des CCEE, des Rates der Européischen Blschofskonferenzen fand am 12.

September 1993 im St.-Veits-Dom in Prag statt." Unter den Delegierten waren
9 Kardinile, 81 Bischofe, 45 Priester, 45 Ordensleute (27 Frauen und 18 Minner) und
55 Laien (22 Frauen und 33 Minner). Auch andere Kontinente waren vertreten sowie
die KEK, die Konferenz Européischer Kirchen (der ZusammenschluB der nichtkatho-
lischen Kirchen).
Es war das erste gesamteurop dische Treffen von Bischofen seit der Sondersynode vom
Dezember 1991 in Rom. Die SchluBerkldrung fiir die Presse ist in einem Jargon
geschrieben, der eine Idee gibt von der Schwierigkeit solcher Zusammenkiinfte: «Es
. war ein deutlicher Schritt hin zur gegenseitigen Annahme der unterschiedlichen
Erfahrungen und Zeugnisse der Kirche in Ost-, Mittel- und Westeuropa in der Zeit des
Kommunismus. Auf diese Weise wurde die Kollegialitit und Solidaritit innerhalb der
Kirche vertieft erfahren und gestérkt. Die Diskussionen und der gegenseitige Aus-
tausch haben es den Teilnehmerinnen und Teilnehmern erméglicht, die Kraft des
evangelischen Zeugnisses von Jesus Christus als Befreier und Modell der Solidaritét
fiir das neue Europa deutlicher zu erkennen.» GroBartig! Driicken diese Sitze wirk-
lich das aus, was dort in Prag vor sich gegangen ist? Im folgenden gebe ich meine
personliche Interpretation des Ereignisses.

CCEE - LernprozeB3 Solidaritit

Schon am Eroffnungsmorgen gab es ein dramatisches Geschehen, das sehr hart in
Erinnerung rief, daf3 noch ein langer Weg zu gehen ist, bis «Freiheit und Solidaritéit»
verwirklicht sind, die das Thema der Versammlung waren.

Das Erdffnungsreferat, einige soziologische Reflexionen, wurde von Jolanta Babiuch,
Professorin an der Warschauer Universitiit, gehalten. Sie war von Kardinal Basil
Hume «entdeckt» worden an einem Treffen iiber Wirtschaftsethik in Osteuropa am 10.

November 1992 in London.

D IE ABSCHLIESSENDE EUCHARISTIEFEIER des achten erweiterten Symposiums

Es war ein langes und differenziertes Referat, das von-der Mehrheit der Deleglerten‘

geschitzt wurde. Sie betonte, die Lektion des Kommunismus bestehe zwar darin, daf3
Freiheit nicht ohne den Markt existieren konne, der Markt diirfe jedoch nicht mit der
Freiheit gleichgesetzt werden. Die Mehrheit der Menschen in Osteuropa sei ohnehin

zu arm, um die vom Markt erméglichte Freiheit genieBen zu konnen. Sie duflerte sich -

kritisch iiber den «Westen», der den Eindruck erwecke, jede Infragestellung seines
Wohlstands abzulehnen und die Armen durch strenge Emwanderungsgesetze heraus-
halten zu wollen.

Im SchluBabschnitt beschrieb sie den «neuen Triumphalismus», der sich in der Kirche
seit 1989 zeige. Es sehe so aus, als wiederhole die Kirche ihre Vorkriegsfehler, indem
sie sich auf die Seite der Reichen und Michtigen stelle und die Armen vernachléssige.

Viele verlieBen heute die Kirche, hielt sie fest, nicht weil ihr Glaube schwach gewor- -

den wiire, sondern weil sie glauben, die Kirche habe sich «veréndert» und sei jetzt vor
allem darauf aus, ihre Privilegien festzuhalten und ihre Macht auszudehnen. Wenn die
Kirche ihre Macht durch gesetzliche und institutionelle Mechanismen zu stirken
sucht, so fragte sie, tut sie das aus einer Starke oder nicht vielmehr aus einer Schwiche
heraus?

In einer vollkommenen Welt hitte sich die anschlieende Dlskussmn um die Wahrheit
dieser Behauptungen gedreht: Stimmt es, daB die Osteuropéer der Kirche den Riicken
drehen, weil sie christliche Werte ihrer institutionellen Verkodrperung vorziehen? Jerzy
- Stroba, Erzbischof von Posen, zei gte eine andere Reaktion. Er ergriff das Mikrophon
um diese Beschreibung der Lage in Polen abzulehnen, die J. Babluch wie die thate
zeigten, aus nichtkatholischen Quellen abgeleitet habe.
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Ein Beispiel: Jacek Kuron schrieb im letzten Februar in der
«Gazeta Wyborza»: «Wenn wir den Kommunismus einfach als
krasse Verkorperung des Bdsen abtun wollen;, werden wir
beim Eintritt in diese post-kommunistische Zeit nichts verste-
hen.» Es ging Babiuch darum, festzuhalten, daf3 es Leute
gebe, die an den Marxismus aus ethischen Griinden glauben;
die Tatsache, daBB der Marxismus zu einer so bitteren Enttiiu-
schung gefiihrt habe, dndere an dieser Tatsache nichts. Leszek
Kolakowskis Frage aus den siebziger Jahren bleibe aktuell:
Hat sich die Kirche gegen den Marxismus gestellt, weil er
atheistisch ist oder weil er totalitir ist?

Es war duBerst heikel, solche Fragen aufzuwerfen in diesem
Moment, nimlich im Vorfeld von Wahlen, in denen die von
Solidarnosc inspirierte Partei einer Niederlage entgegensah
und man von den friiheren Kommunisten (dem Linksbiindnis
SLD) ein sensationelies Comeback erwartete. Aber Erzbi-
schof Stroba setzte sich gar nicht mit den Ansichten Babiuchs

auseinander. Er stellte ihr Recht zu sprechen in Frage — oder .

gar ihr Recht, iiberhaupt anwesend zu sein. Er wurde von
Kardinal Joachim Meisner von Koln unterstiitzt, dem friiheren
Erzbischof von Berlin, der erklérte, Babiuch spreche liber die
Kirche «von auf3en her», und der soziologische Ansatz kénne
dem «Geheimnis» der Kirche nicht gerecht werden. Dies ist
eine bekannte Taktik, um Leute zum Schweigen zu bringen.
Die Interventionen von Stroba und Meisner illustrierten einen
anderen Punkt, den Babiuch genannt hatte und der sich nun im
Verhalten ihr gegeniiber bestitigte, daB nimlich die Kirche
(gemeint waren vor allem die Bischife) lieber Leute in MiB-
kredit bringe, als die geringste Diskussion {iber ihre sittliche
und theologische Lehre zuzulassen. Sie betrachte falsch-
licherweise «Kritik an der Kirche als Kritik -am Christentum
iiberhaupt».

Als niachster kam Kardinal Basil Hume an die Reihe. «Mein
Vortrag wird weniger interessant sein», begann er mit einer
hiibschen Untertreibung und setzte dann zu seinem «Schwa-
nengesang» an, wie er sagte; es war eine meisterhafte Zusam-
. menfassung dessen, was iiber das Heil und das Wohl Europas
gesagt werden kann.

‘Man kann sich den Unmut Strobas vorstellen, der frither Vize-
prisident des CCEE gewesen war und bei der Planung die Idee
eines «erweiterten» Symposiums immer bekdmpft hatte. Er
wollte einen traditionellen Gedankenaustausch von Bischo-
fen, zwar mit ein paar sorgfiltig ausgewahlten Experten, aber
ohne die «MiBtone», die unweigerlich bei der Anwesenheit
von Priestern, Ordensleuten, Laien - und besonders —~ der
Presse entstehen. Aber man kann ebenso den Kummer von
Kardinal Hume verstehen, der Babiuch in bester Absicht ein-
geladen hatte, aber dabei, chne es zu wollen, denen neue
Munition geliefert hatte, die behaupteten, die alte Leitung des
CCEE (mit ihm selber und Kardinal Martini als Symbolfigu-
ren) sei «zu westlich».

Das Problem bestand darin, daB das Symposium von der «al-
ten Garde» geplant, aber unter der Leitung des Prager Erzbi-
schofs Miioslav Vik durchgefithrt wurde, der bekannte, er sei
«noch ein Neuling und ein Lehrling». Er ist ein schiichterner
und frommer Mann, der der Fokolar-Bewegung nahesteht; im
Verlauf des Symposiums gewann er an Format. Kénnen die
Tschechen als «West-Zentral-Européer» (wie ein Wiener Laie
es beschrieb) als Mittler dienen bei der Schaffung einer «Soli-
daritit innerhalb der Kirche», die nicht als gegeben angesehen
werden kann, sondern erst noch erarbeitet werden mui3?

' Dokumentation der bisherigen sieben Symposien des CCEE (von 1967 bis
1989): Die européischen Bischéfe und die Neu-Evangelisierung Europas
(Stimmen der Weltkirche Europa, 32). Bonn und St. Gallen 1991; zu der
Europiischen Wertestudie (EVSSG), zwei vergleichenden Erhebungen in
den Jahren 1982 und 1990, vgl. J. Kerkhofs, Will the Churches mett the
Europeans? in: Tablet vom 10. September 1993, S. 1184-1187; P. M. Zuleh-
ner, u.a., Vom Untertan zum Freiheitskiinstler. Eine Kulturdlagnose an
Hand der Studien «Religion im Leben der Osterreicher 1970-1990» und der
«europiischen Wertestudie — Osterreichteil 1990». Wien 1992. . (Red.)
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Theologische Reflexion iiber die Verfolgungsjahre

Ein nicht vorausgeplanter Vortrag des Theologen und So-
ziclogen Tomd§ Haltk, bis zu diesem Frithjahr Sekretér der
Tschechischen Bischofskonferenz und jetzt Studentenseel-

sorger und Dozent fiir Religionsphilosophie und -soziologie

an der Prager Karls-Universitit, legte eine positive Antwort
auf diese Frage nahe. Er behauptete, es habe zu wenig
theologische Reflexion gegeben iiber die Bedeutung der lan-
gen Jahre der kommunistischen Verfolgung. Wir wiren «un-
wahr und licherlich», sagte er (in seinem auf deutsch gehal-

. tenen Vortrag), «<wenn wir uns in die Rolle von Miértyrern

stilisieren sollten, die das Heil bringen oder wenigstens stédn-
dig den «gottlosen Westen> belehren und tadeln konnen».
«Ich habe eine ganze Reihe wirklicher Mirtyrer gekannt,
die allerdings viel demiitiger. waren» als jene, die jetzt in
ihrem Namen zu sprechen beanspruchen.

Gerade weil die Kirche in der Tschechoslowakei auf der
Ebene der Institutionen geschwicht worden sei, habe sie
eine tiefere Erfahrung der koinonia, der Gemeinschaft, ge-
macht, die zu einer neuen Beziehung zwischen Priestern und
Laien gefiithrt habe; denn wenn man in der Untergrund-
kirche jemandem enthiillt hat, daB man Priester sei, hat
man sein Leben andern anvertraut. (Halik war 1978 von
Kardinal Frantisek Tomdsek gehelm zum Priester geweiht
worden.)

Die Kirche sei in der Zeit der Verfolgung bemiiht gewesen,
«als lebendige und briiderliche Gemeinschaft zu leben und
damit eine wirksame Alternative anzubieten, nicht nur im
Gegensatz zu dem auf atheistischer Ideologie griindenden po-
litischen System, sondern auch zu einer Welt oberfldchlichen
Konsums und der Flucht vor groBen moralischen und geistigen
Kampfen der Zeit». Diese Kirche sei «keine starre Organisa-
tion», sondern sie werde «immer erneut geboren in jedem
Getauften und in jeder Gemeinschaft». Wenn der «Austausch
der Gaben», der an der Bischofssynode von 1991 gefordert
wurde, einen Sinn haben solle, so miisse er da und auf dieser
Ebene beginnen.

Halik sagte nicht, aber es war in seinen Aussagen einge-
schlossen, daf} es fiir die Kirche ein groBer Fehler wire,
dieses moralische Kapital zu verschleudérn zugunsten der
Riickgewinnung ihrer Besitztiimer. Ich traf ihn am Freitag-
nachmittag, als er sich auf den Weg in die Prager Burg
machte, um mit Prisident Vdclav Havel diese Fragen zu
diskutieren. «Er braucht die Freunde, die er' vom Gefiangnis
her kennt», bemerkte Halik. Einer von ihnen ist der Provin-
zial der Dominikaner, Pater Dominik Duka, der einst mit
seinem Mitgefangenen Havel tiber christliche und menschli-
che Werte diskutierte und jetzt die weniger angenehme Auf-
gabe hat, sich um die Riickgabe des Ordensbesuzes zu be-
miihen.

Wie weit solche Gedanken -in den Arbeitsgruppen Zustim-
mung fanden, weil} ich nicht, da die Presse davon ausgeschlos-
sen war. Immerhin hat Henryk Muszyriski, Erzbischof von
Gnesen, eine andere Sicht der polnischen Kirche geboten, die
einen Ausgleich zu der seines cholenschen Amtsbruders aus
Posen darstellte.

Er wies darauf hin, die polnische Kirche sei so lange isoliert
gewesen, nicht nur vom Westen, sondern auch von den Nach-
barkirchen, von denen man angenommen habe, sie bildeten
einen einzigen «Block» mit denselben Merkmalen. Dies sei
aber keineswegs der Fall.

Jetzt, mit dem Zusammenbrechen der Schranken zwischen
West- und Zentraleuropa, sagte Erzbischof Muszyniski, wird
dieser Unterschied relativiert, «weil wir heutzutage weitge-
hend mit denselben Problemen konfrontiert sind». Er nannte
diese nicht im einzelnen. Aber er beantwortete Kolakowskis
Frage, indem er sagte, Solidarnosc sei in erster Linie eine
Bewegung gegen den Totalitarismus, aber auch gegen «das
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atheistische Regime des sogenannten wissenschaftlichen So-
zialismus».

DaB die Ost-West- Trennhme die pastoralen Priorititen in Eu-
ropa nicht mehr bestimme, war einer der Punkte im Vorberei-
tungspapier, unter Berufung auf die europdische Wertestudie,
die unter dem Jesuitenpater Jan Kerkhofs durchgefithrt wor-
den war. Dieser Punkt wurde am Prager Symposium vollig
auBer acht gelassen, auBer von den Ordensleuten.

Die dreifache Typologie dieser Studie geht quer durch die
iiblichen Einteilungen: Linder mit religioser Tradition (z. B.
Polen, Spanien, Irland), véllig sdkularisierte Liander (z.B.
Frankreich, Ungarn, Litauen) und «gemischte» Lander, wo
eine kritische religiose Tradition am Leben geblieben ist (z B.
Osterrelch Niederlande, Schweiz, GroBbritannien). Ich will
mich nicht dafiir verburgen daf diese Verallgemeinerungen
zutreffen, und sie konnten auch als blof «soziologisch» abge-
tan werden. Aber worauf es ankommt, ist, da3 sie nicht mit
den Teilungen Europas zur Zeit des kalten Krieges iiberein-
stimmen.

Wo 14t dies das CCEE? Diese Frage ist ganz wortlich ge-
meint. Als Prisident Havel die Mitglieder des Symposiums auf
dem Hradschin willkommen hieB3, dulerte er seine Freude
dariiber, da3 Erzbischof VIk Prisident des CCEE sei und daf3
dessen Sekretariat bald nach Prag verlegt wiirde. Dies war eine
voreilige Ankiindigung. Keine Entscheidung ist geféllt wor-
den. Die Wahl liegt zwischen dem Verbleib in St. Gallen und
dem Umzug nach Rom oder Prag.

Fiir St. Gallen spricht, daB das Sekretariat dort unter Leitung
von Msgr. Ivo Fiirer effizient gearbeitet hat und von den
St. Galler Katholiken finanziell unterstiitzt wird; es ist auch
nahe dem Sekretariat der KEK in Genf, mit dem es in Zusam-
menarbeit steht. Fiir Rom spricht, daf dort «die Dinge leichter
zu kontrollieren» wiren, obwohl Kardinal Camillo Ruini kei-

-nen besonderen Eindruck machte und bloB als einfallsloses

Sprachrohr der romischen Kurie erschien. Fiir Prag wiirde die
symbolische Bedeutung sprechen: Fiinfzehn Delegierte wur-
den am Sonntag per Militarflugzeug nach Velehrad zum Grab
des hl. Method geflogen. Ein polnischer Priester aus Krakau
ist bereits nach Prag gekommen, um Erzbischof Vlk bei seiner
Aufgabe zu «helfen».

Postscriptum

Der vorldufige Entscheid, den die Vollversammlung -des
CCEE einstimmig fillte und am Montag, 13. September, be-
kanntgab, besteht darin, daB3 das Sekretariat fiir weitere drei
Jahre in St. Gallen bleiben soll. Dies wird ihm ermdoglichen,
die Verbindung mit Dean John Arnold von Durham, dem
Prisidenten des KEK, enger zu gestalten. Arnold sprach von
einer zweiten Versammlung aller europdischen Kirchen im -
Jahr 1996 iiber «Versohnung» (die aber nicht «Basel IT» heiBen
soll). Erzbischof Vik gab ihm als Friedensgru$} eine kriftige
Umarmung. Peter Hebblethwaite, Oxford

Aus dem Englischen iibersetzt von Werner Heierle

AUF DEN SPUREN AHASVERS

Literarische Anniherungen an den «Ewigen Juden»

«Rastlos-und ruhelos wirst du auf der Erde sein» (Gen 4,12):
Diese Voraussage an den Brudermorder Kain aus dem Buche
Genesis bildet den Grundstock des Mythos vom «Ewigen Ju-

den». Doch fiir ihn, Ahasver, sollte sich dieser Fluch noch’

konkretisieren. Die Legende erzihlt, der gleichnamige judi-
sche Schuhmacher habe dem gemarterten, sein Kreuz zur
Hinrichtungsstiitte schleppenden Jesus auf dem Weg nach
Golgatha die Rast vor seinem Haus versagt. Daraufhin habe
Jesus ihn dazu verdammt, in den Spuren Kains ruhelos auf der
Erde umherzuziehen, heimatlos umherzuwandern bis zum Ta-
ge seiner Wiederkehr. .
Wie kaum eine andere mythologlsch legendare Figur gehort
die Gestalt des «<Ewigen Juden», der seit Anfang des 17. Jahr-
hunderts seinen so vollig unji‘ldischen Namen «Ahasverus»
~ tragt, zu den groBen, immer wieder neu gestalteten Stoffvorla-
.gen der Weltliteratur. Die Namensliste der Bearbeiter dieses
Stoffes reicht von Goethe, Schlegel, Brentano und Lenau bis
zu dem englischen Romantiker Percy Bysshe Shelley, von
Alexandre Dumas bis August Strindberg, von Pir Lagerqvist
bis zu Fritz Mauthner und Walter Jens — und damit sind nur
wenige literarische Stationen und Deutungswegmarken einer
quantitativ und quahtatw auBergewohnlichen und gut er-
forschten Rezeption' benannt.

Die Traditionslinie der dichterischen Neugestaltungen dieses

Mythos réicht jedoch bis in unsere unmittelbare Gegenwart
hinein. Besondere Aufmerksamkeit erregte der in seiner lite-
rarischen Bedeutung heftig umstrittene, im Jahr 1981 verof-
fentlichte «Ahasver»-Roman’® des damaligen DDR-Schrift-

! Die drei wichtigsten Studien zur Ahasver-Rezeption sind: Werner Zirus,
Ahasverus. Der ewige Jude. Berlin-Leipzig 1930; Joseph Gaer, The Le-
gend of the Wandering Jew. New York 1961; George K. Anderson, The
Legend of the Wandering Jew. Providence 1965.

? Stefan Heym, Ahasver '1981. Frankfurt 1986. Vgl. die ausgezelchnete,

auch die grundsitzliche Ahasver-Rezeption diskutierende Studie: Hans-"

Peter Ecker; Poetisierung als Kritik. Stefan Heyms Neugestaltung der
Erzihlung vom Ewigen Juden. Tiibingen 1987.
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stellers Stefan Heym, in dem dieser in einem weitgespannten
Bogen Szenen aus der legendarisch bezeugten Begegnung
Ahasvers mit Jesus neben satirisch-parodistische Schilderun-
gen des akademischen Wissenschaftsbetriebs der DDR stellte.
Der necueste Beitrag zur Tradition der Ahasver-Romane
stammt jedoch aus Frankreich. Im Jahre 1990 veroffentlichte
der Literaturprofessor Jean d’Ormesson seine Version der
«Legende vom Ewigen Juden»’, ein Buch, das seit Spétherbst
1992 auch auf deutsch vorliegt und im Zentrum der folgenden
Ausfithrungen stehen soll. Was reizt einen zeitgendssischen
Autor an der Gestalt des Ahasver? Wie werden die vorgegebe-
nen Traditionselemente des Mythos umgesetzt? Und wie spie-
geln sich die Ereignisse um Jesus in diesem Roman?

Zur Entstehung der Ahasver-Legende

Die gegenwiirtig geldufige Geschichte des Ahasver vereinigt in
sich mehrere verschiedene Erzahlstrome und zunichst eigen-
stindige Einzeltraditionen. Auch wenn die konkrete Bezeich-
nung der Legende vom «Ewigen Juden» Zeitlosigkeit und
Allgiiltigkeit vorgaukelt, so hat doch auch dieser im Christen-
tum entwickelte und unverhohlen antijiidische Elemente auf-
nehmende Mythos seinen konkret bestimmbaren historischen
Anfang. Er fiihrt zuriick in das 13. Jahrhundert, wo sich gleich
mehrere Zeugnisse finden. Eine gegen 1230 in Bologna ent-
standene Chronik schildert zunéchst einige Berichte von Pil-
gern aus dem heiligen Land: In Armenien hitten sie einen
Juden getroffen, der einstmals den kreuztragenden Christus
zur FEile getrieben, ja sogar — hierin das Motiv von dem spéter
legendarisch «Malchus» benannten Knecht des Hannas auf-
nehmend (vgl. Joh 18,22) — geschlagen habe. Dieser habe sich
freilich zum Christentum bekehrt und fiihre nun ein frommes
BiiBerleben in Erwartung des Tages der Wiederkunft Christi.

? Jean d’'Ormesson, Die Legende vom Ewigen Juden. Roman. Aus dem
Franzosischen von Reinhard T1ffert Benziger, Ziirich 1992, 552 S., DM
48.—
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Chroniken des englischen Klosters St. Alban entfalten diese
Erzihlung noch weiter. Der zunichst anonym gebliebene Jude
erhélt nun den Namen «Joseph Cartaphilus», wird als ein

Tiirhiiter des Pilatus identifiziert und mit Elementen einer .

Volkstradition des Lieblingsevangelisten Johannes ausge-
schmiickt, der zufolge dieser nicht eher stirbt, als daB Jesus auf

die Erde zuriickkehrt. Doch bei diesem einen Namen sollte es

nicht bleiben: Der «Ewige Jude» bekommt in den nun zahlrei-
chen Zeugnissen aus verschiedenen Kulturen Namen wie
«Buttadeus» («Der, der Gott schlug»), in Belgien nennt man
ihn «Josef Lakedem», in Spanien «Juan Espera en Dios».

Seinen fortan prigenden Namen «Ahasver» — diesen'so auffal-
lend unjiidischen Namen, der aus dem alttestamentlichen
Esterbuch entliehen wurde - erhielt der «Ewige Jude» erst in
dem 1602 erstmals, dann jedoch vielfach wieder aufgelegten
Volksbuch «Kurtze beschreibung und erzehlung von einem

Juden mit Namen Ahasverus», das fortan diese legendarische’

Tradition entscheidend im bis heute bekannten Sinn priigen
sollte. Es schildert die Begegnungen der historischen Gestalt
des lutherischen Bischofs Paul von Eitzen mit ebenjenem
Ahasver - eine Episode, die Stefan Heym in seinem Roman in
aller Ausfiihrlichkeit ausmalt. Danach hat die Legende unter-
schiedlichste Ausdeutungen erfahren: Ahasver als frommer
und demiitiger Christuszeuge, als kollektive Symbolgestalt des
heimatlosen Volkes der Juden, als Zeuge der ruhelosen
Menschheitsexistenz, als Inkarnation des verfluchten Men-
schen, als prometheischer Gottesleugner und Rebell. .. Wel-
che der kaum iibersehbaren Deutungsmoglichkeiten greift der
moderne Roman am Ende des 20. Jahrhunderts auf?

Jean d’Ormessons Ahasver

Nicht umsonst ist Jean d’'Ormesson —1925 in Paris geboren und
1984 mit dem Roman «Wie es Gott gefillt» erstmals auf den
deutschen Buchmarkt getreten — von Berufs wegen Literatur-
wissenschaftler und Philosoph. Die oben benannten Tradi-
tionsspuren und Entstehungsverweise der Legende hat er sau-

ber recherchiert und aufgenommen. Denn genau das versucht-

dieser Roman: Er stellt die verschiedenen traditionsbezeugten
Transfigurationen und Lebensepisoden des «Ewigen Juden»
nebeneinander und kleidet sie zu eigenstiandigen Erzéhlein-
heiten aus. So folgen wir dem Cartaphilus nach Jerusalem und
Rom zur Zeit Neros, Juan Esperendios als Wegbegleiter des
Kolumbus nach Amerika, Giovanni Buttadeo als Freund des
Franz von Assisi nach Italien und spater als Missionar bis ins
Innere Asiens, oder Isaak Laquedem als Zeitgenossen Na-
poleons ins Frankreich zur Zeit der Revolution bis nach Mos-
kau. Neben diese legendarisch vorgegebenen Figuren treten
weitere Ahasver-Inkarnationen, die der Phantasie des Autors
oder entlegeneren Traditionen entspringen: etwa die des De-
metrios, des Zeitgenossen des Gotenkonigs Alarich, oder die
des chinesischen Weisen Hiuan-tsang, ja schlieBlich die eines
Top-Agenten des israelischen Geheimdienstes Mossad, der 1976
die Befreiung eines entfithrten Verkehrsflugzeuges in Uganda in
aller Brutalitit und systematischen Prizision durchfiihrt.

Zusammengehalten werden diese vielfiltigen Episoden durch
die Erzahlebene des Ich-Erzihlers, der im Venedig unserer
Tage auf einen gewissen Simon Fussginger trifft. Dieser er-
weist sich als die zeitgenossische Inkarnation des «Ewigen
Juden» und erzihlt dem staunenden Zuhorer die besagten
Geschichten aus seinem schier unerschopflichen Gedéchtnis.
So entsteht ein buntes Panoptikum von Episoden der Weltge-
schichte, eine «gigantische literarische Collage», so die auf
dem Klappentext zitierte franzdsische Zeitung «Le Monde».
Samtliche Episoden werden dabei nebeneinander gestellt, in-
einander verschoben und verschachtelt, zusammengehalten
allein von der Erzihlfigur. Gleichzeitig kleidet der Autor den
Roman in das zeitgendssisch so beliebte Gewand von Metafik-
tion, in der zahlreiche vorherige Zeugnisse, Biicher und Tradi-
tionen aufgenommen und diskutiert werden. — Ein historisches
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Bilderbuch also, ein postmodernes Spiel mit geschichtlichem
Wissen und phantasiereichem Erzidhlen. Am Beispiel der Be-
handlung der Episoden um Jesus soll die literarische Technik
im Hinblick auf die Présentation des Inhalts paradigmatisch
dargestellt werden. ,

Testfall Jesus

In seiner traditionellen Vorgabe ist Ahasver ja eine der zentra-
len Spiegelfiguren Jesu, dhnlich wie Judas (literarisch ausge-
staltet etwa von Walter Jens: Der Fall Judas 1975), Pilatus
(Tschingis Aitmatow: Der Richtplatz 1986) oder Maria Mag-
dalena (Luise Rinser: Mirjam 1983). «Ich bin», so Simon Fuss-
ganger an einer Stelle des Romans, «so etwas wie ein Double
des Christus» (S. 156). Wie geht d’'Ormesson speziell mit dieser
Stofftradition um, wie gestaltet er die Jesus-Episoden? Sein
Ahasver, im Sinne des traditionsbezeugten jiidischen Schu-
sters zunéchst «ein ganz gewohnlicher Mensch» (S. 24), zeich-
net sich hier vor allem dadurch aus, daf er seit seiner Jugend
vollig der Maria Magdalena verfallen ist, die ihrerseits jedoch
gerade an ihm nicht interessiert ist. Maria Magdalena wird
christlicher, wenn auch nicht direkt biblischer Tradition gemaB
als ausnehmend schone Frau mit «langen blonden Haaren und
blauen Augen» (S.55) beschrieben, die spiter als Kurtisane
reich und unter anderem zur Geliebten des Pontius Pilatus

‘wird. Dann freilich schlieBt sie sich Jesus, dem jiidischen Wan-

derprediger, an. Als man diesen «Erleuchteten und Wunder-
heiler» (S.37) verhaftet, wendet sie sich an ihren alten Be-
kannten Ahasver, der ihr als Tiirhiiter den Zugang zu Pontius
Pilatus ermoglicht, um fiir die Freilassung Jesu zu bitten. Doch
umsonst: Obwohl ihr Pontius versprach, «fiir dich werde ich

- alles tun, was in meiner Macht steht» (S. 47), wird Jesus gegei-

Belt und auf den Weg nach Golgatha geschickt.

Ahasver sitzt derweil vor seinem Haus, zerfressen von der
wiedererwachten Sehnsucht nach Maria Magdalena, als sich
ihm der Menschenzug nédhert. Zu seiner Bestiirzung entdeckt
er die von ihm Geliebte im Gefolge dieses «jungen wohlgestal-
teten» Mannes, der «blutiiberstromt und der Ohnmacht nahe

© das Kreuz schultert» (S. 63). In einem kurzen Moment trifft

sein Blick auf den von Jesus und er erkennt in dessen Augen
«so viel Sanftmut und Frieden», dal er zunichst tief geriihrt
ist. Dann jedoch lodert wilde Wut und tiefste Eifersucht in ihm

- auf und er ruft ihm zu: «Geh! Na geh schon!» (S.64) Und

daraufhin kommt es zu der traditionellen Verfluchung des Ahas-
ver, ruhelos auf der Erde herumziehen zu miissen bis zum Tage
der Wiederkunft Christi. Er wird sich bewuBt, «die ganze Last
der Schuld» auf sich geladen zu haben, er, der neben Adam nun
der zweite «auf ewig Schuldige» (S. 149) geworden ist, und bricht
auf zu seinem ruhelosen Wanderdasein auf der Erde.

Eifersucht auf Maria Magdalena also als Motiv fiir die Verwei-
gerung Ahasvers, Jesus vor seinem Haus rasten zu lassen.
Dieses Motiv ist in der Tat neu oder zumindest ungewdhnlich
in der Begriindung der Legendengeschicht€. Aber wie présen-
tiert sich die hier als «Testfall» untersuchte Version der Jesus-
Geschichte? Formal scheint ’Ormesson zunéchst die Ansprii-
che an einen modernen und intelligenten Roman durchaus
einzulosen. Er erzidhlt seine Geschichte in mehrfacher per-
spektivischer Brechung, 146t verschiedene Zeugen in verschie-
denen literarischen Prisentationstechniken zu Wort kommen:
Ein in Volkssprache wiedergegebener Monolog des Simon von
Cyrene iiber seine Begegnung mit Jesus steht neben einem
szenischen Kurzdrama am Hofe des romischen Prokurators,
einem Brief von Pilatus an einen rémischen Senator oder den
erzdhlerisch ausgestalteten Berichten des Simon Fussgénger.

Inhaltlich aber befleiBigt sich-der Autor eines naiv-unkriti-
schen, von christlichen Legendentradition getrankten Bibli-
zismus, der eher der Tradition des orthodoxen Jesusromans
der fiinfziger Jahre verpflichtet ist. Maria Magdalena mit «lan-
gen blonden Haarer und blauen Augen»; Jesus als ein «wohl-
gestalteter» Jiingling mit durchdringenden Augen, die selbst
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bei aller Marterqual noch voller «Sanftmut und Frieden» sind?
Traditionsverstaubte Stereotypen und Klischees werden hier
unhinterfragt, ohne jegliche iiberlieferungsgeschichtliche Pro-
blematisierung oder literarisch anspruchsvolle Brechung oder

" Transformation' iibernommen. Abgesehen von der psycho-
logisch platten Motivierung des Ahasver, entwirft der Autor
somit letztlich ein pseudo-historisches Bibelgemilde in Gold-
rahmen, das in keiner Phase einen kritisch-differenzierten,
literarisch gestalteten Umgang mit seinen Vorlagen erkennen
14Bt. D’Ormesson stellt sich damit neben die populistischen
historischen Jesus-Romane seines Landsmannes Gerald Mes-
sadié («Ein Mensch namens Jesus», 1989; «Ein Mann namens
Saulus», 1991) die zwar Verkaufserfolge wurden, in ibrer lite-
ranschen wie theologischen Substanz aber héchst fragwiirdig
blieben.* Neben Stefan Heym oder Walter Jens haben jedoch
in letzter Zeit beispielsweise Gertrud Fussenegger («Sie waren
Zeitgenossen», 1983) oder Patrick Roth («Riverside. Christus-
novelle», 1991) eindrucksvoll einen literarisch wie theologisch
angemesseneren Umgang mit den Zeugnissen, eine spannend-
herausfordernde Transformation dieser biblischen Quellen
demonstriert. In ihrer stereotypen Traditionsverhaftetheit
bleibt d’Ormessons Darstellung enttduschend.

Eine verpalite Chance

Warum also bleibt nach der Lektiire der Eindruck einer ver-
schenkten Chance? Mehrere Griinde mdgen haupturséchlich
dafiir verantwortlich sein. Zunichst entscheidend: Was sich
am «Testfall Jesus» gezeigt hat, prigt letztlich den gesamten
Roman. In ihrer naiv-direkten Historizitdt und Traditionsver-
haftetheit wirken alle Einzelepisoden schon bekannt, wie Wie-
_ derholungen von bereits oftmals Gelesenem. Zusitzlich er-
schwert wird eine uneingeschrinkt positive Wiirdigung des
Buches jedoch durch den Aufbau des Buches, das zum Teil
eher die Form beliebiger Konfusion bietet als einer sinnvoll
strukturierten Collage und Montage. Ein durchdachtes System
der Verschachtelung der Einzelepisoden ist jedenfalls nicht er-
kennbar. Schliefllich erweist sich die uniibersichtliche Vielzahl
dieser Einheiten als Nachteil: Kaum einer der einzelnen Erzihl-
stringe scheint erzdhlerisch wirklich ausgereizt, psychologisch
stringent motiviert und spannungsméBig ausgeschopft.

* Vgl. hierzu: Georg Langenhorst, Neues und Altes vom «selbsternannten
Apostel». Paulus als literarische Flgur, in: Orientierung 56 (1992), S. 247-
250.
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AuBerdem wird den Lesern bald bewuB3t, nach welchem erzih-
lerischen Strickmuster die Einzelepisoden aufgebaut sind:
Denn wie haben sich die groBen Verdnderungen konkret zuge-
tragen? Viele groBe Fragen zum Ablauf der Weltgeschichte
kldren sich in diesem Buch, «alles wird mit einem Schlag
sonnenklar» (S.273): Stets war er es, der «Ewige Jude» in

seinen jeweiligen Inkarnationen, der die entscheidenden Vor-

gange beeinflute: Er war es, der Nero die Idee zur Inbrand-
setzung Roms einfliisterte, ihn nahm sich Franz von Assisi als
grofles Vorbild der Armut und des einfachen Lebens, mit
seiner entscheidenden Hilfe gelang Kolumbus die Entdeckung
Amerikas und so weiter. «Ich erzidhle von Dingen, die die Welt
verandert haben» (S. 439), so Simon Fussgénger mit Recht zu
dem Ich-Erzédhler. Nachteil dieses stets gleichartigen Erzihl-
musters: «Es ist immer das Gleiche» (8. 344), so Simon Fuss-
ginger an einer anderen Stelle, und an einer spéteren: «Es hort
nie auf. Das ist der Schliissel der ganzen Geschichte.» Reak-
tion der Zuhorer, im Buch selbstironisch gespiegelt: «Ist das
mithsam!» (S. 530) Selbst wenn die Gleichartigkeit der Weltge-
schichte und die Gleichzeitigkeit alles Geschehenden sich hier
als philosophische Sinnspitze herauskristallisieren sollten, so
wiire weniger mehr gewesen.

Der literarisch weitaus gelungenere, herausforderndere und
komplexere Ahasver-Roman von Stefan Heym zeigt nach-
driicklich die konzeptionellen Alternativen auf: Nicht iiber-
quellende Vielfalt der Episoden, sondern Beschrinkung auf
vier zentrale Erzdhlebenen; keine unstrukturierte Collagen-
mischtechnik, sondern die spannungsvoll aufeinander bezo-
gene Montage von Versatzstiicken; innere Stringenz der Ein-
zelerzihlungen an Stelle von nur angerissenen Episoden. Ge--
rade die religiose Spannungsdimension, die untrennbar in den
Ahasver-Mythos verwoben ist, wird bei Heym letztlich zur-
groBen Herausforderung. Sein Ahasver ist die groBe mytholo-
gisch ausgestaltete Gegenfigur zu Jesus, die diesen unablissig
herausfordert, das ihm Mgdgliche zur Verdnderung, zur Ver-
besserung der menschlichen Daseinsbedingungen beizutra-
gen. «Ach, Reb Joshua, armer Freund, warum fragst du nicht
einmal, nicht ein einziges Mal, das einfache, auf der Hand
liegende: Wenn alles gesagt und getan ist, was habe ich verin-
dert?»’ Demgegeniiber wirkt die Konzeption von d’Ormesson,
Ahasver als die groBe Schuldgestalt zu zeichnen, flach. Spe-
ziell die Brisanz der Gestalt des Ahasver als jiidische Symbolfi-

’ Stefan Heym, Ahasver, a.a. 0., S. 60.

/Bausteine zu einer Theologie der Medien, vor allem der Massenmedien\

Entgegen der vorherrschenden Medienskepsis lenkt der Autor den Blick auf den gerade im und fiir

den theologischen und kirchlichen Bereich noch nahezu unentdeckten ,,Reichtum der Medien®.

»Medien“ — in einem umfassenden Sinn verstanden, hier jedoch mit Schwergewicht auf den audio-
_visuellen Medien (Film, Fernsehen) — sind der bevorzugte Ort, an dem heute die Auseinander-

setzung um Ideen, Werte, Lebens- und Weltanschauungsfragen stattfindet, wo Menschen vielfaltig-

ste Anregungen erhalten, Informationen bekommen und Unterhaltung finden.

Mit seinen durch zahlreiche Beispiele illustrierten Uberlegungen, die stets den Medienalltag und

die praktischen Konsequenzen fiir Schule, Familie, Erziehungs- und Bildungsarbeit iiberhaupt .

im Auge behalten, leistet Worther einen ersten, faszinierend zu lesenden Beitrag zu der von Aetatis

novae geforderten Theologie der Medien. .

Matthias Worther: Vom Reichtum der Medien. Tﬁeologische Uberlegungen, praktische
Folgerungen. 144 Seiten. DM 24,80 / 6S 194,— / SFr. 25.80. ISBN 3-429-01531-6.
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gur, als Fremd- und Selbstidentitéitsgestalt jiidischer Men-
schen — gespiegelt beispielsweise in Gedichten von Albert
Ehrenstein, Fritz Rosenthal oder Gertrud Kolmar - gerét hier
vollig aus dem Blick. Wenn der Ich-Erzéhler zu dem Schlufl
kommt, er «glaube, Jude zu sein ist vor allem eine Idee»
(8. 236), wird die Geschichte der Gestalt des «Ewigen Juden»
ins Allgemeine verwissert.

Der Autor verpflichtet sich in diesem Roman einer Darstel-
lung von zentralen Ereignissen der Menschheitsgeschichte.
DaB er damit die Form des Romans sprengt, ist ihm bewuBt,

und deshalb ist er auf der Suche nach einer neuen Methode des
Erzihlens: «Man mifite etwas Neues versuchen», so Simon
Fussgéinger zu seinen Zuhorern, und zwar den «totalen Ro-
man», in dem «alles, was es gibt» (S. 345) in die Erzahlung
eingebracht ist. Genau dieser neue Roman gelingt d’Ormesson
aber im Uberschwang seiner Formulierfreude gerade nicht.
Sein Simon Fussgénger in den Mund gelegtes Urteil iiber einen
fritheren Ahasver-Roman fillt so gesehen auf ihn selbst zu-
riick: «Offen gesagt, das Buch ist nicht berauschend» (S. 199).

Georg Langenhorst, Tiibingen

BESCHWORUNGEN IN DER STILLE

Zu Gedichten von Walter Schlorhaufer

«Narbensaiten» — welch ein Fund im deutschen Wortschatz!
Da sind einmal Wunden geschlagen worden, aber sie beginnen
zu klingen. Walter Schlorhaufer, 1920 geboren und Vorsteher
der Universitats-Klinik fiir H6r-, Stimm- und Sprachstérungen
in Innsbruck, hat eine Metapher fiir jene Kunst gefunden, die
aus dem Schmerz geboren worden ist. Eine solche Herkunft
darf aber gerade in Osterreich auf eine bedeutsame Tradition
zuriickblicken. Georg Trakl und Christine Lavant wéren zu
nennen; beide werfen von fern auch ihren Schatten auf diese
Lyrik, ohne sie ihrer Eigenstindigkeit zu berauben. Beriick-
sichtigt man den weiteren Raum der einstigen Habsburger
Monarchie, darf man Namen wie jene Rilkes und Celans her-
beirufen. An Celan muB man sogar in ganz bestimmter Weise
denken, wenn man die Gedichte im Band Narbensaiten liest,
denn hier wie dort st63t man auf jene Mischung von unmittel-
bar konkreter Anschauung und-schwer zu entschliisselnder
Verritselung. So unterziehen sich auch die Gedichte Walter
Schlorhaufers der Spannung zwischen Verstummen und Bere-
den. Wo er verschweigt, gibt er sich zugleich preis. Einer
ghnlichen Dialektik gehorcht auch die Erzdhlung Unverioren,
die kiirzlich erschienen ist: die Geschichte eines Arztes und
seines Werdeganges, die im Gesprich zwischen zwei Méannern
in die Gegenwart geholt wird. Dennoch kann auch sie, trotz
aller Anstrengungen der erinnernden Kraft, nicht er-klért wer-
den. Zwar mag dem Leser dieser Prosa wie dieser Lyrik man-
ches unversehens einsichtig erscheinen, aber es entzieht sich
ihm auch ebenso rasch wieder. Eine groBe Scheu ist hier am
Werk, ein leiser Ton klingt an. Sprache ist nicht bloe trium-
phale Befreiung aus erfahrener Qual, sondern bricht als «Ge-
stammel» durch, das gleichwohl erlésend wirkt. «Ich zerre an
-den Restgewittern, / um den Blitz zu fangen / aus dem einen
Auge /und die Lippen zu versiegeln. / Dann bin ich Herz/ und
singe, /singe mit den Schwinen.» Hier ist es, das Paradox, dem
diese Lyrik folgt: Erst im Verstummen wird Gesang moglich,
Schwanengesang. :
Der Kosmos dieser Gedichte umfaBt die Tages- und Jahreszei-
ten als lyrische Anldsse, vor allem aber den Menschen. Es ist
einer, der mit der Schwermut leben muf3 und daher auch gern
die Schattenmetaphern heranzieht. Vom Schattenauge ist die
Rede, von der Mandragora auch, dem Nachtschattengewichs.
Der Mensch aber ist ein Reisender, der durch Riume und
Zeiten wechselt, nicht hier zu Hause ist, sondern immer an-
derswo. Das Ich erhilt daher die Adresse «mein Einsam»,
«mein Nichtheim». Und sehr oft verliert es iiberhaupt das
Pronomen, hinterldft in der Sprache nur mehr Titigkeiten
ohne Subjekt. Merk- und denkwiirdige Bilder prégen sich da
ein: das Wetter gekaut, Trdume im Morser zerrieben, das
Sterben ins andere Zimmer geschoben, im Mund den Kiesel
.gerollt, der die Sprache verschlug, mit Pilz und Alge Geduld
geflochten. Eine Wortwelt eroffnet sich, die nicht in unbefan-
gener Fiille und Offenheit-ergldnzt, dafiir in ihrer gebdndigten
Intensitdt erschreckt, irritiert und nicht losldBt. Es ist jenes
heilsame Erschrecken, das dem guten dichterischen Text
schon immer eigen gewesen ist.
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So spricht denn dieses lyrische Ich sich selbst zu, pochend auf
sein Recht der Subjektivitit, erst dann auch dem Nichsten.
Bald schmucklos, ohne Kumulation von Adjektiva — dann
wieder rhythmisch-melodisch geprégt, dem Reim verpflichtet,
aber keinem abgedroschenen. Manche dieser Gedichte muten
wie Beschworungsformeln an. Sie leben aus Wiederholungen
und gewinnen dadurch den Charakter von Ritualen. Nur so ist
die Fassung zu gewinnen, nach der dieses Ich immer wieder
sucht. Denn sein Ort ist «Auf3erstand», ist die schmerzvolle
Grenzerfahrung, nicht die bergende Mitte.

Im Stich

und doch gelassen gegangen
mit ihnen

den Kreuzstich ertragen
nicht gelockert die Naht
und heimgetragen

ohne zu sagen wie

In den Mondhof getreten

“den Schatten vor mich hin

geworfen

die Last der Jahre

den Fluch im Geddrm
den Fluch in der Lunge

Im Stich nicht gelassen
gegangen .
endlich der Herzstich

Der Umgang mit der Sprache vollzieht sich in groBer Behut-
samkeit. So kdnnte es vielleicht gewesen sein. Die gleiche Vor-
und Umsicht waltet auch in der Erzéhlung Unverioren, welche
die Handlung nicht wie einen Strom dahinflieBen, sondern
immer wieder stocken 1a8t. Der Partner des Erzihlers ist hier
«der Vermummte», ein Schattenmensch auch er, einer, der

 sein Gesicht nicht aufdeckt, sondern es verwahrt. Der Mensch

aber, von dem erzdhilt wird, ist auch ein Einsamer, hat schon
als Schiiler keine Freunde. In der Erzéhlung Unverloren schei-
nen demnach dhnliche Signaturen auf, wie sie die Lyrik zeich-
net.

In aller Not scheint aber dennoch ein «Unverlorenes» durch,
auch in den Gedichten. Feuer und Wasser treten als Elemente
auf, stehen fiir Liuterung und Heiligung, hart und quilend das
eine, erlosend das andere. In uralten Menschheitssymbolen
kiindigt sich Rettung an: «Wirgefaltet bis zum Weinen. / Erlost
zu breitem FlieBen / aus wir nach wir, / Rinnsal in die Selig-
keit». Und selbst in der letzten Zeile dieses Gedichtbandes
taucht die Feuermetapher noch einmal gewaltig auf — im Bild
vom brennenden Dornbusch, der. heimlichen Epiphanie:
«Und die Sonne geht auf und die Sonne geht unter / wie immer.
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/ Ob Erkennen, ob Verkennen, / alles landet im brennenden
Dornbusch.»

" Walter Schlorhaufer, der seit 1947 zahlreiche Gedichte, Prosa-

arbeiten und Horspiele veroffentlicht hat, duBert hier eine
ganz eigene Stimme. Sind es Zauberspriiche, Bannformeln,

Rettungsversuche? Auf jeden Fall entdeckt man hier leise,
zihe Sitze und Bilder voll poetischer Fremdheit.
Beatrice Eichmann-Leutenegger, Muri bei Bern

Walter Schlorhaufer, Narbensaiten. Gedichte. Haymon-Verlag, Innsbruck
1991; Unverloren.. Erzdhlung. Haymon-Verlag, Innsbruck 1993.

Sexualitiit, SelbstbewuBtsein und Macht

Zur Ausbildung praktischer und theoretischer Beurteilung der Geschlechter im frithen Christentum

Zwei Studien suchen die bewegte Landschaft der ersten christ-
lichen Jahrhunderte neu auszuleuchten.' Beide zeichnen sich
durch wissenschaftliche Griindlichkeit und Differenziertheit
aus. Beide fordern in miihsamer Kleinarbeit einen Material-
reichtum zutage, der es erlaubt, diese entscheidende Phase des
Christentums konkreter zu profilieren.

Den vielfachen und von unterschiedlichen Interessen geleite-
ten Vorstellungen iiber die’ «Anfinge», denen durch das be-
sondere Flair des Ursprungs immer auch eine spezifische Au-
thentizitit anhaftet, werden so Fakten entgegengestellt. Das
unruhige und darin auch faszinierende Klima einer zu Ende
gehenden und neu anbrechenden Epoche erscheint als ein
nuancenreiches Kriftespiel von tqleriertem Nebeneinander,
bewuBter oder unreflektierter Ubernahme, notwendiger An-
passung, gezielter Abgrenzung und schlieBlicher Verdrén-
gung.

Beide Untersuchungen umfassen die ersten fiinf Jahrhun-
derte; in der einen markiert der Tod Augustins (430) einen
gewissen End- und auch Wendepunkt, in der anderen geben
im wesentlichen die vier Kirchengeschichten des Altertums
(Eusebios, gest. 339; Sokrates, gest. nach 439; Sozomenos,
gest. um 450; Theodoret, gest. um 466) den zeitlichen Rah-
men. Sie zeichnen die allméhliche Konsolidierung einer neuen
Religion, worin entscheidende Wenchenstel]ungen der Kultur-
geschichte geschaffen wurden.

Und doch erscheint ein jeweils anderes — wenn auch nicht
gegensitzliches — Bild. Die unterschiedlichen Perspektiven
lesen die vorhandenen Quellen verschieden, setzen die
Schwerpunkte andersartig und legen die Aufmerksamkeit auf
differente Aspekte.

Der amerikanische Historiker Peter Brown® fragt nach der
«Keuschheit der Engel», nach dem Ringen der christlichen
Kirchen mit Fragen der Bedeutung von Korperlichkeit, Sexua-
litdt, Ehe und Entsagung. Die Tiibinger Theologin Anne Jen-
sen lenkt die Aufmerksamkeit auf «Gottes selbstbewuBte
Tochter», auf das Selbstverstindnis und die Rolle von Frauen
im frithen Christentum. Bei beiden steht die Frage der Ge-
schlechter im Zentrum; und doch gibt es kaum Uberschnei-
dungen. Beide ringen mit dem Problem vorwiegend ménnli-
cher Verfasserschaft der iiberlieferten Quellen. Und doch ge-
lingt es Anne Jensen in ihrem Versuch, diese «gegen den
Strich» zu lesen, auch den Frauen ein Profil zu geben. Letztere
konnte bereits auf die Arbeit von Peter Brown zuriickgreifen;
dieser ist sich des Problems des Fehlens der «anderen» Seite
wohl bewufit und weist auf Bedeutung und Qualitét der «Er-
forschung der religioseni Welt der Frauen»®. Bleibt offen, wel-
che moglichen Erweiterungen, Differenzierungen und Relati-

! P. Brown, Die Keuschheit der Engel. Sexuelle Entsagung, Askese und
Korperlichkeit am Anfang des Christentums. (Original: The Body and
Society. Men, Women and Sexual Renunciation in Early Christianity.
Columbia University Press, New York 1988). Aus dem Amerikanischen
von Martin Pfeiffer. Hanser Verlag, Miinchen-Wien 1991, 605 Seiten, DM
78,—; A. Jensen, Gottes selbstbewullte Tochter. Frauenemanzipation im
frithen Christentum? Herder Verlag, Freiburg/Br. 1992, 508 Seiten, DM
68,—.

? Vgl. u. a. folgende Veroffentlichungen: Augustinus von Hippo. Frankfurt

1973; Die letzten Heiden. Berlin 1986; The Cults of the Saints. 1981.
 P. Brown, vgl. Anm. 1, 8. 12. Zitate werden im folgenden durch Seitenan-
gaben im Text nachgewiesen.
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vierungen seine Problemdarstellung erfahren hitte, wiren
ihm die Ergebnisse Anne Jensens zuginglich gewesen.

Gesellschaft, Philosophie und Medizin

Unter dem Leitgedanken, «den Christen und Christinnen der
ersten fiinf Jahrhunderte wieder ein wenig von der beunruhi-
genden Seltsamkeit» zu verleihen, «die ihre wesentlichsten
Anliegen kennzeichnet» (9), fiigt Peter Brown die einzelnen
Mosaiksteine friihchristlichen Selbstverstéindnisses zu einer
iiberaus differenzierten, kontrastreichen und oft auch kanti-
gen Landschaft. In lebendiger und anschaulicher Weise fithrt
die Lektiire in eine ferne, mitunter befremdlich anmutende .
und doch immer noch wirksame Realitit. )

Die Darstellung beginnt im 2. Jahrhundert in einer «heidni-
schen Welt» (7), in der das Leben der Geschlechter vom gesell-
schaftlichen Kontext einerseits, philosophischen und medizi-
nischen Vorstellungen andererseits geprigt wurde. So stellte
die Geburt von Kindern eine gesellschaftliche Uberlebens-
Notwendigkeit dar, was das Leben junger Frauen auf weite
Strecken bestimmte. Die auf patriarchalen Strukturen aufge-
baute Kleinfamilie, in der sich der Mann als wohlwollender
Leiter der Frau verstand, war in die groBere Ordnung der
Stadtgemeinschaft integriert. Darin hatte Sexualitdt ihren
selbstverstindlichen Ort, galt der Geschlechtsakt als «eine(r)
der vielen Aspekte ihres Lebens, die sie durch Vernunft und
gute Manieren unter Kontrolle bringen konnten» (33). Ge-
stiitzt durch medizinische Erkenntnisse galt das «rechte MaB3»
als entscheidende Maxime fiir das Sexualleben des Mannes, an
dem die Frau als «bereitwillige Partnerin» (34) beteiligt wer-
den sollte. Das Menschenbild war getragen von einem «wohl-
wollende(n) Dualismus» (40), demgemiB auch der Korper
seinen Platz im Universum einnahm. Wohl kannte diese Welt
auch Jungfrauen, sie stellten einen Faktor der religidsen Land-
schaft dar, doch lag deren Bedeutung gerade in der Anomali-
tat. Auch wurde die junge Frau von ihrer Familie gehiitet,
doch besagte das keine Bewahrung der Jungfraulichkeit.

In diesem Kontext suchte nun das junge Christentum seinen
Ort. «In dem Jahrhundert, das auf den Tod des Jesus von
Nazareth folgte, wurde die Frage des sexuellen Verzichts in

-christlichen Kreisen als eine drastische Alternative zu der mo-

ralischen und geselischaftlichen Ordnung entwickelt, die so
unangefochten zu sein schien. . .» (46)

Die Leistung des Buches liegt besonders darin, das, was sich
uns oft undifferenziert als Sexualfeindlichkeit darstellt, in der
Vielfalt und Komplexitit seiner Motivationen und Erschei-
nungsformen herauszuarbeiten. Viele Faktoren und Aspekte
kommen in der jeweiligen Herausbildung des christlichen Ide-
als zum Tragen. Ausgespannt zwischen Hellenismus und Ju-
dentum sucht es sein spezifisches Profil zu gewinnen.

So war die Predigt des Paulus fiir deren Verbreitung auf dne
familidren Strukturen angewiesen. Dadurch kam die extreine
Alternative allgemeiner Enthaltsamkeit nicht in Betracht. Die
Ehe erschien aber dennoch unter dem Makel des Zugestind-
nisses und als Signum fehlender Berufung, was bereits eine
grundsitzliche Abweichung von antikem Selbstverstidndnis
bedeutet.

Justin, der sich in seinen Schriften vorrangig an die Aristokra-
tie wendet, zeichnet dann das Christentum als eine Religion,
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die sich von allen anderen durch die Hérte der sexuellen Re-
geln unterscheidet. Dabei tastet auch er die Familienstruktu-
ren grundsatzlich nicht an. Heroische Selbstverleugnung stell-
te eine absolute, wenn auch wesentliche Ausnahme dar. Sexu-
elle Abstinenz wurde zu einem vorrangigen Zeichen der Ge-
genwart des Geistes. «Doch die Aufgabe des Geschlechtsver-
kehrs folgte den normalen Rhythmen des Lebens: sie verband
sich gewShnlich mit Witwenschaft und dem Einsetzen des
Alters.» (83)

Zentralere Bedeutung gewann das Signum der Enthaltsamkeit
iiberhaupt erst als Nachfolge des Martyriums, bildete sich erst
langsam, unter verschiedenen Vorzeichen heraus. Fiir Hermas
etwa, der selbst wohl enthaltsam lebte, galt Jungfraulichkeit
weniger als allgemeines Modell, als vielmehr als eine Qualitét
der Kirche als Ganzer. Und selbst Tertullian, der groBte Auf-
merksamkeit auf die Bedeutsamkeit des Korpers aufwandte
und ihn einer Reihe von asketischen Ubungen unterwarf, «lief3
nicht zu, daf die Praxis der Enthaltsamkeit die Grundstruktu-
ren des Haushalts irgendwie schwichte» (93).

Allerdings kommt es noch im 2. Jahrhundert zur Ausbildung
einer Vielzahl radikaler Gruppen mit groBteils starker misogy-
ner Tendenz. Die Konzentration richtet sich auf die Sexualitit
als zentraler Hinweis auf die Schwachheit menschlicher Natur.
So bedeutet Abstinenz eine vorrangige Moglichkeit, den un-
entrinnbaren Prozessen des natiirlichen Kreislaufes zu entge-
hen und der Erlosungshoffnung Ausdruck zu geben. Dabei
- «stand die Frau fiir alles, was offen und ziellos war, was keine
Form und keine Richtung hatte. Sie stand fiir alles, was ge-
formt werden mufte, indem sie den harten, klaren Umrissen
des Mannes unterworfen wurde.» (127) Doch auch ihr bot sich
die Moéglichkeit, durch Verweigerung des SchofBes ein gewisses
Mabp spiritueller Freiheit zu erlangen.
Um 200 scheint die Rolle der Frauen in den christlichen Kir-
chen im wesentlichen ausgeprégt. Enthaltsamkeit spielt darin
eine entscheidende Rolle, doch bleibt diese in den Kontext der
Ehe eingebunden. Dabei zeichnen sich mit dem 3. Jahrhun-
dert auch bereits Autoritdtskonflikte um den Status der Frau-
en ab. Jungfriuliche Unversehrtheit wird wohl zunehmend
zum Ideal, doch impliziert sie keineswegs kirchliche Macht.
Thr intakter Korper «war ein verdichtetes Bild des stindig von
Vernichtung bedrohten Individuums, das von Geburt an iiber
den drohenden Zwingen der Welt schwebt.» (173) Eine Ideali-
sierung von Weiblichkeit tritt an die Stelle realer Frauen.
Die weitere Entwicklung wird die Gestalt des Origenes pré-
gen.. Eine gewaltige Ungeduld durchzieht sein Universum.
Der Kérper ist ihm einerseits Quelle von Versuchung und
Enttiduschung, andererseits aber notwendig fiir die Heilung
der Seele, jeweils zugeschnitten auf deren Bediirfnisse. Ver-
zicht auf Sexualitét gilt als Ausdruck erlangter Freiheit, Jung-
- fraulichkeit gewinnt eine nahezu deklamatorische Rolle. Dar-
in unterscheidet sich der Platoniker Origenes vom Platonismus
Plotins. Fiir letzteren bedeuten «die kérperlichen Umarmun-
gen des Ehepaares» {193) immerhin noch eine wenn auch ferne
Spiegelung eines anfianglichen Vereintseins.

' Das Christentum zeichnet sich zunehmend als eine Religion
zweier Wege ab, der Verheirateten «in der Welt» einerseits,
der spirituellen Freiheit enthaltsamen Lebens einer Minoritét
andererseits. Von den Wiistenvétern féllt neues Licht auf diese
Alternative. «Totaler sexueller Verzicht war zu einem weithin
begriiBten Merkmal christlichen Lebens geworden. Dieser
Verzicht hatte Auswirkungen von unermeBlicher Bedeutung
auf giangige Auffassungen vom Menschen und auf konventio-
nelle Einstellungen zur Gesellschaft. Doch-es war ein Ver-
zicht, der gefahrlos auf die bewunderte Minderheit beschrinkt
war.» (225)

Asketismus und Gesellschaft im Ostreich '

So gilt der zweite Teil des Buches den besonderen Formen des
Asketismus im Ostreich. Die Wiiste wird zu einem zentralen
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Symbol, Ort physischer Entbehrungen, Antithese zur Welt,
Hoffnung auf die Wiedererlangung des Paradieses, mitunter
auch dessen Ausdruck. «In den Ausspriichen der Viter, den
Erinnerungen der grolen Monche von Nitria und Scetis, die
um die Mitte des 5. Jahrhunderts gesammelt wurden, in der

‘Historia Lausiaca des Palladius und in den Lebensbeschrei-

bungen und Entscheidungen des Pachomius und seiner Nach-
folger konnen wir das gewaltige Gewicht spiiren, mit dem der
Mythos vom wiedergewonnenen Paradies auf den schwachen
Korpern des Asketen lastete.» (235) Als isoliertes Leben in
Zellen, die sich zu wahren Siedlungen auswuchsen, im regel-
méBigen Wechsel von Wachen und Beten, Essen und Fasten,
sucht dieser spirituelle Weg die «Einfalt des Herzens», werden
sexuelle Regungen zu einem Zeichen noch nicht erlangter
Loslésung von der Welt und der menschlichen Natur. Das
Herz des Ménches wird das neue Buch, was «unendlich ge-
schickte Exegese und lange spirituelle Erfahrung erforderte» -
(242). In diesem asketischen Milieu konzentrieren sich auch
Theologen auf Fragen der Fleischwerdung Christi und die
darin angelegten Moglichkeiten einer Vereinigung von
Menschlichem und ' Géttlichem.

Es bildete sich eine klare Hierarchie christlicher Vollkommen-
heit, in der die Jungfraulichkeit das hochste Ideal darstellte.
Dabei verbanden eine Reihe frommer Praktiken die bewohnte
Welt mit dem Leben der Wiiste. Der Graben, der sie vonein-
ander trennte, wurde von beiden Seiten akzeptiert und fand so
eine wechselseitige Bestitigung.~

Fiir Frauen stellten sich die Moglichkeiten asketischen Lebens
in der Regel etwas anders dar. Ihr Ort blieben der christliche
Haushalt und die Ortskirche, die die immerwéhrende Jung-
fraulichkeit zunehmend als ein Reservoir von Werten ver-
stand, die als besonders kostbar fiir die menschliche Gemein-
schaft geschitzt wurden. Zwei Bilder unterstrichen dieses Ide-
al, das der Kindheit Marias und das der Brautschaft. Fromme
Frauen, unter denen Makrina, Melania und Olympias als her-
ausragende Beispiele zu nennen sind, waren den Ménnern in
ihren vielfachen Verstrickungen in die profane heidnische Kul-
tur ein Hort von Permanenz und Reinheit. So haben die Jung-
frauen ihre unverzichtbare Funktion in der Herausblldung
kirchlicher Strukturen, wird die Rollenteilung heiligen Lebens
zusehends festgeschrieben.

Vor diesem Hintergrund ist dann auch das umfassende theolo-
gische Schrifttum eines Gregor von Nyssa oder eines Johannes
Chrysostomos zu lesen.

Die Entstehung der lateinischen Tradition

Auch im lateinischen Westen treten herausragende Personlich-
keiten in den Vordergrund und konturieren die westliche Tra-
dition. Hier stellten sich ganz andere strukturelle Probleme -
und gesellschaftliche Fragen. «Zwei erstaunlich kreative Ge-
nerationen im Christentum des lateinischen Westens sorgten
dafiir, da3 die Anliegen der Wiistenviter (...) immer iiber -
einen groBen Abgrund hinweg zu uns zu sprechen scheinen,
wihrend die Einstellungen zu Sexualitit und Gesellschaft, die
Ambrosius, Hieronymus und Augustinus hatten, immer noch,
ob zu ihrem Besten oder nicht, in den Adern der Westeuropéer
zu flieBen scheinen.» (346) '

Fiir alle drei spielten Frauen, zu einem wesentlichen Teil aus
vornehmen Kreisen, eine wichtige Rolle. In der Lehre wird
dem Topos der Jungfraulichkeit groBe Aufmerksamkeit ge-
schenktund finden sich dann auch Ansitze zur Herausbildung
einer christlichen Anthropologie der Geschlechter. Ambrosi-
us gilt die Integritét des jungfriulichen Standes als hichster
Gipfel christlicher Tugend. Hieronymus spricht von der grund-
sdtzlichen Identitédt des Geistes bei Minnern und Frauen - ein
deutliches Motiv wesentlicher Gleichwertigkeit —, eine Vor-
stellung, die auch die Aussagen Augustins prigt. Die damit
verbundenen Probleme und daraus folgenden Konsequenzen
koénnen hier nicht diskutiert werden — und werden auch vom
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Autor ausgeblendet.* Brown konzentriert sich auf die Charak-
terisierung der augustinischen Reflexionen tiber menschliche
Sexualitédt. Als wesentliches Element gilt demnach die Rolle
des Willentlichen. So habe die Sexualitidt im Urstand dem
menschlichen Willen gehorcht, stelle erst seit dem Siindenfall
ein Prinzip der Zwietracht im Menschen dar. Unter dem Pri-
mat des Willens vermag Augustinus ein positives Bild von
Sexualitit zu zeichnen. Doch scheint es Brown in seiner Inter-
pretation etwas zu stark in Farben eines goldenen Zeitalters zu
malen; ist die Freiheit von sexueller Lust fiir den Kirchenvater
doch stets das entscheidende Kriterium und bleiben — was der
Autor auch benennt - die Herrschaftsstrukturen durchaus auf-
recht. Die Last der Sexualitét, als ein Spiegel der gefallenen
Natur, wird fiir Augustinus gegen Ende seines Lebens zuneh-
mend zu einem zwingenden Geschick. Die tragische Diagnose
weitet sich auf die Kirche als Ganze, fiir die nurmehr am
Horizont ein Hoffnungsschimmer iibrigbleibt. :

So war im Laufe von drei Jahrhunderten das antike Bild des

Menschen und der Gesellschaft unter vielfachen und unter-
“schiedlichen Erschiitterungen zerbrochen. Das fromme Leben
hat sich unter verschiedenen Facetten im Gegeniiber zur
«Welt» definiert. Die zolibatére Existenz ist zum abgegrenzten
und abgehobenen Ideal geworden, die christliche Familie wen-
det sich zunehmend nach innen. In diesem Klima erfahrt der
Kult der Jungfrau einen raschen Aufstieg. «Eine solche Be-
kriftigung der idealen Verbindungen zwischen Mutter und
Kind sprach mit besonderer Kraft zu einer Gesellschaft, die
sich nicht mehr als eine Versammlung von Biirgern verstand,
sondern vielmehr als eine Ansammlung frommer Haushalte,
die aus christlichen Vitern, Miittern und Kindern bestanden.»
(456)

Peter Brown entwirft in seinem Buch ein faszinierendes Szena-
rium, das den Kontext jener theologischen Positionen dar-
stellt, die trotz ihrer Ferne und mancher Befremdlichkeit bis
heute christliches Empfinden und Denken wesentlich bestim-
men. Es ist eine Bithne, auf der sich fiir Méinner und Frauen
unterschiedliche und doch untrennbar miteinander verbun-
dene Rollen herauszubilden beginnen. Letztere kommen bei
ihm, wenn auch stets in verschiedensten Weisen impliziert, nur
am Rande explizit zur Sprache.

Entwicklung zur Miinnerkirche

Gerade dies ist das dezidierte Interesse der Studie von Anne
Jensen. Sie steht damit im Kontext historischer Frauenfor-
schung, deren Anliegen ein doppeltes'ist. In den Worten der
amerikanischen Historikerin Joan Kelly: «to restore women to
history» und «to restore history to women»’, ausfiihrlicher
formuliert: «einerseits Frauen ihre Wurzeln und somit ihr
SelbstbewuBtsein wiederzugeben, und andererseits mit dem
Frauenbild auch das Geschichts- und Weltbild und die damit
verbundene Hierarchie der Werte zu verindern» (14). Es han-
delt sich demnach um eine Re-Konstruktion, die aber auf
Texte angewiesen bleibt, die von Ménnern verfait wurden und
die andere Fragen stellten. Primére Quelle und damit auch den
zeitlichen Rahmen stellen die vier Kirchengeschichten (Euse-
bios, Sokrates, Sozomenos, Theodoret) dar. Doch gilt es,
diese «gegen den Strich» zu lesen. «Nicht um Eusebios, Sokra-
tes, Sozomenos und Theodoret geht es also, nicht um die
theologischen Interessen, die sie reprédsentieren, noch um ihr
Verstindnis von Kirchengeschichte. Es war nicht Absicht die-
ser Verfasser, iiber Frauen zu berichten, sondern sie tun es nur
zufillig und nebenher. Wir stellen zwar keine unberechtigten
Fragen an die Texte, aber doch andere als jene, auf die die
Autoren seinerzeit zu antworten suchten.» (50) Zusammen
mit den wenigen von Frauen verfafiten Texten und unter Her-

* Vgl. hierzu M. Leisch-Kiesl, Eva als Andere. Eine exemplarische Unter-
suchung zu Friihchristentum und Mittelalter. K6ln-Wien 1992.

5 Zitiert nach A. Jensen, vgl. Anm. 1, S.13. Zitate werden im folgenden
durch Seitenangaben im Text nachgewiesen.
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anziehung weiterer christlicher und auBerchristlicher Quellen
wird versucht, in zusammenschauender und abwigender In-
terpretation unterschiedliche Teile zu einem Gesamtbild zu-
sammenzufiigen. In behutsamer Spurensuche und Detektivar-
beit — ohne daraus eine «Kriminalgeschichte des Christen-
tums» werden zu lassen — wird diese konfliktreiche Epoche des
Ubergangs von der Spitantike zum frithen Christentum in
Hinblick auf die Frage der Rolle der Frauen ausgelotet.

Eingebettet in den antiken Kontext bietet die Kirche des An-
fangs ein plurales und buntes Bild. Mit zunehmender struktu-
reller Verfestigung und wachsender Klerikalisierung werden
Frauen Schritt fiir Schritt marginalisiert. In der Nachzeich-
nung dieses Prozesses relativiert die Autorin iiberkommene
{(kirchliche) Meinungen ebenso wie vorschnelle feministische’
Losungen. Auch in der Einschitzung der jesuanischen Bot-
schaft bleibt sie vorsichtig. Gegeniiber allzu egalitdren Vor-,
stellungen in Hinblick auf die Gesellschaft Jesu meldet sie
Skepsis an. Allerdings sei nicht zu bezweifeln, daB3 die Anfin-
ge bedeutend frauenfreundlicher waren als spitere Epochen.
«Doch war dies allein der weiterwirkenden Botschaft Jesu
zuzuschreiben? Die ersten Anhidngerinnen des Nazareners
waren Jiidinnen, Griechinnen, Rémerinnen, bevor sie Chri-
stinnen wurden. Die Frage ist also zu stellen, ob nicht vor
allem sie es waren, die emanzipatorisches BewuBtsein ins
Christentum hineintrugen.» (33)

Lafit man zunéchst nur die Zahlen sprechen, so zeigt sich im
Zuge der vier Kirchengeschichten ein zunehmendes Ver-
schwinden, verbunden mit einer Anonymisierung von Frauen.
Ein Schaubild und Tabellen im Anhang stellen diese Entwick-
lung anschaulich dar. Im folgenden werden eine Reihe -von
Problembereichen, wie sie bei Eusebios einerseits, Sokrates,
Sozomenos und Theodoret andererseits zur Sprache kommen,
diskutiert. ‘

Zu einer Zeit, als die Fronten der Rechtgliubigkeit insgesamt
noch nicht klar abgegrenzt waren, spielten Frauen in den
Gemeinden der GroBkirche ebenso eine Rolle, wie in den
verschiedenen Bewegungen und Strémungen. Das verschie-
dentlich verbreitete Vorurteil, daB Frauen mehr zur «Ketze-
rei» geneigt hitten beziehungsweise auerhalb der Katholika
mehr Rechte gehabt hitten, ist also so nicht haltbar. Selbst
wenn es mitunter den Anschein hat, Frauen hitten in «héreti-
schen» Gruppierungen eine exponiertere Stellung innegehabt,
bleibt immer noch die Frage, ob nicht die Berichterstattung
tendenzios ist. Die Erwihnung herausragender Frauen mag
auch dazu dienen, die Bewegung insgesamt zu disqualifizieren
- was bereits eine abwertende Beurteilung des Frauseins vor-
aussetzt.

In einer Zeit, in der sich die Kirche durch eine Vielzahl von
Stinden auszeichnete, war auch die Grenzziehung zwischen
«Klerikern» und «Laien» noch nicht eindeutig. «Im dritten
Jahrhundert, als sich die kirchlichen Institutionen strukturier-
ten, wurde... noch intensiv darum gestritten, in welchem
Verhiltnis Presbyter und Diakone zueinander standen und ob
Frauen Amter ausiiben konnten, die eine dem <hsherens Kle-
rus vorbehaltene Ordination voraussetzten.» (80)

Im Zuge staatlicher Anerkennung wandelt sich die Situation
der neuen Religion grundlegend. Mit der verdnderten Kir-
chenstruktur dndert sich auch die Situation der Frauen. Dabei
bleibt festzuhalten, daB sie in der Katholika wie in anderen
Konfessionen zu Randfiguren geworden sind. Allerdings gibt
es innerhalb wie auBlerhalb der GroBkirche die Diakonin als
neues Amt. -

Androzentrische Ideale

Mit wachsendem Abstand zu den Urspriingen gewinnt auch
das Asketentum an Wichtigkeit. Dabei sind in Hinblick auf
dessen Bedeutung fiir Frauen zwei Modelle zu unterscheiden.

- Daseine, das «Transzendierungsmodell», ist «streng egalitir»,

das andere, das «Assimilierungsmodell», ist wesentlich «an-
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drozentrisch» und }iuft mit einer Parallelisierung von Frau —
Mann/Koérper — Geist letztlich auf das «Unterordnungsmo-
dell» hinaus. (vgl. 110) So.geht die urspriingliche Gleichstel-
lung der Geschlechter nicht nur in der GroBkirche, sondern
auch im asketischen Umfeld immer mehr verloren.

In diesem Punkt deckt sich die Analyse Jensens in der Grund-
charakterisierung mit der Browns: «Das Asketentum der Wii-
ste wird weitgehend als <ménnliche> Lebensform dargestellt;
von Frauen wird angenommen, daf} sie ein zuriickgezogenes
Leben in Klostern fithren. Der Stand der Jungfrauen genieBt
zwar hohes Ansehen, doch seine Bedeutung fiir das kirchliche
Leben wird nicht aufgezeigt.» (128) In dhnliche Richtung weist
das neue- Frommigkeitsideal, das fiir Frauen in spezifischer
Weise Relevanz gewinnt. Bildung wird aus dem Weiblichkeits-
ideal eliminiert; an deren Stelle tritt die Armenfiirsorge.
Grundsitzlich gilt dies nicht nur fiir Frauen. Aber .«unter der
Hand (wird) das Dienen von einem allgemein christiichen Ideal
zu einer spezifisch weiblichen Tugend umfunktioniert ... Es
kommt zu einer extremen Rollenfestschreibung.» (137) Die
strukturelle Entwicklung weist in dieselbe Richtung: nach der
Ausbildung von Stianden und kirchlichen Amtern, die Frauen
bereits an den Rand dréngte, fithrte die Phase einer «Sazerdo-
talisierung» des Klerus zu einem definitiven Ausschlufl von
Frauen.

Auf dem Hintergrund dieser allgemeinen Entwicklungen des
frithen Christentums werden drei Bereiche ausdriicklich un-
tersucht: Frauen im Martyrium, mit einer ausfithrlichen Dar-

stellung Blandinas sowie Perpetuas und Felicitas’; Frauen als

charismatische Prophetinnen unter Konzentration auf die
Uberlieferungen von Priska und Maximilla und deren Rolle im
sogenannten Montanismus; und Frauen als kluge Lehrerinnen
im Kontext der Gnosis mit besonderer Aufmerksamkeit auf
die Gestalt Philumenes.

War das Martyrium auch Sache einer Elite, so hatte es doch
eine spezifische Rolle innerhalb der kirchlichen Struktur und
stellte bei aller Bewunderung ein Konfliktpotential dar. Durch
ihr mutiges Bekenntnis galten Martyrer/innen als Nachfolger
der Apostel und standen damit in Konkurrenz zum Bischof!
Die Konfliktlosungsstrategie der Kirche bestand in einer Um-
interpretation in Richtung privater Frommigkeit, die sie zu-
nehmend ihres Autoritdtsanspruchs beraubte.

Ein dhnlicher Konflikt entspann sich um die Beurteilung des
Prophetentums. Es ging um die Frage entweder prophetischer
oder apostolischer Sukzession. Letztere setzte sich durch, war
es hier auch leichter, Kriterien zu entwickeln als in der Beur-
teilung des prophetischen Charismas. Diese Tendenz wirkte
auch auf die Beurteilung einer Bewegung wie der Neuen Pro-
phetie ‘zuriick, in deren Uberlieferung sich zunehmend die
Gestalt Montans gegeniiber der Priskas durchsetzte. «Durch

die Fixierung auf Montan wird nicht nur eine Frau durch einen -

Mann verdriangt, sondern es wird auch eine bestimmte Kir-
chenstruktur — die bischofliche - auf die prophetische Bewe-
gung riickprojiziert und so ein wichtiges Anliegen des frithen
Widerstandes verwischt.» (337) Indem die Katholika den im-
mer stirker betonten Hierarchiegedanken auch auf die Ge-
schlechter iibertrug, besteht ein «ursichlicher Zusammenhang
zwischen der Klerikalisierung der Amter und dem AusschluB
der Frauen von ihnen» (343). Ein Zuriickdringen charismati-
scher Vielfalt und Autoritit und eine Unterordnung von Frau-
en gingen demnach Hand in Hand.

So stellt sich die Frage: Stellt moglicherweise die Gnosis eine
Hoffnung fiir Frauen dar? Bei genauer Betrachtung zeigen
sich verschiedene Formen faktischer und/oder ideologischer
Frauenfreundlichkeit und -feindlichkeit. Dabei ist zu bemer-
ken, daB das Mythos-Praxis-Verhiltnis insgesamt in der For-
schung noch ungeklart ist. Allerdings zeigen sich dennoch zwei
fiir die Ausbildung einer Geschlechteranthropologie mégli-
cherweise wichtige Aspekte. «1. Die mythologisierten weibli-
chen Figuren sind nicht erfunden, sondern der jeweilige My-
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thos geht auf die Erinnerung an historisch reale Frauen zuriick.
2. Es besteht nicht so sehr ein Interesse an der Heroisierung
einzelner Personen, sondern an der Mythisierung eines Paares:
Beide Geschlechter sind so in gleicher Weise im Gottlichen
verankert.» (369) Ein weiteres Theoriemoment stellt die Auf-
fassung der geschlechtlichen Differenzierung auch der Seelen
dar, wodurch die Geschlechterdifferenz als konstitutiv fiir
konkretes Menschsein bejaht wird. Auch die Einschiitzung des
Bosen konnte ein bedenkenswerter Ankniipfungspunkt sein,
wurde dieses innerhalb der Schultheologie doch oft allzuleicht
mit dem Frausein in Zusammenhang gebracht. Was etwa Phi-
lumene auszeichnet, ist eine Akzeptanz des Unvollkomme-
nen; das Bose stellt fiir sie kein metaphysisches, sondern ein
moralisches Problem dar. Diese wenigen Hinweise. deuten
bereits auf die Vielschichtigkeit jenes Theorickomplexes, der
so sicher noch nicht voll ausgeschopft ist. Historisch gewann
das Modell des Irenéus und schlieflich vor allem der Entwurf
Augustins (s. 0.) traditionsbildende Kraft. So steht der Bischof
aus Hippo auch am SchluB3 dieser Untersuchung.

Marginalisierte Alternativen

Die Relevanz der beiden Studien liegt in der Griindlichkeit
und Differenziertheit der hier erhobenen Fakten und Zusam-
menhinge. Konzentrierte sich Pefer Brown auf die Beurtei-
lung menschlicher Sexualitdt und deren Konsequenzen fiir
religioses und geselischaftliches Leben, so fragte Anne Jensen
nach der Realitiit, die sich fiir Frauen aus der Ausbildung der
kirchlichen Strukturen ergab sowie nach den Alternativen, die
in diesem Prozef angelegt waren, sich historisch aber nicht
durchzusetzen vermochten. Ein Agglomerat von kirchenpoli-
tischen und theologischen Entwicklungen hat dazu gefiihrt,
spitantike Ansétze von Frauenemanzipation und Entwiirfe
selbstbewuBten Frauseins und deren Beitrag fiir Theologie
und Kirche zu verdriangen und zu unterdriicken.

Monika Leisch-Kiesl, Linz

Kontextuelle Theologie

Von der Forderung zu einer methodisch reflektierten Basis

Wenn von kontextueller Theologie die Rede ist, fillt ein Name
immer wieder. Robert Schreiter. Der an der Catholic Theologi-
cal Union in Chicago lehrende US-Amerikaner, Mitglied der
Missionare vom Kostbaren Blut (CPPS), hat mit seinem 1985
erschienenen Buch «Constructing Local Theologies» die Dis-
kussion um kontextuelle Theologien iiber die Forderung nach
solchen hinausgebracht und auf eine methodisch reflektierte
Basis gestellt. Seine aus zehnjahriger Seminararbeit mit Stu-
denten vor allem aus der Dritten Welt hervorgegangene, vor
der Buchverdffentlichung bereits ins Spanische iibersetzte, in
Kopien in aller Welt verbreitete und insbesondere von Mis-
sionstheologen wie -praktikern intensiv diskutierte Arbeit ist
nach wie vor die wichtigste systematische Darstellung kon-
textueller Theologie aus methodischer Perspektive. .

Endlich liegt das Werk auch auf deutsch vor. Die deutsche
Ausgabe trigt den provozierenden Titel «Abschied vom Gott
der Europier»'. Der Untertitel «Zur Entwicklung regionaler
Theologien», das sei gleich vermerkt, ist allerdings mindestens
miBverstidndlich, wenn nicht irrefiithrend. Denn es kann ja
nicht um eine «Balkanisierung» der Theologien gehen, son-
dern vielmehr darum, der Orte und soziokulturellen Kontexte

‘gewahr und gerecht zu werden, an bzw. in denen Theologie

entsteht, betrieben und gebraucht wird. Eben deshalb ist es
angebracht, statt von regionaler von kontextueller Theologie
zu sprechen. :

' R. J. Schreiter, Abschied vom Gott der Europier. Zur Entwicklung re-
gionaler Theologien (edition solidarisch leben), Verlag Anton Pustet, Salz-
burg 1992, 242 S., 6S 278, DM 39,80. .
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Semiotische Kulturanalyse

Schreiter beginnt seine Studie mit der Frage, was kontextuelle
Theologie ist. Er identifiziert drei Modelle: Ubertragungs-,
Anpassungs- und kontextuelle Modelle. Fiir letztere ist cha-
rakteristisch, daf} sie aus lokalen Kontexten hervorgehen, in
denen die drei grundlegenden Faktoren Evangelium, Kirche
und Kultur zusammentreffen und dialektisch aufeinander be-
zogen sind. Kontextuelle. Theologien beginnen mit der Er-
schlieBung der Kultur, die sie dann mit der kirchlichen Tradi-
tion ins Gespriich bringen. Kontextuelle Theologen sind in
erster Linie die jeweilige Glaubensgemeinschaft selbst. Darin
bringen Dichter, Propheten und Lehrer ihre Charismen zur
Geltung. Professionelle Theologen haben die Aufgabe, die
Beziehung zwischen Orts- und Weltkirche herzustellen.

Eine Kulturanalyse ist laut Schreiter fiir kontextuelle Theolo-
gien dann brauchbar, wenn sie erstens ganzheitlich verfahrt,
also keinen reduktionistischen, etwa an bestimmten hochkul-
turellen Mafstaben orientierten Kulturbegriff voraussetzt,
wenn sie zweitens in der Lage ist, die identitatsstiftenden und
-erhaltenden Krifte in einer Kultur aufzuzeigen, und drittens
dem Problem des gesellschaftlichen Wandels gerecht wird. Im
Durchgang durch verschiedene kulturtheoretische Ansétze er-
hellt er die Leistungen und Schwichen funktionalistischer,
Okologischer, materialistischer sowie strukturalistischer Zu-
ginge zur Kultur, um die semiotische Kulturanalyse als den
Ansatz auszuzeichnen, der den drei Faktoren Ganzheitlich-
keit, Identitdt und gesellschaftlicher Wandel am deutlichsten
Rechnung tragt und sich somit als fiir die Entwicklung kon-
textueller Theologien geeignet herausstellt. Ein semiotisch
ausgerichteter Ansatz begreift Kultur als ein riesiges Kommu-
nikationsnetz, in dem in Zeichen codierte Botschaften auf
vielfach vernetzte Weise ausgetauscht werden, wobei die In-
teraktion der Zeichen und Zeichengruppen nach bestimmten
Regeln und Regelsystemen erfolgt, deren Zusammenspiel die
jeweilige Kultur ausmacht.

Eine wichtige Bereicherung der semiotischen Analyse bringt
die Einfiihrung des Textbegriffs. Sie erlaubt, Texte als grundle-
gende kulturelle Einheiten zu verstehen, die Analyse auf Kul-
turtexte zu richten und Kultur als die Summe aller Kulturtexte
zu begreifen, die einer bestimmten Personengruppe gemein-
sam ist. Ist der Kulturtext die elementare Einheit fiir die semioti-
sche Analyse, so hat diese die Aufgabe, Kulturtexte zu «lesen»,
die' wiederum Teil umfassender Texte sind, welche semiotische
Bereiche darstellen. Kulturanalyse wird damit zu einer hinho-
renden, verstehenden, interpretierenden Tatigkeit.

Christliche Tradition und kontextuelle Theologie

Sodann beleuchtet Schreiter die Theologie und ihren Kontext.
In wenigen prignanten Strichen entwirft er eine «Soziologie
der Theologie» und legt dar, wie bestimmte theologische
Denkformen mit bestimmten kulturelien Bedingungen zusam-
menhingen. In einer brillanten Skizze zeichnet er vier theolo-
gische Ausdrucksformen nach:

D> Theologie als Variation eines heiligen Textes; sie wird in
vielen Kulturen betrieben, findet sich dort in Kommentaren,
Erzéhlungen und Anthologien;

[> Theologie als Weisheit; sie entfaltet sich vor allem unter
kulturellen Bedingungen, die nichtpluralistisch, die Welt als
eine Einheit schen, in die der Mensch initiiert wird;

[> Die Theologie -als sicheres Wissen; diese systematisierte,
professionalisierte Theologie herrscht in der westlichen Welt
vor und funktioniert dort am besten, wo eine urbane Okono-
-mie und eine Pluralitdt von Weltanschauungen gegeben sind;

[> Theologie als Praxis; ihr geht es um Reflexion auf Handeln
und veridndernde Praxis, weshalb sie unter kulturellen Bedin-
gungen wirksam wird, in denen Unterdriickung und ein Bedarf
an gesellschaftlicher Verénderung vorherrschen. Theologie als
Praxis sieht Schreiter in Nihe zur Weisheitstheologie: «Befrei-
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ungstheologien sind nach auBen gewendete Weisheitstheolo-
gien» (148).

Die kirchliche Tradition erlautert Schreiter als eine Reihe
kontextueller Theologien, die eng mit verschiedenen kulturel-
len Bedingungen verbunden sind und darauf antworten. Bei
der Begegnung von kontextueller Theologie und christlicher
Tradition stellen sich ihm zufolge eine Reihe von Problemen,
wozu zidhlen: Wie soll eine Tradition aufgenommen werden,
fir die es kein kulturelles Analogon gibt? Was macht eine
Ortskirche, wenn die Erfahrungen der unter ganz anderen
Umstidnden zustande gekommenen Tradition Entwicklungen
blockieren? Was sind Kriterien christlicher Identitét, worin ist
die kirchliche Tradition normativ, was kann eine Ortskirche zu
ihr beitragen?

Um diese Problem anzugehen, untersucht Schreiter dle identi-
tatsstiftende Funktion-von Tradition, stellt als wesentliche
Aspekte deren Glaubwiirdigkeit, Verstandlichkeit und Ver-
bindlichkeit in Bestédtigung und Erneuerung heraus und skiz-
ziert eine Theorie der Tradition auf der Basis eines linguisti-
schen Kommunikationsmodells. Als Kriterien christlicher

Tdentitit gelten ihm die Stimmigkeit des Glaubensausdrucks,

der dazugehorige Gebetskontext, die Praxis der Glaubens-
gemeinschaft, das Urteil anderer Ortskirchen und die Heraus-
forderung an sie.

Abschlieend finden sich erhellende Ausfuhrungen zZum Syn-
kretismus und zur Volksrellglon wobei Schreiter eine evange-
liumsmaéBige Volksreligion, wie sie sich in den Basisgemeinden
der Armen zeigt, einer unevangelischen gegeniiberstellt, wie
sie von der amerikanischen Mittelschicht mittels immer neuer
spiritueller Techniken kultiviert wird.

Europiische Theologie herausgefordert

Ich halte Schreiters mit Blick auf Probleme der Inkulturation
des Christentums in nichtwestliche Kulturen entwickelte

Wochenendtagung vom 12. bis 14. November
in Walberberg/Bonn

Einige Menschen sind arm —
aber viele sind armer?

Uber das Verhaltnis der Armut in der «Dritten Welt»
und in der BRD

«Neue» Armut hier — «wirkliche» Armut dort? Wer-
den die Armen gegeneinander ausgespielt, so daR
hier Armut bagatellisiert und Engagement fir welt-
weite Gerechtigkeit mit Verweis auf «eigene Pro-
bleme» immer schwerer legitimierbar wird? In wel-
chem Verhéltnis stehen Armutund Armut? Wie ste-
hen nationale Armutsbewegung und Solidaritéts-
bewegung zueinander? Wie kann politische Hand-
lungsfiahigkeit gemeinsam entwickelt werden?

Mit Fernando Castillo (Okum. Institut Diego de Me-
dellin, Chile}), Kuno Fussel (Institut fir Friedens-
und Konfliktforschung, Miinster), Ulrich Thien
(Caritas, Nationale Armutskonferenz, Minster)

Anmeldung bei:

Institut fir Theologie und Politik, LeostraRe 3
D-48153 Muinster, Tel./Fax (0251) 52 47 38




Uberlegungen auch in bezug auf europdische Fragestellungen
fiir auBerordentlich anregend und weiterfithrend. Sie stellen
prégnant heraus, da3. Religion zuallererst «way of life», eine
Lebenspraxis, und nicht nur «view of life», eine Weltanschau-
ung ist; sie zeigen Wege auf, den oft geforderten Ubergang von
der Westkirche zu einer «kulturell polyzentrischen Weltkir-
che» (J. B. Metz) auch wirklich inkulturiert und interkulturell
zu vollziehen; sie 6ffnen der professionellen Theologie die
Augen dafiir, daB es auBerhalb der im Kontext der Wissen-
schaft betriebenen Theologie andere legitime, unverzichtbare
Formen des Theologietreibens gibt, und sie fordern europii-
sche Theologien dazu heraus, auf der Basis einer eigenen
Kulturanalyse dariiber nachzudenken, wie sich das Christen-
tum am Ende des zweiten Jahrtausends in eine sozio-kulturelle
Situation reinkulturiert, die es langst nicht mehr dominiert, zu
der es aber vielleicht eben deshalb einen wichtigen, zwischen
solidarischer Begleitung und prophetischer Kritik oszillieren-
den Beitrag leisten kann. Europdisch kontextualisierte Theo-
logien konnten gerade methodisch-an Schreiter anschlieBen,
indem sie im Eingehen auf die und in Auseinandersetzung mit

den vorhandenen kulturellen Orientierungen den Beitrag reli-

gidser Gemeinschaften und religioser Praxis zur gesellschaft-
lich-kulturellen Lebenswelt angesichts des gegenwirtigen
«Kulturwandels» reflektieren. In der «entfalteten Moderne»
(U.Beck), in der die Menschen aus traditionellen Milieu-
bindungen zusehends heraustallen, freigesetzt und damit auf
riskante Weise individualisiert werden und gleichzeitig neue,
durch alltagsédsthetische Wahrnehmungen und Handlungs-
orientierungen  indizierte, lebensstilbestimmté Milieus
(G. Schulze) bilden, sind das Nachdenken iiber den Ort, die
Praxis und den Beitrag religitser Gemeinschaften zur Identi-
tatsbildung in der und Kritik der Risiko- und Erlebnisgesell-
schaft vorrangig. Eine theologische Reflexion hat auch die
Globalisierung der européischen Kultur, die «profane Euro-
paisierung der Welt» (J. B. Metz), kritisch zu bedenken. Dabei
wiren aus der jlidisch-christlichen Tradition die Optionén fiir
eine Kultur der Freiheit gegen eine Kultur der Macht, fiir eine
Kultur der Erinnerung gegen eine Kultur der Amnesie, fiir
eine Kultur der Anerkennung und Solidaritdt gegen eine Kul-
tur der AusschlieBung aufzunehmen und in einer entsprechen-
den Praxis zu bewihren.
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Versohnung in Kontexten der Gewalt

Nach «Abschied vom Gott der Europider» ist jetzt eine deutsche
Ausgabe von Schreiters neuestem Buch erschienen. Es ist dies
ein eher meditativer, deshalb freilich nicht weniger entschiede-
ner, ja stellenweise unter die Haut gehender Essay iiber die
Praxis der Versohnung angesichts der Realitidt der Gewalt. Sein

- Titel: «Wider die schweigende Anpassung. VersShnungsarbeit

als Auftrag und Dienst der Kirche im gesellschaftlichen Um-
bruch.»® Aufriittelnde Ereignisse in Osteuropa, Siidafrika und
Lateinamerika haben laut Verfasser ein Thema in den Mittel-
punkt geriickt, das lange verdriangt worden ist: Versohnung. In
einer luziden Skizze zeigt er auf, daf3 und wie die das 20. Jahrhun-
dert bestimmende Weltordnung der Gewalt zu Ende geht, eine
neue Ordnung aber nur méglich ist, wenn wir dabei die Erinne-
rung unserer gewalttitigen Vergangenheit weder ignorieren
noch unterdriicken. Dezidiert weist Schreiter MiBBverstéindnisse
von Versdhnung ab, so die von Gewalttitern im nachhinein
gerne geforderte Versdhnung als iiberstiirzten Frieden, eines,
das (wie einflureiche Kreise des CELAM) Versohnung statt
Befreiung propagiert sowie die Vorstellung von Versthnung als
Konfiiktmanagement. Eindriicklich legt er die Gewalt als An-
griff auf den Sinn fiir Sicherheit und Selbstsein sowie als eine
Geschichte der Liige dar, die das Gedéchtnis der Opfer umpolen
will. Demgegeniiber begibt er sich auf die Suche nach einer
erlosenden Geschichte, bei der es darum geht, die Vertravensfi-
higkeit, und das heiflt zugleich das Gedichtnis wiederzuerlan-
gen, wozu es diesseits von Orthodoxie und Orthopraxie eines
Orthopathema («richtigen» Leidens) bedarf. «Im Mittelpunkt
des Orthopathema steht ein Akt fundamentalen Vertrauens, ein
Glaube an eine neue Geschichte.» (64) Auf dem Hintergrund
seiner Analyse der Realitdt der Gewalt entfaltet er von den
paulinischen Schriften aus eine Theologie der Versshnung in
ihren christologischen, ekklesiologischen und kosmischen Di-
mensionen. Fiir ein ¢hristliches Verstiandnis der Vers6hnung ist
Schreiter zufolge grundlegend:

- Gottist es, der die Versdhnung einleitet und zustandebringt.
— Vers6hnung ist eher eine Spiritualitét als eine Strategie.

— Eine solche macht aus Opfern und Unterdriickern neue
Geschopfe.

— VersOhnung erdffnet eine neue Geschichte, und diese «neue
Geschichte, welche die Geschichte der Liige iiberwindet, ist
die Geschichte von Leiden, Tod und Auferstehung von Jesus
Christus.» (97)

- Verséhnung ist stets mehrdimensional.

Wie die Kirche Werkzeug und Mittiter der Versshnung sein
kann, kommt schlieBlich anhand von Beispielen unter ande-
rem aus Siidafrika und Chile zur Sprache, wobei Schreiter fiir
eine Spiritualitidt der Versohnung pléadiert, die lernt zu warten,
aufmerksam zu werden und eine «nachexilische» Haltung aus-
zubilden. Sie kann dazu auch auf jene Rituale wie die Euchari-
stie, das Begrébnis oder die Bufle zuriickgreifen, die uns hel-
fen, «mit allen Teilen unseres Lebens wieder in Berithrung zu
kommen und tiefempfundene, aber kaum ausgesprochene Ge-
fithle wieder auszudriicken» (118).
«Abschied vom Gott der Europder» und «Wider die schwei-
gende Anpassung» — zwei Biicher, die sich aufs beste ergin-
zen. Beide verbinden originelle, im Gesprach mit den Sozial-
und Kulturwissenschaften betriebene theologische Reflexion
mit einer Fiille plastischer Beobachtungen und Beispiele. Ent-
wirft das erste Buch ein Panorama kontextueller Theologie, so
zeigt das zweite auf, wie und worin biblisch-christliche The-
men und Texte in Kontexten der Gewalt so greifen, daf3 sie
eingreifen: Leiden offenlegen statt beschwichtigen, Gewalt
denunzieren statt verzieren, eine auch rituelle Praxis der Ver- .
sohnung und des Heilens stimulieren und initiieren.
Edmund Arens, Frankfurt/ M.

? R.J. Schreiter, Wider die schweigende Anpassung. Versohnungsarbeit
als Auftrag und Dienst der Kirche im gesellschaftlichen Umbruch, Edition
Exodus, Luzern 1993, 127 S., sFr/DM 24.50.
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