D 1IE OFFENBARUNG ist der Akt, worin sich Gott im ganzen Verlauf der Ge-
« schichte enthiillt hat und worin er sich bestindig weiter enthiillt, indem er im
Lauf der Jahrhunderte seine vollstindige Selbstkundgabe in Christus auf die Fiille der
Zeiten ausdehnt ... So gesehen bietet die Sikularisation, die den Menschen seiner
Miindigkeit und Selbsténdigkeit innewerden 148t, den Theologen eine wenn auch mit
groBen Risiken verbundene giinstige Gelegenheit, in der neuen Zivilisation zu tieferer
Einsicht zu gelangen. Sogar der erste Ort der Deutung des Wortes, die Sprache, muB3
. schlieBlich von der Gemeinde hervorgebracht werden, in welcher der Geist braust und
sich Ausdruck verschafft. Die Theologie ist somit von ihrem Wesen her im Glauben
auf der Suche. Ihr Hohepunkt, ihr Epizentrum ist es nicht, Bau an Bau zu reihen, wie
das wéhrend vier Jahrhunderten der Fall war, sondern das unablassige Bestreben, in
der Tiefe des Glaubens immer wieder und immer neu nach dem Gotteswort zu greifen
und es auszudeuten ...» ’

Gott im Herzen der Geschichte

Vor zwanzig Jahren in einer Homilie an die tausendkopfige Versammlung von Teilneh-
mern, Beobachtern und Journalisten des Theologenkongresses «Concilium» in Briis-
sel gesprochen, unterstiitzten die obigen Worte' die These, wonach Gemeinschaften,
die «stammelnd ihre christliche Erfahrung in dieser unserer Welt auszusprechen
suchen», der derzeit wichtigste Quellort der Theologie (lieu théologique) seien.
Wurde diese These am provokatlvsten durch den franzdsischen Dominikaner Jeari
Pierre Jossua verfochten — die Idee eines Berufstheologen nannte er eine Blasphemie®
—, so kam der Sukkurs im Rahmen der Homilie von dessen idlterem Mitbruder
Marie-Dominique Chenu. Er scheute sich nicht, von einem «fast tédlichen Schisma» zu
sprechen, insofern eine gewisse Berufstheologie «Begriff auf Begriff getiirmt (hat)
ohne auf die Gegenwart des Geistes zu achten, der in der Gemeinde der Gldubigen am
Werk ist ... und das Kommende kundtut (Jo 16,13)». Der wache, zeitnahe Geist des
damals 75jdhrigen Pater Chenu hat die breite «Basis» des Briisseler Kongresses, die in
einem gewissen Moment gegen die «Professorentheologie» auf der «Biihne» aufbe-
gehrte, fasziniert. Zwei Jahre nach ’68 konnte er von der «Kontestation auf allen
Ebenen, auf der des Denkens wie auf der der Institution», die so viele in Kirche und
Gesellschaft Kopf stehen lieB, sagen, sie berechtige zur Hoffnung: dann némlich,
wenn «die Theologie Gesundheit, Lebenskraft, Klarsicht, Freude gewinnt in der
berauschenden Wahrnehmung der Zeichen des Geistes, der, wie das Konzil sagt, «den
Lauf der Zeiten lenkt, das Antlitz der Erde erneuert und dieser Entwicklung beisteht>
(Gaudium et spes 26)».

Mit dieser Einstellung gegeniiber den ihm gegenwdrtigen Phanomen wie Sakularisa-
tion, Kontestation —d. h. mit dem Bestreben, daran die Chancen fiir die Theologie als
einem je tieferen Verstdndnis des Evangeliums wahrzunehmen —, stand Chenu vor
dem KongreB wie Papst Johannes’ XXIII. am 11. Oktober 1962 vor dem Konzil. Beide
lebten aus der. Geschichte, auf die sie sich mit personlichem Forschen eingelassen
hatten, beide aber fragten vor allem danach, was im Jetzt und Heute an Absichten,
Herausforderungen und Angeboten Gottes zu erspiiren sei. Es war denn auch unter
dem unmittelbaren Eindruck der Eroffnungsansprache Johannes” XXIII. gewesen,
daf3 Pater Chenu zusammen mit seinem Ordensbruder Yves Congar einen Text verfaf3t
hatte, der das Konzilsprogramm des Roncalli-Papstes zu einer Proklamation zusam-
menfaBte Aufgrund einer Initiative franzosischer Bischofe wurde daraus die bekann-
te, vom Konzil schon am 20. Oktober verabschiedete «Botschaft» an die Welt.> Wie
damit dem Eindruck entgegengewirkt werden sollte, als beschiftige sich die Kirche
nur mit sich selbst, so reifte in derselben Absicht dann ja auch das Projekt eines
Dokuments iiber die «Kirche in der Welt von heute» heran, und als es im Herbst 1964
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in eine Krise geriet, war Chenu einer von den herbeigeholten
Beratern, die ihm neues Leben einhauchten. Im Unterschied
zu seinem Offentlichen Auftritt in Briissel war aber die Mitwir-
kung Chenus am Konzil duBerst diskret erfolgt, gehorte er
doch von der Ara Pius’ XII. her zu den kirchlich Verfemten.
Dieser Schatten iiber seinem Leben hat zwar die hellen und
wachen Augen von Pater Chenu nie zu verdunkeln vermocht,
aber er 148t sich auch nicht aus seiner Biographie ausklam-
mern. Nicht von ungefihr wird das Umschlagbild eines jiingst
erschienenen, aufsehenerregenden Buchs, das unter dem Titel
«Quand Rome condamne» einen zu Boden geworfenen Domi-
nikaner zeigt, auf der Innenseite mit einem Hmwexs auf die
«venia» (Unterwerfung) Chenus kommentiert.* Und als Che-
nu nun am vergangenen 11. Februar starb, mufite sein obener-
wihnter Mitbruder Jossua in seinem Nachruf den kirchlichen
Autoritidten ins Stammbuch schreiben, daf3 sie Chenu nie wirk-
lich rehabilitiert hétten und dal es ihm nie gelungen sei, ihr
Vertrauen zu gewinnen (Le Monde, 13.2.1990).

. Ich weiB nicht, ob es damit zusammenhéngt, da3 Chenu im
deutschen Sprachraum weithin vergessen ist. Was uns dabei
entgeht, soll im folgenden fragmentarisch angedeutet werden.
Wie aktuell Chenu heute ist, muBten Italiener entdecken. In
einer kommentierten Neuausgabe haben sie Chenus friiheres
Reformprogramm fiir die Theologie wieder herausgebracht,
ein Buch, das dann auch auf franzdsisch erschienen ist: Une
Ecole de Théologie, Le Saulchoir.® Darin stellt nicht nur eine
grofangelegte Einleitung des Historikers Giuseppe Alberigo
von Bologna das Antizipatorische und Prophetische von Che-
nus, Programm von 1936/37 heraus: In einem Postscriptum
kommt Chenu nochmals selber zu Wort. Er gibt Rechenschaft
iiber seinen eigenen Weg in den rund 50 Jahren, die seit der
Abfassung vergangen sind. Er fragt sich, was seine Wahrneh-

mungen von damals weiter gendhrt, korrigiert und angerei--

chert habe. Er kommt zum SchluB, daB} es nicht seine eigentli-
che theologische Berufsarbeit als Professor und Rektor des
genannten Theologats Le Saulchoir war. Die entscheidenden
Impulse habe er aus Kontakten und nebenamtlichen Engage-
ments erhalten, die ihn mit dem «gelebten Glauben des Volkes
Gottes» in Berihrung brachten, wozu er auch, ja sogar als
«Hohepunkt», die Erfahrung als Berater am Konzil zihlt. Die
gemeinten Engagements bezeichnen zugleich entscheidende
Phasen der jiingeren franzdsischen Kirchengeschichte, wofiir
die beiden Stichworte «JOC» (Christliche Arbeiterjugend)
und «Arbeiterpriester» stehen mogen. Das missionarisch-pro-
phetische Verstéindnis von Kirche und Priestertum, das Chenu
zur Verteidigung dieser Initiativen gegen ein einseitig auf Kult

! M..-D. Chenu, Homilie wihrend der Eucharistiefeier, in: Die Zukunft der
Kirche. Berichtband des Concilium-Kongresses 1970, Ziirich-Mainz 1971,
S. 41-44.

? Vgl. den KongreBbericht «SchluB mit den Spezialisten Gottes» in: Orien-
tierung 1970, S. 186ff.

3 Zur «Botschaft an die Welt» und ihre Verfasser vgl. LThK, Konzilsergin-
zungsband II1, S. 246, den Text siehe in: «Osservatore Romano» 21./22.10.
1962 und Acta Synodalia Ss. Concilii Oec. Vat. Secundi. Bd. 1, S. 230-232
(Vorschlag) und 254-256 (verabschiedeter Text). Vgl. auch Chenus eige-
nen Riickblick: Le message du Concile au Monde, in: Témoignage
chrétien, 9.11. 1962, und im Sammelband La Parole de Dieu II (siche Anm.
7). Als Quelle und AnstoB bezeichnete Chenu das Konzilsprogramm in der
Botschaft Johannes® XXIII. vom 11. September 1962.

*F. Leprieur, Quand Rome condamne. Dominicains et prétres-ouvriers,
Plon/Cerf (Terre Humaine), Paris 1989, 785 S.

* G. Alberigo, M.-D. Chenu, E. Fouilloux, J.-P. Jossua, J. Ladriére, Une
Ecole de Théologie: Le Saulchoir. Préface de René Rémond. Cerf, Paris
1985; dieselben, Le Saulchoir, Una scuola di Teologia, Casa Monferrato
1982.

¢ Vgl. M.-D. Chenu, Le sacerdoce des prétres-ouvriers, in: La Vie intellec-
tuelle 25 (1954) Februar, S. 175-181. Vorausgegangen war: Die exhortatio
apostolica vom 23. 9. 1950, «Menti Nostrae», dentsch in Herderkorrespon-
denz 5 (1950/51), S. 62-68 und 130139, vgl. Leprieur a. a. O. (Anm. 4), S.
295-301, ferner ein Brief von Msgr. Ancel an die Arbeiterpriester der
Erzdibzese Lyon vom 22.9.1951 (Leprieur, S. 304-312) und eine Antwort
von Chenu, vorgetragen am auBierord. Treffen vom 20. 10. 1951 (Leprieur,
S. 324-329).
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und Bewahrung der Doktrin orientiertes Konzept in seinen
Stéllungnahmen zur damaligen «Krise» ins Feld fithrte®, kann
uns auch heute wieder aufhelfen. Es gewinnt nicht nur im
Hinblick auf die Evangelisation in der Dritten Welt, sondern
auch angesichts der Priester- und Gemeindenot bei uns sowie
der bisher wenig verheiBungsvollen Vorbereitungen auf die
Bischofssynode 1990 («iiber die Priesterausbildung») dringen-
de Aktualitdt. So wenden wir uns nun mit dem Augenmerk auf
das Hauptanliegen einer Befreiung der Theologie hin zu einer
befreienden Theologie Chenus Curriculum zu.

M.-D. Chenus Reformprogramm fiir die Theologie

Mit 18 Jahren in den Dominikanerorden eingetreten, studierte
Chenu in Rom bei Reginald Garrigou-Lagrange OP (1877~
1964), um dann 1920-1942 in der theologischen Ordenshoch-
schule Le Saulchoir — zuerst in Belgien, woher der Name
stammt, dann in Paris — Dogmatik und Dogmengeschichte zu
dozieren. Ab 1928 war er zudem Studienleiter. Aus dieser
relativ ruhigen Zeit stammen seine wichtigen Arbeiten zur
Geschichte der Theologle im 12. und 13. Jahrhundert, die lhm
das Ansehen eines kompetenten Medisvisten verschafften.’
Im gleichen Zeitraum fafite aber bereits die 1924/25 von Jo-
seph Cardijn in Belgien gegriindete JOC in Frankreich FuB3.
Chenu war von Anfang an ihr theologischer und seelsorgerli-
cher Berater; in der gleichen Funktion wurde er auch von der
Katholischen Aktion der Erwachsenen beigezogen. Unter der
deutschen Besatzung im Zweiten Weltkrieg interessierten
Chenu sowohl die Erfahrungen der Priester, die 1nsgehelm die
franzdsischen Arbeiter zu ihrem Zwangseinsatz in Deutsch-
land begleiteten, als auch die Erhebung, die 1943 zu der sensa-
tionellen Publikation La France, pays de mission? fihrten. Er
beriet deren Autor Henri Godin bei der noch im gleichen Jahr
erfolgten Griindung der «Mission de Paris»®; auch der «Mis-
sion de France», die von da ab die Arbelterklassc als ihr
«Missionsland» betrachtete und die Ausbildung und Aussen-
dung von Arbeiterpriestern iibernahm, war Chenu als Freund
und Berater verpflichtet.

In diese fiir Frankreich und die franzésische Kirche entschei-
dende Zeit zu Beginn der vierziger Jahre fallen aber auch die
ersten Interventionen Roms gegen Chenu. Bereits ein Jahr

‘nach dem Manuskriptdruck seiner obengenannten Schrift zur

Reform der Theologie wird er nach Rom zitiert und muB dort
einen Zettel (ohne Briefkopf und Unterschrift) mit zehn (nur
gerade handgeschriebenen) Sitzen unterschreiben. Obwohl er
diesen Akt der «Unterwerfung» leistet, wird er 1940 im «Os-
servatore Romano» angegriffen, und damit nicht genug: 1942
wird (im Zusammenhang mit der Affire L. Charlier, eines
anderen Dominikaners) Chenus «Une Ecole de Théologie, Le
Saulchoir» auf den Index der verbotenen Biicher gesetzt (AAS

7 Vgl. u. a. La Théologie comme science au XIII® sigcle. 2° éd. Pro manus-
cripto, 1943; 3. durchgesehene und erw. Aufl. (Bibliothéque thomiste, 33),
Paris 1969. — La Théologie au XII®siécle. 3. durchgesehene Aufl., Montréal
und Paris 1976. Auf deutsch erschienen sind zwei Biicher iiber Thomas von
Aquin: Introduction a I’étude de saint Thomas d’Aquin. Montréal/Paris
1950; 3. Aufl. Paris 1974; deutsch: Das Werk des hl. Thomas von Aquin.

Ubers. und erw. von O. H. Pesch, Heidelberg 1960. Saint Thomas d’Aquin
et la théologie (Coll. Les maitres spirituels), Paris 1959; deutsch: Reinbek
bei Hamburg 1960. - Vgl. ferner die Sammelbinde: La Parole de Dieu. L.
La Foi dans l'intelligence (mit allg. Bibliographie von M.-D. Chenu 1922~
1963), Paris 1964; La Parole de Dieu. II. L'Evangile dans le temps. Paris
1964.

8 H. Godin, Y. Daniel, La France, pays de mission?, Ed. de I’abeille, Lyon
1943; deutsch (mit Einl. von R. Michel): Zwischen Abfall und Bekehrung.
Abbé Godin und seine Pariser Mission, Offenburg 1950. Zum historischen
Kontext: J. Vinatier, Le cardinal Suhard (1874-1949). L’évéque du renou-
veau missionaire en France; ders. Le cardinal Liénart et la Mission de
France, beide Bde. bei Centurion, Paris 1983 bzw. 1978.

® Einen AbriB der MaBnahmen gegen Chenu geben sowohl G. Alberigo (S.
9-36) als auch E. Fouilloux (S. 37-60) in der in Anm. 5 erwihnten Neuver-
offentlichung. Den groBeren kirchengeschichtlichen Kontext stellt dar: R.
Guellny, Les antécédents de I'encyclique «Humani generis» dans les
sanctions romaines de 1942: Chenu, Charlier, Draguet, in: Revue d’Histoi-
re ecclésiastique 81 (1986), S. 421-497.



34 [1947] 37 u. 148).° Es mag verbliiffen, da man mitten im
Krieg im Vatikan nichts Gescheiteres zu tun wuBte; vielleicht
erleichterte es aber die Kriegslage, dal der Erzbischof von
Paris, Kardinal Suhard, die Verurteilung in seiner Didzese
nicht veréffentlichte. Trotzdem wurde das Jahr 1942 fiir Chenu
zum Einschnitt. Fortan lehrte er nicht mehr am Le Saulchoir,
sondern zeitweise am Institut des Hautes Etudes der Sorbonne
und am Institut Catholique von Paris. Als sich der Konflikt
zwischen Pius XII. und der franzésischen Kirche 1950 mit der
Absetzung weiterer Theologieprofessoren und 1954 mit dem
Verbot, bzw. dem Abbruch des «Experiments» der Arbeiter-
priester noch scharfer zugespitzt hatte, als sogar in einem in
der ganzen Geschichte des Ordens unerhorten Vorgang auf
einen Schlag die drei franzdsischen Provinziale von Toulouse,
Paris und Lyon abgesetzt wurden, schlug auch fiir Chenu die
Stunde des Exils. )

Nicht ohne Erregung liest man in dem obenerwihnten Buch «Quand
Rome condamne» (S. 100f.) die Faksimile-Wiedergabe eines Maf-
nahmenbriefes des damaligen Generalmagisters E. Suarez OP vom
19.2.1954 an den neuernannten Provinzial in Paris, worin die ganze
Provinz unter Ausreisesperre und romische Vorzensur gestellt und die
vier Patres Chenu, Congar, Féret (Exeget) und Boisselot (Edmons du
Cerf) aus Paris verbannt werden. Uber Chenu wird noch eigens
betont, daB «bis auf weiteres alle Rechte und Privilegien, die ihm als
Magister der hl. Theologie zukommen, suspendiert» seien. Daf} im
gleichen Brief auch die «langsame» Substituierung von Dominika-
nern, die mit Kiinstlern in Kontakt standen, allen voran Pater Réga-
mey, insofern er die Zeitschrift «Art Sacré» herausgab, verlangt wird,
zeigt den Umfang, den ein maBloses, zur Verfolgungswut sich stei-
gerndes MiBtrauen in Rom (Papst und Sanctum Offizium) angenom-
men hatte und wie die Ordensleitung mit nur wenig Abstufungen in
den MaBnahmen zum Exekutor wurde. Der Brief miindet in die
Erkldrung, daB «ab Ende des Monats kein Mitglied des Ordens in
keinerlei Form mehr Arbeiterpriester» sein werde bzw. sein konne,
womit der geschichtliche Kontext des Briefes dokumentiert ist.

Die personliche kirchliche Konfliktgeschichte von Pater Che-
nu ist ziemlich genau deckungsgleich mit der Dauer des Ponti-
fikats Pius XII. (1939-1958). Abgesehen von dessen autorité-
rem Fithrungsstil war dessen «Frankophobie» notorisch. Be-
kanntlich regierte er mit einigen wenigen Beratern aus
Deutschland.

Frankreich — (von Rom unverstandenes) Missionsland

Doch worum ging es inhaltlich im Konflikt mit Rom?" Ge-
samthaft ging es um eine Wechselwirkung zwischen der von
Chenu und Le Saulchoir betriebenen Reform der Theologie
und der von Kardinal Subard und der Konferenz der franzosi-

schen Kardindle und Erzbischofe iiber die genannten Bewe- - -

gungen unterstiitzten Reform der Seelsorge. Drei Punkte las-
sen sich bereits in Chenus Schriften zur Reform der Theologie
von 1936/37 herausstellen:

I> Die Kritik an der «Barock-Theologie» seit dem Konzil von
Trient mit ihrer Betonung der Orthodoxie im Sinne einer
formalistischen und juridischen Aneignung von Satz-Wahrhei-
ten, wie sie schlieBlich im berithmt-beriichtigten «Denzinger»
dem Theologiestudenten als Sammlung vor Augen standen
und angeblich zur «GlaubensgewiBheit» fithren sollten. Dem-
gegeniiber machte Chenu die «Glaubensunruhe» zur Methode
der Theologle sie war fiir ihn Glauben und Forschen und er
nannte sie: Fides in statu scientiae.

> Die positive Deutung der Modernismus-Krise zu Beginn
unseres Jahrhunderts als notwendige Wachstumskrise.

> Die Intuition einer kulturellen Mutation als Kontext fiir die
notwendige Uberschreitung der nachtridentinischen Theolo-

gie.

" ¥ Das folgende ist der Hauptteil eines in Frankfurt zum Domjubilium 1989
gehaltenen Vortrags zum Thema: Ansétze einer Theologie der Befreiung
in Europa? M.-D. Chenu, eine notwendige Erinnerung an franzésische
Impulse. Er erscheint in: H. Ludwig/W. Schroeder, Hrsg., Links- und
Sozialkatholizismus, Knecht-Verlag, Frankfurt Herbst 1990.

Unter den zehn Sitzen, denen sich Chenu 1938 unterwerfen
mubte, lautete der erste: «Die dogmatischen Sitze duBern eine
absolute und unverdnderliche Wahrheit.» Im Artikel von M.
Cordovani OP im «Osservatore Romano» (22. 3.1940) lautete
der Hauptvorwurf, bei Chenu gebe es die Tendenz zum sub-
jektiven Verstidndnis des Dogmas als Ausdruck der religitsen
Erfahrung der Glidubigen. G. Alberigo sieht in diesem Artikel
den Anfang der Entwicklung, die zehn Jahre spiter zu den
Verurteilungen in der Enzyklika «Humani generis» fithren
sollte. Chenu traf, wie erwidhnt, das romische Verdikt bereits
1942, und zwar ohne daB er selbst oder sein Erzbischof, Kardi-
nal Suhard, irgendeine Vorwarnung erhalten hitte. Das Ver-
dikt wurde im «Osservatore Romano» (9./10.2.1942) von
Msgr. Parente, damals Definitor am Sanctum Officium, dahin-
gehend kommentiert, dal Chenu und vor allem dessen haupt-
sdchlich anvisierter Mitbruder L. Charlier «das Gefiihl auf
Kosten der Vernunft» betonten; sie befinden sich auf der
«Linie von Adam Méohler, die dann von den Modernisten
weiterentwickelt und iibersteigert» worden sei. Weiterhin warf
ihnen Parente vor, sie verteidigten eine mogliche Entwicklung
des Dogmas «nicht nur im subjektiven, sondern auch im ob-
jektiven Sinn» und sie miBachteten die Beweise aus Schrift und
Tradition fiir (klassische) theologische Thesen. Alles in allem,
so schlof3 Parente, vertriten die beiden eine nouvelle théolo-
gie: Dies klang so, als ob es eine organisierte Sache wire.
Vier Jahre spidter machte Pius X1I. innerhalb einer Woche dhnliche
Vorwiirfe sowohl im Hinblick auf die Generalkongregation der Jesui-
ten (17.9.1946) als auch auf das Generalkapitel der Dominikaner
(22.9.1946). Zu den Jesuiten sagte er ausdriicklich, die «nouvelle
théologie» unterminiere die unveranderlichen Dogmen und verneine
die Stabilitat des Glaubens. Mit seiner Enzyklika «Humani generis»
(1950) richtete sich der Papst dann ausdriicklich gegen die Versuche
zur Reform der Theologie und ihrer Methoden und gegen den Ver-
such, das Dogma «von den seit langem in der Kirche iiblichen Einklei-
dungen zu befreien». Ebenso kritisierte der Papst den Abschied von
philosphischen Begriffen, die bisher bei katholischen Dozenten gang
und gibe gewesen seien, zugunsten einer Riickkehr zu Ausdrucks-
formen, wie sie die Heilige Schrift und die Viter gebrauchten. Der
«retour aux sources» wurde deshalb getadelt und verurteilt, weil er im
Unterschied zu einer Erkenntnis mit Begriffen nur zu einer approxi-
mativen Erkenntnis fiihre bzw. fiihren wolle. Das ganze Dokument
war Ausdruck eines kulturellen Immobilismus. Seit 1938, d. h. durch
all die Erschiitterungen des Zweiten Weltkrieges und der unmittelba-
ren Nachkriegszeit hindurch, hatte Rom nichts dazugelernt.

Iin Gegensatz dazu soll Kardinal Suhard schon 1942, anlédBlich
der rémischen Interventionen gegen Charlier und Chenu ge-

- #uBert haben: «Innert zwei Jahrzehnten wird jedermann so

denken wie ihr.» Genau nach dieser Zeitspanne versammelte
sich das Zweite Vatikanum. Unter den von afrikanischen Bi-
schéfen nach Rom «mitgebrachten» theologischen Beratern
aus Frankreich sah man die Diskriminierten von 1950 wie Yves
Congar OP, Henri de Lubac SJ, Henri Rondet SJ usw. Der’
Bischof von Antsirabé in Madagaskar, Msgr. Claude Rolland,
hatte sich seinen einstigen Lehrer M.-D. Chenu ausgewihlt.

«Zeichen der Zeit»

“Obwohl nicht offizieller Konzilsperitus, wurde, wie schon bei-

laufig erwdhnt, Chenu zur Mitarbeit an der Pastoralkonstitu-
tion Gaudium et spes beigezogen. Im September/Oktober 1964
wirkte er in der Unterkommission zum Thema «Zeichen der
Zeit» mit. Aus den Erfahrungen in dieser Arbeit wuchs ein
Essay heraus: Les signes du temps." Chenu geht davon aus, wie
Johannes XXIII. den Terminus «Zeichen der Zeit» in seiner
letzten Enzyklika Pacem in terris braucht: als Herausforde-
rung von Chancen und Werten des Evangeliums im Innern
geschichtlicher Vorginge wie: zunehmende Sozialisierung,
Aufstieg der Arbeiterklasse, Aufstieg der Frau im 6ffentlichen
Leben, Emanzipation der kolonisierten Volker. In all dlesen

" In: Nouvelle Revue Théologique 97 (1965), S. 29-39.
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gesellschaftlichen Phinomenen sah der Papst eine Herausfor-
derung an die Kirche im Hinblick auf ihr notwendiges Aggior-
namento.

Chenu fragt zuerst nach dem Wesen des Zeichens: «Un fait
historique, comment devient-il significatif? — Ein historisches
Geschehen, wie wird es bedeutungsvoll?» Als Beispiel wihlt
er den Sturm auf die Bastille: Was da im Juli 1789 ein paar
Aufstiandler vollbrachten, war an und fiir sich geringfiigig;
trotzdem wurde es gleichentags zum Symbol fiir die Revolu-
tion, fiir ein ganzes Jahrhundert. Offenbar kommt es darauf
an, wie das Geschehen ins BewuBtsein dringt, was es auslost an
Hoffnungen ganzer, groBer Gruppen iiber die einzelnen hin-
aus, wie es also ein kollektives BewuBtsein prigt.

Chenu spricht hier von der «Wahrheit der Revolution»: Durch
alle Exzesse hindurch sei sie oft vorausgeahnt von «Prophe-
ten», die in einer tiefen, emotionalen Bezichung zu den Erwar-
tungen ihres Volkes stiinden, und er fiihrt Beispiele aus dem
Alten Testament an — den Exodus aus Agypten, den Aufent-
haltin der Wiiste, das Exil oder die Gefangenschaft in Babylon
—, wie sie in der Bibel immer wieder als Symbol herangezogen
und mit neuen Ereignissen konfrontiert werden. Ahnlich sieht
er die obengenannten Phinomene aus der Gegenwart: Zu
Zeichen werden sie erst durch ihre Diskontinuitit in der Zeit,
indem sie auf etwas verweisen, was iiber das bisher Dagewese-
ne hinausgeht («le sursaut») Das will er aber nicht als Spiritua-
lisierung verstanden wissen. Die Wirklichkeit selber wird zum
Zeichen — das ist kein ideologischer Uberbau —, und der Pro-
phet ist wirklichkeitsndher als der Lehrer, weil er selber im
Geschehen, in der Geschichte das Zeichenhafte wahrnimmt
und liest. Aber noch einmal, es wird zeichenhaft, indem der
Prophet — das ist sein Charisma — es mit den Hoffnungen der
Menschen in Verbindung bringt.

. Beiseinen Ausfithrungen spricht Chenu immer wieder von der
«Dichte der Dinge», von der Eigenstindigkeit der Sachberei-
che, die der Christ ernst zu nehmen habe. Die Dinge der Welt
haben in ihrer Autonomie eine theologische Relevanz, und
wenn es gilt, aus ihnen die Zeichen der Zeit zu lesen, heit das
auch, von ihnen zu lernen, mit ihnen in eine dialogische und
unterscheidende Beziehung zu treten: discerner les signes du
temps. Es gibt also Optimismus, aber es ist ein differenzieren-
der, kein naiver Optimismus. Es ist der Optimismus der Evan-
gelien; er glaubt an die Moglichkeit, daB das Evangelium im
Acker dieser Welt Same, im Teig Ferment sein kann. Dieser
Optimismus 146t sich {iberraschen, er vermag unversehens die
Gnade bei Nichtchristen an der Arbeit zu sehen, und wire es
nur, wie diese Menschen fragen, vielleicht eben anders fragen
als wir. So jedenfalls lautet der SchluBsatz des Essays, der nur
auf franzosisch gut klingt: «L’actualité de I’évanglle passe par
les questions des hommes.»

Offenbarung in der Geschichte

Ich breche hier ab und méchte nun Chenus Sicht der Zeichen
der Zeit in Beziehung setzen zur Entwicklung dessen, was man
«Katholische Soziallehre» genannt hat und was im Unter-
schied dazu in die Richtung einer Theologie der Befreiung
geht. Um es gleich zu Beginn zu sagen: Chenu macht die
deutsche Dichotomie — hier Dogmatik, dort Sozialethik — nicht
mit. Weil er ein geschichtliches Verstindnis der Offenbarung
hat, kann er nicht anders, als sie inmitten der gesellschaftli-
chen Vorginge, im sozialen BewuBtsein der Menschen zu
sehen. Er muBl also, obwohl im Ausgangspunkt nicht
«Ethiker», bei ethischen und sozialen Fragen enden, oder, um
es noch anders zu sagen, Chenu untersucht von Haus aus die
sogenannte Dogmenentwicklung und fragt nach dem Erkennt-
nisfortschritt. Da muB8 er notwendig auch nach dem «Fort-
schritt» des sozialen BewuBtseins fragen. Dabei geht er aller-
dings nicht davon aus, daB Geschichte gleichbedeutend mit
«Fortschritt» sei. Sollte man diese Vorstellung vielleicht ein
Stiick weit in dem beriihmten Hirtenbrief von Kardinal Su-
hard, Essor ou déclin de I'Eglise (1947) Aufstieg oder Nieder-
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gang der Kirche), als Hintergrund sehen kénnen, so ist das bei
Chenu nicht der Fall. Er differenziert deutlich zwischen dem
Kommen des Reiches Gottes und der Geschichte.” Man wird
sagen diirfen, dafl er 20 Jahre vor Bloch, der es 1967 tat,
Fortschritt differenzierte und daB er der Sache, wenn auch
nicht den Worten nach, die sogenannte Heilsgeschichte mitten
in der Unheilsgeschichte der Menschen gesehen hat.

Fiir Chenu ist das Verhéltnis von Geschichte und Offenbarung
dialogisch. Deshalb ist fiir ihn der Ort der Theologie eben an
dieser Schwelle des Dialogs, wo es gilt, die Zeichen der Zeit,
Sinn oder Richtung einer moglichen Absicht in der Geschich-
te, im Hinblick auf das sich Nihern des Reiches Gottes zu
erkennen und zu bézeugen. Dabei widersteht er der Versu-
chung zur Spiritualisierung, als ob es einen «Supersinn» iiber
die Geschichte zu legen gelte. Die eigene Sprache der Zei-
chen, die Autonomie der Sachbereiche bedeutet auch, daf} die
jeweilige geschichtliche Wirklichkeit ein je neues Verstidndnis
des Glaubens vermittelt, nicht nur umgekehrt.”

Alle diese Uberlegungen waren Chenu prisent, als er zur
Mitarbeit am Dokument Gaudium et spes herangezogen wur-
de. Der Geist von Johannes XXIII. wirkte nach, wie er nicht
nur in Pacem in terris, sondern auch in einem ganz kurzen, eine
Woche vor dem Tod von ihm miindlich formulierten «Akt des
Glaubens» zum Ausdruck kommt,*

Abschied vom Konzept einer «Katholischen Soziallehre»

In eben dieser Arbeit, am Dokument iiber die «Kirche in der
Welt von heute» und ihr dialogisches Verhiltnis, war Chenu
zum Schlufl gekommen, daf} im sozialen Bereich die Kirche
nicht (mehr) als «Mater et magistra» mit fertigen Rezepten
auftreten konne. Der Ausdruck «Katholische Soziallehre»
wurde bei der Abfassung des Textes ausdriicklich eliminiert.
Erst nach der Promulgierung, also illegal oder durch ein Verse-
hen, kam er an einer Stelle (76.5) wieder hinein. Von diesem
Abschied geht Chenu in einer 1977 zuerst auf italienisch, dann
1979 auf franzosisch erschienenen Schrift aus, um die Formu-
lierung «Soziallehre der Kirche» als Ideologie zu entlarven:
«La doctrine sociale de I'Eglise comme idéologie».” Gleichzei-
tig betont er die Kontinuitat in den Lehrduflerungen zur sozia-
len Gerechtigkeit, die zur Erklarung der Bischofssynode 1971
gefiihrt hat: «Der Kampf fiir die Gerechtigkeit und die Beteili-
gung an der Verdnderung der Welt ist u. E. konstitutiv fiir die
Verkiindigung des Evangeliums.» Ausdriicklich beruft sich
Chenu auf einen universalen Konsens in dieser Aussage, der
ebenso die Bischofsversammlung von Medellin wie den &ku-
menischen Rat der Kirchen in Genf umfasse. Diesem neuen
Konsens stellt er eine merkwiirdige «Absenz» des Evange-
liums in den klassischen Sozial-Enzykliken gegeniiber. Viel
eher sei da Ideologisches referiert worden, gehe es doch weit-
hin um die Aufrechterhaltung von EinfluB und Recht der
Kirche. Eine gute Lektion sieht er in der Geschichte des sich
andernden Kontexts der Enzykliken. Parallel mit «Sozialleh-
re» gebraucht er das Wort «Sozialkatholizismus» oder auch
«soziales Christentum».

Nun hatte im Jahr 1971 nicht nur die Bischofssynode zum
Thema Gerechtigkeit getagt, sondern es war auch das Schrei-
ben Pauls VI., Octogesima adveniens, erschienen.' «Achtzig
Jahre» nach «Rerum novarum» gelangte da Papst Paul VI.
zum Eingesténdnis

2 Vgl. dazu Ch. Frey, Mysterium der Kirche. Offnung zur Welt. Zwei

Aspekte der Erneuerung franzosischer katholischer Theologie, Gottingen

1969, S. 211-218; zu Chenu ferner S. 15-21, 3747, 55-65.

B Vgl C. Geffré, Le réalisme-de I'incarnation dans la théologie du Pére
M.-D. Chenu, in Rev. Sc. ph. th. 69 (1985), S. 389-399.

¥ Vgl. Orientierung 1988, S. 109 (Tltelselte)

5 Cerf, Paris 1979; ital. Brescia 1977, %1982; vgl. Die «Soziallehre» der

Kirche in: Concilium 16 (1980),S. 715-718.

S AAS 63 (1971), S. 401-441; Herderkorrespondenz 25 (1971), S. 282-292.

Die Rezeption dieses Dokuments im deutschen Sprachraum 1d68t m. E. sehr

zu wiinschen iibrig.



> daB «angesichts der gro3en Unterschiede in den Situatio-
nen» es «weder Anspruch noch Aufgabe» des kirchlichen
Lehramts sei, ein «einheitliches Wort» zu sagen, m. a. W., daB
eine Soziallehre fiir die gesamte Weltkirche unmgglich ist,
unmoglich «treffen» kann;

» daB die christlichen Gemeinschaften in eigener Verantwor-
tung «die Situationen ihrer Linder analysieren» und «im Dia-
log mit den andern christlichen Briidern und allen Menschen
guten Willens» zur «unterscheidenden Erkenntnis» und zu den
sich aufdringenden «Optionen und Verpflichtungen», d.h.
also auch zu kreativer Innovation gelangen miissen.

Als Paul V1. sich diese Einsicht im Jahre 1971 zu eigen machte,
konnte er kaum umbhin, sich an seine drei Jahre zuvor unter-
nommene Reise nach Kolumbien zur Er6ffnung der General-
versammlung des lateinamerikanischen Episkopats in Me-
dellin zu erinnern. Tats4chlich liest sich ein anderer Passus von
Octogesima adveniens wie ein unmittelbares Echo auf den
groflen Aufbruch von Medellin. Da ist ndmlich von einer
Dynamik in Stellungnahmen (enseignement) der Kirche zu
sozialen Fragen die Rede: Sie entfalte sich «in engstem Kon-
takt mit den wechselnden Situationen dieser Welt», und zwar
immer «unter dem EinfluB des Evangeliums als der eigentli-
chen Quelle der Erneuerung» und immer «mit der besonderen
Sensibilitit der Kirche, wie sie im uneigenniitzigen Dienen
und in der Blickrichtung auf die Armen und Armsten»"” zum
Ausdruck komme.

Chenu sieht in Octogesima adveniens die Wende von der de-

duktiven zur induktiven Methode: «Nicht mehr (fertige) <So-
ziallehres, die im-Hinblick auf eine Anwendung in wechseln-
den Situationen doziert wird; vielmehr werden diese Situatio-
nen selber zum theologischen «Ort>, wo es zum unterscheiden-
den Erkennen (discernement) im Lesen der Zeichen der Zeit

7 Zu dieser Thematik vgl. von Chenu: «Kirche der Armen» auf dem
Zweiten Vatikanischen Konzil, in: Concilium 13 (1977), S. 232-235.

kommen muB3.» Die Umkehr in der Methode kommt fiir die
Kirche einer Bekehrung zu ihrem (besseren) Selbst gleich,
insofern der hinfort unausweichliche «Pluralismus» nicht nur
als duflerlich aufgezwungene Konsequenz aus der Vielfalt der
Situationen zu betrachten ist, sondern mit Chenu als eine dem
wahren Wesen der Kirche entspringende grundsitzliche Ein-
stellung. Denn fiir Chenu definiert sich die Kirche durch ihre
Prisenzin der Welt und nicht nach Art éinet «absoluten», d. h.
losgelosten, in sich stehenden Wirklichkeit, die sich dauernd

ihrer institutionellen «Identitit» vergewissern miifte."
*

Beim Beerdigungsgottesdienst in der Kathedrale Notre Dame
wiirdigte der Medidvist Jacques Le Goff seinen Lehrer Marie-
Dominique Chenu als Pionier einer geschichtlichen Theologie
und als Theologen der Geschichte. Nie sei er davor zuriickge-
schreckt, den Bogen zur Gegenwart zu spannen und das Ge-
schehen in Kirche und Gesellschaft zu deuten ind mitzugestal-
ten. In den namens der Fachkollegen ausgesprochenen Dank
stimmte eine groBe Trauergemeinde mit herzlichem Applaus
ein.” In der Sprache heutiger Befreiungstheologie galt dieser
Dank Pater Chenus unentwegtem Suchen, Gott zu entdecken,
jamit ihm zu ringen®, hier und jetzt im Herzen der Geschichte.

Ludwig Kaufmann

¥ Im hier weggelassenen SchluBteil des Vortrags wird u. a. darauf hinge-
wiesen, wie — nach dem Zeugnis von G. Gutiérrez — die Theologie der
Befreiung zu einem schoénen Teil von Erfahrungen der Arbeiterpriester in
Frankreich herrithre. .

¥ Vgl. auch die Wiirdigungen von G. Montaron, C. Geffré, F. Biot, J.
Duquesne, L. Goff (samt Zitaten von Chenu aus seinen Beitrégen in der
Zeitschrift) in: Témoignage Chrétien, Nr. 2380, 19.-25. Febr. 1990.

# Seine Homilie von Briissel 1970, mit der wir begonnen haben, schliefit
Chenu mit dem Bild vom Kampf Jakobs mit dem Engel. Wie Thomas von
Aquin sieht er darin das Ringen des Theologen mit dem Mysterium ange-
deutet. Es endet mit scheinbarer «Bewiltigung» bei gleichzeitig verspiirter
«zugleich schmerzlicher und beseligender Schwiche»: denn «so besiegt zu
werden ist in Wirklichkeit die Gewihr dafiir, daB er mit Gott ringt».

Die jiidischen Gemeinden i der DDR

- Die judischen Gemeinden in der DDR* erfreuen sich seit
einiger Zeit, nicht zuletzt seit den zahlreichen Gedenkveran-
staltungen anléBlich des fiinfzigsten Jahrestages des Novem-
berpogroms im Herbst des vorigen Jahres, zunehmenden In-
teresses und sind entsprechend hiufig auch Gegenstand der
Publizistik, zuweilen auch von wissenschaftlichen, vorab histo-
rischen und soziologischen Untersuchungen. In Klammern ist
freilich gleichsam hinzuzufiigen, daf} indessen nicht immer
alles, was zu diesem Thema veréffentlicht worden ist, bisher
jedenfalls, mit der gleichen erforderlichen Sensibilitit und
Sorgfalt, aber auch Verantwortlichkeit und Seriositét geschrie-
ben worden ist. Zudem kann man sich gelegentlich auch des
Eindrucks kaum erwehren, daf iiber allem (beachtlich haufig
anzutreffenden) Spekulieren iiber die méglichen oder nicht
mehr moglichen Zukunftschancen dieser jiidischen Gemein-
den in der DDR deren konkrete Gegenwart iibersehen oder
zum mindesten nicht gebiihrend wahrgenommen und gewiir-
digt wird. Dabei ist es doch gerade — und das wird im weiteren
noch zu bedenken sein - die konkrete Gegenwart, die liber die
Zukunftschancen und Zukunftsaussichten der Gemeinden
entscheidet. Es ist hier nun nicht die Aufgabe, auch nicht die
Absicht, in eine Diskussion mit der diesbeziiglichen Publizistik
zum Thema oder gar in eine Polemik gegen sie einzusteigen.

* Léicht gekiirzte Fassung eines Vortrags vom 16.11.1989 im Rahmen der

«Gesellschaft fiir christlich-jiidische Zusammenarbeit Siegerland e.V.».
Der Autor, Stefan Schreiner, ist Dozent fiir Judentum und AT in der
Humboldt-Universitdt in Berlin DDR.
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Vielmehr soll es hier darum gehen, soweit dies im gebotenen
Rahmen mdoglich ist, eben diese konkrete Gegenwart zu be-
schreiben. DaB es dabei, um sie verstehen zu kénnen, minde-
stens des gelegentlicheén Blickes in die Vergangenheit bedarf,
versteht sich ebenso von selbst, wie sich die Frage nach der
Zukunft angesichts der Gegenwart am Ende geradezu von
selbst aufdréngt.

Neuanfang jiidischer Existenz

An den Beginn sei ein Zitat gestellt: «Zu den erkliirten Zielen
der nationalsozialistischen Diktatur gehorte es, die Geschichte
der jiidischen Gemeinden in ihrem Machtbereich zu beenden.
Hitler und seine Parteigénger sprachen von der <Endldsung
der Judenfrage>, und erstaunlicherweise ist es ihnen tatsich-
lich gelungen, 6 Millionen Juden zu érmorden. Trotz der Mas-
senmorde ist die Geschichte der Juden in Deutschland nicht
abgeschlossen. Nach dem Ende des Zweiten Weltkrieges bil-
deten sich wieder jiidische Gemeinden im Lande, das nach
nationalsozialistischen Vorstellungen qudenfrei> werden soll--
te.» Mit diesen Satzen beginnt Yizhak Ahren einen Bericht
uber einige neuere Publikationen zur Geschichte der jiidischen
Gemeinden in der DDR, den er 1984 in der Frankfurter 7ribii-
ne (Heft 92, S. 78-85) herausgebracht hat; ein noch immer
hochst lesenswerter Aufsatz iibrigens, auch wenn seit seinem
Erscheinen schon mehr als fiinf Jahre ins Land gegangen sind
und wesentlich Neues sich in der Zwischenzeit ereignet hat.
Doch zuriick zunéchst zu dem Zitierten. Trotz allen unvorstell-
baren, grausam wiitenden Vernichtungswillens der Nazis gab
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es einen Neuanfang jiidischer Existenz, jiidischen Lebens nach
der Schoah auch auf dem Gebiet, das seit Oktober 1949 das
Staatsgebiet der DDR ist. Gemessen an der groflen Vergan-
genheit jedoch, gemessen an der viele Jahrhunderte umspan-
nenden Geschichte sowohl der jiidischen Gemeinden in
Deutschland als auch ihres unschitzbaren Beitrages zur deut-
schen Geschichte und Kulturgeschichte nimmt sich dieser
Neuanfang nur bescheiden aus, und fiir die,.die ihn begonnen
haben, war er mehr als nur ein personliches Wagnis und sollte
dies noch weithin bleiben. Auch die anschlieBende Geschichte
vermochte daran nichts zu dndern; wenngleich Worte wie die
in diesem Zusammenhang von Alain Finkielkraut in seinem

Buch «Der eingebildete Jude» (Miinchen-Wien 1982, S. 41)

formulierten — vielleicht iibertrieben zu sein scheinen. Finkiel-
kraut schrieb: «Das jiidische Leben wurde zur Folklore durch
ein genau fixierbares punktuelles und sehr junges Ereignis:
den Volkermord. Wir diirfen Hitler nicht unterschitzen und
meinen, er habe seine Aufgabe nicht beenden kénnen und den
Krieg verloren. Die Vernichtung ist in einem MaBe gelungen,
das sich nicht nur an den Zahlen der Toten bemiBt, sondern
auch an der Armseligkeit unseres heutigen Judentums.»

Es steht mir nicht zu, dariiber zu urteilen, ob das heutige
Judentum, wie Finkielkraut meint, armselig zu nennen ist oder
nicht; wohl aber sind immer wieder die Klage und die Trauer
zu horen, da3 das Judentum in Deutschland und Europa insge-
samt nie mehr zu seiner einstigen GroBe zuriickfinden wird
oder zurtickfinden kann; und manche Skeptiker fiigen im Blick
auf die DDR gelegentlich noch die bitteren Worte an, daf
angesichts der Altersstruktur der jiidischen Gemeinden die
«biologische Endlosung» absehbar sei. Wie gesagt: relata refe-
ro! Uniibersehbar ist indessen, dafl insbesondere das religiose
Leben der jiidischen Gemeinden in der DDR unter bis heute
anhaltendem Riickgang aktiver Gemeindeglieder, wie er in
der schon angesprochenen Altersstruktur der Gemeinden be-
griindet ist, tatsichlich leidet, wenn er auch durch jiingst neu
hinzugekommene, neu aufgenommene Gemeindeglieder ins-
gesamt verlangsamt ist. Dennoch wird manchmal gefragt: Soll-
te Finkielkraut am Ende recht haben, wenn er sich energisch
gegen die «Siinde des Optimismus» wendet, die «jiidische
Gemeinde werde iiberleben»? Ist das jiidische Leben tatsich-

lich der Gefahr ausgesetzt, zur reinen Folklore zu werden,

gepfiegt von einer Schar Interessierter (darunter auch Nicht-
juden)? Damit sind wir genau bei unserer Frage nach der
Gegenwart der jiidischen Gemeinden angekommen.

Zahlen und ihre Geschichte

Gewohnlich wird als erstes, wenn von der Gegenwart der
jiidischen Gemeinden in der DDR gesprochen wird, nach den
Zahlenverhiltnissen gefragt, wenn auch solche Art von Stati-
stik — wie Saul Bellow einmal sagte — etwas Unmoralisches an
sich hat, wie bekanntlich schon Kénig David erfahren mufite
(vgl. 2 Sam 24). Zunichst, eine Statistik, die iiber die Zahlen-
verhiltnisse der in der DDR lebenden Juden exakt Auskunft
gibt, gibt es nicht, d. h. ist bis heute offentlich, sofern es sie
doch geben sollte, nicht zuginglich oder einsehbar. Wenn
Zahlen im Blick auf die Gr6Benordnungen der jiidischen Ge-
-meinden genannt werden, dann kdnnen es immer nur diejeni-
gen sein, die sich aus der Summe der in die Karteien der
Gemeinden eingeschriebenen Mitgliederzahlen ergeben, also
die Gesamtzahl derer ausdriicken, die sich zum Judentum im
Sinne der Zugehérigkeit zu einer, der jiidischen Religionsge-
meinde Offentlich bekennen. Doch ldangst nicht alle, die sich
selbst als Juden verstehen und sich auch am religiosen und/
oder kulturellen Leben einer Gemeinde zu beteiligen bereit
sind, lassen sich auch in einer Gemeindekartei registrieren.
Vielmehr schrecken manche davor aus Griinden nicht zuletzt
geschichtlicher Erfahrung zuriick. (Bekanntlich dienten den
‘Nazis die beschlagnahmten Karteien der Gemeinden als
Grundlage zur Feststellung, wer Arier war und wer es nicht
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war!) Da Judentum in der DDR - preuBlischem Recht folgend
— ausschlieBlich (bisher jedenfalls) als Ausdruck religioser
Identitit, also als Konfession in Analogie zum Christentum
verstanden wird, gelten als Juden nur jene, die auch einge-
schriebene Mitglieder einer jiiddischen Gemeinde sind (wie als
Christen «amtlich» nur die Kirchensteuerzahler gelten). Zwar
hat in der letzten Zeit — dhnlich wie in Ungarn — unter den
Juden (und nicht nur in den Gemeinden) eine Diskussion
begonnen dariiber, wieweit Judentum nicht auch Ausdruck

-einer kulturellen oder sogar nationalen Identitit ist. Von einer

Anerkennung oder dem Wunsch nach Anerkennung der Ju-
den als einer nationalen Minderheit — wie dies in Ungarn
derzeit diskutiert wird — kann indessen bislang nicht gespro-
chen werden. Hingegen sind Uberlegungen, einen jlidischen
Kulturverein neben und auBerhalb der bestehenden Reli-
gionsgemeinden zu griinden, seit einiger Zeit schon im Gange.
1946 lebten in der damaligen Sowjetischen Besatzungszone
ungefihr 3100 Juden, Heimkehrer aus der Emigration, Uber-
lebende von Konzentrationslagern, Juden, die die Nazizeit
iiber irgendwo versteckt waren und so i{iberleben konnten.
1952 waren es bereits 500 Personen weniger, 1974 belief sich
ihre Zahl noch auf rund 800, und heute sind in allen Gemein-
dekarteien zusammen noch ungefihr 370 Mitglieder einge-
schrieben. Die Hiilfte von ihnen gehért allein der Ostberliner
jiidischen Gemeinde an.

Hinter diesen Zahlen verbirgt sich freilich Geschichte, eine
Geschichte, die vor allem in ihren ersten sechs bis sieben
Jahren von einer besonderen Bewegung geprigt war, wenn-
gleich sie eine Zuspitzung, eine solche tragische Dramatik, die
etwa den damaligen Verhéltnissen in der Sowjetunion, in Po-
len, der Tschechoslowakei und/oder Ungarn vergleichbar wi-
re, nicht aufweist, von schlimmen Einzelschicksalen — und
jedes Menschen Schicksal ist im Grunde unvergleichlich! —
abgesehen. Diese Geschichte hier im einzelnen darstellen zu
wollen wiirde eine umfangreiche Arbeit erfordern. Ich muf3
mich hier auf einiges Wenige beschrinken. Verwiesen sei statt
dessen auf die Dissertation von Jerry E. Thompson «Jews,
Zionism and Israel: The Story of the Jews in the German
Democratic Republic since 1945» (Washington State Universi-
ty 1978), nach wie vor die umfassendste Analyse gerade auch
der Anfangsgeschichte der jiidischen Gemeinden in der DDR.
Verwiesen sei aber auch auf den Band «Juden in der DDR —
Geschichte, Probleme, Perspektiven» (hrsg. v. H.-J. Schoeps,
Duisburg 1988), darin vor allem die Beitriige von Helmut
Eschwege und Lothar Mertens (S. 63-100 und S. 125-159). Und
ich muB hinzufiigen, daB ich meine Kenntnisse gerade von den
Anfiangen der Geschichte der jiidischen Gemeinden in der
DDR weitestgehend den Informationen Helmut Eschweges
verdanke, sei es den im genannten Beitrag abgedruckten, sei

- es den im personlichen Gespréch mir vermittelten.

Antijiidische Psychose

Wihrend sich die ersten Anfiinge nach 1945 erfreulich gestalte-
ten und der Neuaufbau der jiidischen Gemeinden alle wohl-
wollende Unterstiitzung und Forderung seitens der Behorden
des Staates und ebenso einzelner seiner Vertreter fand bis hin
zu einer hochst positiven Einstellung zum im Mai 1948 gegriin-
deten jidischen Staat Israel (in jener Zeit gab es einzelne
offiziellefinoffizielle Kontakte der nachmaligen DDR-Fiih-
rung zu Vertretern Israels), so sollte doch die antijlidische
Grundstimmung der Endphase der Stalin-Ara auch auf die
DDR ibergreifen, wenngleich Vorgiénge wie beispielsweise
der ProzeB3 um die sog. Arzteverschwérung in Moskau, der
Schriftstellerproze8 und die Hinrichtung vieler prominenter
judischer Schriftsteller im August 1952 in Moskau oder der
Slansky-ProzeB in Prag in der DDR keine Parallele hatten. |
Helmut Eschwege urteilt: «Bis zur Zeit des Slansky-Prozesses
herrschte eine sehr freundliche, ja freundschaftliche At-
mosphére der Gemeinden zu den fithrenden Vertretern des
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Staates und der Partei. Die gemeinsame Haft- und Emigra-
tionszeit lieB viele von ihnen an jiidischen Festen wie Purim
und Chanukka teilnehmen. Es kamen zu diesen Anléssen oft
hunderte von Funktioniren aus Politik und Staat, und man
versicherte sich gegenseitig ewigen Beistand und Hilfe. Die
Freundschaft wurde bei diesen Anldssen wortreich beschwo-
ren (...), mit dem Slansky-ProzeB waren die Schwiire verges-
sen und es begann eine Phase des Mifitrauens.» (a.a.O. S.66)
Und weiter schreibt H. Eschwege an anderer Stelle: «Kurz
danach (scil. nach dem Slansky-ProzeB) wurden auch in der
DDR mehrere jiidische und nichtjiidische Emigranten unter
allen moglichen Vorwiéinden verhaftet und eingesperrt. Unter
ihnen war auch der Vorsitzende der Dresdner jiidischen Ge-
meinde (Leo Lowenkopf). Die Vorsitzenden anderer Gemein-
den begann man zu verhoren. (...) Ein groBer Teil der SED-
Funktionire, die bis zu diesem Zeitpunkt Mitglieder der Ge-
meinden waren, traten eilig aus, zumal die Gemeinden in den
Medien als Agenturen des Zionismus und Imperialismus de-
nunziert wurden. Es ist schwer, sich heute die damals plétzlich
auftretende antijiidische Psychose vorzustellen.» (a.a.O. 8.92)
Infolge dieser Psychose und ermuntert, ja aufgefordert am
14./15. Januar 1953 via Rundfunk (RiAS) von dem damaligen
amerikanischen Rabbiner Nathan Peter Levinson und dem
Vorsitzenden der Berliner jidischen Gemeinde, Heinz Galins-
ki, fliichteten an die 400 Gemeindemitglieder in den Westen,
darunter die Gemeindevorsitzenden von Dresden (Leo Lo-
wenkopf), Leipzig (Helmut Lohser), Erfurt (Giinter Singer)

- und Berlin (Julius Meyer, dér bis dato sogar Abgeordneter der
Volkskammer gewesen war). Die Trennung Berlins (1952/53)
fithrte auch zur Trennung der jidischen Gemeinden in Ost-
und Westberlin voneinander, wenngleich das Schild am Portal
des einstigen gemeinsamen Gemeindebiiros in der Ostberliner
Oranienburger StraBe: «Jiidische Gemeinde von Grof-Ber-
lin», erst im vorigen Jahr gedndert worden ist.

Ruhe und Stabilitit

Nach dieser traumatischen Periode, die iibrigens die damalige
gesellschaftliche und ebenso auch die kirchliche Offentlichkeit
in der DDR nicht bewegte — ein weitgehendes Desinteresse an
der Lebenssituation der jlidischen Gemeinden und zum Teil
auch politisches Vorurteil ihnen gegeniiber kennzeichneten
nicht nur die damalige Situation, sondern wirkten bis in die
.70er Jahre nach —, nach dieser traumatische Periode und der
erfolgten organisatorischen Trennung der jiidischen Gemein-
den in Ost- und Westberlin und damit zugleich auch in der
DDR und der BRD voneinander begann fiir die jiidischen
Gemeinden in der DDR eine Phase der Ruhe und Stabilitit,
die ihnen bis heute — vom Staat dabei finanziell groBziigig
unterstiitzt — eine gesicherte, jedenfalls duBerlich, materiell
gesicherte Existenz garantierte. Anders als etwa die Geschich-
te der Juden in Polen und auch anders als die Geschichte der
Juden in der CSSR kennt die Geschichte der Juden in der
DDR, von den genannten Schicksalsjahren 1952/53 abgese-
"hen, keine einschneidenden Ereignisse, keine Zésuren. Selbst
die seit 1951/52 von der jeweiligen politischen Fithrung der
-DDR gegeniiber dem jiidischen Staat, dem Staat Israel, prak-
tizierte Politik, die seit dem 6-Tage-Krieg im Juni 1967 in ihrer
streng antizionistischen, antiisraelischen Grundausrichtung
eine Verschirfung erlebte (diplomatische oder andere staatli-
che Beziehungen haben zwischen der DDR und Israel nie
bestanden; insofern erfolgte 1967 auch kein dem Beispiel der
anderen Ostblockstaaten mit Ausnahme Ruméniens nachei-
fernder Abbruch der diplomatischen Beziehungen), bevor sie
derzeit einer Neuformulierung unterzogen worden ist (die frei-
lich noch nicht abgeschlossen ist), hat auf die Haltung gegen-
iiber den jiidischen Gemeinden im eigenen Land keine, die
Existenzmoglichkeiten der Gemeinden beschrankenden Aus-
wirkungen, was seitens der Représentanten der jiidischen Ge-
meinden bei 6ffentlichen Anldssen immer wieder auch gebiih-

rend gewiirdigt worden ist. Wenn auch das Thema Juden und
Existenz jlidischer Gemeinden in der DDR bis weit in die 80er
Jahre hinein in der Offentlichkeit von einer gewissen Tabuzo-
ne umgeben war, so erfihrt man 6ffentlich, auch aus dem
Munde von Représentanten der jiidischen Gemeinden, doch

_ nicht erst jetzt, wenn jetzt auch durchaus verstérkt, von Pro-

blemen, mit denen die jiidischen Gemeinden im Alltag zu
ringen hatten und haben. _ '
Heute gibt es in der DDR nominell acht jiidische Gemeinden,
eine anfingliche neunte Gemeinde in Zwickau bestand nur
wenige Jahre. Zu diesen acht Gemeinden zéhlen: die Jidische
Gemeinde Berlin, die Jiidische Gemeinde zu Dresden, die
Jiidische Landesgemeinde Thiiringen (mit Sitz in Erfurt), die
Jiidische Gemeinde zu Halle, die Jiidische Gemeinde Karl-
Marx-Stadt, die Israelitische Religionsgemeinde zu Leipzig,
die Synagogen-Gemeinde zu Magdeburg, die Jiidische Lan-
desgemeinde Mecklenburg (mit Sitz in Schwerin). Anfinglich
gehorten diese Gemeinden zum «Zentralrat der Juden in
Deutschland» (gegriindet am 19. Juli 1950 in Frankfurt/M.).
Seit der Trennung der Gemeinden 1953 sind sie in einem
eigenen Verband zusammengeschlossen, dem «Verband der
Jiudischen Gemeinden in der DDR», der zunichst (unter sei-
nem ersten Prasidenten, Hermann Baden) seinen Sitz in Halle
hatte, seit der Prasidentschaft von Helmut Aris (seit 1961) dann
in Dresden, wo er auch nach H. Aris’ Tod geblieben ist. Die
einzelnen Gemeinden selber indessen sind autonom. Jede Ge-
meinde verfiigt iiber ihre eigene Synagoge und die erforderli-
chen Raumlichkeiten fiir die Verwaltung. Die entsprechenden
Gebiaude wurden in den vergangenen Jahrzehnten auf Staats-
kosten neu errichtet bzw. restauriert, die Berliner Synagoge in
der Ryke-Strafle und die Dresdner Synagoge bereits zum zwei-
ten Male. Unterhaltskosten der Gemeinden und ihrer Institu-
tionen einschlieBlich der Gehilter ihrer Angesteliten werden
vom Staat getragen. Aus eigenen finanziellen Mitteln (den
jahrlichen Mitgliedsbeitrigen der Gemeindeglieder) konnten
die Gemeinden nicht bestehen. Amtlich sind die jiidischen
Gemeinden in der DDR und ihre Mitglieder nicht nur als eine
juristisch gleichgeachtete und gleichverpflichtete Religionsge-
meinschaft anerkannt, sondern haben - dem geltenden
Grundsatz der strikten Trennung von Staat und Kirche gemif
- das uneingeschrinkte Recht, ihre inneren Angelegenheiten
selbst zu regeln. In religioser Hinsicht sind die Gemeinden
Einheitsgemeinden. Wiewohl zu ihren Mitgliedern ebenso
Personen aus orthodox-jidischer Tradition kommend wie Ver-
treter reformierter Richtung gehdren, gibt es bisher jedoch
keine verschiedenen Religionsgemeinden. Die Wiedereinset-
zung der orthodoxen Adass-Jisroel-Gemeinde Berlin ist, was
ihre Existenz in Ostberlin anbetrifft, bisher juristisch noch
nicht vollzogen, wenngleich es entsprechende Bemiihungen
einzelner ihrer Vertreter seit einiger Zeit gibt. An besonderen
Gemeindeeinrichtungen wéren des weiteren hier zu nennen:
das jiidische Altenheim in Berlin, das freilich nicht nur jiidi-
schen Gemeindemitgliedern offensteht; die Bibliothek der ju-
dischen Gemeinde in Berlin, die zwar noch im Aufbau begrif-
fen ist, aber schon jetzt ein wichtiger kultureller Anziehungs-
punkt ist. SchlieBlich gibt es in Berlin noch eine koschere
Fleischerei und neuerdings auch ein Geschift, in dem kosche-
rer Wein zu bekommen ist. Der Verband der Jidischen Ge-
meinden ist Trager des auch iiber die Grenzen der DDR hinaus
bekannten Leipziger Synagogalchores, der vor rund drei Jahr-
zehnten vom damaligen Leipziger Oberkantor Werner Sander
gegriindet worden ist, heute aber nur noch nichtjiidische Mit-
glieder hat und von einem Sénger der Leipziger Oper geleitet
wird und als Volkskunstensemble eingestuft ist.

Schwierige Bedingungen

Eine groBe Aufgabe und ein groies Problem zugleich bedeu-
ten fiir alle Gemeinden die (offiziell registrierten) rund 120
Friedhofe, die groftenteils unter Denkmalschutz gestellt wor-

43



den sind laut staatlicher gesetzlicher Anordnung. Zwar wer-
den Mittel zu ihrer Pflege und Instandhaltung vom Staat be-
reitgestellt (neben individuellen Grabpflegevertrigen), indes-
sen erfordert diese Arbeit weit mehr Arbeitskrifte als zur
Verfiigung stehen. Erfreulicherweise finden sich - und dies in
einem zunechmenden MaBe - an vielen Orten Gruppen junger
Leute, so von der Aktion Siihnezeichen, den evangelischen
und katholischen Studentengemeinden und seit dem letzten
Jahr verstirkt auch Studenten- und FDJ-Brigaden, zur Mithil-
fe bei diesen Pflegearbeiten bereit. Was freilich trotz allem
immer noch und immer wieder neu zu tun ist und bleibt, kann
jeder sehen, der einen jiidischen Friedhof besucht.

Da die Gemeinden sehr klein geworden sind - oben ist die
Zahl von 370 Mitgliedern genannt worden - und ihre Mitglie-
der zudem in der Mehrheit der dlteren und dltesten Genera-
tion angehoren und dazu oft noch iiber einen groBeren geogra-
_phischen Bereich verstreut wohnen (eine Ausnahme ist da nur
Berlin), kénnen regelmiBige Gottesdienste nur noch in Berlin
stattfinden. Die anderen Gemeinden beschranken sich auf
Gottesdienste nur noch zu bestimmten Feiertagen und/oder
Gedenktagen. Ein Rabbiner amtiert in der DDR derzeit nicht.
Der letzte Berliner Rabbiner, Dr. Martin Riesenburger, wirkte
bis zu seinem Tode im Jahre 1965 als Landesrabbiner aller
Gemeinden in der DDR. Danach, von 1966 bis 1969, betreute
der ungarische Gastrabbiner Dr. Odon Singer die Gemeinden.
Doch seit'er 1969 in seine Heimat zuriickgekehrt ist, war in der
DDR kein Rabbiner mehr auf Dauer beamtet. Ein Versuch,
einen Rabbiner aus Amerika fiir die Arbeit in der DDR zu
gewinnen, ist gescheitert. Rabbiner Isaac Neuman, der durch
Vermittlung des American Jewish Committee in die DDR
gekommen war, hat seine insgesamt gliicklose Tétigkeit nach
acht Monaten wieder beendet. Davon haben die Medien sei-
nerzeit hinreichend ausfiihrlich berichtet. Es fehlt indessen
nicht nur ein Rabbiner; ebenso fehlen auch Religionslehrer.
Es fehlt auch ein Schochet. Eine Ausbildung als Mohel hat der
Berliner Gemeindevorsitzende, der von Beruf Arzt ist, absol-
viert, um im erforderlichen Falle eine Beschneidung vorneh-
men zu kénnen. Der Schochet hingegen kommt zweimal mo-
natlich aus Ungarn, um die fiir die Belieferung der koscheren
Fleischerei notigen rituellen Schlachtungen vorzunehmen.
Wird zu bestimmten Anlédssen ein Kantor oder ein Rabbiner
gebraucht, dann werden sie — ebenso wie regelmiBig zu den
hohen Feiertagen — aus dem Ausland eingeladen, aus Ungarn
zumeist, aber auch aus anderen Landern. Im Alltag begleiten
Rabbiner Stein und Kantor Nachama aus Westberlin die Ge-
meinden. Unter den jungen jiidischen Gemeindegliedern
einen Kandidaten fiirs Rabbinat zu finden, ist bislang - trotz
verschiedener Anliufe — nicht gelungen. Hingegen konnte fiir
den Religionsunterricht mit dem Leiter der jidischen Schule in
Westberlin eine Personlichkeit gewonnen werden, deren pad-
agogischem Charisma es vielleicht einmal zu verdanken sein
wird, einen jungen Mann fiir das Amt des Rabbiners erwir-
men und interessieren zu koénnen; denn alle Erfahrung hat
gezeigt, daB unter den doch insgesamt schwierigen Lebensbe-
dingungen der Gemeinden sinnvoll und erfolgreich nur dann
ein Rabbiner zu wirken vermag, wenn er in den Verhéltnissen
aufgewachsen und so mit ihnen von Grund auf vertraut ist.

Zukunft mit Fragezeichen

Doch trotz dieser fiir ein gedeihliches religioses Leben nicht
gerade forderlichen duferen Bedingungen versuchen die Ge-
meinden, je nach ihren Méglichkeiten, ein Gemeindeleben zu
entfalten, zu dem neben den Gottesdiensten vor allem kultu-
relle Veranstaltungen, Vortrige und Synagogenkonzerte zéh-
len. Im einzelnen informiert iiber das Leben der Gemeinden
das seit 1961 zunichst dreimal, seit 1963 viermal jahrlich er-
scheinende «Nachrichtenblatt des Verbandes der Jiidischen
Gemeinden in der DDR», das mit seinen rund 2000 Exempla-
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ren Auflage nicht nur in der DDR gelesen wird, sondern auch
aufBlerhalb der DDR zahlreiche Abonnenten hat.

DaB angesichts der geschilderten Situation, um nun den Blick
doch etwas iiber die Gegenwart hinausgehen zu lassen, die
Zukunftsaussichten der jiidischen Gemeinden in der DDR
nicht selten pessimistisch beurteilt werden, kann da kaum
{iberraschen. Symptomatisch fiir diese Sichtweise sind denn
auch allein schon die Uberschriften von Zeitungsartikeln oder
dhnlichen publizistischen Arbeiten, die sich mit der Lage der
Juden in der DDR befassen. Immer wieder ist da von einer im
wahrsten Sinne des Wortes «verschwindenden Minderheit»,
von einer vom «Aussterben bedrohten Gemeinde» die Rede.
Selbst der o.e. Jerry E. Thompson urteilte noch 1978 etwa am
Ende seiner Dissertation: «Aber trotz der Hilfe des Staates
und des groBen Einsatzes jiidischer Gemeindevorsitzender
(...) ist die Zukunft des Judentums in der DDR sehr diister.
Religitse Juden sind in der DDR wahre Museumsstiicke. (...)
Im Jahre 1980 wird das Judentum in der DDR praktisch nicht
mehr existieren.» '

Intensives Interesse an Juden und Judentum

Gliicklicherweise setzen manche Autoren hinter ihre Zu-
kunftsprognose noch wenigstens ein Fragezeichen. Denn aller
sicher begriindeten und begriindbaren Skepsis und allem Zu-
kunftspessimismus hinsichtlich des Uberlebens des Judentums
in der DDR zum Trotz haben sich bis heute die Negativpro-
gnosen sdmtlich nicht bewahrheitet. Vielmehr ist eine gewisse
Renaissance des Judentums zu beobachten, mag sie auch kei-
neswegs dazu angetan sein, einem iibertriebeneén Optimismus
das Wort zu reden und unbegriindete Hoffnungen zu wecken,
wie es etwa der oft zitierte kanadische Politologe Klaus J.
Herrmann (im ibrigen ein Kenner der Situation und daher
umso verwunderlicher) getan hat, indem er — gegen Jerry
E. Thompson — z.B. noch 1982 behauptete: «Die Aussichten
fiir die Zukunft sind gut. Denn es scheint zu sein, daf die
natiirliche Schrumpfung durch einen Zustrom neuer Mitglie-
der kompensiert wird; es handelt sich um Einwanderer in die
DDR aus dem Staat Israel und aus den Staaten des Warschau-
er Paktes, um Konvertiten zum Judentum und um Mitglieder
aus der DDR-Jugend jiidischer Abstammung.» (In: Nationali-
ty Papers 10, 1982, S. 41-54). Woher Herrmann diese damali-
gen angesichts der Gegenwart geradezu wie eine Ironie wir-
kenden Informationen bezogen hat, ist mir unbekannt. Man-
che seiner Formulierungen klingen angesichts der jiingsten
Auswanderungen eher wie ein Sarkasmus. Denn weder Immi-
grationen noch Konversionen hat es in nennenswerter Zahl
gegeben, wenn es auch individuelle Belege fiir beides durchaus
gibt. Konversionen werden jedoch enorm erschwert; ermog-
licht werden sie eigentlich nur im Falle von EheschlieSungen.
In einem Punkt hat Herrmann jedoch mindestens teilweise
recht, ndmlich im Hinblick auf die Jugend jiidischer Abstam-
mung. Tatséchlich gibt es da bei einer Reihe von jungen Leu-
ten aus (ehemals) jiidischen Familien so etwas wie die Wieder-
entdeckung einer jiidischen Identitit, wie die Wiederentdek-
kung auch der Religion der GroBeltern. Es handelt sich dabei
zumeist um junge oder jiingere Leute aus Familien, die aus der
Emigration nach dem Zweiten Weltkrieg in die DDR zuriick-
gekehrt sind und hier in Gesellschaft, Staat und Politik zuwei-
len wichtige hohe Funktionen innehaben oder innegehabt ha-
ben. Wie weit diese jiingeren und/oder jungen Leute, die sich
regelmiBig treffen, um miteinander zu lernen, am Ende auch
ihren Weg in die doch sehr konservativ-religios geprigten
Gemeinden finden werden, vermag derzeit wohl noch nie-
mand zu sagen. Die ohnehin schon bestehenden Integrations-
probleme der Gemeinden werden dadurch nicht leichter.
Waihrend sich einige um auch rituell besiegelte Aufnahme in
die Gemeinde bemiihen, méchten andere eher ihr Judentum
im Rahmen eines Kulturvereins neben der jiidischen Reli-
gionsgemeinde leben.



Uber die Zukunftsaussichten der jiidischen Gemeinden bzw.
des Judentums in der DDR entscheiden indessen nicht zuletzt
auch ihre konkreten Lebensbedingungen in ihrer nichtjiidi-
schen Umwelt und deren Haltung ihnen gegeniiber. Und in
dieser Hinsicht gibt es in der letzten Zeit, insbesondere seit
dem letzten Jahr, einiges durchaus Bemerkenswertes zu beob-
achten. Freilich darf Negatives dabei nicht iibersehen oder
verschwiegen werden, wozu gehort, daf3 es nicht zu bestreiten
ist, dal Akte, die antisemitischen Emotionen oder Haltungen
entspringen, in jiingster Zeit in groBerer Zahl zu vermerken
sind; und von antisemitischen Schmierereien und Friedhofs-
schiindungen ist in der Presse leider des 6fteren jetzt etwas zu
lesen gewesen. Eine vollig unzulidngliche Aufarbeitung der
nationalsozialistischen deutschen Vergangenheit, das weitge-
hende Verdringen der Thematik Schoah in der Offentlichkeit
und die iiber viele Jahre praktizierte schroffe antizionistische,
antiisraelische Propaganda haben manchen Jugendlichen (oh-
ne da} man sagen konnte, wie grof ihre Zahl insgesamt ist)
ebenso fiir antisemitische wie rechtsradikale und neonazisti-
sche Einfliisterungen ewig Gestriger durchaus empfinglich
gemacht — ein Problem, das erst jetzt und bislang viel zu
wenigen bewuBt ist. .

Wenn auch die Grundlinien der Politik des Staates hinsichtlich
der jiidischen Gemeinden seit vielen Jahren unverandert sind,
so hat sich aber doch in den letzten Jahren die Haltung der
Gesellschaft den inihrer Mitte lebenden jiidischen Gemeinden
und ihren Mitgliedern gegeniiber gewandelt. Trotz der eben
_ angesprochenen Problematik kann man von einer gewandel-
ten Haltung der nichtjiidischen Gesellschaft sprechen in dem
Sinne némlich, daB nach Jahrzehnten weitgehender Ignoranz
und teilweise auch politischen Vorurteils gegeniiber den Juden
nun ein erstaunlich intensives Interesse an Juden und Juden-
tum, an jiidischer Geschichte, Religion und Kultur geradezu
plotzlich aufgebrochen ist..Begleitet wird dies von einem
Uberdenken auch der politischen, kulturellen und konomi-
schen Bezichungen der DDR zum Staat Israel, wofiir der
Besuch des ehemaligen Staatssekretédrs fiir Kirchenfragen,
Kurt Lifflers, Ende Januar/Anfang Februar 1989 als ersten
Mitgliedes der Regierung der DDR in Israel ein deutliches
Zeichen gesetzt hat. Besuche von Kiinstlern, Gastspiele von
Ensembiles verschiedener Konzerthduser und Theater, wissen-
schaftlicher Austausch und anderes mehr haben unterdessen
beachtlich zugenommen; und am Sonnabend, dem 11. Novem-
ber, ist anldBlich einer Konsultation, zu der die Jidische Ge-
meinde Berlin eingeladen hatte, die Griindung einer Gesell-
schaft DDR-Israel angeregt worden.

Neues gesellschaftliches Umfeld

Diese politische Neuorientierung indessen begann nicht erst-

gestern, sonder erste Anzeichen dafiir datieren schon aus den
Jahren 1985/86 und erhielten seither in Gestalt offizieller Ge-
spriache zwischen Vertretern internationaler jiidischer Organi-
sationen und der Regierung der DDR vielfiltige Bekrifti-
gung. Einen vorlidufigen Hohepunkt auf diesem Wege der
Neuorientierung bildeten die Gedenkveranstaltungen anlaB-
lich des 50. Jahrestages des Novemberpogroms im Herbst
1988, darin eingeschlossen die Entscheidung zur Griindung
der «Stiftung Neue Synagoge - Centrum Judaicum» und zum
Wiederaufbau der GroBen Synagoge in der Berliner Oranien-
burger StraBe. Im einzelnen kann ich hier auf alle diese Dinge
nicht eingehen. Hinzuzufiigen ist allerdings dennoch, da8 die-
se angesprochene Neuorientierung durchaus nicht reiner
Freundlichkeit und plotzlich entwickelter Sympathie der —
nunmehr — ehemaligen DDR-Fiihrung zu verdanken ist; viel-
mehr ist sie eingebaut in ein gesamtpolitisches Konzept, des-
sen Kronung ein offizieller Besuch Honeckers in den USA
wohl sein sollte. Die Umorientierung im Blick auf Israel und
die Kontaktaufnahme zu den - weithin in den USA anséssigen
— groBen internationalen jiidischen Organisationen solliten

mithelfen, den Weg zum angestrebten Ziel zu ebnen. Und
hinzuzufiigen ist weiterhin, daB auch und nicht zuletzt die
Kirchen, insbesondere die evangelische Kirche in der DDR,
ihren Anteil haben an der Schaffung eines gesellschaftlichen
Umfeldes fiir diese politische' Neuorientierung. Denn iiber
viele Jahre boten sie weithin allein den Raum, in dem — auBer-
halb der jiidischen Gemeinden — Themen wie die verdriingte
Vergangenheit, der Massenmord an den Juden in der Nazizeit,
aber auch die Geschichte, Politik und gegenwiirtige Situation
des Staates Israel diskutiert werden konnten, wie man viel-

" leicht auch sagen kann, daB ein Aufbruch, wie er gesamtgesell-

schaftlich gesehen mit dem 50. Jahrestag des Novemberpo-
groms verbunden ist, im Bereich der Kirchen zehn Jahre zu-
vor, zum 40. Jahrestag des Novemberpogroms, begonnen hat.

" Insgesamt freilich gilt, daB seither, also seit dem Ende der 70er

Jahre und verstdarkt seit der Mitte der 80er Jahre, in weiten
Bereichen der nichtjiidischen Gesellschaft der DDR ein kaum
(noch) zu befriedigendes Informationsbediirfnis iiber alles,
was mit Geschichte und Gegenwart des Judentums, ein-
schlief3lich des Staates Israel, zusammenhéngt, vorhanden ist.
In dem MafRe allerdings, in dem dieses Interesse am Judentum
gewachsen ist und noch immer zunimmt, in dém MaBe wichst .
auch der Wunsch nach Begegnung mit Juden, mit judischer
Gemeinde und ihrem Leben. Die kleinen jiidischen Gemein-
den und ihre Vertreter werden dadurch nicht selten geradezu
iiberfordert. Am deutlichsten spiirbar wird diese Uberforde-
rung in dem Wunsch nach christlich-jiidischem Gesprich, das
auch in der DDR, z.B. im Rahmen der Arbeitsgemeinschaften
Kirche und Judentum, der Aktion Siihnezeichen oder der
Evangelischen Akademien gefiihrt wird, insgesamt aber noch
ganz in den Anféngen steckt.

Aus der Sicht der jiidischen Gemeinden kommt allen diesen
Informations- und Gesprachswiinschen indessen keine Priori-
tit zu. Vorrang haben bei aller Aufgeschlossenheit nach auien

- doch die Sorgen um Integration-und innere Stabilitét der Ge-

meinden, damit sie ihren Platz auch als zahlenmiBig kleiner
werdende Gemeinden in der Gesellschaft ihrem Selbstver-
stindnis entsprechend ausfiillen konnen; denn fiir die Gesell-
schaft sind die jiidischen Gemeinden nicht zuletzt die Zeugen
der Gegenwart einer Geschichte, die alle die einholt, die sie
verdriangen oder vergessen wollen.

Stefan Schreiner, Berlin

ZERREISSPROBEN

Blick auf Albert Camus aus.seinen Tagebiichern

Nun ist mit dem dritten Band der Carnets die Publikation der
Tagebiicher Albert Camus’ abgeschlossen', ohne daB dies ir-
gendwo als Ereignis verzeichnet worden wiére. Dabei um-
spannt er doch die Zeit des Homme révolté, von La chute,
Lété, Lexil et le royaume, der Pline zum Premier homme,
dem letzten Romanprojekt, zu einem Stiick iiber Don Juan
und Faust, die Zeit des Algerienkonflikts und des Nobelprei-
ses. Aber dieses Tagebuch ist, so wenig wie seine Vorgénger,
entlastende Beichte in einem stilisierten Monolog oder An-
feuerungsversuch mit Vertuschungsmanovern: Camus hatte
seinem Lehrer und lebenslangen Mentor Jean Grenier zufolge
seit frither Jugend eine profunde Abneigung gegen Banalitét
und Vertraulichkeit.> Noch im Eintrag vom 2. August 1958
bemerkt er, daB er das Tagebuch ungern fiihre, weil das Leben

! A. Camus, Carnets III (mars 1951 — décembre 1959). Gallimard, Paris
1989; Band I (mai 1935 — février 1942). Gallimard, Paris 1962; Band II
(janvier 1942 — mars 1951). Gallimard, Paris 1964; Die drei Binde werden
im Text zitiert mit dem Sigel C I, C II, C III und unter Angabe der
Seitenzahlen.

% J. Grenier, Albért Camus. Gallimard, Paris 1968, S. 10-15; im folgenden
in den FuBnoten zitiert mit dem Sigel AC und den Seitenzahlen. .
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geheim und nur unformuliert wirklich reich sei, daB er nicht
bereden mdge, was er denke (C III, S. 252£.).

Diese Angabe freilich, in einer der zahllos wechselnden Stim-
mungen notiert, bedarf der Korrektur. Er sagt, widerruft und
sagt von neuem durchaus, was er denkt, fiihlt, leidet, liebt,
fiirchtet: Menschen, Ideen, Landschaften, 6ffentliche und pri-
vate Ereignisse, sich selbst. Aber er sagt es als der, welcher
eine «vocatio» hat, der allen Anfechtungen zum Trotz in harter
Reflexion — «vivre, c’est vérifier» (C1I, S. 256) — die Bedeutung
seiner Kunst iiber die eigene Person stellt. In anrithrender
Wahrhaftigkeit blendet Camus jedes persénliche Bekenntnis
in die Planung des Werkes ein und nimmt ihm den Sensations-
charakter durch skrupulgses, oft widerspriichlich ausfransen-
des, einengendes Tasten nach neuen Giiltigkeiten.

Eben dort, wo sich seine Skrupel im Schweigen verdichten,
ohne darin kompakt zu werden, laufen der ganze Reichtum
seiner Welterfahrung und die Anspriiche seiner Gestaltungs-
kraft zusammen. Und darin besteht denn auch das Ereignis
dieser Carnets: Im Verkehr von Reden und Schweigen die
Infrastruktur eines Werkes freizulegen, dessen Autor sich
" ebenso wenig als Beichtkind wie als Beichtvater ausweist und
in unentwegter Mischung von Staunen und Sorge ein (Euvre in
Gang setzt, fiir das wohl geradezu Bedingung war, was Sartre
verdchtlich Camus’ «philosophische Inkompetenz» glaubte
nennen zu miissen.’

Das prekiire Gleichgewicht

«La vérité. La vérité!» (CIIL, S. 204) ruft er an einem Sommer-
tag 1957 in schwerer Krise: aus dem Schweigen heraus wie in
einem Schrei — Wahrheit als Interjektion. Sartres Attacke auf
den Homme révolté hat ihn nach 1952 in eine beinah lahmende
jahrelange Depression gestiirzt, der Nobelpreis half da nicht,
im Gegenteil; der von miBgiinstigen Kommentaren verstérkte
Eindruck, es sei die.bereits abgeschlossene Arbeit eines zu
frith Reifen honoriert worden, trieb ihn fast in die Verzweif-
lung. In einer der wenigen direkten Aussagen zu Personen halt
er sich kurz: «Sartre, I'homme et 'esprit, déloyal» (C III, S.
63); in der Korrespondenz mit Jean Grenier* kommt die Epi-
sode iiberhaupt nicht vor, Camus entlddt und entlastet sich
nicht. Er schweigt. Wahrheit heiBt hier: keine Erleichterung,
weg von der Banalitét des Klagekomforts.

Der Stolz des «afrikanischen Temperaments» mochte niitzlich
sein, aber mehr noch der Wille, Wahrheit in der Treue zu sich
selber zu finden, zur eigenen Originalitat, bis hinein in die
Ohnmacht (C III, S. 233). Man liest an den Entscheidungen
vorbeli, die in diesen Tagebiichern fallen, wenn man iibersicht,
was hier auftaucht: Wahrheit als Gegensatz zur Liige, nicht
zum Irrtum; Camus glaubt die Anforderung dadurch zu erhé-
hen, daB er sie zur Kunst macht, die aber Lebenskunst sein
muB, bevor sie Denkkunst sein kann: Liebe zum Leben geht
der Liebe zum Sinn des Lebens voraus.

Wabhrheit in den Kategorien der Moral hat tiefe existentielle
Wurzeln, und alles logisch kohirente Griinzeug, das sie getrie-
ben haben im Mythe de Sisyphe und im Homme révolté bis hin
zur fundamentalen Unterscheidung von Evidenz- und Prife-
renzphilosophie (C II, S. 82f.), weist immer wieder auf den
explosiven Untergrund zuriick: AuBerhalb traditioneller Reli-
gion erzogen, kannte Camus seine Gotter friih, die Sonne, die

3 Antwort Sartres auf einen Brief von Camus an die Zeitschrift Les temps
modernes, in dem er den Homme révolté gegen eine tendenzitse Bespre-
chung von Francis Jeanson verteidigte: F. Jeanson, Albert Camus ou I’dme
révoltée, in: Les temps modernes (Mai 1952); A. Camus, Révolte et servi-
tude, in: Les temps modernes (August 1952), auch enthalten in: A. Camus,
Essais. (Bibliotheéque de la Pléiade) Paris 1965 und 1977, S. 754-774 (Dieser
Band wird im folgenden mit dem Sigel P zitiert); J.-P. Sartre, Réponse 2
Albert Camus, in: Les temps modernes (August 1952), auch enthalten in:
J.-P. Sartre, Situations I'V. Gallimard, Paris 1964, S. 98-125, hier S. 101.

* A. Camus/J. Grenier, Correspondance, 1932-1960. Gallimard, Paris 1981
(im folgenden mit Corr. zitiert). Es gibt in der kritischen Zeit keinen
einzigen Brief von Camus an Grenier.
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Nacht, das Meer, GenuBgotter, die er wohl um des Genusses
und bewuBtlosen Gliicks willen schnell vergessen hitte, wenn
er nicht lesend dank Pascal, Dostojewskij, Tolstoj, Melville,
Nietzsche zu den Phinomenen des Heiligen, des Mysteriums,
der Endlichkeit des Menschen vorgedrungen wire.

Gewifl hat er schon als ganz junger Mann gewusst, daf
menschliches Elend seine Gotter relativierte, die Gotter aber
auch die Geschichte®, daB er also zu sich selber kam durch
scharf beobachtete Verhiltnisse. Es war aber Jean Grenier,
der ihm gezeigt hat, da3 die Reflexion tiber Verhiltnisse effi-
zient und behutsam sein konnte®, Grenier, dem es mit seiner
klugen allusiven Diskretion gelang, das Denken des Unnahba-
ren zu vertiefen, ja ihm die prigende Neigung zum Zweifel
einzupflanzen, welche allein vor den «kurzen GewiBheiten
geblendeter Humanisten»’ bewahrte. _

Zweifel nimmt nicht nur Abstand, er macht Distanz relations-
fahig, er disqualifiziert MaBlosigkeit, vor allem den Nihilismus
als pervertierteste Form der Genuf3sucht mit ihrem alle Mittel
rechtfertigenden Zweck historischen Gelingens. Die kurzen
Gewi3heiten im komfortablen Sog des MaBlosen stammen,
wie alle Irrtiimer, von selektiver Wahrnehmung der Wirklich-
keit®; der von Grenier gelehrte einschlieBende Zweifel ver-

" dichtete zwar in Camus die frithe Erfahrung von Ungleichge-

wichten zur Disproportion des Absurden und zur Revolte des
neinsagenden Menschen’, er wurde aber auch als MaB-Regel
Basis jenes archimedischen Punktes, der wohl kein reines
Giliick mehr erlaubte, keine naive Riickkehr zu den Géttern,
der aber ebenso die MaBlosigkeit der Lahmung angesichts des
Todes wie das iiberkompensierende Unmaf3 revolutionérer
Gewissenlosigkeit verhinderte." -

So entsteht aus dem Zweifel eine auf zwei Seiten hin wirksa-
me, Absolutheits-Siichte verhindernde Spannung, deren be-
zichungsreiche MaBidee in die Umsicht der Lebenskunst miin-
det, denn sie dauert iiber den «perfekten Augenblick» (C III,
S. 159) hinaus. Einheitswunsch und Uneinheitserfahrung" ge-
langen in der Spannung zu jenem prekéren Gleichgewicht, das
Camus bedachte, wenn er bis zum Ende auf verschiedenste
Arten - sprechend, schweigend - ehrlich und unbeugsam auch
mit Anspriichen an die Lebensfreude sich auf die ZerreiB3pro-
be stellte.

Etappen einer Genesung

Ohne dieses metaphorische Leitmotiv des Tagebuchs, ohne
das in Spannung labile Gleichgewicht, bleibt Camus unver-
standlich, wird verzogen zum Guru einer sophistischen Dies-
seitigkeit. Biirge des Kriftespiels, voller MiBtrauen gegen die
Billigkeiten der Dialektik, in «endloser Luziditit» (C III, S.
44) feige Anisthesien verhindernd, unterwirft er den asketi-
schen Akt des Vermittelns einer Absicht der Lauterung (CII,
S. 238), mit welcher Verletzlichkeit und Enthusiasmus, be-
drohliche Phantasien und Engpisse in experimenteller Be-
herrschung verfolgt werden «jusqu’ au bout» (C1, S. 60; C1I,
8. 153). Zur schwierigen, aber wirksamen Moral wird das MaR
der Nemesis” wohl erst in der Gefahrdung durch Heftigkeiten
und Spielrdume des Unmales: einer «pensée de la nuit» mufl
der «esprit de midi» (C I, S. 110) abgerungen werden. So stellt

$ Vorwort zur Neuauflage von L'eavers et Pendroit. Gallimard, Paris 1958,
S. 14 (im folgenden mit dem Sigel EE zitiert).

® Corr., S. 179

7 Vorwort Camus’ zu Les iles von J. Grenier (Gallimard, Paris 1959), S. 12.
P, S. 379. Camus erinnert an einen Gedanken Pascals.

°P, S.1682. .

" Ein fumdamentaler Text zu den Begriffen des MaBes und der Grenze:
«Défense de L’homme révolté» (in: P, S. 1702-1716). Alle Texte zur Revolte
sowie Sartres «marxistische» Reaktion sollten nunmehr im Lichte des
Umbruchs in Ost- und Mitteleuropa wieder gelesen werden.

"' Vgl. M. Lauble, Einheitsideal und Welterfahrung, in: H.R. Schlette,
Hrsg., Der moderne Agnostizismus. Diisseldorf 1979, S. 110-136.

2 Nemesis, fiir Camus die Géttin des MaBes, nicht der Rache, taucht im
Tagebuch immer wieder auf, erstmals gewichtigin CII, S. 342. Unter dem
Titel «Nemesis» wollte er einen die Serie des Absurden und der Revolte



Camus intakte Gefiihle einander entgegen, um ihnen nicht
einzeln zu erliegen und um die Spannung in letzten Dimensio-
nen zu installieren: «Partagé entre un étre qui refuse totale-
ment la mort et un étre qui I’accepte totalement» (CIII, S. 219;
51).

Man beachte hier die Sprache genau; der Priposition «entre»
fehlt jede biedere Verséhnlichkeit, Weigerung und Annahme
werden nicht ausgewogen, sie gleichen dem irren Auge im
Innern des Zyklons. Wihrend einer Cézanne-Ausstellung
iiberfiillt ihn durch die Bilder hindurch das Bild des Malers,
der Klassiker wurde in der Bindigung seines Wahnsinns.
«Allein die Wahnsinnigen (déments) sind Klassiker, denn sie
sind dies oder gar nichts» (C III, S. 122): Camus’ Unordnung
muBlte das MaB abgeben fiir seine Disziplin, und wenn er ein
Klassiker ist, dann nach der Art Cézannes": die Kontrolle
menschlicher Fassungskraft mit Kunstmitteln macht Realitat
erst wahrheitstauglich. «Gefahr macht klassisch, und jede ech-
te GroBe hat ihre Wurzel im Risiko»™. In Phasen ausgeprégter
Aktivitit setzt Camus die Revolte, die Weigerung, den Uber-
schwang der Passivitit des Akzeptierens und Einwilligens
aus”, in Zeiten groBer, sterneloser Miidigkeit seine Depressio-
nen dem Gedanken der Energie: Ein kapitaler Text zur Selbst-
erzichung im Friihjahr 1958 trigt den Titel «Etappen einer
Genesung» (C III, S. 220f.)"; prézis und kiihn erprobt ein
Aquilibrist ohne Netz und doppelten Boden die Chancen sei-
ner Tapferkeit.

Nemesis als Gottin des Mafles

Familisren Noten, schwierigen personlichen Beziehungen,
Anfeindungen durch Medien und neidische Kollegen, hoff-
nungslosen Einsétzen fiir seine algerische Heimat (zwischen
FLN und OAS zerriecben") suchte Camus gelegentlich durch
Reisen zu entkommen, vor allem nach Griechenland, Italien,
Nordafrika: Er konnte sich nur, gesammelter, wiederfinden.
Das Naturschone rief die alten Gotter wach und machte deut-
hch daB das Gliick nie ganz von der Idee des Heils zu trennen

¥ Da wurde-Welt mit den Augen eines Plastikers gesehen,
wurde unerhorte heuristische Sinnlichkeit von Wérme und
Licht iiber Stidten, Meerinseln und Tempeln ins Mysterium
einer fast Natur gewordenen Zivilisation getrieben: «Tau auf
den Ruinen von Tipasa. Auf dem Alterwiirdigsten, das sie hat,
liegt die zarteste Frische der Welt. Hier ist mein Glaube zu
finden, das Prinzip der Kunst und des Lebens» (C I, S. 144).

In Griechenland hat er ein «groBes Stiick Ewigkeit» (C 111,
S. 165) empfangen, und wenn es nicht verging wie das Gliick
und der Friede von Mykonos (C11I, S. 169), dann wohl kaum,
weil ein tiberwiltigter Zeuge erlost und wissend mitten in
solcher Schonheit, die Zeit einfach aufhebend; sterben woll-

¥ Denn immer wieder hat Camus dergleichen als Versu-
chung erkannt und exemplarisch den Begriff der Grenze (also
des MaBes™) verschirft, der nun bei hochster Steigerung den
Vollendungsmythos der Schonheit zu entziffern hatte. Wenn

erginzenden Zyklus anfiigen, um, unter anderem, den «Ubergang vom
Hellenismus zum Christentum» zu zeigen, «der einzigen und wirklichen
Wende in der Geschichte».
B Unter diesem Aspekt wiire es interessant, der Frage nachzugehen, inwie-
fern beispielsweise wichtige Teile von Becketts Werk eine bis in die Zerst6-
rung der Sprache hineinreichende Kapitulation vor solcher Spannung dar-
stellen.
* P S. 1095.
5 Gegen eine existentialistische Inflation des «engagements» tritt Camus
mit dem Gedanken an, da8 wir im selben Boot sitzen: «Embarqué me
parait ici plus juste qu’engagé. (...) Tout artiste aujourd’hui est embarqué
dans la galére de son temps. (...) Nous sommes en pleine mer». (P, S. 1079)
'6 Im iibrigen diirfen seine AuBerungen zu den von der Lungenkrankheit
verursachten Klaustrophobien als wesentliche Symptome mitgelesen wer-
den.
7 Vgl. dazu: Actuelles ITT (Chroniques algériennes, 1939-1958), P, S. 891-
1018 und, als Ergénzung, etwa S. de Beauvoir, La force des choses. Bd. I1
&folio 765) Gallimard, Paris 1980, Kap. VII.

AC, S. 144.
¥ Ein #sthetisierter Idealismus liegt ohne Zweifel im sporadischen Zauber

er im vorletzten Sommer seines Lebens ausruft: «Die Arbeits-
kraft, das wire endlich das Licht» (CIII, S. 250), so macht erin
einsamer Qual ein antikes Modell entschieden zur Antriebs-
quelle gefiahrdeter Kreativitit in der Hoffnung, selber Tau zu
werden auf der Ruine seiner Trauer.

Man kann die Bedeutung der griechischen Okonomie des
Denkens fiir Camus gar nicht hoch genug einschétzen, eines
Denkens, das «den Gottern gab, was ihnen gebiihrte, fiir
welches die Gotter aber nicht alles waren» (C II,'S. 165).
Brisanter, aber auch exponierter kann man in der Tat mit
Nemesis nicht Umgang pflegen. Wenn es darum geht, «Glau-
ben heidnisch und Christus griechisch zu machen» (C III,
S. 220), soist die Gottin des Mafles in Camus metaphorisch auf
dem Weg zum Gleichgewicht der «Kkorrigierten Schopfung»?,
wo der statische Charakter griechischer Asthetik Totalltatser-
fahrung ohne Absolutheitsanspruch faBbar macht: im Kunst-
werk.

Man erinnert sich hier an Camus’ Satz, dafl im Bereich der
menschlichen Erfahrung die Revolte den selben Sinn habe wie
das Cogito im Bereich des Denkens: «Sie ist die erste Wahrheit
und schafft den ersten Wert».” Das heiit aber auch: Revolte
ist weder die letzte Wahrheit noch die erste Erfahrung. Nur wer
durch die griechische Schule gegangen ist, kann sie zusammen-
fithren und nimmt der Schliissigkeit ihrer Koordinaten jede
nihilistische Arroganz. «Der Kiinstler und die Kunst schaffen
die Welt noch einmal, aber immer mit einem Hintergedanken
des Protestes» (C II, S. 116). :

Die Kunst und der Kiinstler

Der Kairos des Spétwerkes blitzt-an dem Punkte auf, wo der
Gedanke der Revolte zum Hinter-Gedanken wird, wo der
Protest aus der Obsession in die Freiheit eines die Lebenstota-
litdt neu ergreifenden Aufwands entlassen wird: letzte Wahr-
heit als Bliite der ersten Erfahrung. So liegt denn die «Grofie
der Kunst in der stindigen Spannung von Schonheit und
Schmerz, Menschenliebe und Schaffenswahnsinn; (...) Weige-
rung und Annahme. (...) Auf dieser Gratlinie jedes grofien
Kiinstlers ist jeder Schritt ein Abenteuer, ein extremes Risiko.
In dnesem Risiko aber, in ihm allein besteht die Freibeit der
Kunst.»?

Bemiiht um das Gleichgewicht auf dem Grat, hdlt Camus
Ausschau, blickt iiber Don Juan und Faust, die sich hartnéckig
um seine Gunst streiten, hinaus in das friithkindliche Paradies
der Bewunderungen, welches den Reiz seiner ersten Essays
ausmacht. «Wenn es mir nicht gelingt noch einmal L’envers et
l endrozt zu schreiben, wird mir nie etwas wirklich gelungen
sein.»™ Le premier homme wiire vielleicht dieses Buch gewor-
den — er trug es beim todlichen Unfall am 4. Januar 1960 bei
sich in der Tasche.

Die verschiedenen Futurformen, in denen def spite Camus
von seinem (Euvre spricht, verraten nicht nur das Dréngen der

" Plidne, sondern auch die Sehnsucht, auf dem Weg der Kunst

«die zwei, drei einfachen und groBen Bilder wiederzufinden,
auf die sich das Herz ein erstes Mal gedffnet hat»”. So 148t sich
sagen, da der Hinter-Gedanke des Protestes seiner Sehn-
sucht den richtigen Atemraum gibt und ein Risiko, das die
Kunst beherrscht, alle Schaffenskraft entbinden soll von fa-
dem Komfort wie vom Teufelskreis der Widerspriiche®: Klas-
sik als Totalitiat im Modus der Redlichkeit.

der Linderung, auch in bezug auf Algerien und Italien. Uber den Weg von
Monte San Savino nach Siena lesen wir: «Wenn ich alt bin, méchte ich auf
diesen Weg, der seinesgleichen sucht in der Welt, zuriickkommen und in
einem StraBengraben sterben diirfen, umgeben allein von der Giite dieser
unbekannten Italiener, die ich so liebe.» (C III, S. 180)

P S. 742; 379.

% Der Ausdruck «création corrigée» findet sich in den Tagebiichern vor
allem der vierziger Jahre sehr hiufig.

Z P, S.1686f.,* P, S. 1092f., * Introd zu EE, S. 33; vgl. auch CII, S. 298.
3 val. ebenda., ® Vgl P, 8. 1715,
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- Das Genie widre «une santé, un style supérieur, une bonne
humeur — mais au sommet d’un déchirement» (C IIL, S. 39).
Diese Vollendung konnte Camus nicht gelingen, aber er hat
die Spannung libergefiihrt in die konstruktive «Sehnsucht nach
der tiefen Einheit des Universums, nach dem Wort, das alles
zusammenfassen wiirde, nach dem Wort, das erleuchtet».”
Hinter diesem Wort wird wohl der Gedanke stehen, den er
versammelt in einem seiner schonsten Siitze: «A 'extrémité de
cette longue pensée briile, au loin, le oui total» (CIII, S. 117).
Camus hat es nicht erreicht, er glaubte am Ende, «sein Werk
sei noch nicht einmal begonnen».?

Aber der Brand konnte, leuchtend und schmerzhaft, iiber-
springen auf den Leser, wenn er nur seinem «oui» Camus’ MaB}
geben wollte, das noch in extremstem Kiinstlertum die Solida-
ritidt mit der jubelnden und geschundenen Kreatur nicht ver-
gaB. Dem Anspruch des Werks — ganz ungeeignet fiir Gold-
schnitt und Leder, Kalenderblatt, Anthologie und Brevier —
geniigt wohl am besten, wer Camus’ Zukunft von falscher
Vergangenheit frei macht: wer ein Erbe «vergegenwirtigt» mit
Mut und mit Scharfsinn. Beat Schmid, Zollikon

7 p 8. 1666. 2 EE, S. 34,

Oscar Romero: Buchhinweis

Zum 10. Jahrestag der Ermordung von Erzbischof Oscar Arnuifo
Romero am 24. Mirz kiindigen sich neben Veranstaltungen auch
Publikationen an. Auf dem Weg ist die deutsche Ubersetzung der
iiberarb. Biographie von J. R. Brockman, die noch dieses Jahr her-
auskommen soll (gegen 300 S.). Zur Aktualitit in El Salvador er-
scheint am 10. Mirz eine Publikation im Exodus-Verlag: Jon Sobrino,
Sterben mufl, wer an Gotzen rithrt. Fakten und Uberlegungen zur
Ermordung der Jesuiten (mit Nachwort von R. Peltzer zur politischen
Entwicklung und Situation); vgl. die Anzeige auf dieser Seite. Im
folgenden sei hingewiesen auf einen zu Jahresbeginn 1990 erschiene-
nen Sammelband: Vergessen heifit Verraten. Unter diesem Titel geben
im Peter Hammer Verlag Wuppertal (Taschenbuch 62,196 S., DM/Fr.
16.80) G. Collet und J. Rechsteiner «<Erinnerungen an Oscar A. Rome-
ro zum 10. Todestag» heraus. Tatséchlich bilden die sehr persénlichen
und zugleich theologisch reflektierten Erinnerungen des bekannten
Befreiungstheologen Jon Sobrino aus der Revista Latinoamericana
de Teologia 6 (1989) das Hauptstiick (S.31-88). Sie betreffen vor
allem die ersten drei Monate und damit die «Bekehrung» des Erzbi-
schofs. Sobrino wird sehr konkret und nennt Namen, zumal wo es um
die kirchlichen Gegner (auch heutige) Romeros geht. Er diskutiert
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den Vorwurf der Manipulation: Wer iibte Druck aus, wem «gehort»
Romero, wer will ihn zum Schweigen bringen? Diese letzte Frage (die
zum Haupttitel des Buches inspirierte: vgl. den Beitrag von J. Rech-
steiner) greift vor allem K. Fiissel auf. Thm geht es um die Uberwin-
dung der Geschichte des «Gewaltexports» aus Europa, einer «Ge-
schichte, die krank macht» und in die wir alle in «alter UnbuBfertig-
keit» und «neuer Dummbheit» verstrickt sind. Auch N. Mette geht es
um den «Lern- und UmkehrprozeB», den die Option fiir die Armen
unter den Bedingungen einer Wohlstandsgesellschaft verlangt, damit
die Rede von der Armut nicht «ideologisches Gefasel» (Y. Congar)
der Reichen bleibt. Was das besonders fiir die Partnerschaft von
Gemeinden bedeutet, skizzieren aus Erfahrung L. Weckel und
N. Arntz, wihrend P. Rottldnder die Option fiir die Armen im Mo-
ment einer «Okonomischen Desillusionierung» bzw. Erniichterung
(Nicaragua und anderswo) in ihrem Daf8 mit «theologischer Entschie-
denheit» (d.h. als Element des Glaubens) verficht, in ihrem Wie aber
unter Bischof Romeros Kriterium stellt: «Je nachdem es den Armen
niitzt, wird die Kirche dieses oder jenes politische Vorhaben unterstiit-
zen.» Informationen iiber die kirchliche und politische Entwicklung
liefern 7. Meier und G. Collet (Medellin/Puebla), theologische Medi-
tation zum Zeugnis Romeros fiir den Gott des Lebens gegen den Geist
des Todes bieten G. Gutiérrez und D. Berrigan. Ein Stichwort zum
Ganzen 4Bt sich in dem Wort finden, fiir das Sobrino den genauen
«Sitzim Leben» Romeros angibt (Entscheidung fiir eine bistumsweite
«einzige» Sonntagsmesse) und wo es um die Frage geht: Was gereicht
Gott (mehr) zur Ehre? Antwort: Gloria Dei vivens pauper (vgl.S.174
mit S. 46!). L.K.

Romero-Tage im Miirz

Limburg, 23.-25. Mdrz: Kongre «Umkehr und Prophetie» (u.a. zu
500 Jahre Conquista und «Christianisierung» Lateinamerikas). Ref.
L. Kaufmann, H. Goss Mayr, P. Siiss, T. Todorov, E Hinkelammert,
L. Marmora; 10 Arbeitsgruppen, Infostinde der verschiedenen Ver-
anstalter. Obligator. Anmeldung (bis 24.2.): BDKJ, RoBmarkt 4,
D-6250 Limburg.

Salzburg, 22. und 30. Mirz: Romero Abende (Ref. P. Rottlinder, L.
Kaufmann); 25. Marz: Gottesdienste mit Vertreter einer Basisge-
meinde von El Salvador. Auskunft: Kath. Hochschulgemeinde, Salz-
burg, Tel. 0662/841327.

Freiburg/Br., 24. Mirz: Akademietag «Kirche in Mittelamerika»
(Ref. H. Haufe, E. Klinger, J. Meier). Kath. Akademie, Tel. 0761/
31918.

Luzern, 23.-25. Mdrz: Drei Sohdamatstage im Romero-Haus.
Auskunft und Programm: 041/3152 43.

Regensburg, 28. Mirz: 20 Uhr: «El Salvador - ein demokratisches
Regime gegen das Volk?» (Ref. L. Kaufmann), Kath. Bildungswerk,
Tel. 0941/56 52 31.

San Romero - Gedenkstunden

- Lesung und Interpretation von Texten und Zeugnissen zu Romero

und Lateinamerika durch Roswita Schilling und H.R. Twerenbold; an
der Orgel: Hubert Zurkinden: 7.3.: Luzern-Wiirzenbach (kath. Kir-
che), 11.3.: Zurzach (Verenamiinster), 12.3.: Basel (Leonhardskir-
che), 13.3.: Ennetbaden (kath. Kirche), 23.3.: Bern.

Materialien

Infozeitung, Plakat und Werkmappe zur Gestaltung von Veranstal-
tungen bei: Christl. Initiative Romero, Graf v. Galen-Ring 45, D-44
Miinster, Tel. 0251/89 503 :

Jon Sobrino

Sterben muf}, wer an Gotzen rithrt

Das Zeugnis der ermordeten Jesuiten in San Salvador.

Der bekannte Befreiungstheologe schildert aus persdnlicher Be-
troffenheit das Engagement und Martyrium seiner Mitbriider.

Erscheint am 10. Mirz, 122 S., ca. DM/SFr. 17.—, erhiltlich im
Buchhandel oder bei Edition Exodus, Postfach 224, CH-3900
Brig, Tel. 028/238770.
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