Stuttgart '(16 bis 20. Juni 1999) «Ihrseid das Salz der Erde» zeigt sich erst dann,

werin sie im Kontext, aus dem sie genommen worden ist, gelesen und gedeutet. ;
wird.! Im Matthaus-Evangehum folgt dieses Jesuswort innerhalb der Bergpredlgt un- -
mittelbar der Reihe der. Seligpreisungen und lautet vollstéindig (in der Ubersetzung der

revidierten Luther-Bibél von 1984) zitiert! «Ihr seid das Salz der Erde. Wenn nun das

IE BRrisaNz DER LOSUNG DEs 28. Deutschen Evangelischen Kirchentages in -

Salz nicht mehr salzt, womit soll man salzen? Es ist zu nichts mehr niitze, als daB man es’

wegschiittet und laBt €s vomr den Leuten zertreten.»

«Ihr seld das Salz der Erde»

SaIz kann man mcht nur schmecken wenn es zum Wurzen und zum Konserv1eren von

Speisen gebraucht wird. Man kann és auch riechen, wenn es'in feinen Wassertropfen
. aufgelést die Luft durchtréinkt. Thm wird dann eine erfrischende und heilende Wirkung

nachgesagt. Vermischt mit dem -Gertch von frisch geschmttenem ‘Rebenholz stleg es
- den Besuchern des Stuttgarter Kirchentages in die Nase, wenn sie eines der vier fiinf -
* Meter hohen und fiinfzehn Meter bieiten Tore durchschritten; die wihrend des Kir-.
~ chentages die Zugingé zur' Stuttgarter Innenstadt begrenzten.' Aus Holzquadern
" gefiigt, die mit Weinrebenschnitt gefiillt waren, iiber die Sole sickerte, die dabei ver-

‘dunstete, markierten sie beim Hauptbahnhof, beim Charlottenp]atz beim Hospitalhof
und am oberen Ende der KonigstraBe die Stellen, von dener aus- fruher die SalzstraBen

_fiit, Wiirttemberg und dariiber hinaus ihren Anfang nahmen. In den Schnittlinien der
- vier Tore auf dem SchloBplatz war €in bis fiinf Meter hoher Berg aus 400 Tonnen Salz

aufgeschuttet worderl. Lenkte das. Arrangement-dieser fiinf Objekte die Aufmerksam-

. keit auf ein Zentrum, das den Besuchern das Kirchentags-Motto itber das Sehen, Rie- - |.

" chien und Schmecken anschaulich machte, so leistete ‘es glelchzeltlg mehr. Indemres die

einzelnen Teile der Stadt und'die Stadt insgesamt im geographischen Raum verortete - |-

“und mit der Geschichte von Handel und Wirtschaft verkniipfte, erinnerte es daran, da3

der Besitz und der Handel mit Salz als einem lebensnotwendigen Gut immer. wieder

zum AnlaB von politischen Koalitionén. wie auch von kriegerischen Auseinanderset- -

zungen wurde. «Salz der Erdé» oder «Salz fiir die Erde» stand damit nicht nur fiir die’ -
" Erinnerung an- die menschlichen Anstrengungen, es zu gewinnen und den Verbrau-

chern zugénglich zu machen, sondern auch fiir die politischen, vielfach auch gewaltsa-

men Ausemandersetzungen wer jeweﬂs dartiber das Verfugungsrecht beanspruchen '

darf.

So kann man.in der Losung des Klrchentages «Seld das: Salz der Erde» im- funfz1gsten
~Jahr seines Bestehens eine Kurzformel fiir die Zielsetzung erkennen, die sein. fritherer
. Generalsekretidr Hans Hermann Walz einmal mit dem Wort vom Kirchentag als «einer

evangelischen. Zeltansage» beschrieben hatte.2 Als"die von Reinhold von' Thadden-.

Trieglaff nach Hannover -einberufene «Deutsche Evangelische Woche» (28. Juli bis
L. August 1949) sich zi einer «Einrichtung in Permanenz» erklirte und so den ersten
Deutschen Evangelischen Klrchentag konstituierte, gingen damit verschiedene Tradi-
tionen eine produktive Verbindung ein: Die weltzugewandte Frommigkeit des pomme-

rischen Pietismus, aus der der ehémalige Gutsbesitzer Reinhold von Thadden-Trieglaff

. stammte, verband sich mit den konfliktreichen Erfahrungen der-Bekennenden Kirche,
. von Schuld und Verantwortung angesichts der katastrophalen Folgen des Dritten Rei-

. ches und mit-der Geschichte der sich seit 1848 in «Deutschen Evangelischen Klrchenta-“
- gen» orgamslerenden La1enbewegung Dariiber hinaus war der Kirchentag von seinem "

Begmn 1949 an mit der weltweiten Okumene véerbunden. So verstand er sich immer als
. eine besondere Gestalt des Christseins zwischen Kirche und Welt, bestimmt und abhin-
gig von den Menschen, die ihn tragen. Das war auch der Grund, daB sich der Kirchen-

. tagwihrend seiner funf21g]ahr1gen Geschichte immer wieder als reformfihig erwies: Ei -

'nahm die ‘aktuelle. Zeitsituation wahr und versuchte sie- mit bestimmten Stichworten

(wie i in den folgenrelchen sechmger J ahren u.a, Konﬂlkte [1963] Freiheit [1965] Frie-
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" den [1967] und Gerechtigkeit {1969]) von der evangelischen
Botschaft her zu artikulieren. Dabei hatte sich die genaue Wahr-
‘nehmung der Zeitstromungen jeweils in der Gesellschaft zu be-
wihren. Unter diesen Koordinaten bildete sich immer mehr die
heutige Form des Kirchentages heraus als-eines breiten Spek-
trums vieler Gruppen, das zusammengehalten und getragen
wurde durch bas:sdemokratlsche Orgamsatlonen und Entschei-
dungsfindungsprozesse.

. Diese-Hinwendung des Kirchentages zum sachbezogenen und
gleichzeitig kontroversen D1alog in der Kirche und in der Ge-
‘sellschaft erhielt dadurch einen zusitzlichen Impuls, daB mit
- dem Bau der Mauer 1961 die gesamtdeutsche Kirchentagstradi-
. tion gewaltsam ein Ende fand, nachdem wenige Wochen zuvor
" der Berliner Kirchentag (19. bis 23. Juli 1961) seinerseits wegen
" massiver Einschrinkungen durch die Behorden der Deutschen
-, Demokratischen Republik nur unter eingeschrénkten Moglich-
keiten stattfinden konnte. Der Kirchentag will zuerst Salz der
Kirche sein, damit diese Salz der Erde werden kann, ist dieser
Methodenwechsel i im Riickblick beschrieben worden. .
Diese neue Arbeitsweise brachte es mit sich, daB in den Kir-
chentagen der sechziger Jahre die innerkirchlichen Konflikte um
die historisch-kritische Auslegung der ‘biblischen Schriften voll
- auf den Foren der Kirchentage ausgefochten wurden. Versuchte
man noch-auf dem Kirchentag von Kéln (1965) durch Vermitt-
lung von Informationen den Streit zu versachlichen, sagten die
Bekennenden Gemeinschaften der «bibelgliubigen Richtung»
. in Hannover (1967) ihre Teilnahme am Kirchentag ab, da’ihre

Forderung nach der Moglichkeit evangelikaler Bibelarbeiten auf.

dem Kirchentag nicht erfiillt wurden. Erhoffte man sich 1969 auf
dem Kirchentag in Stuttgart einen produktiven Austausch im
«Streit um Jesus», so scheiterte dieser an der Konfrontations-
taktik evangelikaler Positionen gegen moderne theologische
Methoden.? In der Folge veranstaltete die Bekenntnisbewegung
«Kein anderes Evangelium» ihre eigenen «Gemeindetage unter
dem Wort», zuerst jeweils parallel zum Kirchentag, spiter dann
in den Jahren, in denen kein Kirchentag vorgesehen war.

Dialog oder Mission?

DaB nun dreiBig Jahre spiter 1999 die Wirttembergische Lan-
deskirche als gastgebende Kirche wieder einen Kirchentag nach
Stuttgart einladen konnte, hatte seinen Grund darin, daf} sich im
_ Laufe der Jahre das Konzept des pluralistisch orientierten Kir-
chentags als kreativ erwiesen hatte. Der bis 1994 amtierende
wiirttembergische Landesbischof Theo Sorg, der-selber aus dem
Pietismus stammt, sprach dafiir-die’ Einladung aus. Zum ersten
Mal konnten so dieses Jahr in. der «Werkstatt des wiirttember-
gischen Pietismus» pietistische Gemeinden ihre Tradition der
Bibelauslegung zeigen und ihre Modelle einer christlichen Ge-
meinde vorstellen. Eine Folge dieser gednderten Situafion war

" denn auch, daf schon in der Vorbereitungsphase einige Konflik-
te zum Ausbruch kamen, di¢ dann auch auf die Organisation des
Kirchentages Auswirkungen hatten. Sie kamen auch auf einigen

" Veranstaltungen selber deutlich zur Sprache, auch wenn sie

schlieBlich nicht kontrovers ausgefochten worden sind.
Beim ersten Streit ging es um den Ort des interreligiosen Dialogs
und seiner Bedeutung fiir den Glauben der einzelnen christlichen

Gemeinde. Der Kirchentag hatte den Stuttgarter Gemeinden vor-

- geschlagen, beim traditionellen «Feierabendmahl» von Freitag-

"1 Die Bibelarbeiten hatten als Grundlagen Jes 65, 17—25' 1 Kor 11,17-34;
Ex 1,1-2,10.
2Vgl dazu den informativen Uberblick iiber dxe bisherige Geschichte:
Riidiger Runge, Margot KiBmann, Hrsg., Kirche in Bewegung. 50 Jahre
. Deutscher Evangelischer Kirchentag. Giitersloher Verlagshaus, Giiters-
- loh 1999, 224 Seiten, 68 DM, Harald Schroeter, Kirchentag als vor—liiufige
Kirche. Der Kirchentag-als eine besondere Gestalt des Christseins zwi-
scl;en Klrche uind Welt (Praktische Theologie heute, 13). Stuttgart, u.a.
1993

3 Friedebert Lorenz, Hrsg., Deutscher Evangehscher Kirchentag Stungart -

1969. Dokumente. Stultgart -Berlin 1970; Heinz Zahrnt, Wahrheit ist mit-
ten im Streit, in: Ritdiger Runge, Christian Krause, Hrsg., Zeitansage. 40
Jahre Deutscher Evangelischer Kirchentag. Stuttgart 1989, S. 15-24.
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abend auch Texte nichtchristlicher Religionen vorlesen zu lassen.
Deutlich widersprach diesem Vorschlag Altbischof Theo Sorg in
der «Werkstatt des wiirttembergischen Pietismus», indem er zwar
Toleranz gegeniiber nichtchristlichen Religionen verlangte, zu-
gleich aber mit Nachdruck das missionarische Zeugnis der Chri-
sten einforderte: «Bis.in das letzte Dorf unseres Landes leben .
unsere Kirchenmitglieder hautnah mit Angehérigen nichtchristli-

cher Religionen zusammen. Daraus ergeben sich neue Fragen an = -

die missionarische Kraft unseres christlichen. Zeugnisses und an
die Bereitschaft, mit andersartig geprégten Menschen in Wiirde

"und guter Nachbarschaft zusammenzuleben. Die multikulturelle

und multireligidse Situation unserer Gesellschaft stellt neue- Auf-
gaben, die eng mit dem Programm einer geistlichen Erneuerung
zusammen gesehen werden miissen. Dialoge mit anderen Religio-
nen sind notwendig. Niemand wird das ernsthaft bestreiten .
konnen. Aber thr Ort ist weder der Gottesdienst noch das ge-

meinsame Gebet. Wir rufen durchaus verschiedene Adressen an, -
wenn wir meinen, wir kénnten gemeinsam beten. Den Satz <Wir

glauben doch alle an denselben Gott>. kénnen nur. Ahnungslose

nachsprechen.» Den Vorwurf, dafl mit den vorgeschlagenen Tex- -
ten der Agenda Unterschiede der Religionen verwischt wiirden,
wies die Generalsekretirin des Kirchentags, Margot KidBmann,
mit dem Hinweis zuriick, es gehe um die Wahrnehmung anderer.
Glaubensweisen und nicht um die Verwischung von Unterschie- -
den. Mehrheitlich entschieden sich jedoch die Gemeinden Stutt- -
garts, das Feierabendmahl nach einer eigenen Ordnung zu feiern.

-Der Streit um die J uden,missiﬁn

Wie niemand damit gerechnet hatte, daB die vorgeschlagene Le- .
seordnung fiir einen Gottesdienst eine Grundsatzdebatte iiber di¢ -
Relevanz nichtchristlicher Religionen fiir den Glauben von Chri-.

" sten entfachen wiirde, wurde ebenso unerwartet die Frage der

Judenmission zu einem der zentralen Streitthemen des Kirchenta-
ges. Der Konflikt brach einige Wochen vor dem Kirchentag.aus,
nachdem der «Evangeliumsdienst fiir Israel» von der Kirchen-
tagsleitung zum «Markt der Moglichkeiten» zugelassen worden
war. Daraufhin zog die Israelitische Religionsgemeinschaft Wiirt-
tembergs ihre Zusage zur Mitarbeit an der «Arbeitsgemeinschaft -

. Juden und Christen beim Deutschen Evangelischen Kirchentag» -

zuriick. Sie erklirte, daf sie diese Entscheidung der Kirchentags-
leitung nicht akzeptieren konne, weil der «Evangeliumsdienst fir
Israel» mit seinen Aktivititen die jiidischen Gemeinden in Wiirt-
temberg bedrohe. Zwar wiirde er nicht sefbst Mission betreiben,:
aber er unterstiitze die Gemeinden der «messianischen Juden»*,

die vor allem unter jiidischen E1nwanderern aus Russtand um
"Mitglieder werben wiirden. i 2T
In dieser Situation fillte die Arbeltsgememschaft zwel Entschel-
dungen. Sie inderte ihr Programm fiir den Kirchentag, und sie
entschied sich, an dessen Stelle eine eintdgige Veranstaltung
durchzufiihren, in der sie ihr Nein zur Judenmission ausfiihrlich
begriinden wollte. AuBerdem akzeptierte sié die Bedingung der
jiidischen Partner aus Wiirttemberg, nur dann an den Debatten
teilzunehmen, wenn dazu keine Diskussionsteilnehmer eingela-
den sind, die sich fiir die Judenmission einsetzen. An der Veran-

* staltung auf dem Kirchentag begriindete der wiirttembergische

Landesrabbiner Joel Berger diese Entscheidung.der jiidischen
Gemeinden, indem er erklirte, die Pluralitét des Kirchentages

stoBe dort an ihre Grenze, wo er mit jenen debattieren miisse,
die ihn eliminieren wollten. In der Folge waren fiir das Podium

" der Arbeitsgemeinschaft nur noch mehr Gegner einer Judenmis-

sion zugelassen. Daraufhin zog der-prominenteste Debattenteil-" -
nehmer, der EKD-Ratsvorsitzende Manfred Kock, seine Zusage |
mit der Begriindung zuriick, er kénne noch ausstehenden De-
batten innerhalb.der EKD nicht vorgreifen.

So spielten sich im Verlaufe der Veranstaltung die Kontroversen .

nicht zw13chen den einzelnen Rednern auf dem Podium, son- .

¢ Gemeint sind damnt Gemeinden, die sich zu Jesus als Messias bekennén
und in ihren Gottesdiensten Elemente jlidischer Tradmonen mit evange-
hkal-charlsmauschen Formen verbinden. ] .
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dern zwischen Podium und Teilnehmern ab. Micha Brumlich,
der Vorsitzende der Arbeitsgemeinschaft, machte anhand der
Geschichte.des Christentums deutlich, daB Juden sich zu Recht

vor christlicher Judenmission fiirchten miissten, weil sie immer -

mit Ausschreitungen gegén die Juden verkniipft gewesen sei.
Als Gegenposition beschrieb er den Frankfurter Pfarrer Philipp
" Jakob Spener (1635—1707) einen der Griinder des Pietismus, fiir
den die bleibende Erwihlung Israels durch Gott unumstoBlich
war und der deshalb der absoluten Solidaritit mit.den real exi-
stierenden Juden ‘den unbedingten Vorrang. gegeniiber jeder
- Form einer christlichen Missionierung einrdumte.
Der Bochumer Neutestamentler Klaus Wengst begrundete den

Resolutionsvorschlag der Arbeitsgemeinschaft «Nein zur Juden-
‘mission». Kernpunkt seiner Argumentation war, daB keine Art ei- -

ner «christlichen Judenmission» aufrechterhalten werden konne,
wenn die Vorstellung, daB die Kiiche an die Stelle Israels getreten
sei und so das «wahre Israel» verkorpere, sich nicht halten lasse.
Dafiir wiirde aber die wichtige, aus der ganzen Bibel zu er-
schlieBende Einsicht sprechen, daB Gott 'seine Treue zu seinem
Volk Israel nie aufgekiindigt hat. Selbst Paulus argumentiere in
der Kritik an seinem Volk aus dieser GewiBheit heraus. «Man
konnte ja fragen, wieso diese GewiBheit gelten sollte, wenn Gott

seine Zusagen gegeniiber seinem Volk Israel nicht eingehalten -
hiitte. Wenn Gott sich in seinen Zusagen vom Verhalten derer ab-.

hé‘mgig‘machte, denen er sich zusagt, wie sollte dann ausgerechnet
die-Kirche GewiBheit haben? Es ist ja keinesfalls ohne Anhalt an

der Geschichte, wenn gesagt wurde, daf3 mit keiner bekannten Or- -

ganisation so viele Verbrechen verbunden sind wie mit der Kirche.
Wenn wir dennoch - und ich denke: zu Recht — Anspruch nehmen:

. <Nichts kann uns trennen von der Liebe Gottes in Jesus Christus>, .

dann gilt erst recht, was Gott Israel zugesagt hat» Mit dieser Argu-
. mentation begriindete Klaus Wengst eine der zentralen Aussagen
der von der Arbeltsgememschaft vorgelegten Resolution: «Darum
widersprechen wir der Aussage, Jiidinnen und Juden hitten es fiir
ihr Heil nétig, daB ihnen Jesus als der Messias verkiindigt wird.»

Diesem Satz und der damit verkniipften weiterfiilhrenden Aussa-

ge in der Resolution: «Der Missionsbefehl weist Christen nicht
an Juden, sondern an die anderen Voélker der Welt» wurde .vom
Publikum vereinzelt widersprochen; der eigentliche Widerspruch

wurde aber.von Altbischof Theo Sorg auf der «Werkstatt des

wiirttembergischen Pietismus» in einer personlichén Erkldrung
formuliert. Er schlug vor, auf den Begriff Judenmission zu ver-

zichten, wohl aber von einem in den neutestamentlichen Texten |

geforderten christlichen Zeugnis an Israel zu sprechen. Zwar sei
dieses «Zeugnis aufs schwerste belastet durch das, was -an

Schrecklichem gerade durch unser, deutsches Volk an Israel ge-

schehen ist». Es sei. daher keine Selbstverstindlichkeit mehr,
wohl aber Gegenstand offener Diskussion, aber es diirfe dariiber

nicht vergessen gehen, daB3 Jesus zuerst fiir [srael gegkommen sei.

Diese Erklarung wurde von einer Mehrheit der Werkstatt-Teil-
nehmer als Resolution angenommen. Hinter "dieser im Ton
moderaten Resolution verbirgt sich eine grundlegende herme-
neutische Gegenposition, die Klaus Wengst in seinem Referat so
formulierte: «Wir miissen wegkommen von falschen Vorstellun-

gen derart, als sei Gott vor Jesus Christus unbekannt und uner-

kannt gewesen und erst durch ihn offenbart worden — jedenfalls,
wie er <eigentlich> sei. Wo immer noch in solcher Weise gedacht
und-also Gott ausschlieBlich von Jesus Christus her bestimmt
wird, ergibt sich sehr schnell theologische Isracl-Vergessenheit.»’
5sNeben diesen beiden Resolutionen zur Juden-Mission wurden noch fol-
gende Resolutionen des Kirchentages verabschiedet: eine Resolution des
Forums «Globalisierung» an die Europiischen Regierungschefs zur Un-

terstiitzung der Kampagne «ErlaBjahr 2000». Nach dem Referat von Prof.
Jean Ziegler (Genf) iiber die Gewinner und Verlierer der Globalisierung

-verabschiedete das gleiche Forum eine zweite Resolution, in der es die ~
Regierung der Bundesrepublik Deutschland aufforderte, bei der kom- .

menden Verhandlungsrunde des'WTD dahingehend zu wirken, daB in die
Satzung des WTO soziale und 6kologische Kriterien bei der Produktion
von Giitern aufgenommen werden. Wihrend des. Liturgisclien Tages zur
Schopfung wurde ein Resolutionsantrag von Greenpeace eingebracht und
angenommen, der unter anderm den freien Zugang zu Saatgut und ein
Moratorium fiir gentechnisch veranderte Produkte fordert. :
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" Die Amtsfrage —ein Stolperstein?

_ Auf dem Hintergrund' der geméinsamén positiven Erfahrun‘gen .

der Zusammenarbeit der Kirchen in det DDR gewannim Verlau-~ '
- fe der letzten Jahre-am Evangelischen Kirchentag (Leipzig 1997) -~

wie am Katholikentag (Dresden 1994 und Mainz:1998) das Ge-

- spréch zwischen Katholiken und Protestanten immer mehr an Ge-

wicht. Die auf dem Katholikentag in Mainz 1998 mit der Debatte

‘iber die «Abendmahlsgemeinschaft» begonnene Tradition, daB

jeweils das Prasidium des Kirchentages wie das Zentralkomitée

" - der deutschen Katholiken einen Studientag gemeinsam durch-

fithren, fand in Stuttgart mit der Veranstaltung. «Amt.und Amter
als Herausforderung fiir die Okumene» ihre Fortsetzung. Der Pri-
sident des Zentralkomitees, Hans Joachim Meyer (Dresden), for-
mulierte ‘die “fiir die Diskussion leitenden Fragen; Sind es die

. Amfer, die die Konfessionen spalten? Oder gibt es Gemeinsam-

L

keiten im Versténdnis des kirchlichen Amtes, die sie zusammen-
fithren? Ist eine gemeinsame Sicht des kirchlichen Amtes moglich,
die die Unterschiede versohnt? Hans Joachim Meyer formulierte

_ dies als einen notwendig Schritt auf dem Weg fiir den auf das Jahr

2003 nach Berlin einberufenen ersten 6kumenischen Kirchentag.
Nach den Voten der beiden Vortragenden, der katholischen

Theologieprofessorin Dorothea Sattler (Wuppertal) und ‘dem -
~ evangelischen Professor fiir 6kumenische Theologie Hans-Mar-.

tin Barth (Marburg), wird der Weg dahin sehr miihsam sein.
Beim Vergleich der beiden Referate wutde rasch klar, daB die

Rahmenbedingungen der Debatte in den jeweiligén Konfessio-
nen nicht vergleichbar sind. Dorothea Sattler wies darauf hin,
daB die katholische Position, die in den evangelischen Kirchen

iibertragenen und ausgeiibten Amter nicht als giiltig anzusehen,
nur dann richtig verstanden werde, wenn sie im Kontext der Fra-
ge des Bischofsamtes behandelt wiirde. Det entscheidende Bruch
liege in der Entscheidung: der reformatorischen Kirchen im 16.

. Jahrhundert, die Weitergabe der apostolischen Vollmacht von

" - Amtstrdger zu Amtstréger auch ohne Bischofsamt fiir wirksam

zu halten. Trotz diesem Urteil bezelchnete Dorothea Sattler die

E Diskussionslage als nicht véllig aussichtslos, da die ‘theologische .
" Argumentation bei der Frage weitergefithrt werden miisse, ‘was

das Bischofsamt als personales Zeichen der Verbundenheit mit
der apostolischen Tradition bedeute. Dies gelte auch fiir die re-
formatorischen Kirchen, nachdem es wihrend 1500 Jahren eine
gemeinsame Anerkennung des Blschofsamtes gegeben habe.
Hans-Martin Barth gelang-es in'seinem Referat, den Dissens im
okumenischen Gesprich fiir jedermann einsichtig zu formuheren
Erfahrung und theologische Diskussion' hitten: klar gezeigt, daB

-aufgrind ihres Amtsverstandmsses die romisch-katholische Kit- o
che nicht in der Lage sei, Einwinde gegen ihr Amtsverstéindnis zu |

horen und ernstzunehmen, wihrend die evangelischen Kirchen’
trotz mancher Einwénde im Detail keine grundstzlichen Schwie-
rigkeiten sdhen, das Amt der romisch-katholischen Kirche in sei-
ner Funktion fiir die Verkiindigung und die Feier der Sakramente
voll anzuerkennen. Er nannte diese Situation eine tragische, zu
deren Anderung die evangelischen Kirchen vermutlich wenig bei-

. tragen konnten. Doch sei er.der Meinung, dafl mit der Wiederent-

deckung der reformatorischen Amitstheclogie eine neue Ebené
der Debatte erreicht werden konnte, wenn die Aussagen iiber das '
gemeinsame Priestertum der Glaubenden iiber ihr Apostolat, ih-

_re geistige Wiirde und Korhpetenz stirker als bisher zu Geltung

kommen konnten. Dies kénnte auch fiir die katholische Kirche
ein Ansatzpunkt einer Erneuerung ihrer Amter werden.

Um einen neuen Polmkbegnff

Was.sich von dieser Veranstaltung zur Anerkennung der Amter
sagen liBt, daB ndmlich den Gespréchspartnern auf dem Podium
und den Zuhérern die Komplexitit einer Lage wie die Einsicht,
daB sie nicht hingenommen werden kann, bewuf3t war, 148t sich"-
auch von der Atmosphire der Debatte auf einer der drei Veran-
staltungen zu «Krieg und Vertreibung auf dem Balkan» sagen.

- J ohanna Haberer, welche die Diskuss_ion zwischen dem SPD-Po-
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litiker Erhard Eppler, Joachim Garstecki, Generalsekretar der -

deutschen Sektion von Pax Christi, und der aus Kroatien stam-
menden Schriftstellerin Bosiljka Schedlich moderierte, meinte,
daf3 die Frage nach der christlichen Verantwortung im Kosovo-
Krieg fiir den Kirchentag identitatsstiftend sei.
Erhard Eppler griff diesen Faden auf, indem er das Argument
einbrachte, daB in einer Konfliktsituation keiner fiir den an-
dern, sondern nur fiir sich selber Pazifist sein kann. Darum hit-
te er nicht nur den NATO-Einsatz im Kosovo befiirwortet,
sondern es sei ihm unstrittig, da bei der Friedenssicherung in
Zukunft von einer Arbeitsteilung zwischen Pazifisten und
Militirs auszugehen sein. Diese bestehe einmal aus militéri-
" scher Konfliktlosung und auch aus friedensstiftenden MaB-

Ein neuer Gesellschaftsvertrag?

nahmen. Joachim Garstecki beklagte, daf zivile Fachkrifte

fiir die Konfliktvorbeugung wie -nachsorge fehlten. Damit ver-
suchte er die von Erhard Eppler eingefiihrte Unterscheidung
eines «Pazifismus fiir sich» und eines «Pazifismus fiir andere»
durch einen dynamischeren Politikbegriff zu ersetzen. Zum
Kern einer Politik nach dem Kosovo-Krieg gehore deshalb Pri-
vention, die nicht nur auf der Ebene der. Zivilgesellschaft
zu entwicklen sei, sondern auch in den staatlichen Institutionen
starker verankert werden miisse. Dies in der Kosovo-Krise
nicht erkannt und nicht in die politische Debatte eingebracht zu
haben, sei das Versagen der Kirche. «Wir haben uns nicht ver-
halten wie das Salz der Erde.»

Nikolaus Klein

Anmerkungen zur Okumenischen Konsultation zur sozialen und wirtschaftlichen Zukunft der Schwelz

Die Kirchen haben zu den radikalen wirtschaftlichen und sozia-
len Verinderungen der letzten Jahre, die mit den Stichworten
Deregulierung, Liberalisierung und Globalisierung umrissen
werden konnen, nicht geschwiegen. Zunéchst in den USA un-
mittelbar nach der- Wiederwahl Reagans, spiter in Osterreich
haben die nationalen Bischofskonferenzen einen Konsultations-
prozeB iiber die wirtschaftliche und soziale Zukunft initiiert. In
Deutschland wurde ein entsprechender Konsultationsprozef3
von der Bischofskonferenz gemeinsam mit dem Rat der Evange-
lischen Kirche durchgefiihrt. Die Konsultationsprozesse wurden
von unterschiedlichsten Organisationen und Verbinden sowie

von einzelnen Biirgern genutzt, um Stellung zur wirtschaftlichen

und sozialen Entwicklung sowie zu den von den Kirchen vertre-
tenen Positionen zu beziehen. In Auseinandersetzung mit den

eingegangenen Stellungnahmen wurden dann jeweils fiir die .

Kirche verbindliche SchluBdokumente erarbeitet, zuletzt das
umfangreiche Wort des Rates der Evangelischen Kirche in

Deutschland und der Deutschen Bischofskonferenz zur wirt-:

schaftlichen und sozialen Lage in Deutschland, iiberschrieben
mit den Worten «Fiir eine Zukunft in Solidaritdt und Gerechtig-
keit»!. ’

Ein entsprechender 6kumenischer KonsultationsprozeB findet
nun seit Januar 1998 auch in der Schweiz statt. Das von der
Schweizer Bischofskonferenz und vom Schweizerischen Evan-
gelischen Kirchenbund herausgegebene 32 Seiten starke Dis-
kussionspapier, das sich ausdriicklich an alle Bewohnerinnen
und Bewohner der Schweiz richtet, gliedert sich in drei Teile:
im ersten, historisch-analytischen Teil wird versucht, «unsere
soziale Lebenswelt» zu verstehen, im zweiten, spezifisch theolo-
gischen Teil wird «die gegenwirtige Situation im Lichte des
christlichen Glaubens» reflektiert und beurteilt, um dann
schlieBlich im dritten Teil die Grundlagen eines neuen Gesell-

schaftsvertrages zu erarbeiten.? Die Konsultation versucht da- |,

bei sowohl lingerfristige Perspektiven wie auch konkrete
Handlungsanleitungen fiir die Bewahrung der Schépfung und
eine Zukunft in Solidaritdt und Gerechtigkeit zu formulieren,
und sie fordert mittels konkreter Fragen zur direkten Stellun-

gnahme auf. Der KonsultationsprozeB, der auf ein breites Echo -

gestofen ist, wurde verldngert und lauft noch bis. Ende Oktober
1999.

Es fillt nun auf, da kaum eine Forderung der Okumemschen
Konsultation mehr Verunsicherung und Skepsis ausgeldst hat

! Die Schrift kahn bezogen werden beim Kirchenamt der Evangelischen
Kirche in Deutschland, Herrenh4user Strafe 12, 30419 Hannover, sowie
beim Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz, KaiserstraBe 163,
53113 Bonn.

2 Welche Zukunft wollen wir? Okumenische Konsultation zur sozialen
und wirtschaftlichen Zukunft der Schweiz. Zu beziehen bei: Okumeni-
sche Konsultation, Postfach 7442, 3001 Bern. Tel. +41 31 382 23 28, Fax
+41 31 381 83 49.
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als jene nach einem neuen Gesellschaftsvertrag. Dabei scheint
es sich nicht um einen Streit um Worte zu handeln, sondern
um ein tieferes Mifitrauen gegeniiber der Sache.? Die reservier-
te Haltung gegeniiber diesem Projekt kénnte dadurch pro-
voziert worden sein, dafl wichtige Fragen nicht formuliert und
zentrale Schwierigkeiten eines solchen Vertrages nicht auf-
gezeigt worden sind. Was sind beispielsweise die moralischen,

" sozialen und politischen Voraussetzungen des Vertrages? Was

ist der Zeitpunkt und der Ort des Vertragsschlusses? Wer
sind die moglichen Vertragspartner? Welche Sanktionen
konnen bei Vertragsbruch ergriffen werden? Unklar ist also ge- -
blieben, wie sich ein neuer Gesellschaftsvertrag konkret ver-
wirklichen 148t bzw. um was fiir eine Art von Vertrag es sich
iiberhaupt handelt und welche Funktionen dieser konkret erfiil-
len soll. ,

Im folgenden soll nun versucht werden, das Projekt eines Ge-
sellschaftsvertrages in einen erweiterten Zusammenhang zu stel-

-len und zugleich niher zu beschreiben. Moglicherweise 14t sich

dann entscheiden, ob es iiberhaupt sinnvolle Alternativen zu ei-
nem neuen Gesellschaftsvertrag gibt bzw. welche Strategien mit
einem solchen Vertrag verfolgt werden sollen.

Der Gesellschaftsvertrag als Methode: John Rawls

Als Vordenker zeitgeméBer Vertragstheorien gilt heute all-
gemein John Rawls. In seiner 1971 erschienenen umfangreichen
Theorie der Gerechtigkeit versucht der amerikanische Rechts-
und Sozialphilosoph Gerechtigkeitsgrundsitze zu formulieren,
die mit dem liberalen Individualismus .vereinbar sind und den-
noch ein gutes Zusammenleben aller Biirger ermdglichen.* Er
hofft, auf diese Weise die Grundlagen einer gerechten (wohl-
geordneten) und damlt politisch stabilen Gesellschaft aufzeigen
zu kénnen.

3 Die offizielle Stellungnahme der KAB Schweiz vom Februar 1999 kriti-
siert die starke Konzentration dér Konsultation auf den Begriff «Gesell-
schaftsvertrag» wegen dessen «Abstraktheit»: Gesellschaftsvertriage seien
«Metareflexionen auf konkrete Machtverhéltnisse in der Gesellschaft. Sie
richten sich nicht an konkrete Subjekte und fordern diese zum Handeln
auf, sondern sind notwendig abstrakt». (19) Wie sich zeigen wird, 146t sich
dieser Einwand relativieren, wenn es gelingt, die Vertragspartner neu zu
bestimmen.

Hans J. Miink kritisiert in der Schweizerischen Kirchenzeitung (Nr. 8
1999) die Verwendung des Begriffs «Gesellschaftsvertrag», weil dieser
«historisch befrachtet» und «sachlich-inhaltlich reichlich problematisch»
sei. (112) Er moniert, die Konsultation argumentiere mit einem «wohl-
klingenden Schlagwort», ohne die inhaltlichen Verflechtungen zu reflek-
tieren. Ebendies soll im folgenden versucht werden.

4 John Rawls, Eine Theorie der Gerechtigkeit. Frankfurt 1979 (Original:
A Theory of -Justice. Harvard 1971). Eine ausfiihrliche systematische
Untersuchung der Vertragstheorien von Thomas Hobbes bis James
M. Buchanan sowie-der normativen Voraussetzungen und Implikationen
des Vertrages bietet: Wolfgang Kersting, Die Politische Philosophie des
Gesellschaftsvertrages. Darmstadt 1994.
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Rawls argumentiert einerseits mit den moralischen Intuitionen
der Biirger moderner demokratischer Gesellschaften, anderer-
seits mit einem fiktiven Urzustand. Anhand des Urzustandes
will er veranschaulichen, was die Biirger im Zustand moralischer
Gleichheit als gerecht erachten, d.h. wenn sie als vereinzelte

Wesen handeln und ihre zukiinftige Position in der.Gesellschaft -

noch nicht kennen. Der Urzustand ist also ein Zustand der Un-

voreingenommenheit und der groBtméglichen Gleichheit. Dabei .

handelt es sich um einen Kunstgriff, dessen sich, wenn auch in
etwas anderer Form, bereits Vertragstheoretiker-des 17. und 18.
Jahrhunderts bedient hatten. Der Urzustand ist fiir Rawls
gleichsam ein «intuitiver Fairnesstest».5

GemifB Rawls, der gewohnlich dem sozial-liberalen Lager zuge-
rechnet wird und der auch bei Liberalen in der Schweiz ein be-
- achtliches Ansehen genieB3t — wohl nicht zuletzt, weil er im Staat
" ein Medium zur Herstellung von Chancengleichheit sieht, ohne

jedoch eine materielle -Angleichung der Ausgangspositionen zu

verlangen —, kommen die Biirger im Urzustand zum SchluB, daB
erstens Jeder das Anrecht auf die gleichen Grundfreiheiten und
Grundrechte hat (1. Gerechtigkeitsgrundsatz) und_ daf3 zweitens
soziale und wirtschaftliche Unterschiede nur dann gerechtfertigt
sind, wenn sie zum Vorteil aller sind (2. Gerechtigkeitsgrundsatz),
Ungerecht und gegen die Absicht eines sozial-liberalen Gesell-
schaftsvertrages wiire es demnach, wenn die Grundfreiheiten und
Grundrechte eines Teils der Bevolkerung eingeschrinkt werden
konnten, um so einem anderen Teil der Bevolkerung (selbst der
Mehrhe1t) zu einem einseitigen Vorteil zu verhelfen. Beispiels-
weise darf das Recht auf Bildung der sozial Unterprivilegierten

‘nicht eingeschréinkt werden, um auf diese Weise die Steuerlast

der iibrigen Biirger zu verringern. ‘Damit wird zugleich deutlich,
_daB die (im ersten Gerechtlgkeltsgrundsatz festgehaltenen)
Rechte und Freiheiten der Biirger im gesellschaftlichen Zusam-
menleben nur mittels Solidaritdt verwirklicht werden kénnen.

Das Bestechende von Rawls’ Methode besteht nun zweifellos
darin, Prinzipien des Zusammenlebens und der Konfliktre-
gelung zu formulieren, von denen behauptet werden kann, daB
ihnen jeder Biirger zustimmen wird, der von seiner gesell-
schaftlichen Position bzw.. von seiner sozialen Situation zu ab-

_ strahieren vermag. Dadurch -erhilt sein Vertrag, obwohl.bloB.
~ hypothetisch, ein hohes MaB an moralischer Uberzeugungskraft.

Zugleich. muB Rawls jedoch annehmen, daf8 entsprechende
moralische Intuitionen bei den Biirgern moderner Demokratien
bereits ausgeblldet sind. Diese Intuitionen vermogen die Moti-
vation fiir entsprechendes Handeln zu liefern. Offen bleibt, in-

wieweit eine solche Annahme tatséchlich den gesellschaftlichen -

Gegebenheiten entspricht. -

Den Gerechtlgkeuspnnmplen sollte nun nicht nur das- Verhalten
der Biirger, sondern ihnen miissen insbesondere die politischen
Institutionen ‘entsprechen. Thnen gemdB muB in einer wohlge-
ordneten Gesellschaft auch die Regierung handeln. Rawls hat
aufzuzeigen versucht, welche konkreten politischen Auswirkun-
gen seine beiden Gerechtigkeitsprinzipien haben miissen:

«Ich setze auch faire Chancengleichheit voraus. Das bedeutet,

daB die Regierung nicht nur die iiblichen Arten von Gemein-
" schaftseinrichtungen aufréchterhilt, sondern auch gleich Begab-

ten und Motivierten gleiche Bildungschancen und kulturelle
Maéglichkeiten zu verschaffen sucht [...]. Sie sorgt auch fiir wirt-
schaftliche Chancengleichheit und die Moglichkeit freier Berufs-
wahl, indem sie dem Verhalten der Firmen und privaten
Vereinigungen gewisse Bedingungen auferlegt und die Errich-
tung von Monopolen und Zugangsbeschrinkungen-zu den be-
: gehrten Positionen verhindert. -SchlieBlich gewihrleistet die
Regierung ein Existenzminimum entweder in Form von Famili-
- enbeihilfen und besonderen Zahlungen bei Krankheit und Ar-
beitslosigkeit odér systematischer etwa durch -abgestufte
Zuschiisse:zum Binkommen (eme sogenannte negative Emkom-
menssteuer).»(309) - L

5 Vgl. . Will Kymlicka, Politische Phllosophle heute Eine Elnfuhrung
Frankfurt 1996, S. 67
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Es ist Rawls also gelungen, nicht nur die Grundprinzipien einer
wohlgeordneten und damit politisch stabilen Gesellschaft zu
formulieren, sondern zusitzlich aufzuzeigen, wie diese. Grund- .
prinzipien im einz€lnen umgesetzt werden miiften. - Sein
Vertragsentwurf ist eine ziemlich iiberzeugende Methode zur
Konkretisierung der klassischen demokratischen Grundwerte
Frelhelt Gleichheit und Bruderllchkelt

Der «alte» Gesellschaftsvertrag

Dle Skumenische -Konsultation argumentiert berelts im ersten
Teil, iiberschrieben mit «unsere soziale Lebenswelt verstehen»,
mit einem Gesellschaftsvertrag. Auf einem solchen Vertrag soil-
die wirtschaftliche Prosperitit sowie die politische Stabilitit der
Schweiz vom Zweiten Weltkrieg bis in die spiten achtziger Jah-’
re beruht haben (9). Als «alter» Gesellschaftsvertrag wird dabei
ein stillschweigender oder ausdriicklicher Konsens bezeichnet,

durch den.verschiedene Interessenkonflikte gelost (wohl zutref-

fender: iiberspielt oder verdeckt) worden seien: gemiB Konsul- -

tation der Interessenkonflikt zwischen Kapital und Arbeit;
zwischen der exportorlentlerten und der binnenorientierten
Wirtschaft sowie jener zwischen Mittelland und Bergregionen

" (9).5 Die Konsultation behauptet, daB dieser genuin schweizeri-

sche Gesellschaftsvertrag, obwohl liickenhaft, von allen mitge-
tragen wurde und daB er nun als Folge der Liberalisierung der
Weltmirkte in Briiche gegangen sei (10). Daraus leitet die Kon-
sultation schlieBlich im dritten Teil die Dringlichkeit eines trag- B
fahigen neuen Gesellschaftsvertrages ab. :
Die Konsultation versteht den «alten» Gesellschaftsvertrag also
auf einer politisch-praktischen Ebene, gleichsam als republikani-
schen Pakt. Sie unterliBt es dabei, die Grundwerte des alten
Vertrages deutlich herauszuarbeiten und zu erkléren, weshalb
dieser Vertrag heute als tiberholt gelten mul.

Deshalb gilt es festzuhalten, da der «alte» Gesellschaftsvertrag,
den es in dhnlicher Form iibrigens auch in anderen europiischen
Landern, etwa in der Bundesrepublik” Deutschland’, gegeben
hat, nicht nur wegen der sogenannten «Globahs1erung» in
Briiche gegangen ist, sondern daf er sich aufgrund innerer
gesellschaftlicher und pohtlscher Entwicklungen-als grundsitz-

. lich nicht erneuerbar erwiesen hat. Der alte Gesellschaftsvertrag‘ 7

funktionierte nur unter der Voraussetzung der Vollbeschifti-
gung und.des Wirtschaftswachstums. Er beruhte auf einer sexi-
stischen Arbeitsteilung, einem unmenschlichen Umgang mit den
Gastarbeitern sowie einem ausbeuterischen Verhiltnis gegen-
iiber der Natur: Ein wesentlicher Grund fiir das Scheitern des al-
ten Gesellschaftsvertrages besteht darin, da ausgegrenzte -
Bevolkerungsgruppen, insbesondere die Frauen, ihr demo-
kratisch verbiirgtes Recht auf Gleichbehandlung eingefordert
haben, und zwar ‘auf politischer, wirtschaftlicher und gesell-

_schaftlicher Ebene. Dazu kam ein BewuBtseinswandel im Um-

gang mit der Natur. Auf Druck der Europiischen Gemeinschaft
sowie der Gewerkschaften mufite die Schweiz schlieBlich ihre
seit den siebziger Jahren praktizierte Politik 'des Exportes der -
Arbeitslosigkeif aufgeben. Kurz: der «alte» Gesellschaftsvertrag

6 Heute zeigt sich, daB der «liberale Korporatismus», der die organisierte
Arbeiterschaft in die Regierungsverantwortung miteinbezog, blo zu
einer scheinbaren Uberwindung des Gegensatzes zwischen Arbeit und
Kapital und bloB3 zu einem temporéren Interessenausgleich gefiihrt hat. -
Die Strategie des «liberalen Korporatismus» wird zuweilen verantwort-
lich gemacht fiir die Demobilisierung des politischen Klassenpotentials.

Vgl. dazu: Guido Hirschier, Heinrich Zwicky; Soziale Ungleichheit in der
Schweiz, in: Widerspruch H. 23, Krise des Sozialen, Armut, Sozialpolitik.-
Ziirich 1992, S. 76-89.

7 Friedhelm Hengsbach stellt fest, daB in der Bundesrepublik der alte Ge-
sellschaftsvertrag der Nachkriegszeit aufgrund gesellschaftlicher und poli-
tischer Entwicklungen in Briiche gegangen ist und daB sich dieser Vertrag

" als nicht'anschluBfahig erwiesen hat. Er entwickelt deshalb ein neues Ver-

tragskonzept, das den veriinderten wirtschaftlichen, gesellschaftlichen
und politischen Bedingungen entspricht..Sein anregender Beitrag (Ein
neuer Gesellschaftsvertrag in den Zeiten der Globalisierung), dem sich
auch die nachfolgenden Uberlegungen mafBgeblich verdanken, ist abge-
druckt in: Werner Fricke, Hrsg Jahrbuch Arben und Technik. Bonn

' 1997, S.182-195.
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erwies sich wegen des fehlenden gesellschaftlichen Konsenses
von Innen und von Aussen als nicht erneuerungsfahig. Thm
nachzutrauern wire schon deshalb verfehlt, weil in ihm zentrale
demokratische Forderungen noch nicht eingeldst waren.

Der neue Gesellschaftsvertrag

Ein neuer Gesellschaftsvertrag muf} also von verinderten gesell-
-schaftlichen, sozialen und wirtschaftlichen "Rahmenbedingungen
ausgehen (Gleichstellung von Mann und Frau, strukturelle Ar-
beitslosigkeit; geringes Wirtschaftswachstum, transnationale Kon-
zeme), und er kann nicht lianger ausschliellich im nationalen
Kontext ausgearbeitet werden: denn die europdische Wihrungs-
und Wirtschaftspolitik, die Agrarpolitik sowie die in der EU garan-
. tierten Grundfreiheiten beeinflussen zunehmend auch die Schweiz.
In diesem verédnderten Umfeld will sich nun die Konsultation fiir
die fiinf Grundwerte Gerechtigkeit, Freiheit und Verantwortung,
Mitbestimmung, Nachhaltigkeit sowie Solidaritdt stark machen.
Sie entwickelt diese Werte vor dem Hintergrund der Annahme,
daB der Mensch ein soziales, d.h. gesellschaftlich eingebundénes
Wesen ist, das seine Ziele nicht im Alleingang, sondern nur ge-
meinsam mit anderen Menschen definieren und erreichen kann.
Damit steht die Konsultation in der Tradition der katholischen
Soziallehre, die von einer wechselseitigen «Bindung und Riick-
bindung» von Einzelnem und Ganzem und in der Folge von einer
«Gemeinhaftung» ausgeht. Oswald von Nell-Breuning betont,
daB nicht so sehr Mingel und Bediirftigkeiten den Menschen zum
gesellschaftlichen Wesen machen, «sondern vor allem seine Anla-
. ge auf hohere, nur zwischenmenschlich zu verwirklichende Wer-
te, also eine ausgesprochene Vollkommenbheit». Sie sei es, die
«seine gesellschaftliche Wesensanlage» ausmache und.ihn zum
«gesellschaftlichen Wesen» erhebe. «Tragender Grund der Ge-
sellschaft, und was den Menschen liber seine Singularitit Zum ge-
sellschaftlichen. Wesen erhebt, ist [...] seine Fahigkeit zur
Verwirklichung von Werten, die iiber die Reichweite jeder noch
50 vollkommenen Monade hinausreichen.»® Zentraler Anspruch
der Soziallehre ist die Weiterentwicklung des freiheitlich-demo-
kratischen Rechtsstaates zu einem sozialen freiheitlich-demokra-
tischen Rechtsstaat. Die von der Konsultation postulierten Werte
stehen deshalb nicht einfach zur Disposition, sondern sie sind, ge-
rade fiir Christen, in einem umfassenden Sinne verbindlich!
Die Konsultation versucht, nun durchaus in Ubereinstimmung
mit dem Vorgehen Rawls’ zu veranschaulichen, wie die von ihr
formulierten Grundprinzipien vor dem Hintergrund aktueller
Rahmenbedingungen in ein politisches Programm umgesetzt
werden miiBten. Verlangt werden miiBte etwa eine Uberwin-
dung der Trennung zwischen Erwerbsarbeit und Nichterwerbs-
arbeit sowie die Anerkennung von gesellschaftlich wertvollen
Aktivititen in Form einer Entschadigung: «Grundlohn, Erzie-
hungsbonus, Steuererleichterung fiir Personen, die einen betag-
ten oder pflegebediirftigen Angehorigen pflegen, Unterstiitzung
gemeinniitziger Vereine und vor allem das Anrecht auf Sozial-
versicherungen sind Stichworte dazu.» (26)
Ziel des neuen Gese]lschaftsvertrages ist die soznale gesell-

schaftliche und politische Einbindung samtlicher Biirger auf der -

einen sowie sémtlicher‘wirlschaftlichen und staatlichen Akteure
auf der anderen Seite. Dieses Ziel teilt sinngemif3 auch die ka-
tholische Soziallehre, die auf soziale und politische Verdnderun-

gen durch die Wahrnehmung der wechselseitigen sowie der

eigenen Verantwortlichkeit setzt und sich ausdriicklich gegen
Versuche zur Durchsetzung partikularer Interessen wendet.?

& Oswald von Nell-Breuning, Gerechtigkeit und Freiheit. Grundziige der
katholischen Soziallehre. Miinchen 1985, S. 27, sowie Ders., Baugesetze
der Gesellschaft. Solidaritit und Subsidiaritdt. Freiburg-1990.

9 Zwar argumentiert die traditionelle Soziallehre nicht explizit mit einem
Gesellschaftsvertrag, doch wird die wechselseitige Verpflichtung aller
Biirger sowie der wirtschaftlichen und politischen Akteure stets betont,
insbesondere mit dem Grundprinzip Solidaritdt, das urspriinglich ein
Rechtsprinzip bzw.- eine vertragliche Verpflichtung darstellt. Nell-Breu-
ning hat ausgehend vom Solidaritatsprinzip einen soznalelhlschen Impera-
tiv formuliert (1990, 8. 471.).
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Insgesamt diirfte ein neuer Gesellschaftsvertrag einen diskussi- -
onswiirdigen Versuch darstellen, Tendenzen der gesellschaftli-
chen, politischen und sozialen Ausgrenzung und damit einer
Spaltung der Gesellschaft entgegenzuwirken.

.Dabei scheint es einsichtig, daf3 das Projekt eines neuen Gesell-

schaftsvertrages, das nicht einseitig moralische, sondern ebenso
politische Verbindlichkeit erlangen will, angesichts der Komple-
xitdt moderner Gesellschaften sowie ihrer internationalen Ver-
flechtungen auf unterschiedlichen Ebenen angegangen werden
muB. Die Konsultation strebt deshalb verschiedene Teilvertrige
an, die in einer relativen Autonomie zueinander stehen: einen
Wirtschaftsvertrag, der die Zivilisierung des Wettbewerbes her-
beifithren soll (24£.); einen Sozialvertrag, der neuen Arbeitsfor-
men gerecht werden und anstelle der Arbeit das Kapital und die
Energie besteuern soll; einen Demokratievertrag, der politisch -
ausgeschlossene Mitmenschen™ an wichtigen- Entscheidungen ’
part|z1p1eren 14Bt, sowie einen Umweltvertrag, einen Weltver—
trag und einen Kulturvertrag (27f) 10 :

Doch stellt sich zunichst weniger die Frage, wie sich die wirt-
schaftlichen Akteure, insbesondere die transnationalen Kenzer-
ne, auf bestimmte Grundwerte verpflichten lassen, als vielmehr,
welche konkreten Moglichkeiten der politischen EinfluBnahme
sich anbieten und in welcher Form soziale Forderungen einge-
bracht werden konnen. Denn diese Konzerne lassen sich, wenn
tiberhaupt, wohl nur iiber konkrete Vertrige in die Verantwor-
tung nehmen, die Schritt fiir Schritt ausgehandelt werden miis-
sen. Im verinderten européischen und globalen Umfeld, in dem
nationale Instanzen und Entscheidungstriger zunehmend an
Einfluf} verlieren, gilt es sowohl zivilgesellschaftliche Akteure,

" insbesondere NGOs zu stirken, wie auch nach konkreten Ein-

fluBméglichkeiten auf supranationaler Ebene zu suchen. Solche
Maoglichkeiten bieten sich heute nicht zuletzt iiber das Recht.!
Auf diese Weise konnen politische Handlungsrdume zuriickge-
wonnen werden. Vorlaufiges Ziel dieser Strategie muf} die Er-
richtung eines europdischen Sozialraums sein.’?

- Parallel dazu miissen sich moderne Gesellschaften dringend auf

ihre Grundwerte und deren Umsetzung verstindigen. Dabei
handelt es sich nicht um eine von der sozialen Wirklichkeit ab-

‘gekoppelte, abstrakte. Debatte, sondern um tégliche Ausein-

andersetzungen im kleinen und groflen Rahmen. Gemeinsame
Werte entstehen und verdndern sich im Zusammenleben. Sie.
vermégen, integrativ-zu wirken, wenn sich die Biirger mit ihnen

‘identifizieren_konnen. Institutionell abgesichert sein muf dabei.

die Moglichkeit, unterschiedliche Vorstellungen des guten
Lebens verwirklichen zu kénnen. Ein entsprechendes Vorgehen
garantieren nur demokratische Gesellschaften.

Die Bedeutung der Konsultation fiir diese Prozesse besteht nun
darin, daB sie die Christen an ihre soziale Verantwortung erin-
nert und ihnen zugleich Handlungsperspektiven eroffnet. Dabei’
kann sie zuriickgreifen auf jene Werte, fiir die sich das Christen-
tum’ seit Jahrhunderten engagiert und die heute besonders
gefihrdet sind: Nachstenliebe, Solidaritit, Gerechtlgkelt An- -
teilnahme und gegensemge Riicksichtnahme. -

Kiinftige Strategien'

Die Argumentation mit einem neuen Gesellschaftsvertrag ist
verheilungsvoll weil sie verspricht, daf die Vertragspartner in die

10 Friedhelm Hengsbach (vgl. Anm. 7) sieht die- Aufgabe des neuen Ge-
sellschaftsvertrages auf européischer Ebene in der Bandigung transnatio- -
naler Konzerne, der Bindigung der Finanzmirkte sowie der Béindigung
politischer Funktionseliten (S. 193ff.).

' Einen entsprechenden Ansatz bildet etwa der NGO-Kommentar an die
UNO zum «Ersten Bericht der Schweiz zur Umsetzung des Internationa-

_ len Paktes iiber wirtschaftliche, soziale und kulturellé Rechte» vom Okto-

ber 1998, Erhiltlich u.a. bei der Akademie fiir Menschenrechte oder beim
SEK, Sulgenauweg 26, Postfach, 3000 Bern 23, '
> Dem Europiischen Genchtshof fillt beim Aufbau des «Sozialraumes» Eu-
ropa sowie bei der Vereinheitlichung der Sozialpolitik eine zentrale Rolle zu,
nicht zuletzt deshalb, weil in der EU ein eigentliches politisches Zentrum fehlt.
Dazu: Stephan Leibfried, Paul Pierson, Hrsg., Standort Europa. Sozialpolitik
zwischen Nationalstaat und Européischer Integration. Frankfurt 1998, S: 58ff.
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Pflicht genommen und so zu vefantwortungsvollem Handeln ge-
zwungen werden konnen. Diese Argumentation ist sinnvoll, wenn

damit eine doppelte Strategie verfolgt wird: einerseits soll ein Pro- 7;'
" zeB der Verstindigung auf gesellschaftliche Grundwerte und -

deren Umsetzung angeregt werden, andererseits zu konkreter po-
-litischer Arbeit aufgefordert werden. In dieser muB es gelmgen,

Von der Postmoderne zuriick zur Moderne

die Vertragspartner neu zu bestimmen.” Als solche bieten sich:
heute etwa transnationale Konzerne auf der einen, supranationale

Organisationen sowie NGOs auf der anderen Seite an. Als Mittel .
zur Stdarkung ihrer Position sind die letzteren, weil sie kaum iiber -

+ wirtschaftliche Macht verfiigen, auf die 6ffentliche Meinung und

auf die Medien angewiesen. - - Markus Daniel Ziircher, Ziirich

Adornos Kritische Theorie als Ankritipfungspunkt fiir eine Theolégie der spiten Moderne -

Von der «Option fiir die Armen» fiir die «Option fir die
(armen) Anderen» - so 1aBt sich eine Entw1cklung innerhalb
des theologischen Diskurses bezeichnen, in der die Wiirde der

Marginalisierten, der Unterdriickten und Ausgebeuteten, . die’

bislang im Zentrum der Befreiungstheologie, teilweise auch der
Neuen “Politischen . Theologie stand; an die Anerkennung der

. Dignitit des Anderen und Fremden gebunden wird.! Margina- . -

lisierung und Unterdrﬁckung wurzeln namlich, so die These, in

. der Abwertung und im- AusschluB derjenigen, die als «anders»r -

~ gelten; dieser Status der «Arndersheit» kann an eine -bestimmte

Rasse. gekniipft sein, an eine bestimmte soziale Schicht, an -

ein bestimmtes Geschlecht. Ich mochte diese Theologie als
«Theologie der Alteritit» bezeichnen, um dadurch zum Aus-
druck zu bringen, "daB .diese Theologie keineswegs nur von
' Theologmnen und Theologen vertreten wird, die sich in dié Tra-

- . dition der Politischen Theologie und der Befre1ungstheolog1e

einordnen, sondern auch auBerhalb dieser mittlerweile fast
schon «etablierten» theologischen Richtungen ihre Anhéingerin-

" nen und Anhinger findet. Einigen Vertreterinnen und Vertre:
tern. solch einer «Theologie der Alteritit» gilt inzwischen

insbesondere auch die postmoderne Philosophieals idealer An-
kniipfungspunkt ihrer Uberlegungen, kreist diese doch um die
Wiirde des Anderen und um das Zulassen von Pluralitit und
- Differenz.2 In diesem Bemiihen um die «Anerkennung des An-

deren» auch in der Theologie — und dies auch durch die Refe- -
" renz auf postmodernes Denkén — wurzelt denn auch eine neu
entstandene theologische Rlchtung, d1e «postmoderne Theolo- -

“gie» 3
So wichtig das Anliegen einer «Theologie der Alteritiit» 1st so
problematisch erscheint jedoch der hauflg damit verkniipfte Re-

kurs auf die Postmoderne, gibt ‘es doch zwischen christlicher

Theologie und postmoderner Philosophie .einen allzu <<garsug
breiten Graben» einander widersprechender Positionen, der mei-
nes Erachtens eine theologische Rezeption postmoderner Theo-

rien verunmoglicht. Solch eine Rezeption ist aber auch — und das

Vgl z.B. E. Dussel, .Herrschaft-und Befr'éfiung. Ansatz, Stationen und

Themen einer latéinamerikanischen Theologie der Befreiung. Freiburg/
Schweiz 1985; E. Arens, Hrsg., Anerkennung der Anderen. Eine theo-

logische . Grunddimension interkultureller Kommunikation. QD 156. -

Freiburg 1.Br. 1995-sowie die Beitrage von P. Suess, W. ‘Lesch, M. Moeh-
ring-Hesse und P. Rottlinder zur Debatte «Anerkennung der Anderen in

Jihrem Anderssein?», in: Jahrbuch Politische. Theologie Band 1 (1996),

_ Thema: Demokratiefihigkeit, hrsg. von J. Manemann. Munster 1995, S.
206-252.

2Vgl.-z.B. R. M. Bucher, Die Theologie in Moderne und Postmoderne.

" Zu unterbliebenen und zu anstehenden Innovationen’des theologischen
Diskurses, in: H.-J. Hohn, Hrsg., Theologie, die an der Zeit ist. Entwick-
lungen — Positionen — Konsequenzen. Paderborn u.a. 1992, S. 35-57; J.
Valentin, Dekonstruktion. Theologie. Eine Anstiftung, in:-W. Lesch, G.
Schwind, Hrsg., Das Ende der alten GewiBheiten. Theologische Ausein-
‘ andersetzung mit der Postmoderne. Mainz 1993, §. 13-26. -
3 Hier gilt es allerdings zu differenzieren zwischen denen, die zwar mit
Elementen postmodernen Denkens sympathisieren und diese in ihr theo-
logisches Reflektieren miteinbeziehen, so etwa auch im Bereich der Poli-
tischen Theologie, ohne allerdings eine genuin postmodern ausgerichtete
Theologie treiben zi wollen, und zwischen' explizit «postmodernen»
Theologinnen- und Theologen. Zur «postmodernen -Theologie» vgl. S.
Wendel, Postmoderne Theologie? Zum Verhiltnis von christlicher Theo-
logie und postmoderner Philosophie, in: K. Miiller, Hrsg. unter Mitarbeit
von G. Larcher, Fundamentaltheologie.. Fluchtlinien und gegenwamge
Herausforderungen Regensburg 1998, S. 193~ 214 :
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ist das Entscheidende - liberhaupt nicht notwendig, um eine s'y-
stematische Begriindung zu liefern, die iiber das bloSe Behaup-
ten der irreduziblen Dignitit des Anderen hinausgeht, denn es

" gibt in -der Philosophie der Moderne Traditionen, die jenes

Anliegen ebenso stark vertreten wie etwa postmoderne Philoso-
phien, dies jedoch ohne die Hypotheken'des postmodernen An-
satzes und damit iiberzeugender als sie: Ich meine die (durch die
Postmoderne verdringte und ins Hintertreffen geraténe) Traditi-
on der Kritischen Theorie. Eine Theologie, die sich insbesondere
auch der Anerkennung des Anderen widmen méchte, konnte
sich dementsprechend . auf. diesen Traditionsstrang moderner
Philosophie — durchaus auch modifizierend und kritisierend -
riickbeziehen, anstatt sich vorschnell der Postmoderne zu ver-
schreiben und sich dadurch unlosbare Probleme einzuhandeln.
Ich mochte im folgenden zundchst in kurzen. Thesen die Hypo-
theken des postmode'rnen Philosophierens und Theologis’ierens'
benennen, um dann fiir eine explizit moderne Variante einer kri-

~ tisch-befreienden Theologie zu plidieren, die sich einerseits der

Dignitit-des Anderen. verpflichtet weif3, die sich aber anderer-
seits auch als éine Theologie in und fiir die spite, reflexiv gewor-
dene Moderne versteht und die sich in ihrer ‘Konzeption -
vorrangig am Denken eines Hauptvertreters Kritischer Theorie,
am Denken Theodor Wlesengrund Adornos, orientiert.*

Dle Hypotheken postmoderner Plulosophle und Theologle v

Eine Rezeptlon postmodernen Denkens mnerhalb einer Theo- ;
logie der Alteritét scheitert an drei fiir die postmoderne Philo--
sophie charakteristischen Leitthemen, die 1ch hier kurz in
Thesenform nennen mdchte.s

Erstens: Die Postmoderne kritisiert die von ihr §o; bezelchnete
Metaphysik der Prisenz sowie die Vorstellung eines letzten und
identischen Ursprungs und setzt diesem Identitits- und Prasenz-
denken das Votum fiir Heterogenitét, Pluralitit und Differenz
sowie fiir die radikale Absenz und Unverfiigbarkeit des (auch

_von postmodernen Denkern wie Lyotard und Derrida vorziusge- :

setzten) ‘Absoluten entgegen, welches nur als Spur qua51 negativ
darstellbar ist.®

Die P()stmoderne stellt hier jedoch zwei Extremen namlich der
Vorstellung absoluter Prisenz und ebenso absoluter Identitit -

4Dabei konnte der Eindruck entstehen, ich wollte Adomo als. «heimlichen
Theologen» entlarven. Nichts liegt mir fernér als solch ein «Helmholungsvcr- .
such»: Adorno war kein Theologe und wollte keiner sein; seine AuBerungen
hierzu sind allzu deutlich. Dennoch gibt es Elemente innerhalb seines philo-
sophischen Denkens, die theologisch fruchtbar gemacht werden koénnen,
auch wenn' Adorno seiner religionskritischen Perspektive gemiB wohl sol-
chen Vermittlungsversuchen duflerst skeptisch gegeniibergestanden hiitte.
Vgl. zu diesen Vermittlungsversuchen z.B. auch: R. Buchholz, Zwischen My-

thos und Bilderverbot. Die’ Ph.llOSOpth Adomos als Ansto3 zu einer krifi- - .

schen Fundamentaltheologie im Kontext der spiten Moderne. Frankfurt am
Main w.a, 1991; L. Nagl, Das verhiillte: Absolute. Religionsphilosophische -
Motive bei Habermas und Adorno, in: Mesotes 4 (1994) 2, S. 176-193; J. A.

Zamora, Krise - Kritik — Erinnerung. Ein politisch- theolog15cher Versuch

iiber das Denken Adornos im Horizont der Krise der Modere. Reihe «Reli- -

gion — Geschichte — Gesellschaft». Fundamentaltheologische Studjen Band 3.
Miinster 1995. Zamora teilt iibrigens die kritische Einschitzung ‘gegeniiber;-
der Postmoderne (vgl. Zamora, Krise — Kritik — Erinnerung. S. 10ff.).. .
5 Zur ausfiihrlichen Kritik vgl Wendel, Postmoderne Theologie? (siche
Anm. 3).

6 Vgl. hierzu ebd. S. 194f. und 197.
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nur ein anderes Extrem gegeniiber: radikaie Absenz und Trans-
zendenz und ebenso radikale Heterogenitat und Differenz. Die
Maoglichkeit eines Wechselspiels von Présenz und Absenz, Nihe

und Ferne wie auch die Méglichkeit einer Verkniipfung von
Identitit und Differenz bleiben vollig ausgeblendet, wohl des-

halb, weil das postmoderne Denken nur in unvermittelten Ge-
gensitzen zu denken vermag und damit zugleich die einander
entgegengesetzten Positionen verabsolutiert: hier absolute Pra-
senz_und Identitdt, dort absolute Absenz und Differenz. Dar-
iiber hinaus verhindert absolute Heterogenitit die Fahigkeit zu
Kommunikation und Beziehung und damit letztendlich auch in
‘ethischer Hinsicht die Fahigkeit zu Solidaritat und Mitgefiihl.
Theologisch folgt daraus ein Zweifaches: die Unmoglichkeit ei-
nes universalen materialen Bekenntnisses (denn Universalitit
setzt zumindest ein Identititsmoment wie auch die Mdglichkeit
eines Konsenses voraus, und Materialitat fult auf der Moglich-
keit einer Prisentation des Absoluten in der Materialitit der
Geschichte) sowie die Unmoglichkeit des Inkarnationsgedan-
kens, denn auch dieser setzt die Priasentationsmoglichkeit Got-
tes «im Fleisch» voraus.

Zweitens: Die postmoderne Philosophie kritisiert ebenso die
Vorstellung eines letzten Zieles, d.h. eine lineare Geschichtsphi-
losophie, ein darin impliziertes Fortschrittsdenken und ein Ideal
von Verséhnung und die damit verbundenen Hoffnungs- und
Utopievorstellungen. Denn das Ideal umfassender Versohnung
setzt, so die Postmoderne, die Vorstellung letzter Identitit wie
auch der Maglichkeit eines Konsenses voraus und zerstort dem-
' entsprechend Heterogenitat und Pluralitit” Diese Kritik am
Fortschrittsdenken ist aber ebenso iiberzogen wie undifferen-
ziert, stabilisiert letztlich nur die «normative Kraft des Fakti-
schen» und verliert sich in kraftlosem Pragmatismus. All dies
kaschiert nur die bleibende Verzweiflung dariiber, dal Leid und
Unrecht doch das letzte Wort haben, kaschiert die Absurditit
der Existenz, der wir anheimgegeben sind, wenn alle Hoffnun-
gen auf Befreiung und Erlosung als illusionédr und rettungslos
metaphysisch gebrandmarkt und in der «ewigen Wiederkehr des
Gleichen» verendet sind.

_ Drittens: Die Metaphysik der Prisenz und des Ursprungs- -

denkens sieht die postmoderne Philosophie in der neuzeitli-
chen Subjektphilosophie fortgefiihrt und weiterentwickelt, und
entsprechend ihrer Kritik an Pridsenz- und Ursprungsdenken
verabschiedet sie den Subjektgedanken und mit ihm ein Frei-
heitsversténdnis im Sinne von Emanzipation, Selbstbestimmung,
Autonomie.f Philosophisch folgt aus dieser pauschalisierenden
Kritik des Subjektgedankens auch die Preisgabe des Individua-
litatsgedankens und damit der Verlust der Dignitit des Einzel-
nen und Besonderen (denn Subjektivitit und Individualitit sind
" zwar nicht deckungsgleich, aber untrennbar miteinander ver-
bunden®) sowie die Aufgabe des Freiheitsgedankens im Sinne
der Mdoglichkeit eigener Lebensgestaltung und Eigenentschei-
dung. In theologischer Hinsicht ist der postmoderne «Tod des
Subjekts» fiir die Gotteslehre und fiir ‘'das Offenbarungsver-
stindnis relevant: Fillt Subjektivitidt, dann fillt auch Persona-
litdt, denn letztere ist an erstere gebunden. Dann aber fillt
letztendlich auch das Bekenntnis zur Personalitit Gottes. Und
fillt die Freiheit, dann fallt das, was notwendig ist fiir das Offen-

barungsgeschehen, soll dieses nicht als quasi autoritirer, ja -

gewaltsamer Akt aufgefal3t werden: die freie Zustimmung derje-

nigen, an die¢ Offenbarung ergeht, wie auch die Fahigkeit zur

Weitergabe, zur Bezeugung der geoffenbarten Wahrheit.

Wie 148t sich nun aber das wichtige Anliegen postmoderner
Theologien, das «Eingedenken» der Dignitit des Anderen, phi-
losophisch und theologisch-einholen, wenn der postmoderne
Weg verschlossen ist?

7Vglebd. S. 195 .
8Vgl. ebd. S. 195ff. - -
9 Vgl. zur Differenz, aber auch zum Zusammenhang von Subjekt und In-
dividuum z.B. M. Frank, Subjekt, Person, Individuum, in: Ders. u.a.,
Hrsg., Die Frage nach dem Subjekt. Frankfurt am Main 1988, S. 7-28.

152

«Es gilt radikal modern zu sein»

* Den entscheidenden Vorzug der theologischen Rezeptibn Kriti-

scher Theorie gegeniiber postmodernen Ansitzen méchte ich an
folgenden Punkten verdeutlichen: am Votum der Kritischen
Theorie fiir Aufkldrung und Moderne, an den Verhéltnisbestim-
mungen von Prisenz-Absenz und Identitat-Differenz, am Ver-
sohnungs- und Fortschrittsverstandnis und am Stellenwert des
Subjektbegriffs. :
» Die «petitio principii» der Moderne: «Il faut étre absolument
moderne.» Dieses beriihmt gewordene Bekenntnis des franzosi-
schen Lyrikers Arthur Rimbaud zur Moderne kénnte auch das
Motto der "Aufklarungskritik Kritischer Theorie sein. In der
«Dialektik der Aufklirung» etwa kritisiert Theodor Adorno
gemeinsam mit Max Horkheimer zwar die Verstellungen und
Irrwege des aufkldrerischen Autonomiepathos und des Fort-
schrittsdenkens, dies aber im Gegensatz zur Postmoderne aus
der Perspektive radikaler Aufklirer: -

«Wir hegen keinen Zweifel - und darin liegt unsere petitio principii —,
daB die Freiheit in der Gesellschaft vom aufklarerischen Denken un-
abtrennbar ist. Jedoch glauben wir, genauso deutlich erkannt zu ha-
ben, daf3 der Begriff eben dieses Denkens, nicht weniger als die
konkreten historischen Formen, die Institutionen der Gesellschaft, in
die es verflochten ist, schon den Keim zu jenem Riickschritt enthal-
ten, der heute iiberall sich ereignet. Nimmt Aufkliarung die Reflexion
auf dieses riickldufige Moment nicht in sich auf, so besiegelt sie ihr
eigenes Schicksal.» 1

Nicht um eine platte Verabschiedung von Aufkldarung und Mo-
derne geht es also den beiden Hauptvertretern Kritischer Theo-
rie, sondern um die pridzise Analyse der Ambivalenzen, der
Dialektik der Aufklirung und der Moderne, und dies eben aus
der Perspektive moderner Aufkldrer. Dabei kritisieren sie die
Aufklirung um ihrer selbst willen und geben so die Errungen-
schaften der Aufklirung — etwa die Erkenntnis der Wiirde des
Individuums gegeniiber dem Zugriff des Systems, Emanzipation
und Freiheit, Veranderungswille — nicht auf, sondérn suchen sie
von deren Entstellungen zu reinigen.!! Postmoderne Autorinnen
und Autoren dagegen geben trotz aller Beteuerungen, daB es -
sich bei der Postmoderne lediglich um eine Radikalisierung, ein

Redigieren und Durcharbeiten der Moderne handle?, diese zen-

tralen Errungenschaften der Moderne und damit die Moderne

selbst preis und fallen somit entgegen eigener Bekundungen hin-

ter die Moderne zuriick.!?

Diese aufklédrerisch-moderne Position auch und gerade in der

Kritik eigener Traditionen ist ein wichtiger Bezugspunkt fiir ei-

ne Theologie insbesondere in der Krise der Moderne. Anstatt

also bereitwillig in den Chor derjenigen einzustimmen, die der

Moderne das Grablied singen, sollte Theologie ~ zumal mit kri-

tisch-befreiendem Anspruch — sich der Notwendigkeit eines

durchaus kritischen Riickbezugs auf Errungenschaften der Mo-

derne bewuBt sein: auf Emanzipation, Kritik (auch der eigenen

Tradition) und Fortschritt im Sinne von Reformwillen und

-fahigkeit. Und dies umso mehr, als sich die Theologie eine allzu
lange Zeit vor den Philosophien der Moderne abgeschottet hatte

und somit gerade innerhalb der Theologie eine differenzierte

10 M. Horkheimer, T.W. Adorno, Dialektik der Aufklarung. Philosophi-
sche Fragmente. Frankfurt am Main 1969, S. 3.

""'Vgl. zu dieser Ambivalenz am Beispiel des Fortschrittsbegriffs auch:
T.W. Adorno, Fortschritt, in: Ders., Stichworte. Kritische Modelle 2.
Frankfurt am Main 51980, S. 29-50. : -
12Vgl. etwa J.F. Lyotard, Die Moderne redigieren, in: W. Welsch, Hrsg,,
Wege aus der Moderne. Schliisseltexte zur Postmoderne-Diskussion.
Weinheim 1988, S. 204-214.

3 Diese pramoderne Perspektwe eignet somit mcht nur einigen postmo-
dernen Konzepten wie etwa der Rezeption -der Postmoderne: durch
Koslowski oder Spaemann (vgl. z.B. P. Koslowski, R. Spaemann, R. Low,
Hrsg., Moderne oder Postmoderne? Zur Signatur des gegenwirtigen
Zcitalters. Weinheim 1986), sondern allen postmodernen Konzeptionen,
insofern sie sich von Subjektivitit, Emanzipation, Geschichte bzw. Fort-
schrittsgedanken verabschieden, Leitthemen, die zwar schon vor der Mo-
derne ihre Wurzeln haben, jedoch erst in dieser voll zur Entfaltung
kommen und systematisch durchdacht werden.
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Rezeption moderner Philosophie unabdingbar ist, will sie Theo-
logie sein,.«die an der Zeit ist».!* Diese Zeit ist, um mit Ulrich
Beck oder Anthony Giddens zu sprechen, eine Zeit reflexiver

. Modernisierung, also die Zeit eiiier spaten, sich selbst reflektie-

renden Moderne', die u.a. um folgende Fragen kreist:

«Was'(...) sind Leitideen der Moderne; (z.B. Begriindungspflichtig-
keit, aber auch Zentralitat des Individuums), die gegen die Schliissel-
semantiken und -institutionen der Industriemoderne durchgesetzt
und radikalisiert werden? Was heiBt Leben in einer <posttraditiona-
len Welt>? Gibt es eine Art «eflektierter Urspriinglichkeit> (...), die
. in einer Welt, die immer auch anders sein konnte, Zusammenhang
und Zusammenhalt stiftet? Welche Rolle spielen <Asthetisierungens,

Emotionen, Spal3, Gewalt, Konsum, Mirkte, oder auch politische

Freiheiten in diesem Zusammenhang'?»m

Eine zeitgeméle Theologie wird sowohl Teil dieser Selbstrefle-
xion der Moderne als auch deren kritisches Korrektiv sein, und
dies immer als Teil, nicht als Gegenpol der Moderne. Nur dann
wird sie sich-den Herausforderungen reflexiver Modernisierung
. stellen, ihren eigenen Standort innerhalb dieser Prozesse
bestimmen und sich mit eigenen Antworten in die ethisch-politi-
schen Debatten um Chancen und Gefahren reflexiver Moderni-
sierung "einmischen kénnen, andernfalls wird nicht nur die
Theologie, sondern auch die- christliche Religion immer mehr

zum Randphinomen in einer sakularlslerten Gesellschaft, die -

von ihr kaum noch Notiz nimmt, ja nehmen kann, wenn sich

Christinnen und Christen in einem quasi «antimodernen Affekt»-

den gesellschaftlichen Realititen der spiaten Moderne ver-
schlieBen. -

» Dialektik von Identitit und szferenz sowie von Prisenz und
Absenz: Konstellation und apparition: Adorno wendet sich glei-

chermaBen gegen absolutistische und gegen skeptizistische er-

" kenntnistheoretische Positionen.” Zum einen hilt er an der
Notwendigkeit von Wahrheit fest und kritisiert relativistische
_ Aufweichungen!’, zum anderen betont er den geschichtlichen
und materialen Gehalt, den «Momentcharakter» der Wahrheit:
Wabhrheit ist schwebend, «zerbrechlich vermoge ihres zeitlichen
. Gehalts - (...)»'® Trotz dieses zeitlichen und geschichtlichen
Gehalts eignet der Wahrheit ein Unbedingtheitsmoment, “an-
.dernfalls zerginge sie in die bloe Beliebigkeit und Instrumenta-
lisierbarkeit eines «wahr ist, was niitzt»; umgekehrt scheint das
Unbedingte nur im und am-Bedingten auf, im Kontingenten und
Immanenten, ohne sich jedoch - und das ist zentral — in ihm auf-
zulésen.’® - - >

Wahrheit-ist fiir Adorno zudem nicht gleichbedeutend mit abso-
luter, monistischer Einheit, sie ist vielmehr «werdende Konstel-
lation»?, die zwar eines Identititsmomentes bedarf, allerdings
" nur als Méglichkeitsbedingung der Kommunikation und Bezie-
hung des- Differenten.?’ :Wie das Unbedingtheitsmoment der

Wahrheit nur im Bedmgten aufscheinen kann, so kann das Iden-,

titdtsmoment nur in einem konstellativen Verhiltnis von Iden-

titdt und Differenz zum Tragen kommen. Mit «Konstellation» ist

hier ein Verhiltnis der Interdependenz gemeint, ein Spiel
gegenseitiger Kommunikation, ein In-Bezichung-Treten ver-
schiedener Elemente, das weder in eine absolute Identitit auf-
. gehoben werden mufl noch in bloBer Heterogenitét erstarrt.
14 Vgl hierzu z.B. G. Essen, «Und diese Zeit ist unsere Zeit, immer nochs.

Neuzeit als® Thema Katholischer Fundamentaltheologle in; Mul]er S.
23-44, bes: S. 42ff. -

15 Vgl. z.B. U. Beck, A. Giddens, S. Lash, Reflexive Modermslerung Eine:

Kontroverse: Frankfurt am Main 1996; U. Beck, Die Erfindung des Politi-
schen. Zu' einer Theorie reflexiver Modeinisierung. Frankfurt am Mam
1993. -

16 Beck, Glddens Lash, S. 11.

.50 z. B inT. W. Adomo Negative Dialektik. Frankfurt am Main 51988
S. 44ff. ‘

18 Ebdy S. 45.

' Die Verhiltnisbestimmung von Unbedingtem und Bedingtem gerat al-

lerdings bei Adorno zu kurz, moglicherweise aus Furcht vor identitétslo-
gischen Verstrickungen und Formuhcrungen

2T, W. Adorno, Anmerkungen zum philosophischen Denken in: Ders.,
Stichworte, S. 16.

2 Vgl. zum Begriff der Konstellatlon Adorno Negative Dialektik, S.
164ff. -
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Dieses konstellative Verhiltnis wiederum ermdglicht es, das
Identitdtsmoment der Wahrheit zugleich als das Nichtidentische

zZu begrelfen das Nichtidentische verstanden als Gegenbegriff .

zu einem verzerrten Verstéindnis von Identitét als absolute, die
Differenz und damit die Andersheit verschlingende Einheit.22
Als Nichtidentisches ist Wahrheit nicht begrifflich identifizier-
bar und faBbar, sie ist transzendent, ein «Mehr» dessen, was ist.
Insofern. paart sich Wahrheit mit Transzendenz, und dieser
eignet ein Moment von Negativitit, von Ritsel- und Geheimnis-
haftigkeit. Wie die Postmoderne kritisiert Adorno hier Vorstel-
lungen absoluter Prisentationsméglichkeiten dieses «Mehr» und
bezieht sich dabei wie postmoderne Denkerinnen und Denker
auf die Tradition des Bilderverbots. Im Gegensatz zur Postmo-
derne versteht Adorno Transzendenz allerdmgs nicht als radika-
le Absenz und absolute Transzendenz; sie kann (und muB) im
Immanenten aufscheinen, andernfalls fehite ihr (und damit der
Wabhrheit) der Bezug zu Materialitit, Zeitlichkeit, Geschichte.?
Adorno fiihrt jene Verkniipfung von Transzendenz und Imma-
nenz am Beispiel des Kunstwerkes aus: «Alle Kunstwerke, und
Kunst insgesamt, sind Riétsel (...). Da3l Kunstwerke etwas sagen
und mit dem gleichen Atemzug es verbergen, nennt den Rét-
selcharakter unterm Aspekt der Sprache.»? Die Kunst ist also
auch bei--Adorno «Anschauung ‘eines Unanschaulichen»®, ist
aber mehr als bloBe Spur einer radikalen Absenz. Im Kunstwerk
scheint Walirheit auf, oder anders gesagt: Das Kunstwerk ist der
Ort, an dem Wahrheit bzw.- Transzendenz sich prisentiert, sich
ins Bild setzt.?® Wahrheit tritt im Kunstwerk ein in Geschicht-
lichkeit und Zeitlichkeit, und dadurch besitzt sie selbst schon
einen geschichtlichen Gehalt und einen Zeitkern: «Das Kunst-
werk ist in sich (...) kein dem Werden entliobenes Sein, sondern

" als Selendes ein Werdendes (...) Geschichte darf der Gehalt der .

Kunstwerke heiflen.»? Jene Moglichkeit des Aufscheinens von
Wabhrheit und Transzendenz, die zugleich den Riétsel- und Ge-
heimnischarakter von Wahrheit wahrt, nennt Adorno «appari-
tion», also Erscheinung, die nicht identisch ist mit- «Abbild»;
Reprisentation, und damit steht die- «apparition» bei Adorno
jenseits einer Metaphysik der Priasenz und der Représenta-

_tionstheorie, aber auch jenseits des postmodernen Votumis fiir

radikale Absenz % Der Bruch mit der Représentationstheorie
bringt Adorno iibrigens in erstaunliche Nihe sowohl zum Bild- -
begriff eines Anselm von Canterbury oder eines Johann Gott-
lieb Fichte?® als-auch zu Martin Heideggers Uberlegungen Zum
«Ins-Werk-Setzen der Wahrheit» im Kunstwerk.®

Transzendenz steht also in einem unaufldslichen Bezug zur
Immanenz, und dies im Modus der «apparition»: «Wer Transzen-
denz dingfest macht, dem kann mit Recht (...) Phantasielosigkeit,
Geistfeindschaft und in dieser Verrat an der Transzendenz vorge-
worfen werden. Ist. dagegén die sci’s noch so ferne und schwache:
Moghchkelt von Einlésung im Seienden ganz abgeschnitten, so
wiirde der Geist zur Illusion, schlieBlich das endliche, bedingte,
bloB selende Subjekt als Trager von Geist vergottet.»* Dement-

2 Hier zeigt sich ubngens ein entsche1dender Vorzug von Adornos Philo-
sophie gegeniiber den postmodernen Philosophien: das Vermogen, in der
Perspektive der Dialektik zu denken, welche im Begriff des «Momentes»
fokussiert ist. Dialektisches Denken meidet absolutierende Extremposi-
tionen und verhindert dadurch die Ersetzung solcher Extremposmonen

- durch deren bloBe Umkehrungen.

3 Vg, hierzu auch T. Koch, K -M. Koﬁalle, Negativitdt und Versdhnung.

" Die-negative Dialektik Th.-W. Adornos und das Dilemma einer Theorie
der Gegenwart, in: PhJ 78 (1971), S. 392.

2T, W. Adorno, Asthetische Theorie. Frankfurt am Main %1993, S. 182.

% Ebd. S. 148.

2% Adorno-spricht auch vom «Bildcharakter der Werke» (ebd S. 132)

77 Ebd. .

% Vgl. ebd. S. 130.

® Vgl. z.B. zum Bildbegriff Anselms und Flchtes ausfihrlich H. Verwey-
en, Gottes letztes Wort. Grundril3 der Fundamentaltheologle Dusse]dorf
1991, 8. 233-267..

n Vgl hierzu M. Heidegger, Der Ursprung des- Kunstwerkes in:: Ders.,
Holzwege. Frankfurt am Main 71994, S. 1-74. Vgl. hierzu auch ausfuhr ich
S. Wendel, Jean-Frangois Lyotard. Aisthetisches Ethos. Miinchen 1997,
S. 166-172. )
3t Adorno, Negatlve Dialektik, S. 392.
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sprechend ist Transzendenz und mit ihr Wahrheit niemals génz-
lich unerkennbar und unsagbar: «Kein Absolutes ist anders auszu-
driicken als in Stoffen und Kategorien der Immanenz, wahrend
doch weder diese in ihrer Bedingtheit noch ihr totaler Inbegriff zu
vergotten ist.»? Damit vérbietet sich fiir Adorno in letzter Konse-
quenz die Behauptung, iliber Transzendenz lieBe sich nur im Mo-
dus der Aquivozitit und der Negation etwas aussagen.® Genauso
verbietet sich abetr auch die Univozitit, versucht diese doch, die
Transzendenz eindeutig begrifflich zu fixieren und zu erfassen,

- das aber verstd3t gegen das Moment der Negativitédt und der Ab-

senz der Transzendenz. Daran lassen sich grundsitzliche Uberle-
gungen zu Aufgabe, Modus und Reichweite des philosophischen
(und theologischen) Denkens anschlieBen.

Ohne Zweifel meint der Begriff der Transzendenz bel Adorno
etwas anderes als das theologische Verstindnis von Transzen-
denz: Transzendenz als «Mehr» der Faktizitdt bei Adorno ist
nicht identisch mit der Vorstellung eines transzendenten Gottes.
Wie 1463t sich dann aber Adornos Philosophie theologlsch rezi-
pieren?

" Theologisch relevant ist zunachst die Bestimmung -von Wahrheit
"und mit ihr von Transzendenz als Konstellation bzw. als Nicht-

identisches, und zwar in doppelter Hinsicht. Zum einen 148t sich
deutlich machen, daf3 das christlich-trinitarische Gottesbild gera-
de in der Bestimmung Gottes als Dreiheit in der Einheit ein mo-
nistisches MiBverstindnis Gottes im Sinne absoluter Identitat
umgeht. Insofern entspricht das christliche Gottesverstindnis
durchaus Adornos Bestimmung der Transzendenz als Konstella-
tion. Umgekehrt bietet sich der Begriff der Konstellation dafiir
an, die Trinitat auch der Vernunft einsichtig zu machen.’> Zum
anderen ist auch das spezifisch christliche Bekenntnis der In-
karnation Gottes in Jesus von Nazareth durch den Begriff der

Konstellation vernunftméfig zu legitimieren, denn das «unver-

mischt, unverwandelt, ungetrennt und ungesondert»* in der

- Formulierung der hypostatischen Union auf dem Konzil von

Chalcedon 148t sich durchaus als Bestimmung dieser Union als
ein konstellatives Verhiltnis verstehen, eben als Verhéltnis ei-

ner Identitdt in Differenz, in dem weder Identitiit die Differenz -

quasi «verschlingt» noch umgekehrt Identitit zugunsten einer
Verabsolutierung der Differenz negiert wird, wie auch als Auf-

- scheinen eines. Unbedingten .im Bedingten. Solch €ine Inter-

pretation des christlichen Bekenntnisses der Mernschwerdung
Gottes vermeidet zugleich philosophisch wie theologisch mitt-
lerweile unhaltbar gewordenes substanzontologisches Denken.

Ebenso 1dBt sich an Adornos Bestimmung des Aufscheinens des
Unbedingten im Bedingten, der Transzendenz in der Immanenz,
im Modus der «apparition» ankniipfen. Transzendenz présen-

_tiertsich niemals direkt, bleibt aber ebensowenig vollig verbor-

gen, sondern zeigt sich, kommt nahe, ohne in Immanenz

aufzugehen, ohne sich vollig zu enthiillen. Zugleich «materiali-
- siert» sie sich, «wird Fleisch», wird Geschichte.?” Dabei ist so-

32 Ebd. S. 399.

3 Allerdings finden sich bCI Adorno keine ausfiihrlichen Uberlegungen
zu dieser Frage bzw. zu nicht-dquivoken oder nicht-univoken Formen des
Sprechens iiber die Transzendenz. Es finden sich jedoch kritische Bemer-
kungen gegeniiber einer Verabsolutierung negativer Theologie (vgl. z.B.
T. W. Adorno, Brief an Paul Tillich vom 9.10.1965. Zitiert in: T. W. Ador-
no, Metaphy51k Anmerkungen des Herausgebers. S. 280).

3 Und dies immer in dér Uberzeugung, daB das philosophische Denken

-immer wieder durch die Anstrengung des Begriffs hindurch muB, da es

dem Identitdtszwang niemals vollig entkommen kann. Philosophisches
Denken im Sinne Adornos widmet sich nicht der Abschaffung, sondern
der Entzauberung des begrifflichen Denkens und einer Rationalitétskri-
tik, die sich auch und gerade in ihrer Kritik als rational begreift — im Be-
wuBtsein der Grenze des Begriffs, die ihm das Nichtbegriffliche setzt:
«Die Utopie der Erkenntnis wire, das Begrifflose mit Begriffen aufzutun,
ohne es ihnen gleichzumachen.» (Adorno, Negative Dialektik, S. 21) Vgl.
hierzu auch Zamora, Krise — Kritik — Erinnerung, S. 433.

3 Das heiBt: Durch den Rekurs auf die Konstellation 14Bt sich zeigen, daB

- der Glaube an einen trinitarischen Gott nicht vernunftwidrig ist — mcht

mehr, aber auch nicht weniger!

3% DS 301-302; NR 178.

3 Vgl. J. A. Zamora, Erlosung unter Bilderverbot, in: Jahrbuch Politische
Theologle II: Bilderverbot, hrsg. von M. J. Rainer und H.-G. JanBen.
Miinster 1997, S. 136.
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wohl die Welt als Ganzes als «apparition» des Gottlichen jen-
seits pantheistischer Reduktionen aufzufassen als auch der
Mensch im besonderen als «imago dei» (Gen 1,27) zu verstehen,
ohne dabei einerseits die Reprisentationstheorie zu reproduzie-
ren und ohne andererseits den Absenzgedanken ins Extrem zu
zerdehnen. AuBerdem 4Bt sich dariiber hinaus erneut — und das
ist aus christlicher Perspektive zentral und entscheidend - der
Inkarnationsgedanke plausibel machen, ohne in metaphysisches
Priasenzdenken.zuriickzufallen: Jesus ist das vollkommene Bild
Gottes, in dem sich Gott in der Geschichtlichkeit und Zeitlich-
keit der Welt zeigt, sich uns zusagt. Damit ist Gott in der Welt

‘prisent, ohne jedoch seinen Ratsel und Gehelmmscharakter

vollig zu verlieren.?®

» Eine «Gestalt von Hoffnung» auf Versshnung: Wahrend die
Postmoderne die Hoffnung auf Veridnderung und Befreiung
preisgibt, hilt Adorno dagegen an der Moglichkeit von Versoh-
nung fest. GemiB seiner dialektischen Perspektive unterscheidet
er diese namlich — erneut unter Rekurs auf den Begriff der Kon-
stellation — von einem harmonistischen Miflverstandnis von Ver-
sOhnung im Sinne einer bruchlosen Positivitit, in die das Leiden
und die Gebrochenheit des Unverséhnten aufgehoben wird:
«Wire Spekulation iiber den Stand.von Verséhnung erlaubt, so
lieBe in ihm weder die ununterschiedene Einheit von Subjekt
und Objekt noch ihre feindselige Antithetik sich vorstellen; eher
die Kommunikation des Unterschiedenen.»* DemgemaB be-
stimmt sich fiir ihn Vershnung und Friede als «Stand eines Un-
terschiedenen ohne Herrschaft, in dem das Unterschiedene
teilhat aneinander.»* Das ist Versdhnung, die Unterschiede aus-
hilt, die die Unverfiigbarkeit des Anderen achtet. Dadurch
bleibt eine «Gestalt von Hoffnung»*' erhalten, eine Hoffnung

"auf-die Moglichkeit eines «Mehr», das die blofe Faktizitit des

status quo tibersteigt und damit eine kritisch-verdndernde Per-

spektive ermdglicht, die sich nicht mit der «normativen Kraft

des Faktischen» abfindet: «Nur wenn, was ist, sich dndern 148t

ist das, was ist, nicht alles (...)»*2 Gleichwohl ist diese Hoffnung

nicht «positiv auszumalen», sie steht ebenso wie die Transzen-

denz, aus der sie sich speist, in einer Spannung von Présenz und‘
Absenz, steht quasi unter dem Bilderverbot.® :
Gemail dieser — wenn auch nur ex negativo zu gewmnenden -,
Hoffnungsperspektive bricht Adorno auch nicht vollstindig mit

dem Fortschrittsgedanken. Er zeigt wie schon bei der Auf-

kldrung dessen Dialektik auf*, findet aber heftige Worte gegen
dicjenigen, die den Begriff des Fortschritts verabschieden: «Der
Habitus derer, die den Begriff des Fortschritts platt und positivi-
stisch schelten, ist meist selbst positivistisch.»* Dabei hilt er —
dialektisch gebrochen — an der Mdglichkeit von Fortschritt und
Verianderung fest: «Wiirde wahrhaft der Fortschritt des Ganzen
michtig, dessen Begriff die Male seiner Gewalttitigkeit trégt, so
wiré er nicht lidnger totalitér. Er ist keine abschluf3hafte Katego-
rie. Er will dem Triumph des radikal Bésen in die Parade fahren,
nicht an sich selber triumphieren.»* Fortschritt, so stellt er dabei
klar, darf dhnlich der Transzendenz weder der Zeitdimension
vollig beraubt noch «in die Geschichte mediatisiert»*’” werden,
ohne daB aber beides, Transzendenz und Immanenz des Fort-
schritts, deckungsgleich sind: «Augustin hat erkannt; daB Erlo-
sung und Geschichte nicht ohne einander sind und nicht
ineinander, sondern in einer Spannung, deren gestaute Energie
schlieBlich nicht weniger will als die Aufhebung der geschicht-

3 Vgl. hierzu entsprechende Uberlegungen Hansjiirgen Verweyens in: H.
Verweyen, Gottes letztes Wort, bes. S. 233-285 und 466-480; ders., Bot-
schaft eines Toten? Den Glauben rational verantworten. Regensburg
1997. Vgl. ebenso Wendel, Postmoderne Theologie? S. 2061. .

* ¥ T.W. Adorno, Zu Subjekt und Objekt in: Ders., Stichworte, S. 153,

4 Ebd.

41 Adorno, Negative Dialektik, S. 398.
“2 Ebd. S. 391

4 Vgl hierzu auch Buchholz..S. 127

* Vgl. Adorno, Fortschritt, bes, S. 35ff.
% Ebd. S. 41.

% Ebd. S. 51.

4 Ebd. S. 33.
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lichen Welt.. Um kéin Geringeres jedoch ist im Zeitalter der

Katastrophe der Gedanke an Fortschritt iiberhaupt noch zu den-
ken.»* Damit ist der Fortschrittsbegriff gebffnet auf das «Mehr»
des bloB Faktischen hin, ohne jedoch seinen Bezug zur Faktl-
zitit zu verlieren.

Die Hoffnung auf Versohnung und Veranderung ist nicht nur zu-
kunftsorientiert, sie gilt auch fiir die Vergangenheit, fiir die Op-

fer ‘einer bislang unversohnten, «unheilen» Geschichte.® Daran -

kann auch die christliche Botschaft-von Befreiung und Erlosung
anschliefen: Die Befreiungsbotschaft ist keine Verheiflung einer

monistischen Auflosung des Einzelnen und Besonderen im All- .
- Einen,und das heiBt auch: keine VerheiBung, die die unauflosli- |
che Wiirde des Differenten und Unterschiedenen, -kurz: des .

Anderen nicht anerkennt. Im Gegenteil: Die christliche Befrei-
ungs- und Erlsungsbotschaft besagt ja gerade, daB die einzelnen
Menschen einmal nicht mehr Leid, -Unrecht und Vernichtung
ausgesetzt sind, da die. Wiirde der/des Finzelnen unverriickbar

gewahrt wird und gewahrt bleibt in der «basileia» Gottes, auch . -

iiber den Tod hinaus, allerdings ohne die kalte Realitat des To-
des, der Unterdriickung und des Grauens einfach in Form einer
«Trostreligion» oder. «Opium des Volkes» zu verleugnen oder

triumphalistisch zu-iberspringen, Die Passionsgeschichte Jesu ist
keine -erbauliche Geschichte, sondern: zunéchst, einmal - Teil |

der menschlichen Leidens- und Unhellsgeschlchte grauenhafte
Schilderung eines Justizmordes an einem Unschuldigen. Daf und
" wie diese Geschichte auch Botschaft einer Hoffnung sein kann,

wire aufzuzeigen, ohne iiber die Realitét des Leidens hinwegzu-

trésten und vorschnell in den «Osterjubel» einzustimmen.

» Das «qualitative Subjekt». Trotz seiner Kritik des traditionellen »

Subjektbegriffs votiert Adorno anders als postmoderne Philoso-
phinnen und Philosophen dafiir, am Begriff des Subjekts™ festzu-

halten, bestimmt hierbei das Sub]ekt jedoch als entméachtigtes, als

«qualijtatives Subjekt».52 Es ist deshalb qualitativ, weil es sich im
" mimetischén Akt dem Objekt anschmiegt und damit dessen quali-

tativen Momenten gerecht wird. Adorno gibt also den Subjektbe- -

griff nicht auf, sondern fat ihn neu als ein Subjekt, das wesentlich
auf Anderes hin ist, das offen ist fiir die Begegnung mit dem ande-
* ren seiner selbst. Dabei verbindet er Subjektivitit mit Individua-
. litdt-(im Sinne eines Einzelnen und Besonderen) und ebenso. mit

Autonomie (im Sinne einer Freiheit des Individuums sowohl ge- -

geniiber dem «hérrschenden Allgememen» als auch einer Freiheit
zum Widerstand gegen dieses wi€ auch einer Freiheit als Moglich-
keitsbedingung des aktiven Bezugs zum Objekt). -

An dieser Stelle zeigt sich allerdings auch ein Desiderat Adorno-

schen Philosophierens: Subjektivitit wird mit Personalitit gleich-
gesetzt und damit auch mit einer intentionalen VerfaBtheit;
" Subjektivitit ist jedoch-nicht mit Personalitit identisch, sondern

ist im Gegenteil deren Méglichkeitsbedingung; und ebenso geht -

Subjektivitit einem intentional verfafiten «BewuBtsein von et-
_was» (und_damit des Bezugs auf ein Objekt) noch voraus im Sin-
" ne einer unhintergehbaren -Jemeinigkeit meinér Vorstellungen,
mit Adorno formuliert: des Anschmiegens ans Objekt und der

mimetischen Haltung. Meines Erachtens zehrt Adorno. von ge- -
nau jenem Subjektverstandms grenzt sich aber glelchzemg von -
. jener Einsicht, wie sie.z.B. in Kants transzendentaler Apperzep-.' '

tion zum Ausdruck kommt ab, denn fiir ihn impliziert sie eine

Hypostasnerung des Subjekts einen Hiatus zwischen Subjekt und" -

Objekt sowie eine Abstraktion des Sub]ekts von Materialitit und

Geschichtlichkeit.” Adorrios Emschatzung des Subjektbegriffs ist .

aber an diesem Punkt unzutreffend: Unbestreitbar gibt es zwar

‘bei Kant oder auch bei Fichte identititsphilosophische Ankliange’

in der Formulierung des Subjektgedankens wie auch eine Repro-
duktion einer dualistischen Perspektive etwa Cartesischer Prove-
nienz. Dennoch kann-gerade Kant keine Hyposta51erung und

4Ebd.: S 34

4 Adorno, Negatlvc Dla]ektlk S.395.

0 Vgl. Zamora, Erlosung unter Bilderverbot, S. 136f.

1 Vgl. hierzu z.B. T. W. Adorno, Zu Subjekt und Objekt, S. 158f. und
165f. .

2Vl z.B. Adorno, Negative Dialektik, S. 54. .
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Verdinglichlfng eines Undinglichen® vorgeworfen werden, denn -
Subjektivitdt verstanden: als irreduzible Emmahgkelt ‘meines
Denkens. (und man miiBte hmzufugen meines Fiihlens, Erle-
bens) ist nicht-gleichbedeutend mit einer «Ich-Substanz», einem
zeitlosen und unveréinderlichen Wesenskern, und steht somit so-’
wohl auBerhalb einer.Substanzontologie als auch einer hypertro-

" phen, das Subjekt totalisierenden Perspektive etwa Hegelscher

Tradition.s** Subjektivitat, Jemeinigkeit, ist recht- verstander -

_ nichts anderes als die Méglichkeitsbedingung dafiir; ‘zum Ande-

ren in Beziehung zu treten, Mdglichkeitsbedingung des aktiven
Sich-Anschmiegen-Konnens ans Objekt. Dabei kann mir dieses
mein . Subjektsein in der Jemeinigkeit auch — und das gilt es .
gegeniber der idealistischen Tradition zu betonen — des «somati- - .,
schen Moments»S, des’ «elgenlelbllchen Spiirens»® géwahr wer-
den, und das wiederum im Bezug zu anderen,-auf die ich-in
meiner Leiblichkeit hingeordnet bin.5*

3 Vgl. Adorno, Zu Subjekt und ‘Objekt, S. 165. .
3 Adorno setzt in seiner Kritik des Sub]ektbegnffs das Sub]ektverstand-

nis Hegels voraus und stiilpt es anderen Subjektphilosophien, insbesonde-

re derjenigen Kants, iiber. Damit wird die berechtigte Kritik an einer "
Hypertrophie des Subjekts unberechtigterweise auf Konzeptlonen ausge-
dehnt, die zwar identitdtslogisch verstrickt sind, aber in sich das Potential
tragen, aus jener identitétslogischen Verstrickung hmauszugelangen

3 Vgl. Adorno, Negative Dialektik, S. 193.

56 Vgl. zur Bedeutung des eigenleiblichen Spiirens zB. H: Schmltz Der\ -
gespiirte Leib und der vorgestellte Korper, in: M. Grossheim, Hrsg., We-
ge zu einer volleren Realitdt. Neue Phinomenologie in der Diskussion.
Berlin 1994, S. 75-91; G. Béhme, Der offene Leib. Eine Interpretation
der Mikrokosmos-Makrokosmos-Beziehung bei Paracelsus, in: D. Kam-.
per; Ch. Wulf, Hrsg., Transfigurationen dés Korpers Spuren der Gewalt: - -

‘in der-Geschichte. Berlin 1989, S. 44-58.

7 Vgl. zur Bedeutung der Bemehung zwischen Ich und Anderen vorallem . <
U. Guzzoni, «Cette immense fortune d'étre deux», in: Dies., Wendungen.
Versuche zu einem nicht identifizierenden Denken. Frelburg -Miinchen .
1982, S. 62-70; dies., In-die-Niahe-Kommen zum" Fernen. Denken und .
Ferne, in: Dies., Wege im Denken. Versuche mit und ohne Heldcgger :
Freiburg- Munchen 1990, S. 123—162 RN '
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Theologisch bedeutsam ist der Subjektgedanke in zweifacher
Hinsicht: Zum einen in bezug auf Uberlegungen zu einem per-
sonalen Gottesverstindnis jenseits substanzontologischer und
onto-theologischer Reduktionen sowie zur Beziehung zwischen
Gott und Mensch jenseits-der Deutung dieser Beziehung als
eines Herrschaftsverhiltnisses, zum anderen in bezug auf die
Méglichkeit einer nicht-extrinsezistischen Vermittlung von
menschlicher Vernunft und Offenbarung wie auch von gottli-
cher Gnade und menschlicher Freiheit.’

»«Mit Adorno iiber Adorno hinaus» — Die Moglichkeit einer kri-
-tisch-befreienden Theologie der spiten Moderne: Modernitit,
Konstellation und «apparition», Hoffnung auf Versshnung und
Verinderung, Subjektivitdt und Freiheit — geleitet von diesen
Stichworten, 14t sich meines Erachtens ein theologisches Kon-
zept durchbuchstabieren, das dem Anliegen der Anerkennung
des Anderen ebenso gerecht werden kann wie der Aufgabe, die
Prozesse reflexiver Modernisierung sowohl kritisch zu begleiten
als auch ihnen dort zu widerstehen, wo es Not tut (iiberall dort,
wo die Wiirde, die Selbstbestimmung oder sogar die blo3e Exi-
stenz-der Einzelnen durch das «herrschende Allgemeine» und
durch den Zugriff eines sich selbst monopolisierenden bzw.
schon monopolnsnerten Systems bedroht, beschnitten cder zer-
stort ist). Solch eine Theologie wird parteilich sein miissen in
dem Sinne, daB sie immer wieder Partei ergreifen muB fiir dieje-
nigen, die - in welcher Form auch immer - Opfer des «herr-

schenden Allgemeinen» sind. Dementsprechend wird sie eine

kritische Theologie in doppelter Hinsicht sein: Sie wird MiBstén-
de kritisieren und zugleich eine Verdnderungsperspektive auf-
zeigen, die MaB sein kann fiir das «krinein», das Unterscheiden
und Entscheiden. Und sie wird eine befreiende Theologie sein,
weil sie sich aus der Hoffnung speist, «die uns erfiillt»: die Hoff-
nung darauf, daf3 Leid, Tod und Vernichtung nicht das «Mab al-
ler Dinge» sind. Diese Hoffnung wird nicht nur ihre Reflexion
bestimmen, sondern auch die ihr aufgegebene Praxis, die iiber
die Reflexion hinausgeht und diese zugleich bestimmt, namlich
Zeugmnen und Zeugen der Hoffnung auf Befreiung und Erlé-
sung zu sein in einer konkreten Praxis.der Nachfolge Jesu — und
dies -auch und vor allém in ihrer gesellschaftlichen und politi-
" schen Dimension. Erst dann ist sie wirklich «Theologie der
- Welt» — unter den Bedingungen der spiteri Moderne. Dazu ist es
allerdings notwendig, daf3 sich die Theologie ihrer Legitima-
tionsverpflichtung stellt, will sie die zugesa'gte Hoffnung nicht
einfach nur behaupten, sondern will sie durch ihr Zeugnis auch
zu iiberzeugen versuchen. Der hermeneutische Riickgang auf
Biblische und damit binnenchristliche Traditionen allein reicht
dafiir nicht aus, denn damit bewegte sich Theologie nur im ge-
schiitzten Eigenbereich und tite nichts anderes als Selbstbestiti-
gung. Um andere — auch Nichtchristinnen und Nichtchristen —
uiberzeugen zu kdnnen, braucht es den Aufweis, dal} christlicher
Glaube und christliche Hoffnung nicht vernunftw1dr1g ist, daB3
die Praxis der Nachfolge-keine vergebliche und unsinnige Praxis,
kein absurdes Unterfangen ist, das lediglich miide belichelt wer-
den kann. Dariiber hinaus gerit ein rein bibelhermeneutisches
Verfahren tn die Gefahr des Traditionalismus; es braucht Krite-
rien, die uns MaBstab sind fiir unsere Zustimmung zu bestimm-
" ten Traditionen, und diese Kriterien kénnen nicht wieder nur
aus Tradition gewonnen werden, denn dies wire nichts anderes
als ein Zirkelschluf3. Das bedeutet: Die Theologie muf3 nach Kri-

*  Nicht minder entschieden votiert iibrigens auch Johann Baptist Metz
gegen den «Tod des Subjekts» und betont, daf§ «Religion und Subjekt-

werdung des Menschen unzertrennlich zusammengehoren» (J.B. Metz, .

Glaube in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen Fun-
damentaltheologie. Mainz 1977, S. 66.). Allerdings steht der Subjektbe-
griff bet Metz erstens in der Gefahr, auf ein «kollektives Subjekt»
- verkiirzt und damit aus seinem Zusammenhang mit Individualitit heraus-
gelst zu werden, und zweitens fehlt eine Legitimation der Moglichkeit,
iberhaupt von «Subjekten» zu sprechen, also eine philosophische Be-
griindung des Subjektgedankens jenseits identitatslogischer Verkiirzun-
gen dieses Gedankens — ein Ausfall, der wohl auf Metz’ tiefgreifende
Skepsis gegeniiber Subjektphilosophien (die er anscheinend alle unter-
schiedlos mit Identitatsdenken gleichsetzt) zuriickzufiihren ist.
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tierien fiir ihre unbestritten hermeneutische Aufgabe suchen,
und ‘dazu bedarf es einer philosophischen Reflexion, die sich
nicht in Hermeneutik erschopft bzw. sich auf Hermeneutik redu-
ziert - und zwar aus der Haltung «fides quaerens intellectum»,
also aus einer zutiefst glaubigen Haltung, der es um nichts ande-
res geht als darum, Rechenschaft abzulegen.s

Trotz der genannten Rezeptionsmoglichkeiten der PhllOSOphle

‘Adornos durch die Theologie gibt es allerdings auch wichtige

Divergenzpunkte, die nicht einfach ibergangen werden konnen
und diirfen: Erstens ist — wie bereits angefiihrt — Transzendenz
im Adornoschen Sinn nicht gleichbedeutend mit einer christli-
chen Vorstellung personal gefaBter Transzendenz, die mit dem
immanent Seienden «kommuniziert», ohne jedoch mit ihm iden-
tisch zu sein oder sich in ihm aufzulésen. Und zweitens formu-
liert Adorno sowoh! seine Hoffnung auf Verséhnung wie auch
sein Festhalten an etwas Unbedingtem im Bedingten, an einem
Moment von Wahrheit im Unwahren, im Modus des Kantischen
«als ob». Alles andere wire fiir ihn Riickfall in Identitéitslogik
und Priasenzdenken, und wer das «als ob» zu iiberschreiten
versucht, gerat nur wieder in den Bann des Identititszwanges
hinein. Stattdessen miissen wir Adorno zufolge die Aporie aus-
zuhalten versuchen: hoffen, obwohl es eigentlich nichts zu hof-
fen gibt ohne die GewiBheit der Erfiillung.%® Doch solch eine
Position dhnelt geradezu frappierend der Position des Absurden
etwa eines Albert Camus. Denn auch der absurde Mensch sucht
die Aporie auszuhalten: «Uberzeugt von dem rein menschlichen
Ursprung alles Menschlichen, ist er also immer unterwegs — ein
Blinder, der sehen méchte und weiB, daB die Nacht kein Ende
hat.»%! Doch ist diese Aporie wirklich auszuhalten? Oder fiihrt
sie nicht geradewegs in Trostlosigkeit und Verzweiflung? Kon-
nen wir uns wirklich «Sisyphos als einen gliicklichen Menschen
vorstellen»7¢?

An diesem Punkt sind Philosophie und Theologie gefordert und
aufgefordert zugleich, und zwar dazu, das Konzept Adornos da-
hingehend zu modifizieren, eine «Gestalt von Hoffnung» zu for-
mulieren, die einerseits dem negativ dialektischen Denken
Adornos-gerecht zu werden sucht und damit dessen Kritik an
Identititslogik und Prisenzdenken, die- aber andererseits das
aporetische «als ob» zu durchbrechen vermag. Immanuel Kants
Versuch, das «als ob» von Freiheit, Unsterblichkeit und Gottes-
existenz mittels praktischer Vernunft in objektive GewiBheit zu
verwandeln, konnte dazu eine Leitlinie bieten, verbunden mit
der kritischen Riickfrage an das Konzept Adornos, ob es sich
nicht selbst aus Quellen speist, die entweder ungenannt bleiben
oder nur kurz angerissen werden, ohne ausfiihrlich entfaltet zu
werden.® So bediirfen beispielsweise der Gedanke eines Unbe-
dingtheitsmoments ebenso wie der Subjektgedanke nochmals ei-
ner ausfiihrlichen philosophischen Legitimierung (die sich
keineswegs zwangsldufig in Identitatslogik verstricken muB),
sollen die von Adorno anvisierte Hoffnung sowie das Wider-
standspotential der/des Einzelnen gegeniiber dem herrschenden
Allgemeinen (fiir Adorno in der Autonomie des Individuums
begriindet®) und damit auch dem Vernichtungszwang eines to-

-talitdren Systems, nicht grundlos sein.5s

3 Vgl. hierzu auch Wendel, Postmoderne Theologie? S. 211ff.; K. Miiller,
Wieviel Vernunft braucht der Glaube? Erwédgungen zur Begriindungs-
problematik, in: Ders., Hrsg., Fundamentaltheologie, S. 77-100.

% Vgl. auch Zamora, Krise - Kritik — Erinnerung, S. 459.

81 A. Camus, Der Mythos von Sisyphos. Ein Versuch iiber das Absurde.
Mit einem kommentierenden Essay von L. Richter. Hamburg 1959, S.
101.

¢ Ebd. :

6 Vgl. hierzu u.a. am Beispiel des Bezuges Adorno — Kant W. Ries, «Die ’
Rettung des Hoffnungslosen». Zur «theologia occulta» in der Spitphilo-
sophie Horkheimers und Adornos, in: ZPhF 30 (1976), S. 69-81.-

% Vgl. z.B. T. W. Adorno, Erzichung nach Auschwitz, in: Ders., Stichwor-
te, S. 90.

65 Moghcherwerse bietet sich hier ein Riickgriff auf die philosophische
Tradition Kants und Fichtes an unter der Voraussetzung einer Dekon-
struktion ihrer teilweise unbestreitbar identitatslogisch formulierten Ge-
halte, und dies um so mehr, als sich Adorno selbst immer wieder von Kant
(auch positiv} herausgefordert wuBte und sich mit ihm auseinandersetzte,
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Solch ein philosophisch-theologisches Programm, das «mit

" . Adorno -iber ihn hinauszugelangen» versucht, konnte eine

tragfahigere systematische Grundlage fiir eine «eschatologisch-
-gesellschaftskritische Theologie»® in und fiir die reflexive
Moderne sein als die Postmoderne und wird daher eher als eine
_postmodern gewendete Theologie der Alteritit bzw. post-

% Vgl, die Ambivalenzen des Kantischen Programms herausarbeitete und .

selbst in 'der Absetzung von Kant niemals die grundlegeride Hochachtung
vor dessen philosophischer ‘Arbeit verhehlte, Eine kritische Relecture des

transzendentalphllosophlschen Programms aus der Perspektive Kritischer -

Theorie scheint mir daher auch von Adorno her zulissig zu sein (vgl. z.B.
Adorno, Fortschritt, S. 40: «Eine metaphysische Interpretation Kants hit-
te diesem keine latente Ontologie zu imputieren, sondern die Struktur
seines gesamten Denkens als eine Dialektik von Aufkldrung zu lesen, die
dér Dialektiker par excellence, Hegel, nicht gewahrt, weil er im Bewuft-
sein der Einen Vernunft deren Grenze tilgt und damit in die mythische
_Totalitit gerit, die er fiir «verséhnt> hilt in der absoluten Idee»). .
% J.B. Metz, Zur Theologie der Welt. Mainz 41979, S. 76.

ST Ebd. S. 871.

modern mutierte Politische Theologie der Aufgabe gerecht
werden konnen, die Johann Baptist Metz einer Theologie
zuweist, die als «Theologie der Welt» auch in Zukunft Bestand
haben kann: «Die schopferisch-kritische Hoffnung, von der sie
[die Theologie der Welt als politische Theologie, S.W.] geleitet

ist, bezieht sich (...) wesentlich auf die Welt als Gesellschaft und - -
_auf die weltverdndernden Krifte in.ihr. Sie muB sich mit den

groBBen politisch-sozial-technischen Utopien kritisch auseinan-

dersetzen, mit den aus der modernen Gesellschaft reifenden .
VerheiBungen einer universalen Humanisierung der Welt. Denn .
das Heil, auf das sich die christliche Hoffnung bezieht, (...) zielt
auf universalen Frieden und endgtiltige Gerechtigkeit (vgl. Petr
3,13), auf daB die Trénen versiegen und <nicht mehr sein wird
Trauer noch Klage noch Mithsal> (Offb 21,4).»%7

~ Saskia Wendel, MLmster/Westf

«Und Gott geht durch alle Gassen»

_Odén von Horvéth und die Rede von Gott

Um Odon von Horvath (1901—1938) ist € es.ruhig geworden Nach
der umfangreichen Rezeption vor allem seiner Volksstiicke An-
“fang der siebziger Jahre und der darauf folgenden literaturwissen-
schaftlichen Beschaftigung mit dem Gesamtwerk! scheint sich die
Forschung nur am Rande fiir den Deutsch schreibenden ungari-

“schen Literaten zu interessieren. In der Theologie hat sich Horvath ™

dagegen nie etablieren kénnen?, und das, obwohl sich der Begriff
«Gott» leitmotivisch durch sein Werk zieht. Dieses Phinomen ist
jedoch bisher weder-von der Literaturwissenschaft noch der Theo-
logie interpretiert worden. Dem geht dieser Beitrag nach.

. Eme werkblographlsche Skizze

- Trotz seines nur kurzen Lebens hat Odon von, Horvath ein um- '

fangreiches literarisches Werk hinterlassen. Zu’seinem. Euvre
zdhlen unterschiedliche literarische Gattungen. Eine kurze
werkbiographische Skizze verdeutlicht diese Vielfalt:

Odon von Horvath wurde am 9. Dezember 1901 in Fiume an der
Adria geboren und noch im gleichen Jahr romisch-katholisch
getauft. Sein Vater, Dr. Edmund von Horvéth, war im diplomati-
schen Dienst der k.u.k. Monarchie, weshalb die Familie mehrmals
innerhalb Osterreich-Ungarns und Deutschlands -umzog. Nach

dem Abitur in Wien studierte Horvath sechs Semester Germani- °

" stik und Theaterwissenschaften an der Ludwig-Maximilians-Uni-
versitdt in Miinchen, wo er 1922 mit der neuromantischen
Tanzdichtung Das Buch der Tinze Offentlich debiitierte. Er gab
sein Studium auf und widmete sich seiner litérarischen Karriere,

_:ohne einen biirgerlichen Beruf zu erlernen. In Murnau und Berlin
verfaBte er Kurzprosa, Schauspiele, Komodien, Volks- und Zeit-

stiicke, w.a. Sportmirchen, Mord in der Mohrengasse, Zur schéonen
Aussicht, Rund um den Kongrefs, Revolte auf Céte 3018 und Sla-
dek, der schwarze Reichswehrmann. Gemeinsam ist diesen Wer-
ken ihre wirklichkeitsdeutende «komplexe Textur»3, die mehrere
Bedeutungsebenen (gesellschaftliche, religiose und kriminalisti-
sche) in einem Werk miteinander in Beziehung setzt. Mit dem
Roman Der ewige Spiefer reihte sich Horvath 1930 in die neu-
sachliche Suche — wie z.B. Erich Kdstner, Oskar Maria Graf oder

1Vgl. dazu die von Traugott Krischke herausgegebenen Sammelbénde.

2 Vgl z.B. Paul Konrad Kurz, Gott in der miodernen Literatur, Miinchen
1996; Karl-Josef Kuschel, Im Spiegel det Dichter. Mensch, Gott und Jesus
in der Literatur des 20. Jahrhunderts, Diisseldorf-1997 (S. 4); Magda Mot-
té, Auf der Suche nach dem.verlorenen Gott. Religion in der Literatur
der Gegenwart (Theologie und Literatur 6}, Mainz 1997; Dorothee Sélle,
" Das Eis der Seele spalten, Theologie und Literatur in sprachloser Zeit
(Theologie und Literatur 5), Mainz 1996.

* Herbert Gamper, Horvéths komplexe Textur. Dargestellt an frilhen
Stiicken, Ziirich 1987.
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" Lion Feuchtwanger — nach einem rieuen SpieBertyp ein, um den

wilhelminischen «Untertan» im Sinne Heinrich Manns zu aktuali- =
sieren. Weitere epische Kurzformen beschiftigten sich mit der
Thematik des SpieBers. Im gleichen Jahr trat Horvath aus der Kir-
che aus. 1931 wurde dann das erfolgreichste Jahr fiir Horvith:
Carl Zuckmayer verlieh ihm als Erneuerer des Volksstiicks den
renommierten Kleist-Preis. Zu der epischen Volksstiickform zéhl-
ten die Stiicke Italienische Nacht und Geschichten aus dem Wiener
Wald. Die Volksstiicke Kasimir und Karoline und Glaube Liebe
Hoffnung folgten. Eine Autorenlesung und. ein Interview- im
Bayerischen Rundfunk festigten Horviths literarischen Durch- -

_ bruch. Im Mirz 1933 muBte er jedoch als erklirter Gegner der

Nationalsozialisten nach Osterreich emigtieren. Dort dnderte er
seine literarische Konzeption von der Sprachdramaturgie der
Volksstiicke zur Figurendramaturgie der Komédie (Eine Unbe-
kannte aus der Seine, Hin und Her, Himmelwirts). An den anti-
deutschen Protesten beteiligte er sich nicht. Vielmehr kehrte er
im Mirz 1934 fiir eineinhalb Jahre nach Deutschland zuriick und
wurde Mitglied des «Reichsverbands Deutscher Schriftsteller
E.V.». Wihrend dieser Zeit arbeitete er als Drehbuchautor fiir
den Film. Nach Auffithrungsverboten und Anfeindungen erfolgte
im September die von Horvith so bezeichnete «zweite Emigra-
tion» (OLA-BS 16a)* nach Osterreich, wo er-die 1933 begonnene
Form des Figurendramas fortsetzte (Figaro ldfit sich scheiden,
Don Juan kommt aus dem Krieg). Nach einer literarischen. und
persontichen Krise bekannte er sich zum Ende des Jahres 1936

“mit dem Programm Die Komddie des Menschen und den Komédi-

en Ein Dorf ohne Minner und Pompeji zum Exil. Das Schauspiel
Der jiingste Tag bestitigte diese Neuorientierung: Mit den Roma-

-nen Jugend ohne Gott und Ein Kind unserer Zeit, dic 1937 ent-

standen und 1938 kurz nacheinander publiziert wurden, wechselte
Horvéth von der Dramatik zur Epik. Beide Romane machten ihn
als antifaschistischen Exilschriftsteller bekannt. Im Mirz 1938
muBte er deshalb zum dritten Mal emigrieren. Er reiste quer
durch Europa, zuletzt nach Paris, wo ihn.ein Ast am 1. Juni des
gleichen Jahres wahrend eines Gewitters erschlug.

Wandlungen der Rede von Gott

Durch das literarische Werk Horviths zieht sich leitmotivisch
die Ausemandersetzung mit Gott. In jedem gréBeren Werk und
auch in den epischen Kurzformen kommt das-Wort «Gott» vor.
Einige exemplarische Textbeispiele aus unterschiedlichen Pha-

“sen zeigen dies: In der 1924 entstandenen Komodie Zur schonen
-4 Zitation nach Odon von Horvath, NachlaB, Osterreichische National-

bibliothek/Osterreichisches theraturarchlv Wien.
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 Aussicht setzt Christine in einem Dlalog mit ihrer Liebe Strasser
Gott mit Geld gleich:

«Christine: Im Herbst wurde ich abgebaut und ich hitte noch ge-
stern nicht einmal das Fahrgeld nach hierher gehabt und wire
_noch gestern vielleicht gar ins Wasser gegangen, hétte mir nicht
- der liebe Gott geholfen. '
Strasser: Was verstehst di1 unter <ieber Gott>?
Christine: Zehntausend Mark.» (I, 186)°

-Christine deutet durch diese materialistische Gleichsetzung
Wirklichkeit als von Gott verlassen. In einer solchen Wirklich-

keit wird das Geld zum Gott. Horvith montiert diese Paralleli- n—

sierung auch in die folgende Komodie Rund um den Kongrefs
und in das- Volksstiick [talienische Nacht. Dies bestitigt die
textiibergreifende Bedeutung dieser erkllchkeltsdeutung Eine
neue Funktion bekommt die Rede von Gott in einem Dialogaus-
schnitt aus Geschichten aus dem Wiener Wald. Mit der Zitation
vorgeprégter Sprache, dem von Horvith so genannten «Bil-
dungsjargon» (XI, 201) forciert Oskar am Ende des Dramas die
Wiedereingliederung seiner verlorenen Braut Marianne in das
Kleinbiirgersystem:

«Oskar: Marianne! Hadere nie mit Gott!

Marianne: Pfui! Pfuil Sie spuckt aus. Stille.

Oskar: Mariann. Gott weif}, was er tut, glaub mir das... Gott gibt
und Gott nimmt. .

Marianne: Mir hat er nur genommen -

Oskar: Gott ist die Liebe, Mariann — und wen er llebt den
schlagt er —

Marianne: Mich priigelt er wie einen Hund!

Oskar: Auch das! Wenn es namlich sein muB.» (IV, 207)

In der 1934 entstandenen Komddie Hzmmelwarts dagegen be-

. richtet die Figur Frau Steinthaler in einem Monolog iiber ihre
Begegnung mit Gott, nach der sie sich zur Menschlichkeit ge-
wandelt hat. Diese Wandlung bleibt jedoch auf den Schauplatz
. Himmel beschrénkt und wird so zum utopischen Gegenentwurf
zur Wirklichkeit. Das Gottesbild in der narrativen Présentation
bestitigt dies:

«Frau Steinthaler: Ich bin nimlich direkt zum lieben Gott ge-
gangen und wie ich angefangen hab zu reden, da hat er mich
gleich-unterbrochen und hat gesagt, er weiB schon alles von der
Luise... Und wie mich der liebe Gott so gefragt hat, da tat es mir
auf einmal so weh um meinen Mann und ich hab es bereut, daf3
ich ihm die Holl gegonnt hab-— und plotzlich hab ich bemerkt,
wieviel Flecken noch an mir sind und was das fiir eine grofie
Gnade ist, daR itberhaupt einer von uns hier sein darf. Und da
hab ich den lieben Gott gebeten, dal er meinen Mann erldst -
und jetzt ist endlich Frieden in mir.» (VII, 206)

In dem Roman Jugend ohne Gott von 1938 schlieBlich erfahrt
der Ich-Erzihler Gott als Stimme des Gewissens. Das Gewissen
wird zum Ort der Erfahrung Gottes und befahigt den Ich-Er-
zihler, seine eigene Schuld anzuerkennen, einen Mordfall zu 16-

sen und gegen den' Faschismus zu bestehen. Er kann sich’

dadurch von der Liige seiner faschistischen Priagekraft befreien
und an der Wahrheit Gott orientieren. Ein Textausschnitt zum
Ende des Romans zeigt diese Wandlung:

«Ist jener Herr erschienen, der auch auf ihre Zeit, gnidige Frau,
keine Riicksicht nimmt, denn er geht durch alle Gassen, ob groB
oder klein - .

()

Die Mutter schien zusammengebrochen

Sie saf} und riihrte sich nicht.

‘Plétzlich lachelt sie wieder und nickt mir zu.

Was war das? . .

Nein, das war doch nicht sie —

Das waren nicht ihre Augen —

5 Zitation nach Odén von Horvith, Gesammelte Werke. Kommentierte

‘Werkausgabe in Einzelbinden, hrsg. von Traugott Krischke unter Mitar-
beit von Susanna Foral-Krischke, Frankfurt a. M. 1983ff.
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Still, wie die dunklen Seen in den Wildern meiner Heimat.

Und traurig wie eine Kindheit ohne Licht.

So schaut Gott zu uns herein, mu8 ich plétzlich denken. Einst
dachte ich, . :
er hitte tiickische; stechende Augen -

Nein, nein!

"Denn Gott ist die Wahrheit.»

Mit metaphorischen Personifikationen und Pradikationen wie

.«Und Gott geht durch alle Gassen» (XIII, 130) und «Gott ist die

Wahrheit» (XIII, 148) bekennt sich der Ich-Erzihler zu Gott.

Hatte vor der Wandlung des Ich-Erzéhlers bezeichnenderweise

eine Pfarrerfigur die Metapher «Gott geht durch alle Gassen»

zur Kennzeichnung des schrecklichen.und strafenden Gottes

verwendet, so geht Gott nun-durch die Gassen, d.h. die engsten
Straflen, um die Wahrheit ans Licht zu bringen. Da8 die literari-

schen Texte Horvaths durchgiingig von Gott reden, 148t sich

iiber die gezeigten Textbeispiele hinaus auch an anderen Texten
nachweisen.® Die Forschung interpretiert dieses Phinomen je-

doch kontrér.

Deutungen der Wandlungen

Die dominierenden Deutungen der Redeweisen von Gott hin-
gen eng mit der gesellschaftlich-politischen Situation der Inter-
preten und deren Beurteilung des Gesamtwerks zusammen. Der
Freundeskreis Horviths, zu dem u.a. die Autoren und Autorin-
nen Franz Theodor Csokor, Carl Zuckmayer, Walter Mehring,
Hertha Pauli und Franz Werfel gehtren, deutet-in der Situation
des Exils nach Horvaths Tod das Gesamtwerk als kontinuier-
liche Entwicklung; Csokor spricht sogar von einem «Aufstieg»’
Horvéths mit dem Ziel eines antifaschistischen Exilhumanismus.
Danach sei in den frilhen Komddien und Volksstiicken dieser
humanistische Impetus zwar angelegt - er entfalte sich jedoch
erst im Exil. Auch die durch Csokor vorangetriebene Nach-
kriegsrezeption hilt diese These aufrecht. Durch die Publikation
der vierbindigen Werkausgabe 1972, die erstmals einen Blick
iiber das Gesamtwerk Horvaths ermdglicht, zeigt sich ein Bruch
in der Werkentwicklung nach 1933, den die Freunde Horvaths
iibersehen oder bewuft iibergehen.® Urs Jenny prigt dafiir den
Begriff «Regression»® als programmatlschen Gegensatz zu
«Aufstieg», was Jenny auf einen religiosen Konflikt Horvéths
zuriickfiihrt. Jiirgen Schroder deutet im Anschlufl daran Gott
und Religion als irrationales und dadurch psychisch regressives
Moment im Spitwerk Horviths, das eine den Zeitumstianden
addquate Realitdtsbewiltigung verhindere. Dadurch enthalte
das Spatwerk keine «neugewonnenen Positionen und L&sun-
gen»'® im Vergleich zu den Volksstiicken. Diese Regressionshy-
pothese wird fiir die Rezeption Horvaths grundlegend und
bestimmt die Diskussion bis heute.

Neuere Untersuchungen einzelner Motive und Themenbereiche
— vor allem Zum Spitwerk und zur Biographie - ergeben jedoch,
daB sich Horvath im Spétwerk durchaus literarisch neu orien-
tiert.!! Dies trifft besonders fiir Jugend ohne Gott zu. Nach Kar!
Miiller iiberwindet Horvath mit diesem Gattungswechsel seine
Schaffenskrise. Die veranderte Rede von Gott verhindere dabei
nicht die Realitdtsbewiltigung, sondern richte sich nach Adolf
Holl gerade «gegen die Versuchung, dies Heimfinden des

6 Vgl. dazu Stefan Heil, Die Rede von Gott im Werk Odo6n von Horviths.
Eine erfahrungstheologische und pragmatische Interpretation mit einer
religionsdidaktischen Reflexion (zeitzeichen 6). Ostfildern 1999 (wird
demniéchst erscheinen).

?Franz Theodor Csokor, Zeuge einer ZEII Briefe aus dem Exil
1933-1950. Miinchen/Wien 1964, S.158. -

8 Vgl. dazu Christian Schnitzler, Der polmsche Horviath. Untersuchungen
zu Leben und Werk (Marburger germamstlsche Studien 11), Frankfurt
a.M. 1990, S. 128-153.

s Urs Jenny; Odén von Horviths GroBe und Grenzen: in: D, Hildebrandt,
T. Krischke, Hrsg., Uber Odén von Horvath, Frankfurt a.M, 1972,
S.71-78, 72. .

10 Jiirgen Schroder, Das Spitwerk Odon von Horviéths. In: T. Krischke,
Hrsg., Odon von Horvéth, Frankfurt a.M. 1981, S. 125-155, 130.
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Subjekts zu seinem wahren Selbst mit der verblaBten Schrift

des <Religitsen>. zu etikettieren».”? Diese 'Interpretationsan-

sitze konzentrieren sich auf Jugend ohne Gott. In Erweiterung
dazu konnen Briiche und Zisuren als Wandlungen der Rede
von Gott im Gesamtwerkverlauf gedeutet werden. Miiller weist
dabei darauf hin, daB die Frage nach einer angemessenen Inter-
pretation des Spitwerkes nur zufriedenstellend gelost werden
kann, wenn die Grenzen des eigenen interpretatorischen An-
satzes hermeneutisch geklirt werden. Gleichzeitig muB die
Interpretation die literarische Akzentuierung Horviths, die ein-
deutigen Diskontinuititen und Briichen unterliegt, mltbeach-
ten.!?

Eine theologische Perspektive bietet sich fiir die Interpretatlon :

‘der Wandlungen der Rede von Gott an. Denn die Verinderun--
gen der Rede von Gott im Gesamtwerk Horvéths werden anden
Erfahrungen, die. hinter dem Begriff ‘Gott stehen, und an dem
Handeln mit dem Begriff Gott deutlich. Eine theologische Er-
fahrungstheorie und. Pragmatik¥ kann als Interpretationskon-

text dazu beitragen, die verschiedenen literarischen Funktionen

der Rede von Gott begrifflich zu fassen. Dies mu8 jeweils im Be-
zug zur. literarischen Form' als Kriterium der Auswahl dieser
Kontexte stehen und darf nicht abgeldst davon interpretiert wer-
den. Dadurch lassen sich vier unterschiedliche literarische Funk-
tionen der. Rede von Gott feststellen, die mit der jeweiligen
literarischen Konzeption zusammenhéngen:

. > Im Friihwerk Horviths werden die Erfahrungen mit erkhch-
keit auf Gott bezogen. Die Figur der Christine aus der Komédie

Zur schonen Aussicht zB. deutet ihre materialistische Wirklich-

keitserfahrungen in bezug auf Gott. Die Figur erfahrt sich von
Gott geschieden und vollstiandig an die materielle Bestimung -

der Wirklichkeit ausgeliefert. Damit-legitimiert.sie — wie auch -

di¢ iibrigen Figuren - ihre zweckgerichteten Handlungen im
Drama. Diese utilitaristische Ethik kulminiert nach Belinda
Horton Carstens in der «corruption of traditional morality and
religious beliefs»’, indem der materialisierte «liebe Gott» als
Mammon zum alleinigen Denk- und Handlungsprinzip wird. In-
. dem sie Gott mit Geld ‘gleichsetzt, ist er verfiigbar, Dadurch
wird die Wirklichkeitsbestimmung durch ‘Gott durchbrochen,
was an mehreren Stellen im-Drama heift, Gott zu «organisie-
ren». Die Gleichsetzung von Gott und Geld dient dazu, Sozial-
-und Transzendenzkritik als komplexe erkllchkcltsmterpreta-
tion ‘miteinander. in Beziehung zu setzen. Hier wie im iibrigen
Frihwerk Horviths, vor allem in den Sporimdrchen, wird die
Theodlzeefrage aufgeworfen ‘und beantwortet: Gott will ent-

weder "das Ubel in der Welt oder steht ihm als Zuschauer '

gegeniiber. Beide Wirklichkeitsdeutungen sind im Friihwerk-
‘vorhanden. Gott wird daher zum Exponenten einer als entseelt
erfahrenen Wirklichkeit. Das Frithwerk kritisiert daher das We-
sen Gottes und die anthropologischen Folgen. Da die Wirklich-
keit von Gott zum Bosen hin bestimmt ist, konnen die Figuren
nur demgemaB handeln. Wandlung zur Menschlichkeit wird da-
durch unméglich. In der Gattung der Komé&die kann Horvath
diese pessimistische Wirklichkeitsdeutung humoristisch umset-
zen. Diese fiir die sp%iteren V01ksstiicke bestimmende ,Synthese

1'Vgl. zur Bmgraphle Hans;org Schneider, Horvath im Jahre 1938. Uber
den Briefwechsel des Dichters mit Walter Landauer, in: LitKrit 24 (1989),

S. 28-37; zum Gesamtwerk z.B. Peter Gros, Plebejer, Sklaven und Caes- .

aren. Die Antike im Werk Odén von Horviths (Europische Hochschul-
schriften / Deutsche Sprache und-Literatur 1550}, Bern 1996: Jiirgen Kost,
Geschichte als'Komédie. Zum Zusammenhang von Geschichtsbild und
Komédienrezeption bei Horvath, Frisch, Diirrenmatt, Brecht und Hacks
(Wiirzburger Wissenschaftliche Schriften / Reihe Literaturwisserischaft
. 182), Wiirzburg 1996.
12 Adolf Holl, Gott ist die Wahrheit oder: Horvaths Suche nach der zwei-
ten religiosen Naivitit, in: T. Krischke, Hrsg., Horviths «Jugend chne
- Gott», Frankfurt a.M. 1984 S. 147-156; 156.
13 Karl Miiller, Einhéit 'und Disparitit - Odén von Horvaths «Weg nach
"innen», in: T. Krischke, Hrsg., Horvéths Prosa, Frankfurt a.M. 1989,
- 8.156-177, 162.
4 Im AnschluB3 an Karl Rahner, Richard Schaefﬂer Hermann Pius Siller.
15 Belinda Horton Carstens, Prostitution in the works of Odon von Hor-
vath (Stuttgarter Arbeiten zur Germanistik 108). Stuttgart 1982, S. 25.
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Anmeldung:

von tragisch-pessimistischem Inhalt und komddiantischer Form
wird hier grundgelegt. Zusammenfassend hat die Rede von Gott
im Frithwerk die literarische Funktion, Wesen und Handeln
Gottes in bezug zur-Wirklichkeit des Menschen zu deuten. Da-
durch konstituiert Horvdth eine transzendente Bedeutungs-
eberne, die im Kontext der Theodizeée- und Wandlungsthematik
mit der sozialen Bedeutungsebene als «<komplexe Textur» i in Be-
ziehung steht und damit Wirklichkeit umfassend deutet. )
> Eine verdnderte literarische Funktion bekommt die Rede von -
Gott in den Volksstiicken. Der Textausschnitt aus ‘Geschichten
aus dem Wiener Wald zeigt die Rede von Gott in der Figuren-
rede der Kleinbiirgerfigur Oskar. Die Kleinbiirger- und SpieBer--

‘figuren der Volksstiicke Horvéths reden im Bildungsjargon von

Gott. -Der Blldungslargon ist ein Konglomerat aus- Zitaten.
Durch die Zitation sprachlich etablierter Autorititen wie Bibel,
Katechismiuss oder Literatur kann der Sprechende von seiner.
Sprache ablenken.und die Zitate fiir seine Interessen nutzen. -
Die im Bildungsjargon von Gott redenden Figuren schlicBen da-
her an -sprachlich vorgeprigte Autoritidten an. Gott bedeutet
Konventlonsgott oder Ordningshiiter. Wer die Ordnung iiber-
tritt wie die Figur der Marianne, wird mit den Zitaten ins klein-
biirgerliche System reintegriert. Gleichzeitig verhindert die
Partizipation am Vorgeprégten eine eigene Erfahrungs- und
Wandlungsfihigkeit. Dadurch legitimieren die Figuren ihre not-
menregulierten und zweckgerichteten (Sprech-)Handlungen.als
Sanktion -gegen ]ede Abweichung vom System. Die Rede von

: Gott steht somit einer humanen Praxis éntgegen. Hinter der Re-

de von Gott der Kleinbiirgerfiguren steht nun nicht mehr die
Deutung von Wirklichkeitserfahrungen wie im Frithwerk, son-
dern die Funktionalisierung Gottes in der Sprache: Horvath kri-
tisiert damit die Religion der Kleinbiirger- und SpieBerfiguren.
Die dadurch konstituierte religiose Bedeutungsebene ist die er-
ste Transformation der Rede von Gott als Wechsel von der
Transzendenzkritik zur Religionskritik. Damit steht nicht mehi

. Gott selbst, sondern das religitse Sprechhandeln der-von Gott

Redenden zur Disposition. Nur an wenigen Stellen wird in den -

-Volksstiicken der dreiBiger Jahre und der Spi¢Berprosa wie im

Frihwerk von Gott geredet, indem Frauleinfiguren wie Marian-
ne den Bildungsjargon durchbrechen und zu einer individuellen
Sprache, meist als Klage, finden. Dadurch wird die im Vergleich .
zum Friithwerk unverédndert pessimistische Wirklichkeitsdeutung
Horviths sichtbar. Die textliche Présentation dieser authenti-
schen Erfahrungen bleibt jedoch wegen der Dominanz des Bll-

_ dungsjargens marginal.
"' Nach 1933 wendet sich Horvéth von. dén: Volksstucken ab und

der europiischen Komédie zu. Horvith wechselt von der
Sprach- zur Figurendramaturgie und konstruiert modelthafte
Suchbilder nach Menschlichkeit. Durch die Uberzeichnung der
Gattung Komddie und die Aktualisierung literarischer Figuren
der europiischen Komédientradition (Figaro, Don Juan) wird
Wandlung zur Menschlichkeit Jedoch zum utopischen Gegen-
entwurf zur Wirklichkeit. Was in der Gattung der Komaodie ge-. -
rade durch die Komédienmechanismen als Fiktion moglich ist,
muf fiir die Wirklichkeit als unwahrscheinlich gelten. Damit
veréndert sich auch die literarische Funkt1on der Rede von Gott.
In’ der Miirchenposse Htmmelwarzs weist dle Figur der Frau
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Steinthaler auf einen wandlungsermoglichenden Gott hin. Der
Schauplatz dieser Wandlung ist jedoch der Himmel, was auf die
Unmoglichkeit der Wandlung fiir die Erde hinweist. Denn nur
die Komdodienfiguren im Himmel kénnen sich wandeln und hu-
man handeln. Durch die Verlagerung in die Komddie destruiert

Horvath die Relevanz Gottes fiir das Suchbild nach Menschlich- .

keit in der Wirklichkeit. Gott wird zum deus ex machina der
Komédie und damit zum Komddiengott. Die bisherige transzen-
dente Bedeutungsebene als pessimistische Wirklichkeitsdeutung
in bezug auf Gott bleibt damit auch in den Komddien bestehen.
Daneben kritisiert Horvath in Kontinuitit zu den Volksstiicken
die vorgeprigte Sprache der Kleinbiirgerfiguren. Der Gottesna-
me «lieber Gott» deutet dies an.

> Horvéths literarische Gottesrede verdndert sich in den Komd-

' dien und Romanen ab 1937. Gott steht dem Menschen nicht

mehr wie bisher von auBen gegeniiber, sondern 4Bt sich im In-
nern erfahren. Der Ort dieser Gotteserfahrung ist das Gewissen.
_Die Pragmatik dieser Rede von Gott ist die Moglichkeit des
Menschen zur Wandlung zu neuem Menschsein und zum huma-
nen Handeln. Damit entwirft Horvath antifaschistische «ethi-
sche Modelle».!s Antifaschistische Literatur fordert nach Wolf
"~ Kaiser den Widerstand gegen den Faschismus und klart tiber
dessen Wirkmechanismen auf.’” Ein ethisches Modell ist der Ro-
man deshalb, weil er anhand eines Einzelfalls die Orientierung
an der Wahrheit Gottes im Gewissen der Liige des Faschismus
gegeniiberstellt. Am Einzelfall wird dadurch eine Norm sicht-
bar. Der Ich-Erzéhler in Jugend ohne Gott steht paradigmatisch
fiir die beschriebene Wandlung. War er in der ersten Erzédhlein-
heit des Romans noch passiv und redete floskelhaft von Gott
und nahm er in der zweiten Erzédhleinheit einen schrecklichen
Gott an, so wandelt er sich nach der Gotteserfahrung in der drit-
ten Erzihleinheit zum Wahrheitszeugen. Horvath entlarvt damit
auch seine bisherige literarische Rede von Gott im Werkverlauf:
Der Ich-Erzihler redet anfangs wie die Kleinbiirgerfiguren der
Volksstlicke von Gott, spater wie die Figuren im Frithwerk — am

16 Zum Begriff «ethisches Modell» im Gegensatz zum System vgl. Diet-
mar Mieth, Dichtung, Glaube und Moral. Studien zur Begriindung einer
narrativen Ethik. Mit einer Interpretation zum Tristanroman Gottfrieds
von Strassburg (Tiibinger theologische Studien 7), Mainz 1976.

17 Vgl. Wolf Kaiser, «Jugend ohne Gott» — ein antifaschistischer Roman?
in: T. Krischke, Hrsg Horvéths «Jugend ohne Gott», Frankfurt-am Main
1984, S. 48-68.
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Ende jedoch verwirft” er diese Redeweisen in der Erfahrung
Gottes im Gewissen. Die blshengen Redeweisen von Gott wer-
den dadurch zugunsten eines neuen Redens iiberwunden. Die
Pragmatik der Erfahrung Gottes ist die durch die Wandlungser-
moglichung in Gang gesetzte Losung des Kriminalfalls und die
Herauslésung aus der totalen faschistischen Prigekraft. Dem
Ich-Erzidhler wird in der Erfahrung Gottes die Wandlung zu
neuem Menschsein erméglicht. Diese Erfahrung kann daher
auch als «transzendentale», strukturveriindernde Erfahrung in- -
terpretiert werden: In der Erfahrung Gottes werden alte Struk-
turen aufgebrochen und ein neues Sehen ermoglicht. Das
Symbol der veridnderten Augen Gottes aus dem Textausschnitt
deutet darauf hin. Dadurch konstituiert Horvéth eine transzen-

" dentale Bedeutungsebene. Die Rede von Gott dient nun nicht’

mehr der Legitimation des Bestehenden, sondern erméglicht

- Wandlung zu neuem Menschsein. Durch die Erfahrung Gottes

wird die Moglichkeit zur Wandlung auch in der Wirklichkeit,
nicht nur in der Komodie moglich.

Als Ergebnis der theologischen Interpretation kann festgehalten
werden: Die mit Gott verbundenen Erfahrungen und Hand-
lungen veridndern sich im Verlauf der Werkentwicklung. Diese
Wandlungen hiangen mit den-jeweiligen literarischen Konzep-
tionen zusammen. Das Frithwerk deutet Wesen und. Handeln
Gottes in bezug zur Wirklichkeit des Menschen, die Volksstiicke
entlarven die sprachliche Funktionalisierung des Wortes Gott,
die Komédien nach 1933 zeigen den Komédiengott als uto-
pischen Gegenentwurf zur Wirklichkeit, und die spiten ethi-
schen Modelle setzen Gott mit der Wahrhelt des Gewissens
gleich.

Literarische Anfragen an die Theologie

Theologische Kontexte kénnen helfen, literarische Texte zu in-
terpretieren, sofern sie den Texten angemessen sind. Daraus er-
geben sich aber auch Moglichkeiten fiir eine literarische
Theologiekritik oder «Theopoetik»'8, da zwischen Literatur und
Theologie «strukturelle Entsprechungen»!® bestehen. In folgen-
den vier Bereichen ist dies in der Beschiftigung mit den litera-
rischen Texten Odon von Horvéths besonders fruchtbar:2
Methodologisch wird deutlich, da8 Literatur und Theologie
tiberhaupt aufeinander bezogen werden kénnen und sich gegen-
seitig erhellen, ohne sich zu vereinnahmen. Theologie als Kon-
text kann helfen, literarische Texte zu interpretieren, ohne ihre
Autonomie zu zerstdren. Literarische Texte koénnen auf ein an-
gemessenes «figuratives und situatives»?' Reden von Gott hin-
weisen.

Sprachlich zeigt sich, daBl die Bedeutung des Wortes Gott nicht
unabhingig von seinem kommunikativen — hier literarischen —
Gebrauch existiert. Die Bedeutung ist damit von ihrer Form und
Handlung nicht zu trennen. Erfahrungstheologisch schlieBlich
werden sinnvolle Erfahrungsbeziige der Rede von Gott vom
Sprachkonstrukt getrennt. Horvéths Texte unterscheiden solche
Beziige, in denen Gott als befreiender Moglichkeitsgrund zur
Wandlung zu neuem Menschsein gedeutet wird, von der Funk-
tionalisierung Gottes. Die Texte illustrieren, durch welche Gas-
sen Gott wirklich geht.2 Stefan Heil, Frankfurt a.M.

18 Vgl. dazu v.a. Karl-Josef Kuschel, Im Spiegel der Dichter (Anm. 2}.
19 Nach Dietmar Mieth, Dichtung, Glaube und Moral (Anm. 16).

2 Auch eine Rezeption der bisher noch weitgehend unedierten autobio-
graphischen Texte Horvéths ist durchaus fruchtbar, besonders fiir eine
pragmatische Theologie, wird doch daran deutlich, daB Horvath bewuBt
mit autobiographischen Texten in einer konkreten Situation handelt; vgl.
Stefan Heil, Die Rede von Gott (Anm. 6).

2 Karl-Josef Kuschel, Wie reden Schriftsteller von Gott” In: KatBl 116
(1991), S. 96-109, 108.

2z Auf die rehglonspadagoglschen Moglichkeiten der Texte Horvéths im
Rahmen des Dialogs zwischen Literatur und Theologie kann hier nicht
mehr eingegangen werden. Nur soviel sei angemerkt, daB die Texte Im-
pulse sowohl fiir den Religionsunterricht als auch fiir die Konstituierung
einer #sthetischen Religionsdidaktik selbst:liefern k&nnen; vgl. dazu
Stefan Heil (Anm. 6).
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