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Rampenlicht der Weltoffentlichkeit gestellt haben. Am 27. Juli 1996 kam es in
der Hauptstadt Djakarta zu heftigen, mehrere Tage dauernden und von der
Regierung Suharto brutal unterdriickten Unruhen. Anlal3 dafiir war ein innerhalb der
Demokratischen Partei Indonesiens (PDI) ausgebrochener Streit. Die PDI hatte sich in

ZWEI EREIGNISSE sind es, die im letzten-halben Jahr Indonesien mehrfach in das

den letzten Jahren, vor allem nachdem Megawati Sukarnoputri, die Tochter des Staats- -

griinders Sukarno, 1993 zur Vorsitzenden gewihlt worden war, zu einer oppositionellen
Partei entwickelt.! Obwohl sie fiir die Regierung Suharto weder bei den kommenden
Parlamentswahlen (29. Mai 1997) noch bei der Prasidentenwahl (1998) eine ernstzu-
nehmende Gefahr darstellt (sie erreichte 1992 15 Prozent der Wihlerstimmen), wurde
sie zu einer innenpolitischen Herausforderung, nachdem sich Abdurrahman Wahid, der
Vorsitzende der Nahdarul Ulama, der tiber 30 Millionen Mitglieder zihlenden éltesten
religivsen Muslimorganisationen, den Positionen der PDI anzunihern begann. Die
Regierung Suharto reagierte auf diese Situation nach «bewidhrter Methode»: sie bot
oppositionellen Fliigeln innerhalb der PDI Riickendeckung, beschuldigte gleichzeitig
einzelne Gruppierungen innerhalb der PDI prokommunistischer Sympathien (unter
anderem den Mann von Megawati Sukarnoputri) und unterstiitzte einen von Dissidenten
innerhalb der PDI einberufenen auBerordentlichen Parteitag, auf dem Megawati
Sukarnoputri abgewéhlt wurde und ihr Vorgénger Suryadi noch einmal den Parteivor-
sitz erringen konnte. Anhdnger von Megawati Sukarnoputri besetzten daraufhin die
Parteizentrale der PDI in Djakarta, deren brutale Rdumung den unmittelbaren Anlaf3
fiir die Unruhen vom 27. Juli 1996 wurden.

Widerstand und Dialog

Das zweite Ereignis, mit dem Indonesien weltweite Aufmerksamkeit fand, war die

Verleihung des Friedensnobelpreises 1996 an zwei Protagonisten im aktuellen Kampf

fiir Unabhingigkeit und Autonomie von Osttimor: an José Ramos Horta, den im au-
stralischen Exil lebenden diplomatischen Vertreter des Widerstandes in Osttimor, und
an Bischof Carlos Felipe Ximenes Belo, apostolischen Administrator der Hauptstadt
Osttimors, Dili. Das Nobelkomitee lenkte damit den Blick nicht nur auf die weitgehend
vergessene Geschichte von Unterdriickung und Gewalt Osttimors durch die indone-
sische Regierung und das Militar?, sondern sie betonte damit gleichzeitig die Option fiir
eine politische Losung fiir Osttimor, wie sie von den beiden Preistragern vertreten wird.
Obwohl beide Preistriger gleiche Anliegen vertreten, kann man sich kaum Lebenswege
von groBerer Uriterschiedlichkeit vorstelien.

José Ramos Horta als Sohn eines aus politischen Griinden unter der Diktatur Salazars
nach Osttimor verbannten portugiesischen Staatsbiirgers, arbeitete als Journalist, enga-
gierte sich dann in der antikolonialen Bewegung und wurde nach der portugiesischen
Nelkenrevolution (25. April 1974) eines der Griindungsmitglieder der Sozialdemokrati-
schen Assoziation Timors (ASDT), aus der nach kurzer Zeit die Revolutiondire Front
fiir ein unabhingiges Osttimor (Fretilin) entstand. Im Mai 1975 veranstaltete die portu-
giesische Kolonialverwaltung Wahlen zu den Dorfriten?, die von der Fretilin gewonnen
wurden. Nachdem sich Portugal iiberstilirzt aus Osttimor zurilickgezogen hatte und die
beiden anderen unterlegenen Parteien Apodeti und dann auch die UDT fiir einen An-
schluB an Indonesien plidierten, und um dies durchzusetzen, einen Putschversuch
machten, der miBlang, rief die Fretilin am 28. November 1975 die Unabhingigkeit
Osttimors aus. Schon am 7. Dezember 1975 begann eine mit brutaler Gewalt durchge-
fiithrte Besetzﬁng des Landes durch indonesische Truppen. José Ramos Horta hatte Ost-
timor unmittelbar vor der Invasion verlassen, um seitdem als «Botschafter im Exil» fiir
die Unabhingigkeit seines Landes vor internationalen Gremien zu kdmpfen. Diese
miithsame Lobbyarbeit zeigte auch in den letzten Jahren einige Erfolge, bis zu einem
ersten, zwar noch informellen Gesprach zwischen einem Mitglied der indonesischen
Regierung, namlich Auenminister Ali Alatas, und Mitgliedern des Widerstandes Ost-
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timors wihrend der Herbstvollversammlung der UNO 1994. Von
Bedeutung war auch die unter der Schirmherrschaft der UNO
organisierte Konferenz auf Burg Schlaining (Burgenland/Oster-
reich), an der Vertreter aller osttimoresischen Gruppen des Exils
wie direkt aus Osttimor (all inclusive talks) teilnahmen, und bei
der in einer gemeinsamen SchluBerklarung die Rolle der UNO
und der chemaligen Kolonialmacht Portugal unter Beteiligung
aller Gruppen Osttimors festgehalten wurde.*

Neben diesen aulenpolitischen Bemiihungen hatte sich wéhrend
der achtziger Jahre auch der Widerstand in Osttimor selbst
gewandelt: Immer stérker tritt der zivile Widerstand in den
Vordergrund, der vor allem von jungen Leuten getragen wird, die
unter der indonesischen Besetzung aufgewachsen sind. Seit 1988

haben ehemalige Fiihrer der Fretilin den Nationalen Rat des Mau- .

bere Widerstandes (CNRM) gegriindet, um eine breitere Basis fiir
ihre Initiative eines dreistufigen Friedensplanes zu erreichen.’

1983 ernannte der Vatikan den noch unbekannten Salesianerpa-
ter Carlos Ximenes Belo als Nachfolger von Bischof Martinho
da Costa Lopes, nachdem dieser nach jahrelangen Pressionen
der indonesischén Regierung ins Exil gegangen war. Unter Bi-
schof da Costa Lopes war die katholische Kirche zu einer Mas-
senbewegung auf Osttimor geworden. Einmal waren die
Bewohner Osttimors aufgrund der indonesischen Staatsideo-
logie Pancasila gezwungen, Mitglieder in einer der «Hochreligio-
nen» zu werden.® Viele wihlten die ihnen vertrauteste, nimlich
den katholischen Glauben. Aulerdem wurde die Kirche unter
.der brutalen Besetzung Osttimors zur Anwiiltin der Menschen-
rechte, was zu dauernden Konflikten von Bischof da Costa
Lopes mit der indonesischen Regierung fiihrte. Carlos Ximenes
Belo als neu ernannter Bischof galt fiir viele Christen als ein der
indonesischen Regierung genehmer Kandidat. Die Konfronta-
tion mit der alltdglichen Repression machte aus einem Kirchen-
fiihrer, der Menschenrechtsverletzungen zuerst nur in privatem
Raum beklagte, zu einem Mann, der 6ffentlich seine Stimme fiir
die Verfolgten zu erheben wagte. Weithin Beachtung fand sein
an den damaligen UNO-Generalsekretir Javier Pérez de Cuéllar
im Februar 1989 gerichtetes Schreiben: «Ich nehme mir die
Freiheit, Eurer Exzellenz einen Brief zu schreiben, um Ihre
Aufmerksamkeit auf die Tatsache zu richten, dal3' der Prozef
der Entkolonialisierung von Portugiesisch-Timor noch immer
nicht von den Vereinten Nationen durchgefiihrt worden ist. Als
Fithrer der katholischen Kirche und als Biirger von Timor bitte
ich Sie als Generalsekretir, auf Timor den hdchst normalen und
demokratischen Prozeff der Entkolonialisierung, das heif3t ein
Referendum abzuhalten. Dem Volk von Timor muB erlaubt sein,
seine Ansichten iiber seine Zukunft durch einen Volksentscheid
auszudriicken. Bis jetzt ist das Volk noch nie gefragt worden. An-
dere sprechen im Namen des Volkes. Indonesien sagt, da3 das
Volk von Timor Timur (Osttimor) sich schon fiir die Integration
entschieden habe, aber das Volk von Timor selber hat dies nie
gesagt. Portugal hat die Absicht, die Zeit entscheiden zu lassen,

' J. Laber, Smoldering Indonesia, in: New York Review of Books 44
(9. Januar 1997) S. 40 bis 45.

2 Informationen iiber Menschenrechtsverletzungen vgl. Watch Indonesia
(Haus der Demokratie, FriedrichstraBe 165, D-10117 Berlin, Telefon/Fax
[030] 204 44 09).

3 Neben der Fretilin bewarben sich bei den Wahlen die Demokratische
_ Volksassoziation der Timoresen (Apodeti), die fiir einen AnschluB an
" Indonesien eintrat, und die Demokratische Union Timors (UDT), die zu-
erst fiir eine Foderation mit Portugal eintrat, bis sie sich der Position der
Apodeti anschlof.

4 Vgl. K. Ludwig, Hrsg., Osttimor - Der zwanzigjahrige Krieg. ‘Mit einem
Portrét der Friedensnobelpreistrager José Ramos Horta und Bischof
Belo. Reinbek 1996, S. 89ff; G. Evers, Carlos Belo. Stimme eines vergesse-
nen Volkes. Freiburg, u.a. 1996 S. 116f,; Die Erkldrung von Schlaining ist
abgedruckt in: Weltkirche 15 (1995) S. 174,

5 Der Dreistufenplan wurde ein erstes Mal schon 1983 von dem damaligen -

Fiihrer der Fretilin, dem heutigen in Djakarta inhaftierten Vorsitzenden
~ der CNRM Xanana Gusmio dem Gouverneur und Oberbefehlshaber der
Truppen in Osttimor vorgeschlagen.

¢ Zur ambivalenten Einschitzung als civil religion vgl. K. A. Steenbrmk
Pancasila: Entwicklungen innerhalb der Civil Religion Indonesnens in:
ZMR 74 (1990) S. 124 bis 141.
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um das Problem zu 16sen. In der Zwischenzeit geht der Vorgang
weiter, daf} wir als Volk und Nation sterben.»” Diese Erkldarung

. rief bei der Regierung in Djakarta heftigste Reaktionen hervor.

Bischof Belo erhielt eine schriftliche Verwarnung des Religions-
ministériums, und es gab in der Folge mindestens zwei Attentats-’

- versuche gegen ihn. Ini diesem Brief an Pérez de Cuéliar ndmlich

hatte Bischof Belo mit der Forderung nach einem Referendum
dem indonesischen Staat die Legitimation der Integration Ostti-
mors als 27. Provinz Indonesiens abgesprochen. Weiters traf der
Vorwurf, dafl Indonesien mit der Besetzung Osttimors geltendes
Volkerrecht verletzen wiirde, die Regierung in Djakarta viel
empfindlicher als es die Anklage von Menschenrechtsverletzun-
gen je bedeutet hatte. Diese konnten von den Militdrs jeweils
bagatellisiert werden, indem sie als «Einzelfalle und ungeplante
Ubergriffe einzelner Soldaten» erklart worden sind.

Der Brief an Pérez de Cuéllar gibt den bis heute fiir Bischof Belo
entscheidenden Rahmen fiir seine politischen Stellungnahmen
und seine pastoralen Aktionen ab. In der Nobelpreisrede vom 10.
Dezember 1996 kam er ‘ausdriicklich auf die Rolle der UNO fiir
einen zukiinftigen Friedensproze3 auf Osttimor zu sprechen.®

" «Ich mochte ausdriicklich die Vereinten Nationen- wegen ihres

miihevollen Einsatzes fiir Osttimor lobend erwihnen. Er war von
entscheidender Bedeutung, um Osttimor wihrend der vergange-
nen Jahre nicht vergessen gehen zu lassen. Trotz der grofien

- Schwierigkeiten haben die Vereinten Nationen das Interesse fiir

einen Dialog wachgehalten, der eines Tages zu einer dauerhaften
Friedenslésung fiir Osttimor fithren wird.» In der Verleihung des
Friedenspreises an ihn und an José Ramos Herta sah er eine Er-
mutigung fiir den bisher zuriickgelegten Weg: «Ich bin der festen
Uberzeugung, daB ich nicht wegen meiner Person noch wegen .

-~ dem, was ich getan habe, die hohe Auszeichnung erhalte, sondern

als Stimme fiir das stumm gemachte Volk Osttimors.» Neben der
Anerkennung des bisherigen Einsatzes sah Bischof Belo in der
Preisverleihung eine Chance, dal dadurch die Aufmerksamkeit
der Weltbevolkerung auf ein Volk und seinen Kampf um Wiirde
und Autonomie gerichtet wird, das leicht vergessen geht, weil es
seine Ziele mit gewaltlosen Mitteln zu erreichen versucht. Diese
Gelegenheit beniitzte er, um auf zwei fiir ihn wesentliche Themen
aufmerksam zu machen. Erstens einmal erlduterte er, daB die pa-
storale Aufgabe eines Bischofs den politischen Einsatz fiir Men-
schenrechte und Biirgerrechte unverzichtbar mit einschlieBt:
«Der Mensch als ganzer ist der Erlosung bediirftig. Darum darf
es einem Bischof nicht gleichgiiltig sein, wenn den Menschen ver-
wehrt wird, ihre Rechte und Moglichkeiten auf allen Stufen zu

- verwirklichen.» Als zweites Thema hob er hervor, da die Suche

'

nach einem dauerhaften Frieden von den daran Beteiligten Lern-
fahigkeit und Weisheit verlange. «Wir miissen die eigenen Fehler
erkennen und korrigieren wollen. Und ich selber bin davon nicht
ausgenommen.» ' Nikolaus Klein

?Text in: G. Evers, (vgl. Anm. 4) S. 120f; J P Catry, Le pape a Timor-
Oriental malgré 'occupation? in: Le Monde diplomatique, September
1989, 8.5. -

8 Bishop Belo, Creating Genuine Peace. Nobel Prize Lecture, in: Origins
26 (2. Januar 1997) S. 459 bis 462. - .

Zum Fall T. Balasuriya

Erklidrung des Missionswissenschaftlichen Instituts Missio

Am 16. Januar 1997 verdffentlichte der Provinzobere der OMI Pater John
Camillus Fernando zusammen mit dem Rat und dem theologischen
AusschuB der OMI-Provinz von Sri Lanka eine Erkldrung, in der er fest-
stellt, da3 Tissa Balasuriya trotz der tiber ihn verfiigten Exkommunika-
tion weiterhin katholischer Christ, Priester und Mitglied des Ordens der
OMI bleibe.! Wortlich hilt die Erkldrung zusétzlich fest: «Sehr betriibt
stellen wir fest, daB das ganze Verfahren gegen Pater Balasuriya von
Anfang an mangelhaft war, weil jeder Dialog mit ihm fehlte. Auf keiner
Ebene des Verfahreris (weder in Sri Lanka noch in Rom) war ihm Ge-

' Vgl. die Beitrdge in: Orientierung 60 (1996) S. 145-147 und 61 (1997)
S.13-15.

61 (1997) ORIENTIERUNG



legenheit zum Gesprach tber sein Buch, das beanstandet worden war,
gegeben worden. Noch gab es eine Befragung, wo er auf die gegen ihn
erhobenen Beschuldigungen antworten konnte. Alles geschah auf schrift-
lichem Wege. Weiterhin gab es kein Gespréch zwischen Pater Balasuriya
und einer Gruppe kompetenter Theologen. Alle Versuche, in Sri Lanka
eine Vermittlungskommission zur Lésung der strittigen Fragen zu errichten,
waren erfolglos. ' -

In der Erkldrung (der Glaubenskongregation) wird er nun beschuldigt.
daf3 er nicht ausdriicklich die Gottheit Christi anerkenne, daB er die
Marianischen Dogmen und das Lehramt des Papstes und der Bischofe
leugne. In dem Glaubensbekenntnis aber, das Pater Balasuriya abgelegt
hat, sind diese Themen alle ausdriicklich erwidhnt — mit der Ausnahme,
was die Ordination fiir Frauen betrifft, aber dies wird in der Erkldrung der
Glaubenskongregation nicht ausdriicklich erwihnt. Deshalb kann er nicht
beschuldigt werden, etwas getan zu haben. was die Strafe der Exkommu-
nikation nach sich zieht. Wir haben deshalb begriindete Zweifel iiber die
: Berechtigung einer sich von selbst aus der Tat ergebenden Exkommuni-
kation.

In jedem Fall ist [iir uns die Exkommunikation eine Strafe. die dem Geist
des Evangeliums, der uns heute und nach dem Zweiten Vatikanischen
Konzil bestimmen soll, widerspricht. Des weiteren ist sie unverhaltnis-
miBig. wenn sie gegen einen ilteren Ordensmann und Priester ausgespro-
chen wird, der wihrend 51 Jahren so viel fiir die Kirche und die

Gesellschaft geleistet hat und der von ganzem Herzen in der Kirche blei- |

ben will.» s
Die Erkldrung aus Sri Lanka schlieBt mit dem Appell, dal die Glaubenskon-
gregation die ausgesprochene Strafe zuriicknimmt und eine kompetente und
freie Diskussion des Buches von Tissa Balasuriya méglich macht.

Im folgenden dokumentieren wir eine Erklidrung des Missionswissen-
schaftlichen Instituts Missio (Aachen), die auf die weltkirchliche Bedeu-
tung der Bestrafung von Tissa Balasuriya hinweist. (Red.)

.Am 2. Januar 1997 hat die Glaubenskongregation in Rom
entschieden, daB P. Tissa Balasuriya OMI wegen seiner Abwei-
chung vom katholischen Glauben nicht ldnger als katholischer
Theologe angesehen werden konne und daf3 er zugleich die
Kirchenstrafe der Exkommunikation latae sententiae sich zu-
gezogen habe. Die Entscheidung der Kongregation, die persén-
lich von Papst Johannes Paul II. bestétigt wurde, erfolgte nach
vier Jahren Aktivititen von verschiedenen kirchlichen Gremien
sowohl in Sri Lanka als auch in Rom, die mit dem Fall befaf3t
waren. Der Untersuchungsproze$ tiber die Rechtgldubigkeit der
theologischen Positionen P. Tissa Balasuriyas begann im Jahr
1992, als das Buch «Mary and Human Liberation», das im Jahr
1990 veroffentlicht wurde, von einer theologischen Kommission
der Bischofskonferenz Sri Lankas kritisch untersucht wurde.
In den folgenden Jahren gab es eine vielfdltige theologische
Debatte, an der viele asiatische Theologen, aber auch Theologen
anderer Linder, beteiligt waren, liber die Berechtigung der
Anschuldigungen, die gegen die theologische Rechtgldubigkeit
einiger theologischer Positionen in diesem Buch erhoben
wurden. Der wiederholten Forderung von P. Balasuriya, daf sein
Fall in einem formellen ProzeB nach dem Kodex des Kirchen-
rechts (CC. 50 und 221,1-3) behandelt werde, wurde nicht statt-
gegeben, bevor die endgiiltige Entscheidung getroffen wurde,
daB P. Balasuriya nicht ldnger als katholischer Theologe betrach-
tet werden kann, und die dariiber hinaus auch die sehr schwere
Strafe der Exkommunikation verhéngte. '

Mit unserer Erkldrung haben wir nicht die Absicht, die theolo-
gische Debatte zu bestimmten Punkten dieses Falles weiter-
zufiihren, sondern wir wollen dem allgemeineren Problem des
Umgangs mit theologischem Dissens in der Kirche nachgehen,
wenn es sich um Positionen der kontextuellen Theologien aus
Asien, Afrika oder Lateinamerika handelt. Der Fall von P. Bala-
suriya ist in unseren Augen, ganz gleich was die bestimmten
Punkte in der Diskussion angeht, ein beunruhigendes Anzeichen
eines viel grundsitzlicheren Problems der Beeintrachtigung der
theologischen Kommunikation innerhalb der katholischen
Kirche. Seit den Jahren des I1. Vatikanischen Konzils haben wir
das Wachstum einer neuen Form der Theologie als Theologie im
Kontext beobachten kdnnen, als Reflexion aus dem Glauben in
Antwort auf bestimmte kulturelle, religiose, dkonomische, politi-
sche und soziologische Kontexte: Das Ziel dieser neuen theo-
logischen Methode, die besonders in den Ortskirchen Asiens,
Afrikas und Lateinamerikas entwickelt wurde, besteht darin, die
Botschaft des Evangeliums in die besonderen Gegebenheiten
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der verschiedenen Kontinente 'und Lénder zu inkulturieren, um
so zu Formen des, Christ- und Kircheseins zu gelangen, die die
jeweiligen kulturellen und religiosen Traditionen respektieren.
Dieser neue Ansatz der theologischen Reflexion hat die Unter-

" stiitzung von Bischofskonferenzen sowohl auf lokaler wie auch

auf kontinentaler Ebene als auch von roémischen Instanzen
erfahren. Aber es gibt auch einen gegenlédufigen Trend, der in der
Entwicklung von neuen kontextuellen Theologien nicht so sehr
eine Bereicherung als vielmehr eine Bedrohung des Glaubens
und der Lehre der Kirche sieht. Immer, wenn theologische Vor-
stellungen entwickelt werden, die nicht gleich in Ubereinstim-
mung mit der Tradition und der Terminologie der theologischen
Reflexion des Westens zu stehen scheinen, werden Anstrengun-
gen unternommen, Theologen, die so in den Verdacht von Ab-
weichungen von der orthodoxen Lehre geraten sind, zu zwingen,
zu traditionellen Formulierungen und Positionen zuriickzukehren.
Die neuen theologischen Entwicklungen stellen offensichtlich
grundlegende Probleme des Umgangs der Kirche mit anderen
kulturellen und religiésen Traditionen in einer grundsitzlich neu-
en Art und Weise dar. Vor mehr als 14 Jahren hat Karl Rahner in
einer seiner letzten Veroffentlichungen von einem neuen «Riten-
streit als neue Herausforderung der Kirche» (vgl. Schriften zur
Theologie, Bd. 16, Einsiedeln 1984, 178-184) gesprochen. Rahner
bezog sich auf das Problem, die Einheit von Kult, Kirchenrecht .
und Glauben auf der einen Seite zu bewahren und auf der ande-
ren Seite innerhalb der Kirche einen Pluralismus von Theologien
in Antwort auf die Verschiedenheit der Kulturen anzuerkennen.
Dieses Dilemma 148t sich nicht einfach dadurch 18sen, daf3 man
alle neuen Formen von Theologien in eine neue Synthese zwingt,
um so die Einheit der Kirche zu wahren. Eine solche Synthese
wiirde ja gerade jeden echten Pluralismus von Theologien auf-
heben. Hier liegt die Herausforderung dieses neuen Ritenstreits,
neue Formen der Toleranz innerhalb der Kirche zu entwickeln,
die, anerkannt vom Lehramt, die Einheit der Kirche bewahrt und
zugleich anerkennt, daB es verschiedene theologische Ausdrucks-
formen des einen Glaubens gibt, die nicht unmittelbar iiberall al-
len Mitgliedern der Kirche verstéindlich sein miissen. Es hat den
Anschein, als ob wir noch weit von der «paulinischen Kiihnheit»
entfernt sind, die in dieser Situation erforderlich ware.

Die negative Entscheidung durch Rom im Fall von P. Tissa Bala-
suriya ist ein weiteres Beispiel dafiir, dafl die Aufgabe, auf diese
Herausforderung durch die neuen Theologien zu antworten, noch
nicht bewiltigt worden ist. Es scheint innerhalb der Weltkirche
schwierig zu sein, einen Pluralismus anzuerkennen und zu unter-
stiitzen. Die harte Entscheidung Roms kann dariiber hinaus nur
als Zuriickweisung und Enttiuschung fiir alle Theologen verstan-
den werden, die sowohl an einer positiven Antwort auf die neuen
theologischen Finsichten arbeiten, als auch sicherstellen wollen,
daB zugleich die Vielfalt theologischer Projekte in verschiedenen
Kontinenten und Liandern die Einheit der Kirche nicht in Frage
stellt. Die Art und Weise, wie der «Fall Tissa Balasuriya» behan-
delt wurde, ist beunruhigend, weil deutlich wird, daB die Kommu-
nikation zwischen verschiedenen Kircheninstanzen nicht richtig
funktioniert. Unsere Kirche hat immer noch keinen Weg und Ver-
fahrensformen gefunden, mit Konflikten auf eine menschliche
Art und Weise umzugehen. Es zeigt sich hierin vielmehr ein fun-
damentaler Mangel, die Herausforderungen wahrzunehmen, die
aus den positiven Entwicklungen der Ortskirchen und der loka-
len Theologien weltweit sich ergeben. Natiirlich gibt es auch eine
berechtigte Besorgnis, daf} ein theologischer Pluralismus zur Ge-
fahrdung der Einheit fiihren konne. Aber es macht doch gerade
den Reichtum der Katholizitit der Kirche aus, dafl neue inkultu-
rierte und kontextualisierte Formen der Theologie als mindestens
genauso wichtigen Teil des reichen katholischen Erbes anzusehen
sind. Die urimittelbare Reaktion auf die Handhabe des «Falles
Tissa Balasuriya» ist jedenfalls Enttauschung, Trauer und Entmu-
tigung fiir alle Theologen, die an diesen Fragen arbeiten, weil dhn-
liche Anstrengungen auf dem Feld der kontextuellen Theologien
dadurch gehindert und gefidhrdet erscheinen. Es kann nur gehofft
werden, daB} die negative Entscheidung trotz allem der AnlaB sein

Y
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wird, daB3 alle Personen und Institutionen, die hiermit befa3t wa-
ren, neu nachdenken und mit konstruktiveren Antworten aufwar-
ten, um auf die Probleme, die sich aus dem theologischen

Pluralismus ergeben, eine bessere Antwort zu finden. |

Anerkennung des Andern

Paradigma sozialethischer und religionspiidagogischei‘ Bildung

Vom Biirgerrecht auf Bildung, mit dem der grundgesetzliche
Anspruch fiir Madchen und Jungen, fiir Starke und Schwache
auf gute Bildung und Ausbildung in Schule, Lehrwerkstatt und
Universitidt gemeint war und das 30 Jahre lang in den Program-
men aller Parteien verkiindet wurde, redet und schreibt heute
kaum noch ein aktiver Politiker. Statt dessen geht es angesichts
knapper Kassen bei Bund und Léndern um eine Reform der
Bildung, die nicht nur beim Kostensparen helfen (vgl. z. B/die
Debatte um Einfithrung von Studiengebiihren), sondérn die
auch mehr Effektivitdt im 6konomischen Interesse des Stand-
orts Deutschland nachweisen konnen soll. Alternative Konzepte
wie die 1995 verdffentlichte nordrhein-westfalische Denkschrift

«Zukunft der Bildung — Schule der Zukunft»' werden kaum zur.

Kenntnis genommen. Die im Blick auf die &kologischen und so-
zialen Herausforderungen der Zukunft dringend erforderliche
bildungspolitische Diskussion findet nicht statt. Zwar werden
die bei der Sozialisation der nachwachsenden Generation sich
zeigenden Krisenphidnomene nicht geleugnet, aber in der Regel
als Steuerungskrise interpretiert. Diese kénne aber — so der
herrschende Tenor — durch eine effektivere Anwendung der
strukturellen Leitwerte der Gesellschaft, vor allem einen perfek-
teren Einsatz technologischer Innovationen und die Bereitschaft
zur Flexibilitdt, gemeistert werden. Vor diesem technokratischen
~ Bildungskonzept scheinen nicht nur die meisten Politiker in die
* Knie ‘gegangen zu sein, sondern auch viele Piadagogen resigniert
zu haben. Andere haben sich in eine Position gefliichtet, die eine
generelle Revision der padagogischen Grundannahmen fiir not-
wendig hilt. Da sie die derzeitigen Schwierigkeiten fiir den Aus-
druck einer Zielkrise halten, versuchen sie an Werte und

Traditionen anzukniipfen, von denen behauptet wird, daB sie vor.

der Aufkliarung intakt gewesen seien. So wird verstiarkt wieder
Einsatz von direktiver Autoritit und traditionellen Tugenden in

der Erziehung gefordert und der gesellschaftliche Rahmen der -

kleinen Gemeinschaften (so bei Teilen der Kommunitaristen?
wie z.B. A. MacIntyre) oft recht unkritisch als Losung sozialer
Konflikte gepriesen. Fiir die' Erziehung versucht man die Kraft
eines urspriinglichen, archaischen BewuBtseins zu reaktivieren,

von der man annimmt, daB sie vor allem in der Religion bzw. im -

Mythos als noch ganzheitlich ausgerichtet aufbewahrt sei.

Die Anerkennung des Andern in seinem Anderssein

Eine dritte Position ist sich dariiber im klaren, daB es bei der
Bestimmung von Bildung aufgrund der kulturellen und sozialen
Bedingtheit keine feststehenden, immer und iiberall giiltigen
Inhalte geben kann, sondern dal} es.sich- dabei um einen perma-
‘nenten ProzeB einer wechselseitigen ErschlieBung von Subjekt

und Objekt handelt!, d.h. daB3 sowohl der einzelne Mensch von.

seiner Umwelt als auch diese durch jeden einzelnen gepragt wird.
Gleichzeitig wird damit Bildung aber als das Bemiihen

' Bildungskommission NRW, Zukunft der Bildung - Schule der Zukunft.
Denkschrift der Kommission «Zukunft der Bildung - Schule der
Zukunft» beim Ministerprisidenten des Landes Nordrhein-Westfalen,
Neuwied —Kriftel-Berlin 1995. .

2Vgl. dazu u.a.: Ch. Zahlmann (Hrsg.), Kommunitarismus in.der Diskus-
sion. Eine streitbare Einfithrung, Berlin 1992.

3 Die Unterscheidung von drei Richtungen beziiglich des Bildungsver-
standnisses ist iibernommen aus: N. Mette, Religionspadagogik, Diisseldorf
1994, 105ff.

4Vgl. W. Klafki, Studien zur Bildungstheorie und Didaktik. Durch ein
kritisches Vorwort erginzte Auflage. Weinheim-Basel 1975.

28

erkennbar, ein- gemeinsames Leben aller auf Zukunft hin zu
ermdglichen. In einem solchen Lernprozef geht es heute nach H.

" Peukert um Identititsfindung im Horizont der ganzen Mensch-

heit’. Diese Gedanken stehen ganz in der Tradition der klassi-
schen 'Bildungstheorien, die Bildung als prinzipiell nicht
abschlieBbaren ProzeB verstanden hatten, in dem sich die
Bildung des Individuums wie der Menschheit vollzieht als je
verschiedene Artikulation des Geistes, der grundsitzlich keinem
Menschen abgesprochen werden kann (W. Humboldt). Demnach
kann Bildung zwar inhaltlich nicht festgelegt werden, doch lassen
sich giinstige Bedingungen fiir diesen Prozef benennen. Die erste
und unerliBliche Bedingung fiir Bildung ist Freiheit, wie sie Kant
mit den verschiedenen Formulierungen seines kategorischen
Imperativs zum Ausdruck gebracht hat. Dieses Verstindnis von
Freiheit war allerdings noch monologisch vom Individuum her
gedacht. In der Folge wurde von den klassischen Bildungstheore-

“tikern der Versuch unternommen, Verstindigungsprozesse als

dialogisches Verstehen zu fassen. Nach Humboldt versteht der
Mensch «sich selbst nur, indem er die Verstehbarkeit seiner Wor:
te an Andern suchend gepriift hat»%. Der Aufbau eines Welt- und
Selbstverstindnisses ist ein dialogischer Vorgang, in dem zagleich
eine unaufhebbare Differenz gesetzt wird. «Alles Verstehen ist
daher immer zugleich ein Nicht-Verstehen ... alle Ubereinstim-
mung in Gedanken und Gefiihlen zugleich ein Auseinanderge-
hen.»” In dieser klassischen Tradition — und damit zugleich als
zweite fiir den Bildungsprozef giinstig zu nennende Bedingung -
kann also Verstehen iiberhaupt als «Anerkennen der Andersheit
des andern» beschrieben werden. Fiir Humboldt hatte z.B. das -
Erlernen fremder Sprachen (vor allem der griechischen) den
Sinn, auf dem Weg iiber das Fremde das Eigene wahrzunehmen,
es verfremdend zu verdndern und gerade dadurch in einer gesell-
schaftlich immer komplexer werdenden Situdtion neue Verste-
hens- und Handlungsmoglichkeiten fiir alle zu eréffnen. Als
Synthese aus diesen beiden ersten notwendigen Bedingungen
kann mit Thomas Propper quasi als «kategorischer Imperativ»
der Bildungspraxis formuliert werden: «<Begegne jeder moglichen
Freiheit so, daB du sie schon anerkennst und zuvorkommend als
wirkliche behandelst», und ebenso «Gib niemals einen Menschen -
auf und verweigere ihm deine Anerkennung nicht, auch wenn er
sie (noch) nicht erwidern oder nicht mehr erwidern kann».8 Aus
einer dhnlichen Position heraus entwickelt Helmut Peukert unter
Bezugnahme auf E. Lévinas ein Verstindnis von Bildung als
«Wahrnehmung des Andern in seinem Anderssein»®. Fiir Lévinas,

“der damit deutlich erkennbar in jiidischer Tradition stehend argu-

mentiert, ist ndmlich .das Auftauchen des Anderen, der meinen
Horizont durchbricht, das soziale Urphdnomen. Lévinas nennt
diesen Einbruch des Anderen das «Antlitz». Der Anspruch des
Anderen durchschldgt meine Konstruktion von Wirklichkeit, je-
nen Entwurf eines Horizonts, mit dem ich versuche, den Anderen
anzueignen und in seiner Andersheit zu negieren; das wird durch
das Antlitz des Andern durchkreuzt. «So ist das Von-Angesicht-
zu-Angesicht die Unmoglichkeit der Verneinung, eine Negation
der Negation. Konkret bedeutet die doppelte Artikulation dieser
Formel: Das <Du sollst keinen Mord begehen> ist dem Antlitz ein-
geschrieben und macht seine Andersheit aus.»!® Damit macht der
Anspruch des Andern mich, indem er mich verantwortlich fiir
sich macht, iiberhatipt erst zum Subjekt. «Diese Differenz in.der
Nihe zwischen dem Einen und dem Andern - zwischen mir und

S Vgl. H. Peukert, Uber die Zukunft der Blldung, in: Frankfurter Hefte 39
(1984) 129-137.

¢ W. v. Humboldt, Gesammelte Schriften, hrsg.v. A. Leitzmann v.a., 17 Ban-
de, Berlin 1903-1936, 6; 155.

7Ebd. 183.

8Th. Propper, Er]osungsglaube und Frelheltsgeschlchte Eine Skizze zur
Soteriologie, Miinchen 1985, 128. ’
H. Peukert, Bildung als Wahrnehmung des Andern. Der Dialog im
Bildungsdenken der Moderne, in:-I. Lohmann, W. Weiie (Hrsg.), Dialog
zwischen den Kulturen. Erziehungsphilosophische und religionspadagogi-
sche Aspekte interkultureller Bildung,Munster New York 1994,1-14.

10 E. Lévinas, Entre nous. Essais sur le penser-a-I'autre, Paris 1991, 48, th
nach: ebd. 10.
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dem Néchsten - schldgt um in Nicht-Indifferenz, in gerade meine
Verantwortung.»'! Peukert zieht daraus die Konsequenz, eine
Konzeption von Bildung zu erarbeiten, «die Bildungsprozesse als
sich radikalisierende Prozesse der Wahrnehmung und Anerken-
nung anderer und der produktiven Verarbeitung von kultureller
Differenz»'? versteht. Gleichzeitig weist er aber auch auf die
Gefihrlichkeit einer unklaren Rede von «Differenz» hin, die
heute oft zur ideologischen Legitimation von gesellschaftlicher
Fragmentierung und Ausgrenzung benutzt wird. «Die Anerken-
nung der Andersheit des andern wird zur Alteration in einer neu-
en Beliebigkeit, die Erfahrung radikaler Differenz dient der
Legitimation von Indifferenz.»'? In der heutigen Zeit kann aber
auch die Erfahrung globaler Bedrohung zum verstirkten Riick-
zug auf partikulare kulturelle Orientierungen fithren, die dann

immer ungeschiitzter aufeinanderstoBen.'* Aus diesem Grunde

ist die Entwicklung einer Kultur des Dialogs in globalem
Maflstab die dritte glinstige Bedingung fiir ein als Lernproze3 de-
finiertes Bildungsverstindnis. In einer Situation, in der das Han-
deln der einzelnen iiber weite Handlungsketten und iiber die
Vernetzung der Handlungsfolgen nachpriifbar alle betrifft, ist das
Projekt individueller Bildung unvermeidlich das Projekt eines
local-global self's geworden.

Der Kampf um Anerkenﬁung im sozialen Kontext

Eine weitere grundlegende Bedingung fiir das Verstindnis von
Bildung ist die Analyse der moralischen Grammatik sozialer
Konflikte. Eine solche hat zuletzt A. Honneth unter der Uber-
schrift «Kampf um Anerkennung» vorgelegt.!® Unter Riickgriff
auf Hegel und Mead geht er von einer internen Verschrankung

von Individualisierung und Anerkennung aus, die fiir die Iden- -

titdtsfindung sprach- und handlungsfahiger Subjekte konstitutiv
ist. In den drei Anerkennungsformen der Liebe, des Rechts und
der Wertschitzung werden jene sozialen Bedingungen gesehen,
unter denen menschliche Subjekte zu einer positiven Einstellung
gegeniiber sich selber und der Gesellschaft gelangen konnen.

Wird solche Anerkennung nicht erfahren, ist das normative .

Selbstbild eines jeden Menschen durch «MiBachtung» gefihrdet,
da es auf die Moglichkeit der ersten Riickversicherung im
Andern angewiesen ist.'” Je nach dem Grad, in welchem die
Anerkennung bestimmter Identitdtsanspriiche entzogen wird,
unterscheidet Honneth drei Weisen der MiBachtung. Ausgegan-
gen wird von jenem Typ der MiBachtung, der die Schicht der leib-
lichen Integritéit der Person beriihrt, ndmlich MiBhandlungen wie
Folter oder Vergewaltigung, welche die elementarste Art einer
personlichen Erniedrigung darstelten. Diese Art hat oft einen
Verlust an Selbst- und Weltvertrauen zur Folge. Eine zweite Art
der personlichen MiBachtung besteht darin, daB ein Subjekt vom
Besitz bestimmter Rechte innerhalb einer Gesellschaft struktu-
rell ausgeschlossen bleibt. Diese Verweigerung von Rechten ist
verbunden mit dem Gefiihl, nicht den Status vollwertiger, mora-
lisch gleichberechtigter Interaktionspartner zu besitzen. Als drit-
te Art der- MiBachtung wird die Herabwiirdigung von
individuellen oder kollektiven Lebensweisen gesehen, die um-
gangssprachlich vor allem mit Begriffen wie «Beleidigung» oder
«Entwiirdigung» bezeichnet wird. Damit ist die Chance bedroht,

" Ders., Jenseits des Seins oder anders als Sein geschieht, Freiburg—

Miinchen 1992, 361.

12 H. Peukert, Bildung als Wahrnehmung des Andern, a.a.0.,12.

*Ebd. 10.

14 Vel I Senft: Subsidiaritit — die Leitidee fiir den Aufbau eines demokrati-
schen Europas seit Maastricht? Anfragen und Anhaltspunkte aus der Sicht
christlicher Sozialethik, in: Informationes Theologiae Europae, Internatio-
nales okumenisches Jahrbuch fiir Theologie, hrsg. v. U Nembach,
H. Rusterholz, P.M. Zulehner, Frankfurt/M. u.a. 1994, 167-180, 176f.

's A. Giddens, nach: H. Peukert, Bildung als Wahrnehmung des Andern,
a.a.0.,12.

'©Vgl. A. Honneth, Kampf um Anerkennung. Zur moralischen Grammatik
sozialer Konflikte, Frankfurt/M 1992.

7 Vegl. Ders., Integritat und MiBachtung. Grundmotive einer Moral der
Anerkennung, in: Merkur, Dezember 1992, 1043-1054. .
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_ sich als ein in seinen charakteristischen Eigenschaften und Fahig-

keiten geschitztes Wesen verstehen zu koénnen. Diesen drei Wei-
sen der MiBachtung stehen entsprechende Formen der .
Anerkennung gegeniiber: Die erste Form ist die Erfahrung der
Liebe, welche die Grundschicht einer emotionalen, leibgebunde-
nen Sicherheit in der AuBerung eigener Bediirfnisse und Emp-
findungen darstellt, welche die psychische Voraussetzung fiir die
Entwicklung aller weiteren Einstellungen der Selbstachtung bil-
det. Weil Einstellungen der emotionalen Bejahung an die indivi-
duell unverfiigbaren Voraussetzungen von Sympathie und
Anziehung gebunden sind, lassen sie sich nicht beliebig auf eine
groBere Anzahl von Interaktionspartnern iibertragen — lassen
sich also auch unter padagogischen Gesichtspunkten nicht zur ge-
nerellen Norm erklédren.'® Die zweite Anerkennungsform stellt
das Recht dar, das im Gegensatz zur Liebe eine Generalisierung
zum einen an-garantierten Freiheiten und zum andern in Form ei-
ner Ausweitung des Kreises auf bisher ausgeschlossene Gruppen
hin. Daher wohnt dem Anerkennungsverhiltnis des Rechts ein
prinzipieller Universalismus inne, der durch historische Kampfe
zur Entfaltung kommen kann; vgl. z.B. die Forderung eines Wahl-
rechts fiir ausldndische Mitblirger. SchlieBlich 148t sich die dritte
Anerkennungsform mit dem Begriff der Solidaritdt zusammen-
fassen, weil sie die soziale Wertschitzung und Anteilnahme be-
trifft. Es geht darum, daf3 Subjekte in ihren individuellen
Besonderheiten, als lebensgeschichtlich individuierte Personen,
die Anerkennung wechselseitiger Ermutigung finden. Dabei wird
die vitale Erfahrung gemeinsam geteilter Verantwortung, aber
auch ein iibergreifender Werthorizont vorausgesetzt, weil das
Anerkennungsmuster sozialer Wertschatzung nur auf der Basis
geteilter Zielsetzungen erfolgen kann.

Lernziel: Kommunikative Praxis in Anerkennung

Worauf es heute im Bildungsproze vor allem ankommt, ist die
schrittweise Erweiterung von Anerkennungsbeziehungen. Von
dieser moralpidagogischen Forderung aus gibt es zahlreiche
Bezugspunkte zu Lévinas, der eine Ethik des Mitleidens mit den
Leiden der Anderen vertritt und damit die Aufldsung eines
Konzepts von Subjektivitit intendiert, das auf Selbstbehauptung
orientiert ist. Ahnlich plidiert H. Peukert fiir eine kommunika-
tive Praxis, in der das Subjekt nicht als frei zu werdendes dem
anderen abstrakt gegeniibersteht und von ihm abgegrenzt wird,
was unweigerlich in einem Prozef der Selbstbehauptung durch
Machtsteigerung resultiert, sondern indem sie sich gegenseitig
jeweils auf die Freiheit des anderen hin offnen und so Frei-
heit kommunikativ realisieren, wird gemeinsames Leben auf
Zukunft hin moglich.!” Damit sind auch fiir die Pddagogik zwei
wichtige Grundsitze genannt: Auf der einen Seite steht die
Anerkennung (vor allem in ihrer dritten Ausformung) fiir jene
Vorleistungen «seitens der Erziehenden im Umgang mit den
Heranwachsenden, wie beispielsweise ihnen die Erfahrung ihrer
Bejahung und Bejahungswiirdigkeit zukommen zu lassen oder
sich zuriickzunehmen, damit die Kinder und Jugendlichen frei
werden und zu sich selbst kommen kénnen»? . Auf der anderen

. Seite steht Verantwortung nicht nur fiir den advokatorischen

Handlungsbedarf fiir das Kind, sondern Verantwortung steht im
Sinne von Selbstverantwortung-Lernen auch dafiir, da3 das
Kind von Anfang an aktiv auf die Gestaltung der erzieherischen
Interaktion einwirken konnen muB. Besonders religionspadago-
gisches Handeln wiirde sich so verstanden als freiheitsstiftende

'#Vgl. dazu die kritischen Anmerkungen durch: A. G. Diittmann, «We're
queer, we're here, so get fuckin® used to it». Spannungen im Kampf um
Anerkennung, in: Babylon. Beitrége zur jiidischen Gegenwart (1994) Heft
13/14, 61-87, und Ch. Menke, Warum und wie? Bemerkungen zu Garcia
Diittmanns Erlauterung von «Spannungen im Kampf um Anerkennung»,
in: ebd..88-95. ,

9 Vel. H Peukert, Die Frage nach der Allgemeinbildung als Frage nach
dem Verhiltnis von Bildung und Vernunft, in: J. Pleines (Hrsg.), Das Pro-

blem des Allgemeinen in der Bildungstheorie, Wiirzburg 1987, 69-88, 79f.

2N, Mette, Religionspadagogik, a.a.O., 1471,
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und -foérdernde kommunikative Praxis realisieren, die im Blick
auf den Religionsunterricht in der Schule nach N. Mette vor
allem folgende Groblernziele im Auge behalten miiBte:

Erstens die Fahigkeit, sich ohne Angst um die eigene Identitét
auf die widerspruchsvolle Wirklichkeit und noch so ausweglos
" scheinende Situation einlassen zu konnen, zweitens die Fahig-
keit, Anerkennungsverhiltnisse nicht nur zu- respektieren,
sondern auch zu innovieren und einseitig durchhalten zu kon-
nen, drittens die Fihigkeit, schuldig zu werden und Schuld ein-
gestehen zu konnen, und schlieBlich vierfens die Fahigkeit, sich
Vergebung und damit- die Moglichkeit des Neu-Anfangen-
konnens zusagen zu lassen.?!

Das sind allerdings Lernziele, die nicht in erster Linie kognitiv
anzugehen sind, sondern insofern sie Haltungen und Einstellun-
gen betreffen, affektive und pragmatische Komponenten beson-
ders betonen; d.h. es geht darum, gemeinsam jene Haltungen
einzuiiben und zu praktizieren, «die fiir ein einvernehmliches
und engagiertes Zusammenleben auf Zukunft hin nétig sind.
Mitgefiihl und Solidaritit sind nicht erzwingbar, sondern nur als

Frucht freier Einsicht auf der Grundlage entsprechender Er-

fahrungen moglich. Dazu bedarf es gemeinsamer, von Aner-
kennung voreinander und Verantwortung furemander gepragter
Sozialbezichungen.»?

Fir die Praxis des Religionsunterrichts bedeutet diese Ge-
samtausrichtung auf der Grundlage einer «Anerkennungskul-
tur»® zunidchst einmal, daB im Verhiltnis zwischen- den
Erziehungspersonen und den nachwachsenden Generationen
(trotz aller Unterschiede beziiglich Wissen, Erfahrung usw.) von
einer wirklich gleichwertigen Beziehung ausgegangen werden
muB. Statt in vermeintlicher Uberlegenheit zu belehren oder zu

bevormunden, kommt es darauf an, Gelegenheiten zum Einiiben

von Mitgefiithl und- Solidaritdt ausfindig zu machen, so daB
Beziehungs-Lernen stattfinden kann und im interaktiven Ver-
hiltnis Zeit gelassen wird, am andern zu «erkennen», wie er als
ganze Person ist. Hinsichtlich der biblischen Tradition macht ein
solches Bildungsverstandnis die Tatsache deutlich, daB jene Texte
aus einer uns fremden Kultur stammen. Entsprechend soll es — so
Peukert — «darum gehen, altaramaische Nomadenerzahlungen,
akkadische Gesetzestexte, #gyptische Spruchweisheiten und
Gleichnisse jiidischer Wanderprediger auf die individuelle Situa-

tion des Mitglieds einer werdenden Industriegesellschaft so aus-

zulegen, da3 ein Verstehen zustande kommen kann, das die
gegenwiirtige Situation verandert.»? Fiir den Religionsunterricht
. bedeutet dies — trotz aller Erganzungsbediirftigkeit z.B. durch

symboldidaktische Ansitze — die grundsitzliche Notwendigkeit '

einer Korrelation. Vor dem Hintergrund der hier angedeuteten

2 Vgl. ebd. 148.
2Ders., ebd. 115.
B Ders., Begegnung mit dem Fremden: Aufgabe des Rehgionsunterrzchts

in: R. Gol]ner B. Trocholepczy (Hrsg.), Religion in der Schule? Projekte —

Programme — Perspektiven, Freiburg 1995, 118-132, 120.
#H. Peukert, Bildung als Wahrnehmung des Andern, a.a.O., 6.
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Anerkennungshermeneutik erfihrt gerade in der religions-
padagogischen Bildungsarbeit die paulinische Theologie der
Rechtfertigung, nach welcher Gott jeden Menschen unabhingig
von seiner religiosen oder moralischen Leistung ungeschuldet
und unverdientermafBen anerkennt, eine deutliche Aufwertung,
Die théologische Bezugnahme auf diese unbedingte Form der
Anerkennung steht aber auch in vollem Gegensatz zu der Belie-
bigkeit einer - oft als «postmodern» apostrophierten — Anerken-
nung aller méglicher Einstellungen und Handlungen, die von D.
Salle als moderner Imperativ kritisiert und wie folgt beschrieben
wird: «keep your options open, leg Dich nie fest, es ist jederzeit

auch anders méglich.»? Das heiit fiir den Religionsunterricht, '
daf} sozialethische Themen wieder stirker zum Zug kommen
miissen. Diese waren seit Anfang der 80er Jahre teils wegen der
berechtigten Kritik an einem oft deformierten problemorientier-
ten Religionsunterricht, teils auch aufgrund einer verstindlichen

Begeisterung fiir die wieder bzw. neu entdeckte Bedeutung der
Symboldidaktik stark an den Rand gedriingt.worden. Heute ist
ein 6kumenisches Lernen notwendig, in welchem eine Beziehung
hergestellt wird zwischen den Grundlagen der jidisch-christli-
chen Tradition (vor allem Umkehr, Gerechtigkeit, Befreiung)
und gesellschaftlichen Aufgaben (Verantwortung fir die Welt,

- Engagement fiir die Menschenwiirde usw.). Im besonderen aber

muB auf der Grundlage der hier postulierten Anerkennungsher- -
meneutik das interkulturelle Lernen und der interreligiose Dialog
ausgeweitet und intensiviert werden. Denn bisher muB die Frage
von J. B. Metz, ob wir eine Kultur haben, «die die Geheimnisse
der andern, der anderen Kulturen, anerkennt», als rhetorische
verstanden werden; zu stark ist unser Denken und auch unser
Bildungsverstindnis provinziell und/oder eurozentristisch ge-
prigt. «In einer einerseits global und interdependent gewordenen,
andererseits sozio-dkonomisch gespaltenen und kulturell von
den Einen- dominierten Welt wichst auch unter Theologen die
Erkenntnis, da} die Anerkennung der Andern zu einer Heraus-
forderung fiir alle geworden ist»* Dieser Erkenntnis ent-
sprachen als verstarkt zu beruck51cht1gende Lernziele im
Religionsunterricht die Entwicklung einer Sensibilitat fiir Frem-
de(s), die Fahigkeit, sich danderen aufzuschlieBen und sie in ihren

- religiosen Eigenarten wahr- und erstzunehmen. Ein solcher Lehr-

plan wiirde — gerade weil in ihm «die Andersheit des andern an-

‘erkannt ist, chne daB die Wahrheitsfrage einfach aufgegeben

wiire»?’ — aber auch zur Kritikfihigkeit tiberall dort ermutigen,
wo die Wiirde und Freiheit des Menschen verletzt wird, d.h. auch
bei den Religionen und zwar sowohl bei der eigenen als auch bei
einer nichtchristlichen Religion. Josef Senft, Bonn

ZD. Solle, Theologie und Dialogfahigkeit. Religionspijdagogik im Hori-
zont von Gerechtigkeit, Frieden und Schopfung, in: I. Lohmann, W. Weille’
(Hrsg.), Dialog zwischen den Kulturen, a.a.0., 15-25, 16.

%E. Arens: Vorwort zu: Ders. (Hrsg.), Anerkennung der Anderen. Eine
theologische Grunddimension interkultureller Kommumka[lon 2. Aufl,,
Freiburg 1995, 7.

7 H. Peukert, Bildung als Wahrnehmung des Andern a.a.0,13.

Der Schimmer jeder wahren Kmdhelt

Christine Lavants Text «Die Schone im Mohnkleld»

Wenn unter den Biografien von Autorinnen und Autoren.eine
exemplarlsche Kindheit der Armut zu nennen wire, so gewifl die
der bsterreichischen Dichterin Christine Lavant (1915-1973), die
ihr Pseudonym dem heimischen Tal in Kérnten entlehnt hat. Sie
ist das neunte Kind des Bergarbeiters Georg Thonhauser und sei-
ner Frau Anna in GroB-Edling bei St.Stefan und erkrankt bereits
im Siuglingsalter am Leiden der Armen, den Skrofeln, begleitet
von schweren Lungen- und Rippenfellentziindungen. Die Arzte
erkliaren das Kind als nicht lebensfahig. Gleichwohl wichst es
heran: halb blind, halb taub, ein Hiufchen Elend, «fiir das es an-
scheinend nur den Schiittelfrostplatz auf der Erdkugel» gibt.
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So ortet die_ spitere Freundin Ingeborg Teuffenbach-Capra
(1914-1992) den Platz der Dichterin, die sich selbst «fern dem

. Herdplatz der Wirklichen» gesehen hat Das Anders- und Ein-

samsein war ihrem Leben seit jeher als schmerzliches Stigma ein-
geschrieben. Dennoch findet selbst sie, wenn sie «mit aller
notwendigen Aufmerksamkeit» zuriickdenkt, «den schimmern-
den Schein, der jede wahre Kindheit ausmacht». Obwohl sie .
gleichzeitig einrdumt: «Lange lebte ich in dem Irrtum, keine
Kindheit gehabt zu haben, weil ich blo3 dem nachging, was hart
und bitter darin war. Eine bose Lust ist dies, alle gehabten

"Schmerzen so lange auszudehnen, bis.sie sich wie ein Kleid aus
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Trianen und Vergramtheit um einen legen, in welchem man dann
mit eigentlimlichem Stolz einhergeht, als gébe es nichts Kost-
bareres und Edleres als dies.» Dennoch ist selbst das Kind
Christine nicht von jeglicher Freude verworfen worden.

Ein literarischer Fund

Man kann den Signaturen dieser Kindheit nun in einem Text
nachgehen, den die Germanistin Annette Steinsiek, freie Mit-
arbeiterin am Forschungsinstitut «Brenner-Archiv», Innsbruck,
vorlegt. Er stammt aus dem Nachla der bereits erwihnten
Schriftstellerin Ingeborg Teuffenbach-Capra, ist innert kurzer
Zeit im Sommer 1948 entstanden, aber nicht fiir eine Veroffent-
lichung gedacht worden. Da das private Dokument keiner litera-
rischen Gattung strikt zugeordnet werden kann, spricht die
Herausgeberin vom «Text». Er liegt im Brenner-Archiv als Typo-
skript vor und enthilt nur sparliche eigenhindige Korrekturen
der Dichterin; auch die Editorin hat in den originalen Textkorper
auflerordentlich zuriickhaltend eingegriffen, wie sie in ihrer
Nachbemerkung zu Textgestalt und -geschichte erldutert.

Der Text, welcher eigentiimlich zwischen Brief und Erzihlung
schwankt, richtet sich an die Freundin Ingeborg, die vierzig Jahre
spater, 1989, ihrerseits das «Zeugnis einer Freundschaft» vor-
legen wird und dabei auch Sequenzen aus dem Typoskript von
1948 cinflieBen 148t, ohne indessen die Quelle genau zu benen-
nen, wie Annette Steinsiek korrigierend anmerkt. Die Freund-
schaft zwischen den beiden Frauen beruht auf gegensitzlichen
Voraussetzungen. Ingeborg Teuffenbach steht auf der anderen
Seite, wo Armut, Elend, Ausgestoensein Fremdworter sind.
Daher unternimmt Christine Lavant den anstrengenden Ver-
such, dieser Freundin, die ihr so viel bedéutet, die Armut — und
damit die eigene Befindlichkeit — zu «erkliren». «Ich méchte fiir
Ingeborg etwas schreiben. Nicht irgendetwas, sondern einige
Worte voll Sorgfalt, Wahrhaftigkeit und voll jenes trotzdem mog-
lichen Glanzes, darin armes Alltéigliches nicht weniger edel zur
Geltung kommt als etwa ein Stiick Schmuck in dem auf es génz-
lich abgestimmten Behiltnis aus Samt oder Seide.» .

Elend und Glanz der Armut

Armut ist daher in diesem Text, der innerhalb des Werks von
Christine Lavant nunmehr eine Kindheitserinnerung par excel-
lence darstellt, ein Schliisselwort. Einerseits tritt uns diese Armut
als tigliche Erfahrung entgegen: Knappheit an Lebensmitteln,
Wohnraum und Bildungsmoglichkeit, immerwiederkehrende
Krankheiten als Folge dieser Méngel, vorzeitige Alterung der El-
tern, Arbeitslosigkeit des Vaters und der &lteren Geschwister.
Andrerseits begreift sie Christine Lavant in ihrem «innewohnen-
den Glanz», und natiirlich weist diese Formulierung sofort auf
Rilke («Armut ist ein grof3er Glanz von innen»), den die Dichte-
rin intensiv rezipiert hat. Wie aber der Freundin diese Armut be-
greiflich machen, die diese fiirchtet? Armut ist fiir Ingeborg
Teuffenbach eine «GeiBel Gottes», wie Christine Lavant vermu-
tet, wihrend sie selbst dem biblischen Satz dieselbe Berechti-
gung einrdumt, «dal Gott die liebt, die er ziichtigt».

Gleich auf der ersten Seite des Textes wirft ein Begriff wie Armut
- solch schwierige Fragen auf, die letztlich in den Bereich der
Theodizee miinden. Christine Lavant gesteht selbst ein, «daB in
Wahrheit vollendet Heilige dazu notwendig wiren, die Armut
gerecht zu preisen». Vorerst mochte man als Leser und Leserin
glauben, Christine Lavant erliege im nachhinein der Gefahr ei-
ner Verklirung ihrer Armut. Aber spéter stellt man neben einer
gewissen Idealisierung den’ tieferlotenden Blick der Dichterin
fest. Und fast méchte man sie jetzt selbst zu jenen Heiligen schla-
gen, denn es gelingt ihr, «aus lauter Stiicken purer Armut» den-
noch das Feuer zu schlagen. Das heifit: Immer wieder blitzen
Momente auf, die trotz oder schon jenseits dieser Armut eihen
Reichtum an Giite aufscheinen lassen. Sie lebt in der Mutter, der
Patin und den dlteren Schwestern, in Klassenkameradinnen und
der Lehrerin, welche die Dichterin als «Die Schone im Mohn-
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kleid» in ihren Text einfilhrt. Diese Benennung hat der Verlag
schlieBlich auch als Titel fur das Typoskript gewihlt, da dieses
selbst titellos vorliegt. Alle diese Gestalten bringen dem Kind
Christine, das sich wegen seiner Krankheiten gezeichnet weif3
und zuim Beispiel erst im Alter von achtzehn Jahren die Hautver-
binde ablegen kénnen wird, viel Geduld und Verstandnis fiir
sein Anderssein entgegen.

Das Midchen und «der Geist»

Beispielhaft steht vor allem die Mutter da, die das schreibende
Miédchen «mit einem ganz wundervollen, scheuen und zugleich
liberaus mutigen Lécheln» verteidigt. Diese Frau, die sich ldngst
von der téglichen Armut hitte aufzehren lassen kénnen, bewahrt
sich die souverdne Perspektive: «LaBt das Kind, sonst vertreibt
ihr den Geist.» Man mag angesichts solcher Hochachtung vor
geistigem Tun, die singular in einem landlichen Kindheitsraum
wie jenem der Christine Lavant dasteht, an den GroBvater Tho-
mas Bernhards denken, Johannes Freumbichler, der stolz vom
«Geistesmenschen» spricht, ausgezeichnet gegeniiber allen ande-
ren. Aber was beim GroBvater Thomas Bernhards bisweilen
leicht arrogant klingt, rithrt bei Christine Lavants Mutter aus an-
deren Wurzeln, welche die Tochter im Text allerdings nur andeu-
tet: aus einer Religiositdt, die das Numinose und daher das
Geistige als elementare Kraft begreift. Die kiinstlerische Inspira-
tion ist in den Augen der Mutter eine Manifestation dieser Kraft.
Dennoch will Christine Lavant einen ihrer frithen Texte, die
Geschichte zweier Liebenden, nicht der Mutter iiberreichen, son-
dern der geliebten Lehrerin, der «Schénen im Mohnkleid», die
sechzig Kilometer entfernt in der Hauptstadt Klagenfurt wohnt.
Christine Lavant beschreibt jenen FuBmarsch, den das schwich-
liche Kind damals zuriickgelegt hat. An sein Ohr drangen die
Fliche der Motorradfahrer, die ménnlichen Begierden. Ein
Stiick Kindheit zerbrach. Aber das Madchen erreichte die Léehre-
rin, brach allerdings nicht vor der Tir zu ihrer Wohnung zusam-

" men, wie dies bisher iibermittelt worden ist. Doch die Lehrerin -

erschrak ob der MabBlosigkeit des Kindes und reagierte in den
Augen des Midchens nicht angemessen auf seine Geste. Sie
iibergab ihm - sozusagen als kiimmerliches Gegengeschenk —
eine der damals Gblichen «Backfischgeschichten». Es fehlte das
Herzblut. Der Gang in die Hauptstadt endete mit einer wilden
Enttauschung, die aber nicht nach aufien drang.

Schwierige Freundschaftsverhiltnisse

In der Gestalt Ingeborg Teuffenbachs wiederholt sich indessen die
Figur der «Schonen im Mohnkleid». Wie das Midchen einst um die
Lehrerin geworben hat, so wirbt die junge Frau um die begiiterte
Freundin. Es sind explosive Beziehungen, die immer auch den
Keim der Enttauschung in sich tragen kénnen, weil die eine von
der anderen so viel erwartet. MaBlos ist Christine Lavant wohl
auch in den Anspriichen an ihre Freundschaften gewesen. Schon
das Kind konnte «wie ein boser, kleiner Geist» in die Spiele der
Gleichaltrigen einbrechen, wenn es ihre Liebe nicht ertrug, «welche
mir viel zu sehr als bloB so nebenbei getan erschien. Ich wollte
Ingeborg Teuffenbach spricht in ihrem Buch «Christine Lavant.
Zeugnis einer Freundschaft» die Schwierigkeiten kaum an, scheint
sie eher mit beispielhafter Souverénitit zu tragen. Sie spricht auch
kaum iiber das Ausmal an Kraft, die sie diese Freundschaft zu
einem denk- und merkwiirdigen Menschen wie Christine Lavant
gekostet haben mag. Aber die zahlreichen Gedichte, welche die
Dichterin ihrer Freundin immer wieder gesandt hat, die vielen Bot-
schaften auf Zettelchen, die das Haus Teuffenbach oft schon
friithmorgens erreichten, sind beredt genug. Zweifel, Fragen, diese
eminent quilende Unruhe der Dichterin erobern sich den Raum
einer Freundschaft. Aber Ingeborg Teuffenbach hilt stand. «Und
wenn ich bedenke, wie zart du vermagst, Briicken zu bauen, von
deiner Welt in die meine...», sinnt Christine Lavant vor sich hin.

Allerdings lebt auch der Text «Die Schone im Mohnkleid» aus
jener Spannung, welche das gesamte Lavant’sche Werk zeichnet,
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besonders das lyrische Opus: aus der Spannung némlich zwi-
schen Selbsterniedrigung und Fremderhohung. In der bitter-
scharfen Selbstanalyse, wie sie Christine Lavant auch in diesem
Text vornimmt, erinnert sie nicht selten an Franz Kafka: mit dem
Etikett «die Schone im Mohnkleid» stilisiert sie indessen nach
religiosen Mustern, welche den Angebeteten madonnenihnliche
Ziige verleihen. Aber das Eindriicklichste nach der Lektiire die-
ser Trouvaille aus dem.Brenner-Archiv bleibt der schépferische
Impetus Christine Lavants. Mit iibermenschlicher Kraft hat sie,
die nach ihren eigenen Worten «aus lauter Stiicken purer
Armut». besteht, spiter eine Dichtung von iberquellendem
Reichtum geschaffen. Einst schaute dieses halb blinde, halb
taube Midchen nach innen, weil sich ihm die AuBenwelt fast
immer verweigerte. Dort hat es Schitze gehoben, die spiter im
Werk aufglithen. Noch immer ist die Bilderfiille, wenn auch in

" geschlossenen Metaphernfeldern eingeordnet, das herausragen-

de Kennzeichen dieser Dichtung.
Beatrice Etchmann Leulenegger Muri bei Bern_
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Christine Lavant, Die Schone im Mohnkleid. Im Auftrag des Brenner-
Archivs (Innsbruck) herausgegeben und mit einem Nachwort versehen
von Annette Steinsiek. — Otto Miiller Verlag, Salzburg 1996.

Ingeborg Teuffenbach, Christine Lavant. Zeugnis einer Freundschaft. Mit
einem Nachwort von Manon Andreas-Grisebach - Ammann Verlag AG,
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Ebenfalls.ist 1995 im Otto Miiller Verlag, Salzburg, ein Studienband zur
Lyrik, Prosa, Rezeption und Ubersetzung herausgekommen, der auf dem
1. Internationalen Christine-Lavant-Symposion in Wolfsberg {Kérnten)
basiert: Die Bilderschrift Christine Lavants, herausgegeben von Arno
Russegger und Johann Strutz.

L.Baecks Beitrag zur neutestamentlichen Wlssenschaft

Das Evangelium als Urkunde der judischen Glaubensgeschichte (Zweiter Teil)

Wie L. Baeck in der Auseinandersetzung mit dem Christen'tum
auch das Judentum definiert, ist m.E am deutlichsten ablesbar
an der Studie «Das Evangelium als Urkunde der jiidischen Glau-
bensgeschichte», und dort schon an der Verwendung des Begriffes
Evangelium. Wenn Baeck hier deri Begriff Evangelium benutzt, so
benutzt er ihn einerseits ohne jeden theologischen Vorbehalt im
geradezu paulinischen Sinne als Inbegriff der urspriinglichen Uber-
lieferung und «echten» Lehre und andererseits zugleich als forma-
len Gattungsbegriff zur Bezeichnung der Evangelien insgesamt.
Und beides, der Begriff des Evangelium wie die damit bezeichne-
ten Texte, vor allem deren Inhalte, gehoren fiir ihn ganz und gar in
die jiidische Geschichte und Glaubensgeschichte, wie die Titelfor-
mulierung seiner Studie bereits unmiBverstandlich bezeugt. Doch
- wie kommt Baeck zu einer solchen Feststellung und Formulierung?
Eine vorldufige Antwort gibt er, wenn auch in der ihm eigenen
behutsam-vorsichtigen; zuweilen &therischen Sprache, in seinem
Vorwort, in dem er zugleich einen wesentlichen Hinweis auf die
seinen Studien zugrunde gelegte Methodologie gibt. Dort heiBt es:
«Auch die’ viel umstrittene Frage, wie aus der alten- Botschaft
(= dem Evangelium) von Jesus, dem Messias, die Evangelien, die im
Neuen Testament stehen, geworden sind, kann — ganz wie die Frage
nach dem anfinglichen Sinn dieser Verkiindigung — nur von einem
aus beantwortet sein: von dem Bereiche her, in dem all dieses Ge-
schehen hervorgewachsen ist. Von dort allein, aus seinem Raum und

seiner Zeit, kann das alles fiir uns deutlich werden. Erst wenn die -

Weise der miindlichen Uberlieferung, wie sie im Judentum Pa-
lasfinas damals lebte, in ihrem Seelischen, in ihrem dichtenden Er-
zihlen und Vernehmen verstanden ist, kann auch Zusammenklang
wie Zwiespalt in unseren Evangelien begriffen sein. Nicht um Quel-
lenschriften, aus denen sie (die Evangelien) zusammengefiigt seien,
handelt es sich, sondern um Tradition, in der sie entstanden sind.»%
Allein mit diesem Ansatz schon unterscheidet sich Baeck in
_ einem wesentlichen Punkt von dem, was bis dato in der
Forschung weithin betrieben worden ist, sofern es um die Klarung
des Zusammenhanges zwischen Neuem Testament und seiner
judischen Umwelt ging: Die bisherige Forschung hatte sich wesent-
-lich auf das Aufzeigen von Parallel(itit)en und Ubereinstimmun-
gen zwischen neutestamentlichen und ‘mehr oder weniger als
zeitgendssisch eingestuften jiidischen Texten konzentriert. Das
klassische Beispiel fiir diese Vorgehensweise ist das Monumental-
werk von (H. L. Strack und) P. Bilferbeck «<Kommentar zum Neu-
en Testament aus Talmud und Midrasch».?’ Wenn es auch von

L. Baeck, Paulus, die Pharisder und das Neue Testament. Hrsg. von H.
Lamm; Frankfurt/M 1961, S. 101.

216 Bde. Miinchen 31951-1956; in Samuel Tobias Lachs’ A Rabbinic Com-
mentary on the New Testament — The Gospels of Matthew, Mark and Luke,
Hoboken-New York 1987, hat es eine freilich behutsame kompiliert Nach-
ahmung gefunden.
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seiner Konzeption her, nicht zuletzt infolge seiner im Synchron-
verfahren zusammengestellten Materialien unter Ausblendung
aller historischen Fragestellungen und Datierung der zitierten
Texte, als verfehlt zu bezeichnen ist, so wird es gleichwohl bis
heute nicht nur viel benutzt, sondern gilt geradezu als die
Informationsquelle hinsichtlich dessen, was man denjiidischen
Hintergrund des Neuen Testaments nennt.
Demgegeniiber sagt nun Baeck: Nicht in erster Linie und schon
gar nicht allein die Tatsache, daB sich in den neutestamentlichen
Schriften einzelne Sétze und manchmal auch ganze Texte finden,
die ihre inhaltlichen und mitunter sogar wértlichen Entsprechun-
gen irgendwo in der rabbinischen Literatur haben, macht das
Evangelium zu einer «Urkunde der jiidischen Glaubens-
geschichte». Natiirlich hat auch, Baeck die zahlreichen inhalt-
lichen und formalen Parallelen zwischen Texten des Neuen
Testaments und der rabbinischen Literatur nicht tibersehen und
wann immer angebracht, darauf auch gebiihrend hingewiesen;
aber all diese Parallelen, auch in ihrer Summe, machen nicht oder
noch nicht die Judaizitét, die Jiidischkeit des Evangeliums aus.
Das Aufzeigen von Parallelsdtzen beweist flir sich genommen
noch gar nichts. Die Judaizitat, die Jiidischkeit des Evangeliums,
beruht auf etwas ganz anderem, und es ist dieses Andere, dem
Baeck intensiv nachgeht.
Dieses Andere, das die Judaizitit, die Judzschkezt des Evange-
liums ausmacht, ist fiir ihn zum einen die Art und Weise der
Entstehung des Evangeliums und zum anderen der Geist, der in
ihm ‘und aus ihm atmet. Hinsichtlich der Art und Weise der
Entstehung des Evangeliums spricht Baeck von der miindlichen
Tradition, von der torah she-be’al peh, in die er das Evangelmm
sowie die Evangelien einreiht. Wie das ‘Evangelium in jener vorhin
genannten Bedeutung des Wortes fiir ihn eine Form von torah
she-be’al peh, von miindlicher Uberlieferung ist, so sind die Evan-
gelien als Texte, wie er am Anfang bereits gesagt hat, ebenso ein
Teil jener miindlichen Uberlieferung, gehéren also auch sie in den
Gesamtzusammenhang jener Literatur, zu der auch die rabbini-
sche Literatur zéhlt. Das Evangelium wie die Evangelien sind Teil
jener besonderen Art von Uberlieferung, die — wie Baeck sagt —
alle jiidischen Gelehrten ebenso wie die, die sich mit dem Juden- -
tum befassen, als Schliissel zum Verstdndnis des Judlschen Lebens
und der jiidischen Lehre kennen.

Die chhtlgkelt der miindlichen Uherheferung

Belege d1e seine Ansicht bestitigen, mdem sie expressis verbis
von jenem ProzeB der miindlichen Uberlieferung zeugen, findet
Baeck dabei zum einen — und dort durchaus nicht zufallig —

"den Briefen des Paulus und zum anderen in der apostolischen

Literatur.
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So heif3t es in 1 Korinther 11,23:.«Denn ich habe vom Herrn
empfangen, was ich euch dann iiberliefert habe»; und in 1 Ko-
rinther 15,3: «<Denn ich habe euch iiberliefert, was auch ich emp-
fangen habe»; und dhnlich auch in 2 Thessalonicher 2,15: «Haltet
fest an den Uberlieferungen, die ihr empfangen habt, sei es
durch unser Wort, sei es durch unseren Brief.» Ahnliche Belege
dafiir findet Baeck dariiber hinaus u.a. in einigen Passagen des
Briefes des Papias, in denen er von Markus berichtet, er habe
«das vom Herrn Gesagte oder Getane niedergeschrieben» 0.4.2
Fiir Baeck ist die in den zitierten Versen begegnende Ausdrucks-
weise zur Beschreibung des Uberlieferungsprozesses von hoch-
ster Wichtigkeit. Bedienen sich doch sowohl Paulus als auch
Papias gewi3 nicht zufillig einer Ausdrucksweise, die als der
Inbegriff der miindlichen Uberlieferung gilt, wie er am Beginn
der Pirge Avot (I,1ff) zu finden ist, dem locus classicus der
Definition miindlicher Uberlieferung: «<Mose empfing die Tora
am Sinai und tiberlieferte sie Josua und Josua den Alten und die
Alten den Propheten etc.» Wenn also Paulus im Hinblick auf
sein Evangelium von Empfangen und Weitergeben spricht, dann
zieht Baeck daraus den Schluf3, da8 Paulus damit sowohl sich
selbst als auch sein Evangelium unmiBverstandlich in eben diese
torah she-be’al peh einreiht. In gleicher Weise liegt fiir Baeck

. auch in der Redeweise des Papias ein Hinweis auf miindliche

Tradition vor, insofern als er darin die griechische Variante des
hebriischen Ausdrucks eines ma’aseh be-rabbi.. ., eines Beispiels
von Rabbi... erkennt.

Freilich hingt die Einordnung des Evangeliums in die torah
she-be’al peh durchaus nicht allein an der Verwendung der ent-
sprechenden Terminologie. Deswegen fiigt Baeck sogleich hinzu:
«Wiren aber auch nicht diese alten Zeugnisse, in denen die alte
Kirche selbst von dieser miindlichen Uberlieferung berichtet, so
spriche davon ebenso entscheidend die geistige Art der
Menschen, in deren Mitte das Evangelium entstanden ist.»** Fiir
das Verstdndnis des Evangeliums folgt daraus: Will man es als
Gattung sowie die Evangelien als Texte in ihrer Entstehung wie
in ihrer Bedeutung verstehen, dann mufl man verstehen, was
torah she-be’al peh ist, wie sie entstanden ist und was sie bedeutet.
Heute mag dieser Ansatz nichts Besonderes mehr sein. Zu seiner
Zeit aber hat Baeck mit seiner Einordnung des Evangeliums in
den Bereich der torah she-be’al peh, der miindlichen Uber-
lieferung durchaus Bahnbrechendes geleistet. Nicht mit der
Einordnung an sich — dhnliches hatten vor ihm schon andere ge-
tan — wohl aber in der Art, in der er dies getan hat. Baecks Ver-
dienst ist es dabei, diese miindliche Uberlieferung als die Quelle
des Evangeliums identifiziert zu haben und diese miindliche
Uberlieferung im Neuen Testament und den Kirchenvitern
ebenso wie aus jiidischen Quellen nachgewiesen zu haben.

Aus der Einordnung des Evangeliums in die miindliche Uber-
lieferung ergeben sich nun Konsequenzen hinsichtlich seiner
Bedeutung und Auslegung. Wenn es zutrifft, da das Evangelium
Teil der miindlichen Uberlieferung ist, dann ist es zugleich Teil
der rabbinischen Literatur, jener Literatur also, deren Anliegen
die Auslegung der Tora ist. Und tatséchlich hat Baeck das Neue
Testament so gesehen; denn in dieser Hinsicht gibt es fiir ihn
keinen Unterschied zwischen jiidischen und christlichen Charak-
teren; denn die einen wie die anderen kommen aus der einen
und selben Uberlieferung, aus der-einen Hebraischen Bibel, die
zu jeder Generation neu spricht, zu ihren Schiilern wie zu ihren
Lehrern: Das Bibelwort — so schreibt er — «wurde in eigener
Weise gelesen. Einerseits trachtete man danach, auch wenn es
von keinem einzelnen Menschen und keinem einzelnen Ereignis
sprach, es dennoch in eine gekennzeichnete Zeit und Lebenslage
hineinzustellen. Man dichtete die Situation. [...] Das Individuel-
le, das ganz Personliche wollte man aus dem Bibelworte erfah-
ren. Aber andererseits, mit einer bemerkenswerten Paradoxie,
wurde das, was die Schrift verkiindete, doch auch wieder iiber
das einzelne und iiber den Tag, dem es zugehorte, ins Zeitlose

2 Aa0 (Anm. 20) S. 105-107.
ZEbd. S.107. ,
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und Seiende, ja ins Priexistente und Ideale hinausgeschoben.
Auch wenn es von dem sprach, was sich irgendeinmal, an einem
bestimmten Menschen in einer bestimmten Stunde begeben
hatte, vernahm man aus ihm das, was immer ist. Nunmehr erzihlre
alle Geschichte in der Bibel nicht nur etwas, sondern-sie bedeutet
ctwas, sie sagt nicht, was einmal gewesen, was gekommen und
gegangen war, sondern sie verkiindet ein Stetes, ein Seiendes,
etwas, was damals gewesen, aber doch immer wieder in allem
Wechsel der Schauplitze und Begebenheiten geschieht und
immer dasselbe ist.»2

Schriftliche und miindliche Uberlieferung gehéren bekanntlich
untrennbar zusammen, von allem Anfang an bilden sie die eine
am Sinai gegebene Tora.> Jede neue Generation iibernimmt die
alte Offenbarung, aber indem sie sie {ibernimmt und «in der
Schrift forscht», erfiillt sie sie auf schopferische Weise mit neuem
Leben, mit ihrem Leben nidmlich. Baeck beschreibt diesen
Vorgang mit folgenden Worten: «Menschen und Vorkommnisse
des Lebens in der Bibel wiederzufinden, das Werdende und
Geschehende der Welt neben das Seiende der Schrift zu setzen,
das erst war hier ein Hindringen zur Wirklichkeit. Dieses
Wiedererkennen wurde so zu einer Aufgabe und einem Inhalt
der Tradition. Weil sie das Entscheidende, das Ganze gewidhren
sollte, darum wollte sie das Geschick und die Geschichte, von
denen sie erzihlte, in der Bibel aufzeigen. Auch damit war alles,
was liberliefert wurde, in die Bibel hineingestellt.»¢

Tradition, Uberlieferung meint eben immer beides zugleich:
Empfang und Weitergabe ebenso wie Neuschopfung. Und fiir
Baeck gehort das Evangelium, die — wie er es nennt — «alte
Evangeliumsiiberlieferung» in beidem, in der ihr eigenen und
eigentiimlichen Form der miindlichen Uberlieferung ebenso wie
in ijhrer Form der Neuschopfung in den Strom des jlidischen
Lebens hinein.

«Sie [= die «alte Evangeliumsiiberlieferung»] hat an all diesem
Charakteristischen ihren vollen Anteil, sie ist nichts andres als
ein Stiick davon. Thr Gang und ihr Geschick werden an diesem
groBBen Ganzen, in dessen Mitte und mit dessen Besonderheit sie '
geworden ist und sich gestaltet hat, erst verstdndlich und deut- -
lich. Auch sie kam davon her, daB Schiiler die Worte des Lehrers
vernommen haben — und als Lehrer steht ja Jesus vorerst da —,
und daf sie sein Tun und sein Erleiden miterlebt hatten. Das
weiter zu liberliefern, was sie gehort und was sie gesehen hatten, -
war ihnen schon eine fromme Verpflichtung gegeniiber dem
Meister. Auch hier umfafite die Tradition Worte und Geschehnis-
se, und auch hier wurde das alles in die iiberkommenen festen
Formen, in den alten gegebenen Rahmen eingetragen. Auch hier
z0g die Uberlieferung durch Individualititen hindurch und
brach sich immer wieder in ihnen. [...] Auch hier hat die Phanta-
sie geschaut und gedichtet. der Gestaltungswille erlautert und
ergéinzt. Auch fiir diese Menschen stand alles, was vor ihnen ge-
schehen war und was sie erfahren hatten, unter der Bibel, unter
dem Lenkenden und Gebietenden, unter dem innerlich Zwin-
genden des Schriftwortes. Auch fir sie war ein bestimmter In-
halt, der bestimmte religidse Lehrsatz, von vornherein da, und er
war die eigentlichste Wirklichkeit und die ganze Wahrheit. Auch
fiir sie und fiir die, die von ihnen empfingen, bedeutete das, was
ihrem Meister zuteil geworden und auferlegt worden war, ein
von Anbeginn an Verordnetes, ein seit je Offenbartes. Auch sie
wullten, daB} diese alte Verkiindigung und VerheiBung noch weit
mehr war als alles, was die Augen gesehen hatten, auch sie waren
dessen gewif3, daf} jedes groBe Geschehen eine seit langem ge-
gebene Antwort, die Erfiillung der Prophezeiung war. Die
Evangelieniiberlieferung ist mit diesem allen zunéchst nichts an-
deres als alle Uberlieferung in der jiidischen Welt jener Tage.»?

~ Ohne Abstriche haben fiir Baeck wie Jesus, so auch die Gruppe

%Ebd.S. 111 f

ZVgl. dazu Peter Schifer, Das «Dogma» von der miindlichen Torah im
rabbinischen Judentum, in: ders., Studien zur Geschichte und Theologie
des rabbinischen Judentums. Leiden 1978, S. 153-197.
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um Jesus, seine Jiinger und die ersten Christen ihren festen Platz
innerhalb der so verstandenen jiidischen Uberlieferung. Die
Jinger glaubten, daB ihr Meister wirklich der Messias war, und -
so Baeck - der Meister widersprach ihnen in diesem Glauben
nicht, sondern folgte ihnen. Messianische Bewegungen ver-
gleichbarer Art aber hat es ebenso.davor wie danach gegeben.
Zwar hatte Baeck noch einige der von dieser Gruppe uber-
lieferten Gedanken und Vorstellungen dem Judentum- abspre-
chen wollen. Es betraf dies vor allem ihre apokalyptischen bzw.
" in die Nihe der Apokalyptik weisenden Vorstellungen und
Erwartungen und die durch ihre besondere Form der Endzeiter-
wartung begriindete Ethik. Doch seit den Funden von Qumran
und den durch sie ausgelsten Studien zur innerjiidischen Situa-
tion in der neutestamentlichen Zeit wissen wir, dal vieles von
dem, was Baeck noch als «unjiidisch» ausklammern wollte, das,
was ‘er die «romantische Religion» nannte,”® durchaus Teil der
jlidischen Tradition ist. Und die Forschung hat denn seither auch
diese jlidischen Aspekte des friiheren Christentums in vielen
Punkten bestatigt und untermauert. N

Das Pauiusbild von Leo Baeck

Um so mehr dringt sich da nun die Frage auf: Wenn die christli-
che Uberheferung in ithren Anféngen so ganz und gar jiidisch ge-
pragt, ja von ihren Anfangen hetr im Grunde jiidisch ist, warum
stehen dann die Texte des Neuen Testaments auBerhalb des Ju-
dentums? Mit anderen Worten: Wo liegt die Demarkationslinie
zwischen dem, was in der christlichen Uberlieferung noch, und
dem, was nicht mehr jiidisch ist?

Baeck sah diese Demarkationslinie durch Paulus gezogen, mit
dessen Personlichkeit und Theologie er sich denn auch beson-
ders stark auseinandersetzte.?® Wenn 'sich seine diesbeziiglichen
Ansichten im Laufe der Zeit freilich erheblich dnderten, so blieb
Paulus auch spiter noch der (eigentliche) Schopfer des Christen-
tums. In seinem «Wesen des Judentums» hatte Baeck unterschie-
den zwischen einem Christentum, das jiidisch geprigt war, und
einem Christentum, das er als einen durch Paulus hellenisierten
Glauben betrachtete und bezeichnete. Entsprechend erkannte er
die Zielrichtung der «Polemik des paulinischen Schrifttums» in
der Diffamierung des Judentums und damit zugleich des jiidisch
geprigten Teiles im Christentum. Baeck schreibt: )
«Hier'[= in der Polemik des paulinischen Schrifttums] wird der
neue Bund, als der des Glaubens, dem alten, als dem des Gesetzes,
gegeniibergestellt. Das Gesetz ist hier das Geringere und Niedri-
gere, das Einstweilige, das durch ein andres nun {iberholt ist; das
Judentum, diese Religion des Gesetzes, ist iiberwunden durch die

der Gnade, welche von dem Wunder erzihit, das am Menschen -

geschieht, und das alles bedeutet, so daf} er nur seiner harren
kann, um es zu empfangen, demgegeniiber daher alles mensch-
liche Tun und Wirken verschwindet, belanglos ist fiir das Verhéltnis
der Gottheit zum Menschen und des Menschen zu Gott.»*
~ »Fiir Baeck war Paulus» — wie A.H. Friedlander formulierte -
«das Tor, durch das die heidnischen Mysterien des sterbenden
und auferstehenden Gottes in die messianischen Vorstellungen
kamen, durch das die Jiinger von Jesus-den Weg in die Welt
drauBen fanden. Als die Christen in die Welt gingen, wurde der
jiidische Messias von dem Soter (Heiland) des hellenistischen
Denkens ibernommen. Romantische Sehnsiichte wurden ausge-
tauscht und gestarkt, und das Christentum bewegte sich fort von
seinem alten Erbe.»!

% Dies ist zugleich Titel einer umfangreichen Abhandlung zur friihchristli-
chen Theologiegeschichte, in : Aus drei Jahrtausenden - wissenschaftliche
Abhandlungen und Untersuchungen Zur Geschichte des jiidischen Glau-
bens. 1938. Neudruck Tiibingen 1958, S. 42-120.

#Diesem Thema gewidmet sind vor allem die Abhandlungen: Romanti-
sche Religion (s. Anm. 28); zu einem groBen Teil auch: Judentum inder
- Kirche, in: Aus drei Jahrtausenden (Anm. 28), S. 121-140; und: Der Glaube
des Paulus, in: Paulus, die Phariséer und das Neue Testament (Anm. 20},
S.5-37.

% Aa0 (Anm. 10), S. 295f.

3 A.H. Friedlander, Leo Baeck — Leben und Lehre. Stuttgart 1975, S. 119f.
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Paulus erscheint Baeck hier geradezu als der acher, der schlecht-
hin «Andere», der seine Gemeinde an die heidnische, hellenisti-
sche Welt verraten und verkauft hat: Indem sich Paulus zum
Verkiinder des — hellenistisch gedachten — Mysteriums und da-
mit aus Jesus den - im Sinne des christologischen Dogmas -
Christus gemacht hat, hat er das Christentum von seinen jiidi-
schen Wurzeln abgeschnitten. Ganz neu ist diese These freilich
nicht. -Auffallend #hnliche Ansichten kann man bereits im
Mittelalter- finden, zunichst bei karidischen, dann aber auch
bei rabbanitischen Gelehrten. Dawid b. Marwan al-Muqammis
(9./10. Jh.), Ya'qub al-Qirgisani (10. Jh.) und Sa’d b. Mansur b.
Kammuna (13. Jh.) seien hier stellvertretend genannt.’* Wenn
auch Baeck selber sich in diesem Zusammenhang an keiner
Stelle auf diese oder andere mittelalterliche Gelehrte beruft
oder bezieht, so ist doch fiir jeden, der sich in der mittelalterli-
chen Diskussion um den historischen Jesus etwas auskennt, die
auffillige Ahnlichkeit zwischen der Baeck’schen Pauluskritik
und den Argumenten der mittelalterlichen Gelehrten sehr
schnell erkennbar, und man kann sich des Eindrucks nicht er-
wehren, daf3 sich Baeck mit seiner Pauluskritik — gewollt oder
ungewollt - in eine Tradition einreiht, die Paulus letztlich mit
den Augen eben dieser mittelalterlichen Gelehrten betrachtet.
Zu Baecks Gunsten muf allerdings "sogleich hinzugefiigt
werden, daf sich sein Paulusbild in seinen spiteren Jahren ganz
erheblich gewandelt hat: Nicht nur daB er in seiner Pauluskritik
merklich mildere Tone angeschlagen hat; Baeck versuchte dar-

* iiber hinaus auch in dem einstigen Rabbinenschiiler Paulus den

jiidischen, jiidisch gebliebenen Lehrer zu entdecken. Was ihm
zunichst als Stein des Anstofles erschienen war, erkannte er
spiter als die weltgeschichtliche Bedeutung und eigentliche
GroBe des Paulus: néamlich die Verbindung von hellenistischem,

" universellem -Mysterium und biblischer Offenbarung.®

Ablesbar ist diese Wandlung des Paulusbildes u.a. in seinem
oben bereits erwidhnten Aufsatz «Der Glaube des Paulus» aus
dem Jahre 1952.3 Hierin zeigte sich Baeck bereit, nun auch
Paulus Jiidischkeit zuzugestehen und sie als solche anzuerkennen,
wie A.H. Friedlander geschrieben hat,*> und er bemiihte sich
zugleich um ein differenziertes Urteil im Hinblick auf dessen
Anliegen. In seiner 1938 zum ersten Mal veréffentlichten
Abhandlung 2<Das, Evangelium als Urkunde der jiidischen
Glaubensgeschichte» waren derlei Sitze noch nicht zu finden.
Dort war Paulus noch ganz «ein Mann aus der griechisch-orien-
talischen Welt Kleinasiens», der zwar ins jiidische Land gezogen
war, um zu lernen, aber in seinem Denken ganz der von «Mystik
und Gnostik» geprigten Welt Kleinasiens verhaftet war und
blieb.% Nur so hitte er verkiindigen konnen: «Auch ehe der
Messias wiederkidme, konnte doch durch den Glauben an ihn,
durch ein Sakrament, das mit ihm verband, alles schon zuteil
werden, was das Mysterium seinen Geweihten gewihren wollte,
ein Harren und Erwarten nicht nur, sondern ein Haben und Be-
sitzen, das Erlostsein in dieser Stunde schon, dieses Jetzt und
Hier des Sakraments und seines Wunders.»*’

Demgegeniiber anerkannte Baeck spiter: «Paulus war ein Jude
aus Tarsus, kein Syrer, Perser oder Agypter aus Tarsus. Sein

Glaube war jiidischer Messianismus, wie er durch das Buch .

Daniel bestimmt war und durch die Biicher, die von hier ihren
Ursprung nahmen.»® Und dieser Aufsatz liber Paulus illustriert
zugleich mehr noch als die anderen Arbeiten Baecks eigene
Methode, die_in ihrer Durchfiihrung immer wieder an Joseph
Klausner erinnert. Am Beginn steht die kritische Wiirdigung der
Quellen, auf die sich die Untersuchung (in diesem Falle: zu

28, dazu meinen Aufsatz: Ibn Kammuna’s Verteidigung des historischen Je-
sus gegen den paulinischen Christus, in: H. Cancik, w.a., (Hrsg,), Geschichte
- Tradition ~ Reflexion. FS M. Hengel. Tiibingen 1996. Bd. I, S. 453-479.
3In: Romantische Religion, AaO (Anm. 28) S. 49ff. u. 6.

31n: Paulus, die Pharisder und das Neue Testament (Anm. 20) S. 5-37.

3 Aa0 (Anm.31) S.119.

% Aa0 (Anni. 20) S. 131.
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*Ebd. S. 20; angedeutet bereits in: Judentum in der Klrche AaO (Anm 29)
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Paulus) stiitzt. Dann beschreibt er die geistige Verfassung des
Judentums der Zeit (hier des Paulus) in allen ihren Facetten, um
in einem dritten Schritt, gleichsam am Ende erst, (in diesem
Falle:) Paulus’ Platz innerhalb dieses vielgestaltigen Judentums
ausfindig zu machen und zu bestimmen.

So gelingt es Baeck auch, den eigentiimlichen «vertikalen Messia-
nismus»* des Paulus ebenso zu erkldren wic dessen Geset-
zesproblem, das er als Antwort auf die «zu seiner [= des Paulus)
Zeit [...] zur Lehre des Judentums» gehorige Ansicht deutet, «daf
sich der gesamte Lauf der Geschichte in drei aufeinanderfolgen-
den Epochen abspielt».® In einer alten, mit der «feierlichen Ein-
leitungsformel» tanna de-be Elijahu (in der Schule des Elija wurde
gelehrt) — eine Parallelformulierung zu halacha le-Moshe mi-Sinai
(eine dem Mose am Sinai gegebene Lehre) — eingeleiteten Uber-
lieferung heift es: «Es gibt drei Epochen: zweitausend Jahre des
Tohuwawohu; zweitausend Jahre der Tora mi-Sinai (der Tora vom
Sinai); zweitausend Jahre des messianischen Reiches» (bSan 97a)
und danach die kommende Welt, «die nur Schabbat ist, die Ruhe
.im ewigen Leben» (mTamid VI1,4). Daher gilt: «Wenn die Tage
des Messias> beginnen», so Baeck im ZirkelschluB, «gehen die
Tage der Thora zu ihrem Ende. Und wenn umgekehrt das Gesetz,

die Thora, noch ihre Giiltigkeit behélt, so ist damit gesagt, daf3 der

Messias noch nicht erschienen ist.»*
Dennoch bleibt freilich auch hinsichtlich Paulus eine eigentiimli-

che Ambivalenz: So sehr Baeck unterstreicht, daf3 es in allem -~

. spezifisch jadische und keine hellenistischen Probleme sind, die'
Paulus bewegten und die er zu l16sen hatte, so hat er sie dennoch
nicht auf jiidische Weise allein, sondern eben auch unter Zuhilfe-
nahme hellenistischer Derikformen zu 16sen unternommen, oder
nur so zu 16sen vermocht. N )

Das Jiidische des Evangeliums herausfinden

Indessen, nicht erst und nicht nur Paulus bedeutete Entfrem-
- dung von der judischen Wurzel. Belegen doch die Evangelien-
texte selber, dafl sie der Gefahr ausgesetzt waren und ihr zum
Teil auch erlegen sind, daB das Evangelium darin von Schichten
iiberlagert worden ist, die dem Ursprung, dem jiidischen Kern
sozusagen, fremd waren und sind. Allerdings, der jiidische Kern
der Texte, der Teil, den Baeck fiir das Judentum (im Christen-
tum) beanspruchte, war und ist so ochne weiteres nicht oder nicht
mehr zu erkennen und herauszufiltern. Doch um eben diesen
Kern geht es, soll an der Jiidischkeir des Evangeliums festgehal-
ten werden. Um nun diesen Kern — allen Schwierigkeiten zum

Trotz — dennoch herausfinden zu konnen, formulierte Baeck

schlieBlich einige methodische Richtlinien bzw. Kriterien, an-
hand derer das Jiidische des Evangeliums zu erkennen und sein
Grad zu messen wire. Liest man diese Richtlinien bzw. Krite-
rien, so leuchten sie zwar unmittelbar ein, aber problem- und
miihelos anwenden lassen sie sich dennoch nicht.

Um in den Evangelien gleichwoh] das Spatere vom Friiheren, das
Noch-Jiidische vom Nicht-mehr-Jiidischen unterscheiden zu kon-
nen, stellte Baeck zwei Kriterienreihen auf, eine Reihe von fiinf
Kriterien zur Bestimmung des Nichr-mehr-Jiidischen, und eine
Reihe von vier Kriterien zur Bestimmung des Noch-Jiidischen. Die
fiinf Kriterien zur Bestimmung des Nicht-mehr-Jiidischen lauten:
«[1] Alles das zunichst, was den Erlebnissen, den Hoffnungen
und den Wiinschen, den Vorstellungen, dem Glaubensbezirk und
den Glaubensbildern erst der spateren Generationen gemél ist,
[2] das auch, worin sich die Geburt des Geschehnisses aus dem
. Bibelsatz oder die Symbolik und das werdende Dogma bekun-
den, [3] das sodann, was im Hinblick auf die griechisch-romische
Welt oder auf die romische Obrigkeit erzihlt oder gesprochen
ist, was eine gewollte Hinwendung zu ihnen erkennen 148t oder
von dem Verlangen zeugt, vor ihnen nicht mit dem jiidischen
Volke in eins gesetzt zu sein, [4] das ferner, was sich in der

#Ebd. S.16.
“Ebd. S. 24.
4 Ebd. S.25.
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hellenistischen Art, in der Weise hellenistischer Propheten und
Wundertiter bewegt, [5] das schlieBlich, worin sich die Zeit der
Katastrophe, die Zeit nach der Eroberung Jerusalems und der
Zerstorung des Tempels bezeugt, das alles erweist sich als spite-
re Schicht. Es gehort in die Geschichte des Glaubens der Kirche
hinein, aber es gehort nicht dem alten Evangelium zu.»*
Demgegeniiber stehen die folgenden. vier Kriterien zur, Be-
stimmung des Noch-Jiidischen: «Umgekehrt, [1] das, was ganz
anders ist, als Richtung oder Ziel der Geschlechter war, die nach
der ersten Jiingergeneration kamen, [2] das, was den Formen,
zu denen diese Spiteren ihren Glauben weitergebildet haben,
widerspricht, [3] das, was von der geistigen, seelischen und politi-
schen Welt, in welche sie nach und nach eintraten, unterschieden
ist oder sogar im Gegensatz zu ihr steht, [4] das also, was viel-
mehr in Lebensweise und gesellschaftlicher Gestalt, in Stim-
mung und Denkart; in Sprechcharakter und Stil den Bereich und
die Tage aufweist, in denen Jesus gelebt hat, das alles trégt damit
die Zeichen des Urspriinglichen, Alten. In ihm treten Worte und
Taten Jesu vor uns hin.»* _
Auf den ersten Blick ein ebenso plausibles wie einfaches Rezept,
das uns Baeck hier anbietet; ein Rezept, das scheinbar ganz ein-
fach zu handhaben ist: «Alte Schicht», und damit zum «echten
Evangelium» gehorig, ist das, was «gut judisch» ist. Und um-
gekehrt: was jiidischer Lehre und Tradition widerspricht, gehort
eo ipso nicht zum «alten, echten Evangelium». Doch was hier als
ein so einfach anmutendes Rezept angeboten wird, ist, bei Licht
besehen, so leicht anwendbar ganz und gar nicht. Denn was hei3t

‘und ist hier «gut jlidisch»? Was ist der Mafistab, an dem es

gemessen werden konnte, und vor allem: Wer sagt, was hier das
«Gut-Judische» ist, bzw.: wer setzt die Norm dafiir? Und wer
kann und darf fiir sich in Anspruch nehmen zu sagen, was noch
das «Gut-Jiidische» ist und was nicht mehr?

Selbst wenn A.H. Friedlander mit Blick auf Baeck schreibt, daf3
er, Baeck, fiir seinen Teil in Anspruch nehmen durfte, ein pro-
funder Kenner des Judentums der Zeit der Entstehung der Evan-
gelien und aus solchermafen profunder Kenntnis heraus
berechtigt gewesen zu sein, die genannten Kriterien nicht nur
aufzustellen, sondern auch anzuwenden, so bleibt dessen Verfah-
ren dennoch problematisch. Argumentiert es doch mindestens
implicite vom Vorhandensein einer Art normativen Judentums
aus, das in der Tat zwar von der Wissenschaft des Judentums
immer wieder postuliert und bemiiht wurde, dessen Existenz aber
mehr als fraglich und letztlich zu bezweifeln ist. Trotzdem: das Er-
gebnis, zu dem Baeck ‘in seinen Studien zum Neuen Testament
unter Anwendung der von ihm aufgestellten Kriterien gelangt ist,
kann sich dennoch sehen lassen; und A.H. Friedlander hat es
wohl treffend zusammengefaflt, als er schrieb: «Baeck sah die
friihe Christengemeinde und ihre Lehren als génzlich jiidisch an.
Genial schilderté er das Wesen jiidischen Gedankenguts jener
Zeit: die biblische Lehre geht in die Welt und erleuchtet sie;
gleichzeitig geht zeitgendssisches Denken in diese biblische Welt
ein und formt sie um [...]. Der Kommentar wird dem Text beige-
fligt, wird zu einem Bestandteil von ihm, erweitert und erhellt
ihn. Das Evangelium gehort in diese Tradition mit hinein.»*
Liest man heute die Baeck’schen Sétze, mag man vielleicht geneigt
sein, an dem einen oder anderen Einzelergebnis seiner Studien
zum Neuen Testament ein Fragezeichen anzubringen. Dennoch
kann man nicht umhin zuzugeben, daB seine Untersuchungen, ins-
besondere hinsichtlich der Einordnung des Evangeliums ebenso
wie der Evangelien in den Gesamtzusammenhang der miindlichen
Uberlieferung durch die neuere Bibelwissenschaft grosso modo
ihre Bestitigung erfahren haben. Das gilt vor allen Dingen fiir

~ seine Analyse des Uberlieferungsbegriffes und die daraus hergelei-

teten Konsequenzen.® Und nicht nur das, bestitigt sind sie auch
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darin, daB sie in der Tat helfen kﬁnnen; ein neues, tieferes Verstiand-
nis fiir das-Evangefium und damit fiir das Neue Testament zu ge-

winnen, ein Verstindnis, fiir das gerade Christen Baeck dankbar

sein sollten. Vor allem sein Beitrag fiir ein besseres und vertieftes
Verstehen von Jesu Judesein, des Jidischen in Jesus und der Bot-
schaft von ihm ist von daher neu zu wiirdigen. War es doch dieses
Jidische, das Baeck in Jesus einen der grofien Lehrer des frilhen
Judentums erkennen und verehren lief3:

«In dem alten Evangelium, das sich derart auftut, steht mit edlen
Ziigen ein Mann vor uns, der wihrend erregter, gespannter Tage im
Lande der Juden lebte und half und wirkte, duldete und starb, ein
Mann aus dem jiidischen Volke, auf jiidischen Wegen, im jiidischen
Glauben und Hoffen, dessen Geist in der Heiligen Schrift wohnte,
der in ihr dichtete und sann, und der das Wort Gottes kiindete und
lehrte, weil ihm Gott gegeben hatte, zu horen und zu predigen. Vor
uns steht ein Mann, der in seinem Volke seine Jinger gewonnen
hat, die den Messias, den Sohn Davids, den Verheienen suchten
und in ihm dann fanden und festhielten, die an ihn glaubten, bis
daB er an sich zu glauben begann [...] Einen Mann sehen wir in die-
ser alten Uberlieferung vor uns, der in allen den Linien und
Zeichen seines Wesens das jlidische Geprage aufzeigt, in ihnen so
eigen und so klar das Reine und Gute des Judentums offenbart,
einen Mann, der als der, welcher er war, nur aus dem Boden des
Judentums hervorwachsen konnte und nur aus diesem Boden
hervor seine Schiiler und Anhénger, so wie sie waren, erwerben
konnte, einen Mann, der hier allein, in diesem jiidischen Bereiche,
in der jiidischen Zuversicht und Sehnsucht, durch sein Leben und
seinen Tod gehen konnte — ein Jude unter Juden.»%

Und fiir seine jiidischen Horer und Leser zog Baeck aus seinen
neutestamentlichen Studien den bis heute Respekt gebietenden
SchluB: «Die jidische Geschichte, das jidische Nachdenken darf
in ihm [= an Jesus sowie dem Evangelium] nicht vorbeischreiten
noch an ihm vorbeisehen. Seit er gewesen, gibt es keine Zeiten,
die ohne ihn gewesen sind, an die nicht die Epoche herankommt,
die von ihm den Ausgang nehmen will. [...] Es [= das Evange-
lium] ist ein jidisches Buch [...], weil die reine Luft, die es erfiillt,
und in der es atmet, die der Heiligen Schrift ist, weil jiidischer
Geist, und nur er, in ihm waltet, weil jiidischer Glaube und jiidi-
sche Hoffnung, jlidisches Leid und jiidische Not, jiidisches
Wissen und jiidische Erwartung, sie allein, es durchklingen - ein
jiidisches Buch inmitten der jiidischen Biicher.»*

% Aa0) (Anm. 20) S. 161.
“"Ebd.

erscheint 2x monatlich in Ziirich

ORIENTIERUNG

Katholische Blatter fiir weltanschauliche Informationen
Herausgeber: Institut fur Weltanschauliche Fragen

Redaktion und Administration:

ScheideggstraBe 45, Postfach, CH-805% Ziirich

Telefon (01) 201 07 60, Telefax (01) 201 49 83

Redaktion: Nikolaus Klein, Karl Weber,

Josef Bruhin, Werner Heierle, Pietro Selvatico

Standige Mitarbeiter: Albert von Brunn (Ziirich), Beatrice Eichmann-
Leutenegger (Muri BE), Paul Konrad Kurz (Gauting), Heinz Robert
Schlette (Bonn), Knut Walf (Nijmegen)

Preise Jahresabonnement 1997:

Schweiz (inkl. MWSt): Fr. 51.—/ Studierende Fr.35.-
Deutschland: DM 58,- / Studierende DM 40,-
Osterreich: 6S 430,-/ Studierende 68 300~

Ubrige Lander: sFr. 47 — zuziiglich Versandkosten
Gonnerabonnement: Fr. 60.— / DM 70~/ 8S 500~

Einzahiungen: ORIENTIERUNG Ziirich
Schweiz: Postkonto Ziirich 80-27842-8
Deutschland: Postbank Stuttgart (BLZ 600 100 70)
Konto Nr. 6290-700
- Osterreich: Z-Lianderbank Bank Austria AG, ;
- Zweigstelle Feldkirch (BLZ 20151),

Konto Nr. 473009 306, Stella Matutina, Feldkirch

Druck: Dryckerei Flawil AG, 9230 Flawil

Abonnements-Bestellungen bitte an die Administration.
Das Abonnement verldngert sich automatisch, wenn die Kiindigung
nicht 1 Monat vor Ablauf erfolgt ist.

Nachdruck nur mit Genehmigung der Redaktion.

36

Diese Sétze stehen am Ende des ersten Teils seines Biichleins iiber

das Evangelium. Geschrieben hatte sie Baeck 1938 (!). Sie waren
zugleich ein Gesprachsangebot an die Christen, allen voran in
Deutschland, und dies zu einem Zeitpunkt, als sie einen Massen-
verrat an ihren jiidischen Glaubensgeschwistern zu begehen be-
reits begonnen hatten. Damals sind Baecks Worte — aufs ganze
gesehen — echolos verhallt. Seine Biicher, von denen hier wesent-
lich die Rede war, waren 1938 im Berliner Schocken-Verlag glelch-'

'sam unter AusschluB der Offentlichkeit erschienen. In einem

judischen Verlag verlegt, durften sie damals bekanntlich nur an
und unter Juden, und dies unter Aufsicht, verkauft werden. Um
wieviel mehr sollten sich Leo Baecks Worte seine christlichen Le-
ser heute gesagt sein lassen. Stefan Schreiner, Tiibingen

Antbnio Callado

Ich habe meinen besten Freund in Brasilien verloren! Das war
mein erster Gedanke, als ich gestern abend anrief, um den Autor
des Quarup einmal mehr in seinem schonen Haus am FuBl der
Dois Irmdaos, jener zwei Kamelhocker am Ende’des Strandes
von Leblon in Rio de Janeiro, zu besuchen. Leider war es zu

" spit.

In Neapel haben wir uns 1991 kennengelernt — in einem elegan-
ten Hotel gegeniiber dem Castel dell’Uovo. Mein Flugzeug war
piinktlich eingetroffen. Anténio Callado und seine Frau Ana
Arruda hatten die Gastgeber von Rom aus mit dem Zug nach
Neapel geschickt. Ein heftiges Gewitter war in der Nacht zuvor
tiber der siidlichen Apenninenhalbinsel niedergegangen. Die
Oberleitung der Linie Rom-Frosinone-Neapel war ausgefallen

- und das Ehepaar hatte geduldig fiinf Stunden lang im blockierten

Zug ausgeharrt. Am Abend trafen wir uns in der Villa Petrarca
auf dem Weg nach Posillipo. «Waren Sie schon in Brasilien?»
fragte er mich. Nach dem Essen gingen wir auf die Terrasse und
bewunderten die Bucht von Neapel: «Es gibt nur eine Stadt in
Europa», sagte Ant6nio, «die Rio de Janeiro sehr dhnlich ist —
Neapel.» Dann lud er mich ein, ihn zu besuchen.
Zwei Jahre spiter war es soweit: bei meiner Ankunft im Hotel
Paysandu in Rio erwartete mich eine Uberraschung: Anténio
Callado hatte mir ausrichten lassen, er werde mich abholen. Ich
solle die Badehose nicht vergessen. Ein weiles Auto hielt vor
der Tiir — Ant6nio safl am Steuer. Wir iiberquerten bei stromen-
dem Regen die riesige Briicke iiber die Bucht von Guanabara
von Rio nach Niteréi ~ Callados Heimatstadt — und fuhren an
einen einsamen, wilden Strand mit streunenden Hunden: Maric4.
Hier entstand Antdénios Buch Die Expedition Montaigne. Ein
schmuckes, einfaches Landhaus mit einem riesigen Papayabaum
erwartete uns. Antdnio fiihrte mich auf die Terrasse und zeigte
mir die Aussicht - den offenen Atlantik, so weit das Auge reicht.
Eine Reise nach Brasilien macht miide. So gingen wir friih zu
Bett. Eine groBe Carranca — Galionsfigur eines Schiffes vom Rio
Sio Francisco — beherrschte das Zimmer, in dem ich wohnte. Am
Morgen wachte ich auf wie ein Pockennarbiger: ich hatte verges-
sen, den Flugzeugpropeller an der Decke-einzuschalten, der die
Miicken vertreibt.
An diesem Wochenende in Maricd faBBte ich den Vorsatz, ein
Buch iiber Antdnio Callado zu schreiben. 1994, zur Frankfurter
Buchmesse, kam es heraus. Anténio Callado hat es noch gese-
hen. Leider hat die Zeit nicht mehr gereicht, um es ins Portugie-
sische zu iibersetzen. Du wirst mir sehr fehlen, Antdnio.

: Albert von Brunn, Ziirich

Von den Romanen Anténio Callados (26.1.1917-28.1.1997) Assungdio de
Salviano (1954), Quarup (1967), Bar Don Juan (1971), Sempreviva (1981),

© A expedicio Montaigne (1982), Concerto carioca (1985), Memorias de

Aldenham House (1989), liegen Sempreviva mit dem deutschen Titel
Lucinda (K6ln 1985, Reinbek 1987), Quarup (Koln 1988) und Expedition
Montaigne (Koln 1991) in deutscher Ubersetzung von Karin von Schwe-
der-Schretiner vor.

Sekundirliteratur: A. von Brunn, Vom Epos zur Parodle in: Orientierung
55 (1991) S. 223-226; Ders., Die Expedition Callado: Epos, Reise und .
Parodie. (Aspekte der Brasilienkunde, 14). Mettingen 1994.
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