kiimmern da einen das Fleisch und die Knochen der Schwe-
stern, der Miitter und Kinder?» (330). Diese zynischen Zeilen
beglelten den unaufhaltsamen Aufstieg des Faschismus in Spa-
nien, Athiopien und Portugal.

Angesichts der rapiden Veranderungen, die er mcht mehr
begreift, zieht sich Ricardo Reis zuriick in seine Einsamkeit,
seine weltfremde Dichtung. :

«Voll Sehnsucht schon nach diesemn Sommer ...»

Am ersten Abend im Hotel hatte Ricardo Reis ein Midchen
erblickt, das ihn auf seltsame Weise faszinierte: Die linke
Hand lag geldhmt neben dem Teller. Der Kellner eilt herbei:
«Sie hat einen seltsamen Namen, Marcenda, stellen Sie sich
vor (...). Wasist mit ihrer Hand? Ich giaube, der ganze Arm ist
geldhmt, deshalb kommen sie jeden Monat fiir drei Tage hier
ins Hotel, damit sie von einem Arzt beobachtet werden kann
(...). Und ist es in diesem Jahr besser geworden? Wenn ich
offen zu Thnen sprechen darf, Senhor Doktor, ich glaube
nicht» {54-55). Zwischen Marcenda und dem Dichterarzt ent-
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spinnt sich eine zarte Romanze, die schlieBlich in zwei Kiissen
gipfelt, bevor sich alles in nichts auflost. Ricardo Reis wird ihr
eine der schonsten Oden widmen, eine Ode des Verzichts auf
das Leben:

Voll Sehnsucht schon nach diesem Sommer
vergieB’ ich Trénen iiber seine Blumen
voraus erinnernd
wie bald sie mir verloren.
Da ich der Jahre Pforten ohne Umkehr
durchschritten, eile ich voran dem Schatten,
als der ich ohne Blumen
im Abgrund irren muB.
Die Rose pfliick’ ich, weil das Los gebietet.
Welkend bewahr’ ich sie; sie welke eher
bei mir als bei der weiten
Erde bestindgen Kreislauf.’

Stationen des Todes

Der Weg durch die labyrinthische Lissaboner Innenstadt fuhrt
Ricardo Reis an einer Reihe von Statuen vorbei: Eca de
Queirds (1845-1900), Luis de Camdes (15257-1580), Anténio
Ribeiro, der «Chiado» (1520-1591), der Gigant Adamastor,
ungliicklicher Liebhaber der Meeresgottin Thetis in den Lu-
siaden, und zuletzt das Grab Fernando Pessoas - ein Zyklus
des Vergessens, der unweigerlich in den Tod miindet: «Ich bin
wie ein Elephant», sagt Ricardo Reis zu Marcenda, «der die
Stunde des Sterbens nahen fiihlt und zu dem Ort aufbricht, wo
der Tod ihn erwartet» (139).
Die Zeit ist wie ein Insekt, das unaufhorlich nagt und das Ende
herbeifiihrt. Hatte das Buch mit einer Seefahrt angefangen, so
endet es mit einer miBgliickten Flucht: Der Aufstand der
Matrosen, darunter Lidias Bruder, miilingt. Dem Dichter ist,
«als wiire er es gewesen, der in See stechen wollte und im Netz
gefangen wurde» (454). Er greift zu The god of the labyrinth
und folgt Fernando Pessoa ins Grab.
Das Todesjahr des Ricardo Reis ist fiir José Saramago eine Art
personlicher Abrechnung mit Ricardo Reis und seinem Schop-
fer: «Ich habe Fernando Pessoa iiber die Gedichte des Ricardo
Reis kennengelernt»", erklirte er gegeniiber El Pafs, «und
seine formale Strenge, seine so eigentiimliche Art, etwas zu
sagen, haben mich immer fasziniert. Aber gleichzeitig mit
dieser Bewunderung, die ich noch immer verspiire, gab es in
Ricardo Reis etwas, was mich zutiefst irritierte: seine Gleich-
giiltigkeit, sein Wille, lediglich Betrachter der Dinge zu sein,
die ihn umgeben.» Daraus entstanden ist ein sehr personliches
Buch des 1922 in Azinhaga (Ribatejo) geborenen portugiesi-
schen Schriftstellers, seine Auseinandersetzung mit Leben
und Werk Fernando Pessoas, ein Schliissel zu Portugal und
seiner riickgewandten nationalen Mythologie, iiber die sich
Saramago fast auf jeder Seite lustig macht, ohne sich jedoch
von ihr befreien zu konnen. Die Figur des friihzeitig gealter-
ten, vor sich hinwelkenden Ricardo Reis fiihrt uns in ein
dunkles, eintoniges Lissabon und seine geistigen und seeli-
schen Labyrinthe — eine Odyssee der Leere.

Albert von Brunn, Ziirich

°R|cardo Reis. Oden (s. Anm. 4), S. 160 f.
9(S. Anm. 8)

BUCH-VERNISSAGE

Am Dienstag, 27. September 1988 um 20.15 Uhr, wird in der
Leo Buchhandlung, St. Gallen (Nihe Kathedrale) das Ludwig
Kaufmann zu Ehren gewidmete Buch Biotope der der Hoff-
nung, Zu Christentum und Kirche heute (Hrsg. N. Kiein, H. R.
- Schlette, K. Weber, Walter Vertag, Olten 1988) vor.

Pater Ludwig Kaufmann wird auch anwesend sein.
AuBerdem wird er am 7. November ab 17.00 Uhr in der Buch-
handlung Dr. Vetter, Schneidergasse 27, Basel, signieren.

Herzliches Wiltkommen fiir beide Anlédsse.

Das Buch ist ab Ende September/Anfang Oktober im Buch-
handel erhaéitlich. fRed.)




