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In der Nacht zum 16. November 1989 drang ein Sonderkommando der Armee El Salvadors

auf das Geliinde der Zentralamerikanischen Universitit (UCA) von San Salvador und tétete
dort die Jesuiten Ignacio Ellacuria, Segundo Montes, Ignacio Martin Bard, Amando Ldpez,
Joaquin Lépez y Lépez, Juan Ramén Moreno, die Kochin Elba Julia Ramos und deren
Tochter Celina Marisela Ramos. Mit einem Schlag verlor die UCA damit ihren Rektor,
einen Vizerektor und drei weitere Professoren. Obwohl 1991 zwei der am Mord beteiligten
Offiziere zu hohen Freiheitsstrafen verurteilt worden sind (aufgrund einer Amnestie wurden
sie sehr bald aus der Haft entlassen), wurde bis heute eine Aufkliirung der Hintergriinde der
Tat verhindert. DIAL verdffentlichie Anfang November einen Text des Befreiungstheologen
Gustavo Gutiérrez in Erinnerung an den ermordeten Rektor und Philosophiedozenten
Ignacio Ellacuria («Nadie me quita la vida, yo la doy»), von dem wir hier mit freundlicher
Eriaubnis der Herausgeber eine Passage in deutscher Ubersetzung vercffentlichen. (N.K.)

stédndnis des Glaubens eingesetzt. Im Rahmen einer Anthropologie und einer Theo-

logie, die in Ubereinstimmung mit der Botschaft von der Menschwerdung Gottes
entfaltet werden, war fiir ihn Geschichte ein Schliisselbegriff. Darum war er der Uber-
zeugung, daB3 der, der ein Bild vom Christentum festhilt, welches die vom Zweiten
Vatikanischen Konzil und von der Befreiungstheologie mit Nachdruck betonte Heils-
geschichte nicht genligend ernst nimmt, kaum oder gar nicht begreifen kann, was in La-
teinamerika geschieht. In einer unveroffentlichten Arbeit aus dem Jahre 1987, die nach
seinem Tod publiziert wurde, griff er dieses Thema erncut auf.! Es ist deutlich, daB
Ignacio Ellacuria Geschichte nicht als etwas Abstraktes verstand. Sie war fiir ihn der
konkrete Ort der Begegnung der Menschen untereinander und der Begegnung der
Menschen mit Gott —der Ort, an dem Gott in allen Dingen gefunden wird, wie Ignatius
von Loyola és formuliert hatte.

Ignacio Ellacuria (1930—1989)

Mit Hingabe begegnete darum Ignacio Ellacuria dem Leiden der Armen und Margina-
lisierten. Er betrachtete es im Lichte des Glaubens, und dies brachte ihn dazu, die Ar-
men Lateinamerikas mit dem Ausdruck «das gekreuzigte Volk» zu bezeichnen, ein
Ausdruck, der immer noch fiir viele Ohren'als ungehdrig gilt, der aber unsere Herzen
iiberzeugt. In diesem Ausdruck finden wir nicht nur eine prizise Wiedergabe menschli-
cher Realitit, die Ignacio Ellacuria mit den Mitteln der Sozialwissenschaften untersucht
hat. Wir finden in ihm vor allem den Niederschlag grundlegender biblischer Aussagen:
die Identifikation mit den Armen, die Jesus verkiindet hatte, und die Bekriftigung der
Bedeutung seines Todes am Kreuze. Ignacio Ellacuria sah im gekreuzigten Volk die
Prasenz des Gottesknechtes in der Geschichte, von dem der Prophet Jesaja gesprochen
hat. Ja, in dessen geschundenem Antlitz erkannte er das, was wir téglich unter uns be-
obachten konnen. Diesem gekreuzigten Volk, dem Opfer so vieler Gewalttaten, wid-
mete er sein Leben und sein Denken. In diesem Rahmen konnte er die Bedeutung der
Philosophie als grundlegendes Element einer befreienden Praxis zugunsten der mar-
ginalisierten Mehrheiten und dariiber hinaus fiir jeden Menschen, der auf irgendeine
Weise.in die aktuelle Lage eingebunden ist, klarmachen.

Jon Sobrino hat mit grofler Treue gegeniiber Ignacio Ellacuria die Konsequenz einer
solchen Perspektive zum Ausdruck gebracht, als er von der Notwendigkeit und der
Dringlichkeit sprach, «das Volk vom Kreuz abzunehmen». Dazu muf3 man vom Stand-
punkt ausgehen daB jedes ungerechte Leiden zu bekdmpfen ist, ob es nun der Gleich-

IGNACIO ELLACURIA hat seine intellektuelien Fihigkeiten fiir ein kreatives Ver-

‘gultlgkelt jener, die sich um ihre Mitmenschen nicht kimmern, oder dem Egoismus .

jener entsprmgt die nicht iiber sich hinaus sehen oder die nur ihre Privilegien verteidi-
gen wollen. Dies ist-die Welt der Armen und Entrechteten dieser Erde, die jeden Tag
ein Stiick mehr wie Miill von der Gesellschaft ausgeschlossen werden, die den Profit
und den Luxus zum Ziel ihres Handelns gewihit hat.
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Ignacio Ellacuria (1930-1989): Zehn Jahre nach
dem Massaker an der Zentralamerikanischen
Universitiat in San Salvador — I. Ellacuria als
Philosoph und Theologe - Geschichte als
Grundbegriff — Das gekreuzigte Volk.

Gustavo Gutiérrez, Lima

LITERATUR/THEOLOGIE

Anstiftung zu einem ganzen Leben: -Adolf
Muschgs literarisch-theologisches - Erzéhlspiel
mit Parzival - Exemplarische Ambivalenz und
Vielsinnigkeit — Kein' erbaulich-didaktischer
Roman - Die Zen-Dimension des Parzival-Ro-
mans -~ Hinwendung zu einem polaren, nicht
dualistischen Ganzheits-Denken — Umfunktio-
nierte- Theologie — Ein rechter Lese- und Le- -
bensmeister ~ Die Widerspriiche der Welt zur
Und-Form erziehen — Die Kunst spielt wie Gott

7 - Letzte Unbegreiflichkeit, ja Ritselhaftigkeit —

Einiibung ins Offene. Christoph Gellner, Ziirich

PHILOSOPHIE
Die Unverfiigbarkeit des Vergangenen: Phino-

. menologische Erinnerungsethik als Kritik des

gesellschaftlichen und kulturwissenschaftlichen
Erinnerungsdiskurses (Zweiter Teil) — Die ge-
sellschaftliche Diskussion um Erinnerung ~ Die
Debatte um die Rede von Martin Walser ~ Der
Streit um das Berliner Mahnmal ~ Ritual und
«Das kulturelle Gedichtnis» — Modelle zur
Begriindung historischer Verantwortung — Pha-

_nomenologische Konturen einer Ethik der Erin-

nerung — B. Liebsch und E. Levinas’ Kritik der
Geschichte — Trauer und Zeugnis-Gabe als kon-
stituierende Elemente.

Christoph Lienkamp, Essen

BISCHOFSSYNODE : o
Europa und die Hoffnungen der Menschen Zur
Zweiten Sonderversammlung fiir Europa der
Bischofssynode (Zweiter Teil) — Das Treffen

kirchlicher Reformgruppen. in Santa Severa —

Freimiitige AuBerungen cines Erzbischofs ~

- Der Streit um die «viri probati» und die BuB-

praxis - Zwei Perspektiven fir Europa ~ Ein
Wechsel in der Atmosphire — Der Zusammen-
hang von Sendung der Kirche und innerkirchli-
cher Reform — Eine neue Sprache der Hoffnung
mufl gefunden werden - Das Problem von
Autoritdt und Freiheit — Positive Bewertungen
des europdischen Einigungsprozesses — Kardi-
nal Martinis Intervention — Die verdrangte De-
batte um die blschofhche Kollegialitét. (Schlufi

* folgt) Nikolaus Klein

BUCHHINWEIS

Liechtenstein: Zu einer Publikation iiber, das
Verhiltnis von Staat und Kirche in Liechten-
stein — Nach der Errichtung des Erzbistums Va-
duz - Verletzung des Volkerrechtes durch den
Heiligen Stuhl? — Innerkirchliche Struktur- und
Kompetenziragen. Josef Bruhin

237



Man ist nicht auf der Seite der Armen, wenn man nicht gegen
die Armut kdmpft, sagen wir Befreiungstheologen seit Jahr-
zehnten in Lateinamerika und in der Karibik. Dabei ist uns klar,
daB wir unter Armut nicht nur den Mangel an wirtschaftlichen
Giitern meinen. Wir nehmen die Gesamtsituation zur Kenntnis,
und wir sprechen in dieser Situation vom ungerechten und friih-

1Vgl. Ignacio Ellacuria, Liberacién, in: Revista Latinoamericana de Teo-
logfa 10 (1993) 8. 213-232.

zeitigen Tod, und wir meinen damit das, was Armut eigentlich
ausmacht. Es ist nicht nur der physische Tod wegen Mangel an
Nahrungsmitteln und medizinischer Hilfe, sondérn auch der kul-
turelle Tod, hervorgerufen durch die Verachtung grofler Teile
der Bevolkerung, indem sie gesellschaftlich an den Rand ge-
dréngt werden oder wegen ihrer Rasse, ihrer Kultur oder ihrem
Geschlecht diskriminiert werden, Wir stehen vor einem aus un-
terschiedlichen Griinden «gekreuzigten Volk».

Gustavo Gutiérrez, Lima

Anstiftung zu einem ganzen Leben

Adolf Muschgs literarisch-theologisches Erzahlspiel mit Parzival!

«Wir gehen im Dunkel und warten auf eine gute Geschichte, die
uns den Weg vor unseren FiilBen erhellt — nicht weit, und nicht
lange, aber doch so, daB wir ein paar Schritte lang zu erkennen
glauben, woher wir kommen und wohin wir gehen; und warum
wir gehen»?, heiBt es in einem programmatischen Vortrag Adolf
Muschgs Mitte der achtziger Jahre. «Die Frage ist ... ob wir be-
reit sind, oder es gar heilsam und rettend finden, in dieser Ge-
schichte mitzuspielen ... Mythen und Geschichten sind Lebens-
und Heilmittel», setzt Muschg hinzu, «damit sie fortfahren, Men-
schen leben zu helfen, dirfen sie nicht dieselben bleiben.» Wir
miissen sie uns vielmehr neu erzihlen, mit ihnen spielen, ja, nur
als-Ganzheitserzdahlung, die Ich und Welt, Leib und Kopf, Kunst
und Leben zu einer Einheit verbinde, so Muschgs poetische Vi-
sion, verlocken sie uns «zur Grenziiberschreitung ins Menschli-
che: aus der Kunst in die Lebenskunst».

Um eine solche Geschichte des Rechten Lebens, an der sich die
Phantasie unseres kollektiven Kulturgedéchtnisses immer wie-
der neu entziindete, handelt es sich bei der Fabel vom Gliicks-,
Heil- und Gralsucher Parzival, die Dimmlingsmirchen und
Gliicksutopie in einem ist. Die Gestalt, die ihr-im 12. Jahrhun-
dert Wolfram von Eschenbach gab, der darum schon zu Lebzei-
ten als einer der groften Dichter gefeiert wurde, lieB Muschg
seit seinem Germanistikstudium nicht mehr los, bis er sie
schlieBlich, wie schon Wolfram selber mit seiner genialen mittel-

hochdeutschen Umdichtung des franzosischen Gralsromans von

Chrétien de Troyes, ganz neu und anders erzdhlte. Muschgs Par-
zival-Roman «Der Rote Ritter» (1993), der ein bedeutendes
Werk religioser Poesie fiir unsere Zeit neu erzihlt, stellt denn
auch ein herausragendes literarisch-theologisches Erzihlspiel,
ja, nicht zuletzt dank der zahlreich eingeschalteten Erzihlerre-
flexionen lber Kunst und Lebenskunst, ein von tiefer Men-
schenweisheit durchformtes, tausendseitiges Sprachkunstwerk
dar: «Der Weg dazu», hilt Muschg in einem von ihm selbst ver-
faiten Klappentext fest, «fithrte den Autor iiber Biicher wie dm
Sommer des Hasen>, <Literatur als Therapie?> oder Das Licht
und der Schliissel>. Es scheint, das Lob der Lebenskunst wollte
verdient sein durch mehr als ein halbes Leben.»?

Exemplarische Ambivalenz und Vielsinnigkeit

Eine zeitgenssische Neudeutung eines Stoffs der Weltliteratur,
ja, einer Menschheitsfabel, die gerade in der Beschworung des
«Anderen», «Zwiespaltigen» und «Dunklen» die Ganzheit des
Lebens spiegelt: Schon von Haus aus ist Parzival ja, wie Muschg
im Rahmen einer Ringvorlesung 1992 an der Ziircher ETH iiber
Wertewandel erlduterte, eine Figur, die «ganz werden will. Sie
will das Minnliche mit dem Weiblichen wieder zusammen-

'Vortrag vom 2. Oktober 1999 bei der Tagung «Kunst und Lebenskunst.
Literatur, Werte, Religion» aus AnlaB des 65. Geburtstages von Adolf
Muschg an der Paulus-Akademie Ziirich.

2A. Muschg, Psychoanalyse und Manipulation. In: M. Dierks, Hrsg.,“

Adolf Muschg. Frankfurt/M. 1989, S. 310ff.
3A."Muschg, Herr, was fehlt Euch? Zuspriiche und Nachreden aus dem
Sprechzimmer des heiligen Grals. Frankfurt/M. 1994, 8. 101 (zitiert HE).
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fihren, das Gute mit dem Bosen, Gott mit dem Teufel, den Leib
mit der Seele, das BewulB3tsein mit dem Traum, die Sinne mit
dem Sinn». Parzival, dessen Fabel wir Lesende «nicht ganz allein -
erfinden» miissen, ist daran do¢h «etwas von der Gotieserfin-
dung»*, die wir selber sind, «lebt sich durch seine eigenen Wider-
spriiche und sucht das Geheimnis dahinter - sein. eigenes, und
das Ritsel unserer Existenz ... Diese Figur ist zur Weisheit be-

" stimmt, ja zur mystischen Erleuchtung - und lehrt zugleich sie

von gelassener Narretei immer weniger zu unterscheiden.» (HE
30f.) Dabei betont Muschg immer wieder die exemplarische
Ambivalenz und Vielsinnigkeit von Wolframs «Parzival»®, sei-
nen jeder Eindeutigkeit spottenden Spielwitz und Humor, die
strukturelle Ironie und lachende Weisheit seiner Romankompo-
sition, die ihm diesen Stoff erst ans Herz wachsen lieB. Viel
wichtiger als das reine, weiBe Licht ist diesem «Spielmeister der
ganz groBen, humanen Komposition» (HE 104) ja das durch die
Widerspriiche unserer irdischen Menschenexistenz farbig gebro-
chene! Dartiber hinaus hebt Muschg das latent Héretische dieser
Geschichte irrenden, am Ende aber doch noch begnadeten
Rittertums und die darin schlummernde Ketzerei hervor. Der
Roman spiele «bis an die Grenzen des Sakrilegs mit heiligen
Mustern», evoziere gegen Katechismus, Dogma und pfiffische
Siindenmoral einen diesseitigen Weg zum Heil, beanspruche
«Gotteskindschaft fiir den Siindenleib und Gnadenwabhl fiir das
Liebeslager» (HE 27).

Das berithmte Elsterngleichnis, mit dem Wolfram seine neue
Art von Menschendarstellung einfiihrt, fiir die der zweideutige,
widerspriichliche Mensch, der elsternfarbig an Gut und Bose,
am Himmel wie an der Holle teilhat, im Zentrum des Erzihl-
interesses steht, wei denn auch gleich zu Beginn von der Nach-
barschaft des- Herzens mit dem Zweifel zu erzihlen: «Die
orthodoxe Optik wire versucht, hier ein Gut-Bése-Schema an- -
zunehmen, das in der zwiefachen Natur des Menschen griindet»,
setzt Muschg Wolframs Romankunst von blo8 - didaktisch-
moralischer Predigtliteratur ab. «Die Laufbahn eines erbaulich-
didaktischen Romans wire damit vorgezeichnet. Ein exemplari-
scher Mensch hitte sich vom paradiesisch Guten iiber das natur-
haft Bose wieder durchzuringen zum héheren Guten, verkorpert
im Geheimnis des Grals, Per aspera ad astra; durch das Dickicht
der Siinde zur Krone des Lebens. Aber so lduft Wolframs Ro-
man nun gerade nicht.» (HE 20f.) Wolfram unterlduft vielmehr
dieses einsinnig-einhellige kirchliche Weltbild, aufgrund dessen
ja auch Herzeloyde, Parzivals Mutter, dem Helden jede Zwei-
deutigkeit ersparen will, indem er in paradoxer Weise menschli-
che Schuld mit dem Heil verkniipft. Parzival, der den dunklen
Weg der Siinde geht und dennoch Gnade findet, gelangt denn

*A. Muschg, Der Rote Ritter. Eine Geschichte von Parzival. Taschen-
buchausgabe, Frankfurt/M. 1996, S. 293 (zitiert RR).

sGrundlageninformationen: J. Bumke, Wolfram von Eschenbach. Stutt-
gart-Weimar '1997; A. M. Haas, Laienfrommigkeit im «Parzival» Wolf-
rams von Eschenbach, in: ders., Geistliches Mittelalter. Fribourg 1984, S.
121-135; M. Wehrli, ‘Geschichte der deutschen Literatur im Mittelalter.
Stuttgart 31997, S. 299-314. Text, Kommentar und Ubersetzung des «Par-
zival» von E. Nellmann und D. Kithn, 2 Bde., Frankfurt/M. 1994; Text
und Ubersetzung von P. Knecht, Frankfurt/M. 1993.
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auch gegen alle normale kirchliche Lehre durch den Zweifel hin-
durch zum Gral. So werden bei Wolfram gerade Schuld und
Zweifel zum Heilsweg und unsere menschliche Siindenver-
wandtschaft als Heilsgemeinschaft aufgedeckt!

j)i(; Zen-Dimension.des Parzival-Romans

Kaum weniger kiihn die in der abendlindischen Spiritualitit bis
dahin unerhorte Ineinssetzung von Gottes- und Weltfrommigkeit,

* wenn Wolfram die Stationen eines mdnchisch-geistlichen Heili- -

genlébens zu Stationen. eines ritterlich-weltlichen Abenteuerle-
bens.voll Stinde und Zweifel umfunktioniert. Vollends Feirefiz,
Parzivals elsternfarbener Halbbruder aus dem Morgenland: Daf3
ein Heide das Geheimnis Gottes recht gesehen-hat, wenn ihm
statt des Grals nur die begehrenswerte Jungfrau ins Auge sticht,
die den Gral trigt, daB die weltliche Liebespassion den Gral
vollgiiltig vertreten kann und Feirefiz sich nur darum taufen
- 14Bt, um Respanse zur Frau zu bekommen — all das betrachtet
Wolframs Roman als hinreichend gottgefillig und belohnt das
Paar mit einem Sohn, der; gewissermaBen die letzte Geburt aus
Schwarz und WeiB, schlieBlich Orient und Okzident, Christen
und Muslime in einem umfassenden Friedensreich zusammen-
fiilhren wird. Gegeniiber der lange tonangebenden weltfliich-
tigen Nachfolgespiritualitdt der Monche setzt Wolframs miér-
chenhafter Ritter- und Gralsroman so ganz neue MaBstibe des
rechten Lebens. Ja, indem er erziihlerisch die Heiligung der ge-
samten Weltwirklichkeit beschwart, die an den Mauern kirchli-
cher Heilsgeschichte und dogmatischer Rechtglaubigkeit ldngst
nicht haltmacht, ist Wolframs «Parzival»- Ausdruck einer neuen
Laien- und Weltfrommigkeit. Fiihrt er doch mit der beginnenden
Sakularisierung einen neuen Homo dei herauf, der nicht linger
«der fromme, asketische oder der geistlich gefiihrte Mensch» ist,
«sondern einer, der sein Schwert selbst fiihrt, nach eigenem Wis-
sen und Gewissen. Er versucht einen neuen Begriff von Siinde,
der weder die Sexualitit vérketzern noch die Frauen verteufeln
mag; der auch im Heiden den wiirdigen Gegenspieler erkennt
und sich weigert, ihn verioren zu geben.» (HE 34)

Als eine Art abgekiirzte Geschichte der Menschheit hat Parzival
fiir Muschg sowohl Adam als «auch Eva id sich, er ist Kain und
Abel, Sankt Georg und der Drache, Gotteskind und Renegat»
(HE 112), so wie uns schon Wolfram im Spiegel dieser Weltfigur
als verschiedenfarbige, ja, konfus gemusterte und doch'ganze
Wesen sehen lehrt. Muschg wird denn auch nicht miide, die
«Modernitét», die erzdhlerische Mehrbodigkeit. dieses hochmit-
telalterlichen Epos zu preisen, Wolframs bis zur Komplementa-
ritat von Gut und Bose getriebene «listig-kithne Uberwindung
<bindren> Denkens» (HE 25), seine hohe Kunst erfahrener
Menschenweisheit, mit der er auf die Falsifikation aller unserer
vorgefalten Annahmen iiber uns selbst, unserer so unentbehrli-
chen, aber stets nur begrenzten Moralvorstellungen und Sitten-
gesetze hinarbeitet: «Parzival ist ein Ritter, zugleich lernt er, daf
Normen nur erfiillbar sind, wenn man ihnen, zuwiderhandelt.
Das ist fiir mich die Zen-Dimension dieses Romans. Diese Dop-
pelkonstruktmn in Wolframs mittelalterlichem Roman aufzu-
decken, sie dem Stoff aber auch sichtbar einzuschreiben, das war
der HauptspaB an diesem Buch.»®

Kaum zufillig zieht sich ja das Lob des Vielsinnigen und Mehr-
deutigen, der Menschen- und Fehlerfreundlichkeit des asiati-
schen FlieBgleichgewichts, das Yin,der Kraft, die gewihren 148t,
nicht weniger zutraut als Yang, der Kraft handelnder Aktivitit,
wie ein roter Faden durch Muschgs parallel zum «Roten Ritter»
entstandene Japan-Essays.” Werde das 6stliche Denken so doch
der Unberechenbarkeit und Vieldeutigkeit des Lebens, den
Halbheiten" und Widerspriichen des Humanen weit mehr
gerecht als das im Westen vorherrschend gewordene «kartesia-
. nische. Koordinatensystem», das Kierkegaardsche Entweder-

- 5Liebe, Literatur & Leidenschaft. A. Muschg im Gesprdch mit M.
Schmidt-Degenhard, Ziirich 1995, S. 186. -
7A. Muschg, Die Insel, die Kolumbus nicht gefunden hat. Sieben Gesich-
ter Japans, Frankfurt/ M. 1995.
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Oder. Gerade sein Parzival-Roman, den es, wie Muschg selber

gestand, ohne die japanischen Zen-Meister Suzuki, Hisamatsu
und Harada so «nicht gibe» (HE 15), belegt denn auch, wie sehr
Muschgs Denken und Schreiben, ohne dafiir eigens den exoti-
schen Oberflachenreiz fernostlicher Kulissen bemiihen zu miis-
sen, zutiefst vom komplementaristischen Einheitsdenken Asiens
geprégt.ist.¥ Wobei Muschg mit zunehmender Hinwendung zu

. Goethe auch in unserem abendléndischen Kulturkreis einen pro-

minenten Vertreter solch polaren, nicht dualistischen Ganzheits-
denkens fand. Entdeckte er doch gerade im spiten Goethe einen
Kronzeugen «fiir-die Kultivierung jenes <Dritten>, das der Com-
puter-ausschlieBt, weil er im Grunde nur auf zwei zahlen kann».?
Fiir die Zusammengehorigkeit, ja, Gleich-Giiltigkeit von Posi-
tion und Negation, die bei Goethe Natur,” Kunst und Menschen-
weisheit verband in der Erfahrung, daB nichts ohne sein
Gegenteil gesehen werden kann, daf} jeder Gegensatz ebénso
seine Richtigkeit hat und seinen Teil beim Ganzen vertritt.’

Umfunktionierte Theologie

Was dies fiir Wolframs Romantheologie bedeutet, wird nirgend-
wo deutlicher als in Parzivals Karfreitagsgespriich mit dem Ein-
siedler Trevrizent, das bereits bei Wolfram den geistig-religiosen
Mittelpunkt der Dichtung bildete, die Muschg auf unsere Ge-
genwart hin'weitererzihlt. Wo Wolfram gegeniiber seinem Vor-
ginger Chrétien die Stindenthematik ‘stark akzentuierte, indem
er auf Parzivals Heils- und Leidensverwandtschaft sowohl mit
Gott als auch mit dem Siindengeschlecht Adams und vor allem
Kains abhob, da setzt Muschg eine schalkhaft-vergniigliche Um-
kehrung der christlich-mittelalterlichen Siindenmoral ins Werk,
die denn auch mit einem Hohelied auf den Zweifel endet: «Gott
hat Mann und Frau ja wohl nicht dafiir geschaffen, daf3 sie den
Unterschied nicht auch genieBen, ohne dem Genu Schimpf und
Schande anzuhingen», sucht Trevrizent die in der Welt des
Christentums weithin verteufelte sexuelle Lust zu rehabilitieren,
die er ebensowenig als Todsiinde durchgehen 4Bt wie die sechs
anderen. «Es muB, seine Art haben, gewiB3, aber ohne ein gutes

Teil Unart ist auch keine Freude bei der Art. Wenn Ihr siindigt,

stindigt doch von ganzem Herzen und fiirchtet nicht zu viel da-

bei, vor allem nicht, die Gnade mit Eurer Siinde zu erschopfen!

Da Euch dies nicht einmal bei einer guten Frau gelingt, dtirft Thr

Gott wohl noch etwas mehr zutrauen.» (RR 692f))

Statt der christlichen Vermahnung, mit der bei Wolfram Parzival

am Tief- und Wendepunkt seines Siindenwegs von seinem

haBlerfiillten Zweifel an Gottes Giite abgebracht, zur Bufle,

Reue und Umkehr bewegt werden soll, wird ihm bei Muschg -
denn auch ein Stiick Lebenskunst beigebracht. Pliadiert Trevri-

zent doch, anstelle der fiir den Ritterroman so zentralen Tugend

gottgeschuldeter Demut, die fatale Wirkungsgeschichte christli-

cher Selbstverleugnung, skrupuldser Ichausléschung, lebens-

hemmender Schuld- und Minderwertigkeitsgefithle vor Augen,

fiir gesunden Eigensinn, das sei die «wahre Demut»: «Was wiire

das denn fiir ein Himmel, in dem eitel Jubel herrschte iiber unse-

re Zerknirschung und Staubférmigkeit! Thr tut Gottes Werk,

wenn Thr Euren Verstand braucht und Euer Gefiihl befragt; da-

zu hat er Euch geschaffen, nicht dazu, dafl IThr herumschleicht,

als wiret Ihr lieber gar nicht geschaffen, und also den Stolz ver-

letzt, mit dem Er Euch am sechsten Tag ja hoffentlich angesehen

hat. Gott will Sein Spiel mit Euch haben, sonst hitte Er Euch

zum Tierlein werden lassen, das nur seine vorgebahnte Strafle

gehen kann. Und doch hat Er Euch frei genug geschaffen fiir

Euren eigenen Weg. Und ich will meinen, damit habe Er einen

lustigen Zweck verfolgt und wolle Seine Unterhaltung an Euch

haben als Seinem Probierstein, damit Er erlebe, welchen Ge-

brauch sich von Seiner Gottesfrelhelt machen lat, da Thm in

8C. Gellner, Japan und China bei Adolf Muschg, in: Orlenllerung 62 )
(1998) S. 55-59; ders., Ost-westliche Spiegelungen. Hesse, Brecht, Grass
und Muschg, in: Stimmen der Zeit (Dezember 1999).  °

9A. Muschg, Goethe als Emigrant. Auf der Suche nach dem Griinen bei
einem alten Dichter. Frankfurt/M. 1986, S. 13.”
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Seiner Allmacht sonst ja wohl nicht mehr allzu viel des Uberra-
schenden begegnet. Er wird Sein Werk fiir um so viel gelunge-
ner halten, als Euch Euer schwieriges Leben gelingt.» (RR
693-696) :

SchlieBlich erwischt Trevrizent Parzival mit seinem im Mittelal-
ter rittergemiBen Analphabetentum dann «doch noch bei einer

ernsthaften Todslinde». Um ihn fiir den Zweifel zu qualifizieren,

bringt Trevrizent ihm-das Alphabet bei, lernt Parzival ganz unrit-
terlich das Lesen: ein Meilenstein auf dem Weg der Individuati-
on, der ihn allererst zur Miindigkeit und.eigenen Urteilskraft
befihigt, ihm die Freiheit zur eigensinnigen Deutung und zum
Hinterfragen iberkommener Lesarten und Konventionen eroff-
net (wie der Roman insgesamt ja mit allem Musterhaften spielt):
«Ihr kénnt nicht lesen? Schon wahr, dann bleibt Euch so man-
cher Zwiespalt erspart; denn im Buch der Biicher steht’s oft an-

ders als im Buch der Natur, und umgekehrt schon gar ... Man.

zweifelt an sich selber, wenn man in den Biichern liest, oder man
zweifelt an ihnen. Aber wenn Ihr kein Diimmling bleiben wollt,
kann Euch der Zweifel nicht erspart bleiben, denn er ist hundert-
mal gottgefilliger als blode Gewilheit.» Mit sichtlichem Spal3 am
Doppel- und Mehrfachsinn von Worten, mit dem Trevrizent ver-
meintlich Eindeutiges in Vieldeutigkeit iiberfithrt oder umge-
.kehrt im Paradox eine tiefere Wahrheit entdeckt, erweist er sich
fiir Parzival als rechter Lese- und Lebensmeister: «Ihr mif3it dem
Augenschein ebenso mitrauen lernen wie den Unglauben pfle-
gen an den Buchstaben, damit Euer Geist wachse an dem Zwie-
spalt, und am Ende erwachsen werde; erwachsen genug, um
verlernen zu diirfen, was Thr an beiden Seiten gelernt habt ... Er-
schrecken sollt Ihr, da3 Euer blaues Auge nicht weif3, was an der
Welt vorne und hinten ist. Eben dazu mii3t Ihr lesen kénnen: da-
mit Thr es am Ende erst recht nicht mehr wift, aber wissen kénnt,
wann Ihr es nicht mehr zu wissen braucht.» (RR 699f.)

Die Widerspriiche der Welt zur Und-Form erziehen

Als «Leser der Welt» wird der Diimmling Parzival hellsichtig fiir
den «Rifi zwischen Lesen und Leben», der «durch die ganze
Welt geht». Entdeckt er vor allem die Vielsinnigkeit der Zeichen,
mit denen wir die Dinge benennen, ohne damit doch den Rif}
zwischen ihnen und uns decken oder den Spalt kitten zu kénnen.
Stellen sie doch durchaus notwendige, aber stets begrenzte Les-
arten, Bewertungen und Unterscheidungen dar, die wie Weil3
und Schwarz, Gut und Bose letztlich komplementare Chiffren
sind, keine Realitdten fiir sich. Urspriinglich von seiner Mutter
auf ein einsinnig-einhelliges Leben eingeschworen, entdeckt
Parzival, der Leser, daf3 die Welt voller Gegensitze, Dissonan-
zen und Widerspriiche ist, die in ihm einen Zweifel nach dem
anderen inspirieren. Wobei ihn die Fabel schlieBlich zu der Er-
fahrung fiihrt, daB3 die Widerspriiche der Welt, so betont Muschg
immer wieder, zugleich die Bedingung sind fiir ihre Herrlichkeit:
«nicht eine Last nur, S{inde und Erbsiinde, sondern, ménnlich
oder weiblich, ein unerschopflicher Anreiz, einé Briicke zur
- Menschlichkeit> (HE 97). Daher riihrt ja, schon bei Wolfram,
die bei aller Verzweiflung-iiber den Schopfungsril schwebende
Heiterkeit, die bei Muschg nirgendwo deutlicher hervortritt als
in dem erotischen Witz, mit dem er Gurnemanz’ Tochter Liaze
Parzival die biblische Paradies- und Siindenfallgeschichte er-
zdhlen und spiéter die Teilnehmenden beim allesverséhnenden
Tafelrundenfest am Artushof die Schopfungsgeschichte nur aus
dem Grund zur Auffithrung bringen 148t, um den schoénen Fei-
refiz im Adamskostliim zu sehen. Parzival kommt durch diese
erotisch anspielungsreiche Bibellektiire, bei der Lachen und
Schmerz, Heiterkeit und Ernst aufs engste beisammen wohnen,
nicht nur dem schénen Friulein, das sie ihm vorliest, immer
niher, sondern im Liebesgefliister mit ihr, wo denn der RiB3 in
der Welt, die Teilung in Mann und Frau herkomme, auch sich
selbst. Ja, indem er die Ritsel der Schopfung kennenlernt, den
Zwiespalt der Dinge, wird er sich selbst zum Rétsel.

Widerspriiche und Gegensitze, schirft Muschg gegeniiber dem
widerspruchs-eliminierenden Ordnungsdenken sowohl poli-
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tisch-weltanschaulicher als auch kirchlich-religiéser Gralsburgen
immer wieder ein, Widerspriiche und Gegensitze liegen in unse-
rer Natur. Sie wollen nicht abgeschafft, aufgelost, gar tiberwun-
den werden, sondern verkniipft; sie sollen nicht aufgehen,
sondern mitwirken, wenn wir sie nur mit Gelassenheit und Giite
gelten und spielen lassen. «Natiirlich hat die Bibel, wenn sie von
Werten spricht, recht: Euer Wort sei Ja, ja, nein, nein», rdumt
Muschg in seinem Ziircher Vortrag ein. «Sie hat Recht gegen je-
derlei Jein. Aber sie sagt nicht.alles, und das Beste nicht. Das
Beste ist namlich, da} Ja und Nein Verwandte sind. Ja und Nein
brauchen sich, zu unserem Gliick, wie Yin iind Yang.» (HE 44f.)
Parzivals Stinden- und Gliicksweg fiihrt ihn denn auch zur Auf-
deckung der Welt als umfassendes Verwandtschaftsverhaltnis,
«der Verwandtschaft jeder mit aller Kreatur» (HE 104), die in
dem MaBe hervortritt, in dem Parzival sich selber findet. Der ir-
rende, doch begnadete Frager kann ja die Wunde Anfortas’ erst
heilen, nachdem er die Familiaritat mit allem, was am Menschen
getrennt, geteilt und Wunde ist, an sich selbst erfahren hat. Die
volle Gnade der Verwandtschaft «mit allem, was in der Welt an-
ders ist, was sich dem Raster Richtig/Falsch, Schwarz/WeiS3,
Gut/Boése nicht fiigt. Denn darin féngt sich nur eine schwache
Lesart von Wirklichkeit» (HE 100), hebt Muschg immer wieder
hervor. «Die Widerspriiche der Welt zur Und-Form erziehen:
das heiBt: heilsam sein auch fiir andere; das heiBit Verwandt-
schaft einsehen auch mit dem Unheilbaren; das heiBt reif sein
fiir den Gral» (HE 63), der, bei Wolfram wie bei Muschg, die
«Untrennbarkeit der Gegensitze im Kern aller Dinge»'° symboli-
siert. '
Konsequenterweise wird dieses Wunderding — eine Mischung
aus Eucharistie und Tischleindeckdich, Frommigkeit und Ketze-
rei, die Keltisch-Mirchenhaftes, Christlich-Ritterliches und Ara-
bisch-Orientalisches, ja, Christ und Heide, Himmel und Erde,
Gott und Luzifer, Frau und Mann verbindet ~ schlieBlich wieder
zuriickgenommen in die Vielfalt, in den Beziehungsreichtum
aufgeldst zur menschenméglichen Form. Wo Parzivals Gralsko-
nigtum genau besehen schon Wolfram in Verlegenheit brachte
und der Roman nur scheinbar zu einem Abschluf3 kam, hebt sich
bei Muschg der Gral am Ende selber auf: nachdem die maniriert
dahinhofisierende Artusgesellschaft wie die Bewohner der
bedngstigend-lebensfeindlichen Gralsburg mit Feirefiz und Res-
panse in den Orient abgezogen sind, verschwinden Burg und
Land Munsalvaesche. Parzival kehrt, dhnlich wie der biblische
Joseph in Thomas Manns groflem Erzihlspiel mit dem Alten
Testament, als eine Art sozial gesinnter Birgerkonig mit seiner
Frau und ihren beiden Kindern an den Ort seiner Geburt zu-
riick. Dieses FamilienschluBbild veranschaulicht denn auch jene
schon frith in die Erzdhlung eingeflochtene Deutung des Lebens
als eines Labyrinths, wo «Irrwege sich kehren in Heimwege ...
das Ende verwandt wird mit dem Anfang» (RR 293).

So erzihlt Muschg die Geschichte von Parzival als Gliickssuche
und zugleich als ihr Gegenteil, das schlieBlich auch diesen Ge-

_ gensatz gleichgiiltig werden 1dBt: «Der Weg ist es ja, nicht das

Ziel, was zdhlt» (RR 119), geben die drei allwissenden Eier, die
fiktiven Agenten der Erzahlung, dem Roman schon’ frith als
Leseanleitung mit auf den Weg. «Um zu wissen, da8 der Weg
das Ziel ist, muB man meist sehr weite Wege gehen», erldutert
Muschg die unabweisbare Weisheit, daBl das Ziel des Lebens

_ nichts vom Weg des Lebens verschiedenes ist und sich Parzival
- daher gerade im Suchen bewihre. «Im Grunde steckt da meine

Vorstellung von weltlicher Pilgerschaft». Im Mittelalter «wie
heute noch bei frommen Leuten» war dabei «vom Reifen fiir
Gott die Rede. Dieses Spiel ist mir zu abgekartet geworden.
Aber wahr bleibt in jedem Fall: ohne Engpisse kommt keine
rechte Fahrt und kein Sauerstoff in den Strom unseres Lebens.»
Es bediirfe daher der Krisen und Umwege, des Zweifels und Irr-
tums, um uns «zu einer besseren Spielfahigkeit zu erziehen».!!
Wobei Parzival den Gral, die Krone des Lebens «nicht durch

0A.2.0.,S.184.
"A.a.0.,S. 178ff.
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ritterliche Werke» gewinnt, sondern «allein durch den Glauben
anderer»,-also ganz unverdient, «durch die Unterweisung Trevri-
zents und die Liebe seiner Frau Condwir Amurs» (RR 1055).
«Ich habe als Muttermorder angefangen, als Frauenschiinder
und Totschlidger», deutet Parzival seinen Weg, der ihm, wider
alle Erwartung, doch noch eine zweite Chance eroffnete, die
rechte Frage zu stellen. «Die Gnade», ein Grundwort auch von
Muschgs eigenem Lebens- und Weltverstiandnis, «hatte zu tun,
bis sie mich fand.» (RR 919)

Die Kunst spielt — wie Gott

Am Ende steht denn auch kein Erloser, kein Gralskonig, son-
dern ein Mensch, der versucht, mit dem Spiel, das Leben heift,
zu leben: «Ich glaube nicht mehr, da die Menschen dafiir ge-

macht sind, erldst zu werden. Ste sind dazu erschaffen, lebendig'-

zu sein und immer noch-zu werden, bis der Tod sie reif genug
findet fiir seine Ernte», gibt Parzival im Schluf3gespriach mit Ga-
wan, dem anderen Helden dieses Doppelromans zu verstehen,
beide verkorpern si¢ zwei Wege zu einem Ziel. «Die eigene Art
ist Jedem-die rechte ... er darf nur nicht erwarten, da3 er dabei
findet, was er gesucht hat. Sondern muf3 das Gefundene betrach-
ten lernen als das Gesuchte. Gott versucht sein Spiel mit uns»,
nimmt Parzival einen Gedanken aus Trevrizents Karfreitagspre-
digt wieder auf, «er will wissen, ob wir als Mitspieler in Frage
kommen, und diese Neugier Gottes ist der Stoff, aus dem unsere
Erfahrungen sich machen; was fiir ein Gliick, daf sie sich offen-
bar nicht machen wollen ohne uns ... Wir diirfen Gottes Mit-
spieler sein, als ob es auf uns ankéme. In diesem Anschein steckt
das ganze Wunder unseres Lebens.» (RR 1062f.)

«Nur im Spiel empfinden wir uns der Schopfung verwandt, de-
" ren Teil wir sind, und nehmen teil an dem Impuls, der sie ge-

schaffen ‘hat», spinnt Muschgs Ziircher Vortrag diesen fiir das

Verhiltnis von Kunst und Lebenskunst, Religion und Asthetik
zentralen Gedanken fort. Gerade im Spiel zeige sich ja, daf un-
ser Menschenleben wie die gesamte Schépfung keinen' Grund
braucht, keiner Rechtfertigung bedarf, sondern, wie ein christli-
cher «Mystiker nach Wolframs Zeit» sagte, «sunder Warumbe»,
ohne ein letztes Worumwillen, «<im Grundlosen» schwebt. Gera-
de darin gedeihe denn auch das «Kraut der Lebenskunst», die in
nichts anderem bestehe, als so etwas wie «Festigkeit im Haltlo-
sen» zu gewinnen (HE 40). «Wenn dieses Spiel», das Parzival
mit uns anstellt, «ein Bild sein sollte: der Mensch sei auch ein
Bild, meldet die Schopfungsgeschichte. Dann wéren wir im Spiel
einem Dritten zugewandt», lautet Muschgs theologische Pointe.
«Dann wiren Fabeln wie die von Parzival> die Form, in der wir
Seine Gegenwart ertragen, wie wir die unsere ganz empfinden.»
(HE 41)
Das ist zweifellos die reltgtos dsthetische Quintessenz des ganzen
Romans wie auch all seiner Nach- und Weiterdichtungen, deren
Stellenwert nicht zuletzt eine im Oktober 1991 im Giistrower
Dom gehaltene Predigt Adolf Muschgs erhellt. Ist darin doch
vom Spiel Gottes, der Schopfung und der Kunst die Rede, und
zwar im Kontext von Muschgs Dissertationsthema, Ernst
Barlachs schonungslos abgriindigen Gottesgriibeleien iiber die
MiBratenheit der Schipfung. Vom «Skandal der Theodizee»
also, dem der «Skandal der Literatur» in nichts nachstehe: «Die
Kunst meint es nicht gut. Sie ist keine Anstalt zur Forderung des
Wohlbefindens der Menschen untereinander und mit sich selbst.
Sie erforscht, was uns widersteht; sie fithrt uns dahin, wohin wir
" nicht wollen. Und das tut sie niemals in Form einer Predigt. Sie
tut es zum Spiel. Sie kann nicht anders. Das ist der wahre Skan-
dal ... Dichter. predigen nicht, sie spielen. Die Kunst», spitzt
) Muschg die Argumentation seiner Frankfurter Poetikvorle-
. sung'? religios-theologisch zu, «spielt, wie Gott selbst. Ihr werdet
sein wie Gott. Es war die Schlange, die diese Versuchung ausge-
sprochen hat. Aber wenn es keine Verheifung des Menschen
wire, hitte Gott ihm keine Ohren gegeben, sie zu horen. Es

'2A. Muschg, Literatur als Therapie? Frankfurt/M. 1981.
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koénnte das Menschliche am Menschen sein, daB er mit ihr spielt;
auf da3 — das hat nicht die Schlange gesagt, sondern Meister
Eckart — <auf daB der Mensch mitwirken lerne an seinem
Gotb»', ein Schliisselzitat, das wiederholt im Zusammenhang
von Muschgs Nachdenken iiber Religion und Asthetik begeg-
net.'#

Letzte Unbegreiflichkeit, ja Ritselhaftigkeit

Gewil, dafl Barlach den guten Grund fiir das Bose bei Gott sel-
ber suchte, Gott so sehr in die Leidensgeschichte der Menschen
verwoben sah, daB er von Gottes Mitschuld sprach. und diese
Mitschuld im Zentrum des Schopfergeheimnisses deponierte,
darin wollte ihm Muschg keineswegs folgen. Und doch entgeg-
net er einem einsinnig- e1nlm1gen Gottesbild, «ohne den Schat-
ten eines Zweifels» (HE 21), wie es Parzivals Mutter Herzeloyde
ihrem «LiebensiiBengutenkind» vermittelt und das nur als be-
schwichtigende’ Therapie, billiger Trost und Beruhlgungsmlttel
fungiert: «Es steht mrgends geschrieben — nicht in der heiligen
Schrift, und ‘auch nicht in der groen Literatur —, da Gott gut
sei. So hitten wir ihn gern. Aber Gott ist nicht gut, er ist der
Schopfer. Wohin das fiihrt, wissen wir nicht.. Aber wir wirken
daran mit. Die Kunst tut es, indem sie Antworten {iber den Men-
schen verwe1gert und schon gar: letzte Antworten. Sie ist das
Menschliche in Frageform, und so hilt sie die Frage iiber den

.Menschen offen. Sie bringt ihn ins Spiel und weigert sich, daran
'zu verzweifeln, daB wir weder den Namen des Spicels kennen,

noch seine Regeln, noch seinen Sinn.»'> Im-«Roten Ritter» fin:
det sich diese letzte Unbegreiflich-, ja, Ratselhaftigkeit Gottes
und der Schopfung denn auch mitreflektiert in jener «Der Jude»
iiberschriebenen Szene, die, ein indirekter Verweis auf Ausch-"
witz als der letzten Zuspitzung der Theodiezeeproblematik in
unserem mérderischen Jahrhundert, gegeniiber Wolfram eine
vollige Neuschopfung Adolf Muschgs darstellt. Darin erzihlt
Trevrizent dem -Gralskonig in seiner tiefsten Verzweiflung die
Geschichte eines Juden, der, dhnlich wie Lessings Nathan, dem
ja auch das dem «Roten Ritter» vorangestellte Motto entnom-
men ist, mitanschen mufite, wie ihm «wiitende Kristenmen-
schen» Frau, S6hne, Tochter und Enkel abschlachteten, und der
dennoch nicht von seinem Gott ablieB: «Ich wei3 nun, dal Gott.
wohl mich verlassen kann, ich aber nicht Gott», redete der Jude,

BA. Muschg, «Dichter predigen»: Der-gestohlene Mond. In: Ernst-Bar-
lach-Jahrbuch 1991/92, S. 56ff.

" A, Muschg, Der chhter Barlach. Aarau 1961, S. 23; ders., Gottfried

Keller. Frankfurt/M. 1980, S. 182; ders., Herr, was fehlt Euch, S.94. Zum
theologiegeschichtlichen Hintergrund: D. Mieth, Gotteserfahrung Welt-
verantwortung, Uber die christliche Spiritualitdt des Handelns. Darm-
stadt 1982, S. 136ff.

5 A. Muschg, Dichter predigen, S. 58.

241


mailto:Verwaltung@Burg-Rothenfels.de

dem die Morder das Gesicht versengten. «Preisen kann ich ihn
nicht fiir das Vertrauen, mit dem Er Sein Geschopf an die Stelle
fithrt, wo Er sich so grausam verborgen hilt. Aber da meine ar-
-me Frau mit Seinem Namen auf den Lippen gestorben ist, kann
Er mir nicht verbieten, fiir Thn zu beten fiir den Rest meiner Ta-
ge, damit Er nie so verloren gehe, wie ich es bin. Steh auf, Nef-
fe», ermuntert Trevrizent, der nirgendwo deutlicher als in dieser
schlieBlich im Flash einer nahezu lehrbuchreifen Erleuchtung
kulminierenden Szene die Ziige eines Zen-Meisters tragt, seinen
Schiiler Parzival. <Enthebe dich der Sorge, ob du fiir etwas, was

deines Weges kommt, der Richtige seist oder der Falsche. Es

kommt auf dich zu, also begegne ihm freudig im Namen des
Gottes, den die verbrannten Lippen bezeugt haben. Kiimmere
dich nicht darum, ob Er dir beistehe, sondern steh ihm bei.
Weck ihn auf, Neffe. Versuche Thn getrost, den lebendlgen
Gott.» (RR 1020f.)

Einiibung ins Offene

Wie schon Wolframs «Parzival» den labyrinthischen Lebensweg
seiner Erloserfigur nachzeichnete, den Fluchtpunkt der Erls-

sungsphantasie jedoch auBerhalb ihres Kunstrahmens ansiedelte
und ganz ausdriicklich dié Erwartung einer direkten Lehrhaftig-
keit des Romans zuriickwies, so bleibt auch Muschgs «Roter
Ritter» ohne eine Losung, die sich schwarz auf wei3 nach Hause
tragen lieBe, und macht sich dabei die alte Lebensweisheit zu-
nutze, daB es auf unsere Fragen ohnehin nie eine Antwort gibt
als: grofiere Fragen. Das Ende des «Roten Ritters» setzt denn
auch ganz bewuBt den Anfang zu einer neuen Geschichte, in-
dem das vom Autor nicht ausgeschriebene 100. Kapitel der
Hauptperson, dem Leser (!) dieses Buches, diec Erfahrungschan-
ce zuspielt, sein eigenes Spiel zu erdffnen, die Geschichte von
Parzival durch eine spielstarke Existenz fortzuspiegeln. Gerade
s0, als fortsetzbares Spiel, 148t es Raum fiir den je eigenen Weg,
der nicht gezeigt, nur auf eigenes Risiko begangen werden kann.
Ja, gerade so, als «Anstiftung zu einem ganzen Leben»'s,
verlockt Muschgs Neuerzihlung dieser Menschheitsfabel von
Parzival zur Grenziiberschreitung: aus der Kunst in die Lebens-
kunst. Christoph Gellner, Ziirich

16 A. Muschg, Gottfried Keller. Frankfurt/M. 1980, S. 215.

DIE UNVERFUGBARKEIT DES VERGANGENEN

Phinomenologische Erinnerungsethik als Kritik des gesellschaftlichen und kulturwissenschaftlichen Erinnerungsdiskurses (II)

Jan Assmanns Ansatz entzieht sich der gegenwirtig relevanten
Diskussion um die Erinnerung an Auschwitz und der Frage
einer Kultur nach Auschwitz nicht. Dies wird im folgenden auch
noch einmal deutlich an der gegenwirtigen Debatte um die
Rede Martin Walsers, in der sich auch Jan Assmann o6ffentlich
zum Umgang mit dem «Geheimnis der Geheimnisse» geduBert
hat. Die Walser-Rede steht zeithistorisch in einer Reihe von
‘Debatten seit Mitte der achtziger Jahre (Historiker-Streit, die

Filme «Holocaust» und «Schindlers Liste», die Goldhagen-

Debatte), die vielleicht mit derm von Assmann erwihnten
Epocheneinschnitt, aber auch mit der Suche nach einem Ver-
héltnis zu.dem «Ereignis» Auschwitz zu tun haben (und dies ist
nicht auf Deutschland beschrinkt). Ein weiterer Ankniipfungs-
punkt ist die am 25. Juni im Deutschen Bundestag offentlich
debattierte und getroffene Entscheidung tiber den Mahnmalent-
wurf:

Die gésellschaftliche Diskussion um Erinnerung

Fir Walser ist diese Erinnerung an Auschwitz Sache des priva-
ten Gewissens. Dal} das private Erinnern Gegenstand eines of-
fentlichen Gedenkens werden kann oder gar sollte, hat Walser
u.a. stark in Zweifel gezogen. In seiner auf Hegel und Heidegger
“gestiitzten starren Gegeniiberstellung des individuellen, notwen-

dig stumm bleibenden ‘Gewissens und einem instrumentalisier- . -

ten, der Ritualisierung anheimfallenden Gedenken hat er ein
allgemein verbreitetes Unbehagen artikuliert. «Dieses Un-
behagen», so Micha Brumlik in seinem Kommentar zur Rede
Walsers, «resultiert aus einer nicht mehr entzifferbaren prote-
stantischen Tradition, wonach der einzelne Mensch in Fragen
von Heil und Unheil einsam und alleine in einer Beziehung mit
Gott steht und auf nicht beeinfluBbare Gnade angewiesen ist.»'¢

Doch stelie dies im Gegensatz zur jiidischen und christlichen

Tradition, die sich gerade dadurch auszeichne, «daB zentrale
Heils- und Unheilserfahrungen die Form einer 6ffentlichen sym-
bolischen Sprache annehmen und somit kommunizierbar wer-
den». Doch ist das «Unheil» der Vernichtung der europiischen

Juden bffentlich im neuen Deutschland kommunizierbar? Das

Ende der offentlichen Auseinandersetzung mit dem Holocaust,

M. Brumlik, Gewissen, Gedenkén und anamnetische Solidaritit, in:
Universitas 1998, S. 1143-1156, hier S. 1146.
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dies und nicht weniger ist die Forderung Walsers in seiner Pole-
mik u.a. gegen das geplante Mahnmal. «Im entschlossenen Wil-

" len, Schuld und Gewissen zu verwinden, offenbart Walser nicht

nur mangelndes begriffliches Unterscheidungsvermdgen, son-
dern verfehlt eben jene religiose Dimension, die ihm vor zwan-
zig Jahren noch gegenwirtig war.»'> Nicht um Schuld geht es,
sondern um Scham, und bei Scharh geht es nicht um moralische
Zurechnung verbrecherischen Handelns, sondern um das Be-
wuBtsein, einem historischen und politischen Gemeinwesen an-
zugehoren. Die Scham vermag die Schuld Millionen Einzelner

- nicht zu tilgen, aber doch durch titiges Handeln zu erhellen.

Dies die These von Micha Brumlik.!s' )

Es ist nun fatal, daB ein fachtheologischer Kommentar zur Wal-
ser-Rede!” genau an dieser UbermaBigkeit der Schuld ansetzt
und argurhentiert, daf} eine rein moralische oder immanent-poli-
tische Redeweise angesichts dieser Schuld miBlingen muB. Nur’
im Blick auf den biblischen Gott kénne auf Vergebung von
Schuld gehofft werden. Dies minimiere die Schuld aber nicht, im

- Gegenteil: «Im Blick auf Gott wird die Schuld hicht kleiner, son-

dern im Kontrast zu seiner Heiligkeit erst in ihrer ganzen
Schindlichkeit erfaBbar.» Wenn Juden und Christen Gespréche
fithren mit Blick auf diesen Gott, dann kénne auch von Verge-
bung, die nur von diesem Gott herkommen kann, die Rede sein.
DaB diese Vergebung nicht Vergessen bedeutet — wohlgemerkt
der christlichen Verbrechen an den Juden -, «wiirde doch
wiederum die religiése Dimension des jiidischen Erinnerns, (...)
eine Prasenz der Geschichte in mythisch-spiritueller Gegen-
wart» garantieren. Hier geht es aber nicht um Moral, so Berger,
sondern um die Gegenwart von Heils- und Unheilsgeschichte
in der aktiven Ermnerung Gegeniiber diesem theologischen
Umgang mit Auschwitz, in dem nicht nur die Theodizeefrage

* stillgestellt wird, sondern auch die Moglichkeit eines offent-

lichen sidkularen Gedenkens nicht thematisiert (es gibt Juden,
die gerade nach Auschwitz mit Gott nichts mehr zu tun haben
wollen, und nicht-christliche Deutsche, fiir die eine solche
theologische Rede unverstédndlich ist), ist die Form des 6ffent-
lichen Gedenkens, so die Walser-Kritiker, wie sie z.B. das

5A.a.0.8.1147.

'6Vgl. zu dieser Dimension des Erinnerns: K.H. Bohrer, Schuldkultur
oder Schamkultur. Und der Verlust an historischem Gedéachtnis, in: NZZ
12./13.12.1998, S. 51.

17Klaus Berger am 11.12.1998 in der FAZ.
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Mahnmal beabsichtigt, eine Form anamnetischer Solidaritit,
weil mit diesem Mahnmal jene Millionen ermordete Menschen
symbolisch aus der Ausgrenzung des Todes zurﬁckgeholt wer-

den und ihnen ‘in der Mltte der Biirgerschaft ein Platz einge-

raumt wird.

Rituale und «Das kulturelle Gediichtnis»_

In seiner Polemik gegen die Gefahr der Ritualisierung offentli-
chen Gedenkens geriit Walser aus dem Blick, daf Rituale als
kollektive-symbolische Handlungen, die Haltungen und Verhal-
tensweisen iiber bestimmte einzelne Situationen hinaus stabili-
sieren, auch fiir- moderne Gesellschaften unverzichtbar sind.
Deswegen wird das Gedenken an Auschwitz aber noch nicht zur
Zivilreligion. Aber es soll Auskunft geben iiber unsere Gesell-
schaft. Deshalb muB es offentlich sichtbar sein und darf nicht
nur Privatsache sein. «Das kulturelle Gedéachtnis», so Jan Ass-
mann in einer seiner Interventionen zur Walser-Rede, «entsteht
immer zwischen Menschen, nicht in ihnen.» Und er hilt einen ri-
tuellen Umgang mit der Erinnerung-an den Holocaust fiir eine
«unvermeidliche, notwendige Ausdrucksform kollektiven Ver-

gangenheitsbezugs», weil dies ein Ubergang der personlichen in °

einé kulturelle Erinnerung ist: «Die Erinnerung, die sowohl bei
uns als auch in Israel und Amerika Gegenstand ldhmenden und
geldhmten Schweigens war», so Assmann, «dringt nun seit 1985
verstirkt in die Offenthchkelt »18 Und deshalb ist der Sinn des
geplanten Mahnmals weder eine didaktische Information iiber
die Tat und ihre Titer noch eine abschlieBende Asthetik, son-
dern er besteht in einer sdkularen Deutung dessen, so Micha
Brumlik, was J. B. Metz anamnetische Solidaritat genannt hat.

Doch auch Brumlik beschleichen Zweifel, ob diese Perspektive,

die allein die Verzweiflung tiberwinden konnte, iiberhaupt jen-

seits von Religion und Glaube sich entfalten 148t, und er fragt
sich, ob dieser Weg der Trauer iiber den Geschichtsverlauf so
sehr an rational nicht einholbare Uberzeugungen gebunden ist,
daB mindestens das aufgeklarte BewuBtsein der Verzweiflung
nicht entgehen kann.

So ist es bei den Kritikern Walsers zwar nicht strittig, daf} eine
solche Verpflichtung gegentiiber fritheren Generationen besteht,
strittig aber ist, wie diese Verpflichtung philosophisch begriindet

werden kann. Sowohl die Kritiker Walsers, aber auch die neuere

Kulturwissenschaft, die ja beide mit dem Begriff der anamneti-
schen Solidaritdt bzw. der Befreiung durch Erinnerung Anlei-
hen bei der politischen Theologie (bzw. bei der frithen kritischen
Theorie) nehmen, thematisieren die fehlende Begriindetheit
dieses Theorems (dhnlich wie die katholische politische Theolo-
gie und die friihe kritische Theorie selbst) kaum.

Modelle zur Begriindung historischer Verantwortung

Deshalb wende ich mich im folgenden zunichst einigen neueren
philosophischen Untersuchungenr zum Problem historischer
Verantwortung zu, die gekennzeichnet sind durch die Absetzbe-
wegung sowohl von negativen Geschichtsphilosophien, aber
“auch von eschatologischen Intentionen, die im Vorgriff auf ein
mogliches Erfiilltsein von Geschichte die Einheit historischer
Zeit erschlieBen. «Es geht mit anderen Worten darum», so Lud-
ger Heidbrink in einem Beitrag fiir das Philosophische Jahr-
buch, «die Idee einer intergenerationellen Solidaritét von threm
religiosen bzw. geschmhtsphxlosophlschen Hintergrund abzu-
16sen und in ein Verantwortungverstidndnis zu integrieren, das
iiber die Grenzen einer abstrakten historischen Gerechtigkeit
hinausreicht, gleichwohl aber ohne den Riickfall auf Glau-
bensvorstellungen oder metaphysische Zwecksetzungen aus-
kommt.»'® Obwohl er diese Ablésung beflirwortet, entnimmt
auch Heidbrink der theologischen und geschichtsphilosophi-

BTAZ3.12.1998, vgl. auch das Interview mit Aleida und Jan Assmann in
der «Zeit» vom 3.12.1998, S. 43f.

19 Heidbrink, Zum Problem historischer Verantwortung, in: PhJb 1996,
S.225-247, hier S. 243.
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schen Tradition die Deutung der historischen Zeit als pote;ltiel-
ler Einheit und die Hoffnung darauf, daf jede Generation den
gleichen Anspruch auf Achtung und Fiirsorge hinsichtlich ihrer
moralischen Interessen besitzt. Es ist diese Hoffnung, die sich im
Verbund mit dem historischen Einheitsverstindnis in einen pro-
fanisierten Begriff geschichtlicher Verantwortung tiberfiihren
14Bt, wenn dieser in einem symbolischen Sinn als (Wieder-)Her-
stellung einer moralischen Integritit der Mitglieder vergangener
(und zukiinftiger) Generationen interpretiert wird. «Verantwor-
tung», so Heidbrink, «tragen wir nicht unmittelbar gegeniiber
anderen Generationen, sondern vielmehr in Ansehung ihrer

. moralischen Interessen, indem wir sie vor dem Hintergrund ei-

ner potenuellen Einheit der historischen Zeit und auf der
Grundlage einer transgenerationellen Hoffnung auf ein gelunge-
nes Leben als Mitglieder einer 'umfassenden moralischen Ge-
meinschaft betrachten.» (244) Heidbrink schlieBt sich dabei z.T.
dem Denken von Lutz Wingert (und Axel Honneth) insofern
an, als auch er argumentiert, daB der «Anspruch, daB bestimmte
moralische Grundsitze zu Recht gelten, den Bezug auf uns als-
Reprisentanten einer Nachwelt einschliet, die den fritheren
Generationen Recht geben wird. Die' moralischen Beziehun-
gen», so Wingert, «zwischen uns und frilheren Generationen
sind nicht gekappt es besteht ein Zusammenhang zwischen
ihnen und uns, der sich iiber die. Objektivitét morahscher Gel-

- tungsanspriiche herstellt.»2

So finden sich in der Holocaust-Literatur z.B. bei Primo Levi
Beschreibungen von Traumen der Opfer, in denen sich die Be-
fiirchtung ausspricht, dafl den Opfern nicht geglaubt wiirde,
wenn sie von dem erzéhlten, was ihnen angetan wurde. Daraus
148t sich folgern, daB es die Erwartung gibt, «daB den Opfern ge-.
glaubt und in dem Urteil beigepflichtet wird, daB sie moralisches
Unrecht erlitten haben».2! Doch inwiefern erwéchst aus der An-
erkennung dieses Unrechts eine moralische Verpflichtung zum-
Handeln? Insofern als zu diesem Urteil die Anerkennung
gehort, daB die Opfer Mitglieder der moralischen Gemeinschaft
sind und wie alle Mitglieder prasumptiv Anspruch auf Formen
des Respekts haben. «Indem wir bestimmte Verpflichtungen ge-
geniiber fritheren Generationen von Opfern erfiillen, kniipfen
wir von unserer Seite aus zu ihnen eine Bezichung des Respékts
von der Art des Respekts, der unter Angehérigen einer mora-
lischen Gemeinschaft geiibt wird. ... Der Punkt ist also», 'so
Wingerts Argumentation, -«daBl wir als Reprisentanten einer
moralischen Gemeinschaft zum Handeln aufgefordert sind, und
zwar in einer Konstellation, in der sich zeigen muB, daB auch die
fritheren Generationen von Opfern zur moralischen Gemein-
schaft gehoren, wenn sich das Urteil, daB sie dazugehdren, tiber-
haupt noch als giiltig erweisen soll.»2

Heidbrink schlieBt sich dieser hier nicht weiterzuverfolgenden,
Argumentation an; kritisiert aber, dal Wingert an einer reziprok
universalistischen Achtungsmoral, einer abstrakt bleibenden in-
tergenerationellen. Verantwortung festhalte, die im Raum der

.Geschichte unerfiillbar bleiben muB. Und Wingert hatte ja

selbst bereits notiert: «<Man kann die Einlosbarkeit dieses An-
spruchs bestreiten, aber hier geht es nur um den Anspruch
selbst.»> Nach Heidbrink werden wir nur dadurch zur Ubernah-
me historischer Verantwortlichkeit veranlaBt, «da3 wir uns als
Mitglieder einer historischen Gemeinschaft erfahren, in der ein
vorgdngiger Anspruch auf die symbolische Erfiillung wechselsei-
tiger moralischer Interessen existiert: Erst im Horizont einer die.
Gegenwart transzendierenden Fiirsorge, zu der wir uns durch
die uneinholbare Vorgingigkeit des geschichtlich <Anderen>
verpflichtet fiihlen, dessen moralischen Anspriichen wir als Mit-

.glieder einer historischen Gemeinschaft immer schon <ausgelie- -

fert> sind, laBt sich geschichtliches Verantwortungshandeln

20L.. Wingert, Haben wir morallsche Verpﬂlchtungen gegenuber fritheren

Generationen? Moralischer Universalismus und erinnernde Solidaritat, =

in: Babylon Heft 9 (1991), S. 78-93, hier S. 84.
21A.a.0.5.84. )
2A.a.0.5.85.

2A.a.0.8.86.
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plausibilisieren und motivieren. Ohne das tliberschieBende Mo-
ment eines moralischen Wohlwollens, das zum Gebot der wech-
selseitigen Achtung hinzutritt, ist es nur sehr schwer méglich, ein
solidarisches Engagement im historischén Raum in die Wege zu
leiten.»?

Die Argumentationen Wingerts und Heidbrinks stehen im
Kontext gegenwirtiger Alternativen moralisch-ethischen Argu-

mentierens. Doch, geraten wir notwendigerweise immer in’

die Aporie zwischen einer Gerechtigkeitsethik (Wingert), die
zwar die Anspriiche fritherer Generationen begriindet sieht,
aber deren Erfiillbarkeit auBBer acht 14Bt, und einer solchen
des guten Lebens (Heidbrink), die zuletzt auf problematische
Kategorien wie die Werthaftigkeit der Geschichte oder ein
kommunitires Verstindnis geschichtlicher Gemeinschaft zu-

riickgreifen muB, um das «Gefihl der Verantwortung» zu be-

griinden?

Phinomenologische Konturen einer Ethik der Erinnerung

Um dieser Aporie zwischen einer Gerechtigkeitsethik und einer
solchen des guten Lebens zu entgehen, mochte ich zum Ab-
schluB3 einen Ansatz phinomenologischer Ethik skizzieren, der
u.a. mit den Namen Emmanuel! Levinas und im deutschsprachi-
gen Raum mit dem von Bernard Waldenfels und vor allem den
Arbeiten von Burkhard Liebsch verkniipft ist.25

Auch der von Liebsch in Anlehnung an Levinas formulierte

Denkansatz geht zunichst davon aus, daB die Zeiten geschichts- -

philosophischer oder eschatologischer Begriindungen, die von
einer Einheit der historischen Zeit oder von einer aulerge-

schichtlichen, diese Einheit garantierenden Instanz ausgehen,,

unwiderruflich vorbei sind und da das Denken der Geschichte
neue Wege jenseits der Legitimation der Zukunft durch Vergan-
genes gehen mufB. Wie kann — und dies ist so etwas wie eine Leit-
frage des Geschichtsdenkens bei Levinas und Liebsch - das
. Vergangene im Kampf um die politisch-strategische Aneignung
durch Geschichte und Gegen-Geschichte als es selbst zur Spra-
che kommen? Dies gehe nur, so die Antwort von Liebsch, wenn
Gegen-Geschichte nicht nur im Sinne einer nachtriglichen An-
eignung des Vergangenen durch die Uberlebenden gedacht
wird. Die so avisierte Gegen-Geschichte muf} radikaler, d.h. an-
titotalitér gefaBBt werden, wenn sie nicht nur selbst wiederum «in
. die FuBlstapfen einer anderen, sich des Vergangenen ebenso
. souverdn bemichtigenden Gegen-Macht»? treten soll. Wenn
das gegen-geschichtliche Denken anders sein will als blofie
Gegen-Macht, so muB zunichst das «Affiziertwerden durch
‘das Vergangene» selbst bedacht werden. «Wenn die Gegen-

Geschichte sich als von diesem Affiziertwerden inspiriert

erweist, tritt sie nicht mit derselben Arroganz gegeniiber dem
Vergangenen auf wie die Macht-Geschichte, gegen die sie an-
tritt.»?” Es geht von. daher philosophisch um eine Kritik am
gnadenlosen Prasentismus (einem naiven, aber durchaus macht-
vollen Verstidndnis der Zeltllchkelt) im Verhiltnis zum Vergan-
genen, der die Macht-Geschichte so Uberaus selbstsicher
erscheinen 148t. Was sich dieser prisentischen Verfiigungsge-
walt der Macht widersetzt, so Liebsch weiter, «ist aber nicht
die geronnene Faktizitit des wirklich Gewesenen, sondern die
geschichtliche Wahrnehmung untergegangenen Lebens, gegen-
iber dem man nicht indifferent bleiben kann».2 Diese Art ge-
schichtlicher Wahrnehmung markiert auch die Grenze einer
nachtraglichen Aneignung der Geschichte der Opfer durch die
Uberlebenden.

2 Heidbrink, a.a. O. S. 244.

%Vgl. B. Llebsch Geschichte im Zeichen des Abschieds, Miinchen 1996;
Vom Anderen her: Erinnern und Uberleben, Freiburg i. Br.-Miinchen
1997; Geschichte als Antwort und Versprechen Freiburg i. Br.-Miinchen
1999; B. Waldenfels, [. Darmann, Hrsg., Der Anspruch des Anderen. Per-
spektiven phéanomenologischer Eth]k Miinchen 1998.

% B. Liebsch, Geschichte und Uberleben angesichts des Anderen. Levi-
nas’ Kritik der Geschichte, in: DZfPh 44 (1996) Heft 3, S. 389-406.
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Die Gegen-Geschichte setzt also «nicht bloB eine Geschichte
gegen eine andere», so Liebsch, «sondern widerstreitet der zen-
tralen Priamisse der Macht-Geschichte selbst, daB uns das
Vergangene seinerseits nicht vor (Hervorh., C.L.) unserer Ent-
scheidung dariiber, wie es geschichtlich angeeignet werden soll,
in Frage stellt und affiziert».? Walter Benjamin hat diese Erfah-
rung in seiner V. These iiber den Begriff der Geschichte ange-
deutet, als er notierte, es sei «ein unwiederbringliches Bild der
Vergangenheit, das mit jeder Gegenwart zu verschwinden droht,
die sich nicht in ihm als gemeint erkannte».®

«Sich im Vergangenen als <gemeint> erkennen, das ist», so
Liebsch, «die Formel eines gegengeschichtlichen Affiziertwer-
dens, das nic_ht eine Macht-Geschichte souverin iiber den
geschichtlichen Wert des Vergangenen urteilen, sondern ge-
schichtliche Wahrnehmung am Scheitern des Ohnmichtigen
Maf nehmen l4Bt und uns deshalb mit der Aufforderung kon-
frontiert, Geschichte anders zu erzidhlen.»* Man kann die Lieb-
sche «Parteinahme» fiir das geschichtliche Leben vor aller
nachtriglichen Aneignung durch die Uberlebenden auch als Pla-
doyer fiir die Unabgeschlossenheit trotz der Unleugbarkeit der
Abgeschlossenheit des Gewesenen verstehen. Diese wird von
Liebsch allerdings nicht aufgrund theologischer Primissen ge-
fordert, sondern phianomenologisch aufgewiesen.

B.Liebsch und E. Levinas’ Kritik der.Geschichte

Doch wie 14Bt sich verhindern, daB auch die Gegen-Geschichte
zur Beute der Uberlebenden wird, hat sie doch scheinbar den
gleichen ontologischen Nenner wie die Macht-Geschichte, daB3
niamlich Vergangenheit immer nur als vergegenwértigte Vergan-
genheit erfaBt werden kann. Diese Selbstverstindlichkeit, dieser
Eckstein der Phinomenologie und Ontologie der Zeitlichkeit
wird gerade zum Angriffspunkt einer radikalen gegen-geschicht-
lichen Kritik, die dem Anschein nach nicht linger auf eine an-
dere Geschichte in der Geschichte abzielt, sondern auf ein
Ausscheren aus der Geschichte iiberhaupt. Schon Benjamin
kennt den Gedanken einér Befreiung aus der Geschichte und
Levinas’ Gedanke einer radikalen Auflergeschichtlichkeit des
Anderen nimmt dies auf.

So bleibt die authentische Vergangenheit «dem Gedichtnis (mé-
moire) und der Geschichte (histoire) verschlossen».3? Liebsch
schreibt in seiner Levinas-Interpretation: «Von Levinas’ Kritik
der Geschichte fiihrt in der Tat kein Weg zuriick zu einer an-
deren, womdéglich umzuschreibenden Geschichte, denn jede
Geschichte muf3 insofern das Verbot der Verselbigung und
Synchronisierung des Anderen iibertreten und insofern unver-
meidlich verfehlen.»® Doch wie ist dann ein Verstehen der Ver-
gangenheit und ein Sprechen iiber geschichtliche Wahrnehmung
tberhaupt noch moglich? Weil Levinas’ Kritik gleichzeitig das
thematisiert, was in jeglicher Geschichte verfehlt wird: die In-
nerlichkeit eines psychischen Lebens, das der Verantwortung
fiir den Anderen gewidmet ist. :

. Levinas’ Denken steht insofern fiir ein anderes Uberleben, als es

sich nicht zum Vollistrecker des Urteils der Geschichte macht,
sondern im Zeugnisgeben und im trauernden Uberleben eine Af-
fizierbarkeit vom Leben Vorangegangener anlegt. Der Unter-
gang der Vorangegangenen widerlegt zudem das Bei-sich-Sein
einer kollektiven Erinnerung, dessen Eroberung und dessen ei-
fersiichtige Verteidigung die europdische Geschichte gewesen ist.
Sicher hitten wir uns nicht erlaubt, schreibt Levinas schlieBlich -
selbst, an die Inspiration eines innerlichen, psychischen Lebens
vom Anderen zu erinnern, «wenn nicht die abendlindische Ge-
schichte an ihren Randern die Spur von Ereignissen aufwiese, die
einer Bedeutung fahig wiren, und wenn die Opfer der Sieges-

¥A.a.0.8.391. .

¥W. Benjamin, Gesammelte Schriften, Frankfurt a. M. 1972ff., Bd. 11, S.
695.

3t Liebsch, a.a.O. S. 392f.

2E. Levinas, Humanismus des anderen Menschen, Hamburg 1989, S. 69.
¥ A a.0.8.395. .
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ziige, nach denen die Epochen der Geschichte benannt sind, sich
vom Sinn dieser Geschichte anschneiden lieBen».?* Den ge-
schichtlichen Ereignissen selbst haftet somit etwas an, was sich
der Vollstreckung des Urteils tiber die Geschichte widersetzt,
und in Zeugnis-Gabe und Trauer wird eine Ethik der Erinnerung
fiir ein gegen-geschichtliches Uberleben grundgelegt.

Nach Liebsch bedeutet Uberleben nicht lediglich, «als Nachfah-
re von Toten lediglich deren verobjektiviertes Erbe anzutreten,
das die Toten dazu verurteilt, nichts als nur noch vergangen zu
sein. Uberleben kann mindestens auch heifen, aus einem vom
Fiir-den-Anderen inspirierten Leben heraus ein geschichtliches

Nach-Leben Gestalt annehmen zu lassen, das der Ungerechtig~
keit der vollendeten Tatsachen entgegen an das erinnert, was

diese vergessen lassen».® Mit Levinas ist Liebsch einem ethi-
schen Sinn erinnernden Uberlebens auf der Spur, das von einer
tiefen Beunruhigung iiber den Tod (und die Sterblichkeit) des
Anderen inspiriert ist und von dieser Beunruhigung geschicht-
lich Zeugnis ablegen will.

#E. Levinas, Jenseits des Seins oder anders als Sein geschieht, Freiburg-

Miinchen 1992, S. 381.
% Liebsch, a.a. 0. S. 406.

Schluf '

Was die kulturtheoretische Rede von der Erinnerung bzw.
kulturellem Gedachtnis in ihrer von einem naiven Verstindnis
von Zeitlichkeit und Geschichtlichkeit geleiteten Arbeit lediglich
unterstellt, was die politisch-theologische Rede von der anamneti-
schen Solidaritit lediglich postulierte, was schlieBlich die philoso-
phischen Alternativen von moralischer Gerechtigkeit oder Ethik
des guten Lebens entweder als nicht einldsbar einstufen oder ei-
nem unbestimmten Verantwortungsgefiihl zuordnen, das sucht
der von Levinas und Liebsch formulierte Entwurf einer phénome-
nologischen Ethik gegen-geschichtlichen Uberlebens einzuholen.
In Trauer und Zeugnis-Gabe zeigt sich die Moglichkeit einer Affi-
zierung durch geschichtliches Leben, durch den Anderen vor aller
Aneignung des Vergangenen unter anderem durch die Ge-
schichtsschreibung. Damit ist die Grundlegung einer Ethik der
Erinnerung geleistet, die auch Ankniipfungspunkte fiir eine
Reformulierung genuin politisch-theologischer Anliegen z.B. in
bezug auf eine konkrete Gegen-Geschichte in der Ausein-
andersetzung mit dem gegenwirtigen kulturtheoretischen und
gesellschaftlichen Diskurs um Erinnerung und der eigenen theo-
logischen Tradition bietet. Christoph Lienkamp, Essen

Europa und die Hofinungen der Menschen

Zur Zweiten Sonderversammlung fiir Europa der Blschofssynode (Zweiter Tell)

Das zeitgleich zur Zweiten Sonderversammlung fiir Europa der

Bischofssynode (1. bis 23. Oktober 1999) vom 7. bis 10. Oktober .\

1999 in Santa Severa (in der Nihe Roms) tagende Forum eu-

ropiiischer Katholiken (FEC), eines ad hoc gebildeten Zusam- -

menschlusses der Internationalen'Bewegung «Wir sind Kirche»

"(IMWAC) und des Europiischen Netzwerkes «Kirche im Auf- -

bruch» (EN) ist von Beobachtern mehrfach als «Schattensyn-
ode» bezeichnet worden.! Diese bewuf3te Anspielung auf den
Brauch im englischen Parlament, wie «ihrer Majestit loyale Op-
position» ihre Arbeit analog zur amtierenden Regierung organi-
_siert, beschreibt nur unzureichend das Treffen von Santa Severa.

Das entscheidende Ziel der dort versammelten Delegierten war
es, einen nach einer europaweiten Konsultation erarbeiteten .

Textentwurf abschliefend zu beraten, um diesen dann als ihre
Eingabe fiir die Bischofssynode deren Generalsekretir Kardinal
Jan Pieter Schotte zu iibergeben. Dies war aber nur die letzte
Phase eines ganzen Prozesses der verschiedenen im IMWAC
wie im EN zusammengeschlossenen innerkirchlichen Reformbe-
wegungen, ihre Postulate fiir die Synode zur Sprache zu bringen.
Schon wihrend der Monate, die der Synodenversammlung in
Rom unmittelbar vorangingen, hatten sie sich an ihre Bischofe
gewandt, sie um Gehor fiir ihre Anliegen gebeten und si€ liber
ihren KonsultationsprozeB und den dabei erarbeiteten Textent-
wurf in Kenntnis gesetzt. Damit nahmen sie ein Recht in
Anspruch, das ganz selbstversténdlich in den Vorbereitungsdo-
kumenten der Synode, d.h. in den Lineamenta wie in dem In-
strumentum laboris, vorausgesetzt wurde, wurde doch dort
ausdriicklich empfohlen, die Bischdfe in Europa mégen die bei-
den Dokumente «in ihren Teilkirchen fiir weitere Anstdfle und
fiir die Teilnahme aller Glaubigen am Synodenverlauf nutzen».
Als letzter Akt dieses Prozesses, das Gesprach mit den Bischg-
fen zu suchen, wurde der in Santa Severa verabschiedete Text
«Europa eine Hoffnung machen» am 11. Oktober 1999 verdf-

“fentlicht und am gleichen Tag am Bronzetor des Vatikans einem -

Schweizergardisten zuhanden des Generalsekretérs der Synode
iilbergeben.?

1 Zur Bischofssynode vgl. den ersten Teil des Berichts, in: Orientierung 63
(1999), S. 225-228.

2Dokumentation der Erkldrung «Europa Hoffnung machen», in: Orien-
tierung 63 (1999), S. 218-221.

In fiinf Sprachgruppen wurden die drei Themenkreise «Die Strukturen, .

einer Kirche, die sich auf der Gemeinde aufbaut», «Die Stellung der Frau
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Fiir einen Beobachter ist es zum gegenwirtigen Zeltpunkt un-
moglich festzustellen,.ob die Eingabe der im FEC zusammenge-
schlossenen Reformbewegungen eine Auswirkung auf Ablauf

- und Themen der Sondersynode gehabt hat. Auffallend war aber,

daf fast alle Bischéfe, wenn sie 6ffentlich danach befragt wur-
den, nicht bereit waren, dariiber Auskunft zu geben. Entweder

_erhielt man die Antwort, sie hitten die Eingabe des FEC noch

nicht lesen kénnen, oder es wurde- festgestellt, deren Forderun-
gen seien nicht neu und es gidbe deshalb dazu nichts zu sagen.
Trotz dieser Reaktionen ist nicht auszuschlieBen, daB einzelne
Mitglicder der Synode die Postulate des FEC in den Beratungen
der Sprachgruppen (Circuli minores) eingebracht haben. Dage-
gen zeigt die Lektiire der verdffentlichten Kurzfassung der Stel-
lungnahmen (Interventionen) in den Plenarversammlungen der
Synode, daB die kirchenkritischen Reformbewegungen auch
dort nicht genannt wurden, wo man es zu Recht erwarten konn-
te, ndmlich wenn von den «neuen Bewegungen in der Kirche»
gesprochen wurde. Damit wurde eine seit der Ersten Europa1—
schen Sondersynode in Europa neu entstandene, fiir die inner-
kirchliche Entwicklung entscheidende Bewegung, ndmlich die in
den verschiedenen nationalen und internationalen, nach dem
Vorbild des sterreichischen Kirchenvolksbegehrens sich orga-
nisierenden Reformgruppen; nicht einer 6ffentlichen Debatte
fiir wert erachtet. Gleichzeitig ist aber festzuhalten, da tiberra-
schenderweise Interventionen, in denen Synodenmitglieder
Themen einbrachten, die von der FEC immer wieder zur Spra-
che gebracht worden waren, zu Kristallisationspunkten wurden,
in denen die Situation des Christentums in Europa schlagartig
erkennbar wurde. Dies meinte nach Abschlufl der Synode
Kardinal Godfried Danneels (Brussel) mit seiner Feststellung,
die von der Synode beschlossenen vierzig Propositionen seien

in der Kirche und in der Gesellschaft Europas» und «Konflikte und Ver-
s6hnung in Europa, Migration und Interreligiéser Dialog» debattiert. Die
Grundlagentexte dazu waren schon im Sommer im Internet allen Interes-
sierten zugdnglich gemacht worden. Die Ergebnisse der Beratungen
wurden in die Schluflerklirung «Europa eine Hoffnung machen» eingear-
beitet. Auf der Versammlung wurde das bisherige Koordinationskomitee
von IMWAC bestiitigt und gleichzeitig erweitert: als Sprechenn Elfriede
Harth (Frankreich), als Mitglieder Thomas Plankensteiner (Osterreich),
Maureen Fiedler (USA), Luigi De Paoli (Italien), Maria Consuelo Mejia
(Mexiko), Valerie Stroud (GroBbritannien), Isaac Wiist (Niederlande)
und Javier' Malagén (Spanien). Vgl. dazu auch den Bericht in: Contronti

"26(1999) 11, S. 5-13.
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«schwach» im Vergleich zu dem, was wihrend der Beratungen -

tiber die Okumene im Ost-West-Verhiltnis, iiber die Herausfor-
derungen einer sdkularen Kultur und tiber soziale Probleme wie
z.B. die Migration gesagt worden sei.

Die freimiitigen AuBeérungen eines Erzbischofs

DaB differenzierende und profilierte Aussagen in den Proposi-
“tionen nicht mehr zu finden sind, liegt sicher zum Teil daran
(und der Beratungsproze3 vorangegangener Bischofssynoden
hat dies immer wieder gezeigt), da auf dem Wege einer Kon-
senssuche Positionen eher abgeschliffen als pointierter formu-
liert werden. Fiir die endgiiltige Formulierung der Propositionen

hat wihrend der Sondersynode fiir Europa die Tatsache eine |

entscheidende Rolle gespielt, daf es in einzelnen Circuli mino-
res mehrfach zu Konflikten und Spannungen kam. In einem lén-
geren Pressegesprich hatte Erzbischof Keith Michael Patrick
O’Brien (St.Andrews und. Edinburgh) dariiber berichtet. Nach
seiner Darstellung sind viele Vorschlige, die in den Interventio-
qen der Plenarversammlung oder in den Diskussionen der Cir-
culi minores gemacht worden sind, schon an der Abstimmung
innerhalb der eigenen Sprachgruppe gescheitert, so daf} sie gar
nicht in die Beratungen des Plenums eingebracht werden konn-
ten. Ganz allgemein sprach er von einer Frontlinie zwischen der
Mehrheit der Ortsbischife, die von ihren pastoralen Erfahrun-
gen her Reformvorschldge einbrachten, und den Kurienmit-
gliedern, denen es «um die Erhaltung des stafis quo geht».
Erzbischof O’Brien schilderte ausfiihrlich, wie Kurienmitglieder
in der Debatte iiber die Zulassung verheirateter -Ménner zum
Priesteramt dies nicht nur ablehnten, sondern iiber die bisheri-
gen disziplindren Bestimmungen hinaus die Zdlibatsverpflich-
tung als konstitutiv fiir das Priesteramt festschreiben wollten.
«In diesem Punkte waren Bischofe aus Osteuropa (fiir uns sc/.
N.K.) eine groBe Unterstiitzung. Sie waren in der Lage, mit
groBer Weisheit und Erfahrung iiber verheiratéte katholische
Priester zu sprechen. Ein ungarischer Bischof sprach von den
* verheirateten Priestern nicht nur als einem Modell fiir den prie-
sterlichen Dienst, sondern auch als einem Modell fiir éin katho-
lisches Eheleben. Er sprach sehr positiv dariiber. Wir haben
diese Dinge sehr offen unter uns besprochen.» Eine dhnliche
Opposition zwischen Ortsbischdofen und Kurienvertretern be-
schrieb Erzbischof O’Brien, als er von der Kontroverse zwischen
Gegnern und Befiirwortern einer Reform in der Kkirchlichen
BuBpraxis berichtete. Es ging darum, ob die Moglichkeiten fiir

die Spendung von Generalabsolutionen im Rahmen von BuBfei- -

ern erweitert werden sollten. Ein solcher Vorschlag sei hier auch
am Widerstand der Kurienvertreter innerhalb der Sprachgruppe
gescheitert, so daB das Thema schlieBlich an der Pattsituation
des Abstimmungsresultates zu Fall gekommen sei:

Offen gab Erzbischof O’Brien auch den Journalisten daruber
Auskunft, warum es so schwer gewesen sei, einen Konsens zwi-
schen Mitgliedern der Kurie und den Ortsbischdfen zu finden.
Einerseits wisse jeder Bischof um die Lehre des Zweiten Vatika-
nischen Konzils iiber das Bischofsamt und dessen Eigensténdig-
keit in seiner Dibzese, aber «manche Bischofe in Rom denken
anders». Diese Haltung und die Politik der Bischofsernennung
der letzten Jahre seien der Grund dafiir, daBl die vom Konzil ge-
- forderte Reform der Kirche zum Stillstand gekommen sei. Auf
die Frage, warum Ortsbischofe nicht eigenstindig als richtig
erkannte Verdnderungen in die Praxis umsetzen wiirden, ant-
wortete er, dies sei eine berechtigte Frage, aber er und seine
Mitbriider seien in konkreten Féllen der Meinung gewesen, daf3
es besser sei, zu gehorchen..

Zwei Perspektiven fiir Europa

Erzbischof O’Brien machte seine AuBerungen am 20. Oktober
1999, d.h. nachdem die erste Fassung der Propositionen und der
Synodenbotschaft nach einer ersten Lesung angenommen wor-
den waren, und die circuli minores die Gelegenheit hatten, vor
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der endgiiltigen Abstimmung Anderungsvorschlige einzubrin-
gen. Begonnen hatte die Synodenversammlung? nach einem fei-
erlichen Gottesdienst mit Papst Johannes Paul II. am 1. Oktober
1999 mit einer Plenarversammlung, in der Generalrelator Kardi-
nal Antonio Maria Rouco Varela (Madrid) in das Synoden-
Thema «Jesus Christus, der lebt in seiner Kirche, Quelle der
Hoffnung fiir Europa» einfiihrte.'Er machte sich dabei die Glie-
derung und die Hauptaussagen des Instrumentum laboris zu ei-
gen. Was aber dort noch als Frage formuliert wurde, oder von
dem dort festgehalten wurde, daB nach dessen Ursache noch ge-
forscht werden miisse, formulierte Kardinal Rouco Varela als
unumst6Bliche Einsichten. Der Kernpunkt seiner Analyse war,
daf3 das Ende der Teilung Europas 1989 AnlaB3 zu berechtigter
Hoffnung gewesen sei, die aber verspielt worden sei, weil man
auf die neue Situation mit Losungen zu antworten versucht ha-
be, die sich schon vor 1989 als unbrauchbar erwiesen hatten. Sie
seien ja die Ursache des Zusammenbruchs des Staatssozialismus
gewesen. «So kommt es, daB heute im Osten wie im Westen so-
gar diese Kraftquellen versiegt zu sein scheinen, die in den ver-
gangenen Jahrhunderten die herrschende Kultur in Europa dazu
angetrieben haben, alle seine Hoffnungen auf den Weg der
Menschheit zu immer héheren Zielen nicht nur des materiellen
Wohlstands, aber auch der Gerechtigkeit und Freiheit zu
sétzen.» Kardinal Rouco Varela nannte dies mehrfach einen
«immanenten Humanismus». Innerhalb der katholischen Kirche
wiirde er sich vor allem dreifach auswirken. Er verleite viele
Christen dazu, den Glauben nur noch «sikularistisch» zu verste-
hen, der dazu diene, Motivation fiir gesellschaftspolitisches Han-
deln zu sein. Weiters flihre der immanente Humanismus zu

einer tiefgreifenden Krise des Gewissens und der christlichen

Moralpraxis und gefahrde so die kirchliche Einheit und die
Evangelisierung. Schliefilich drohe die Kirche dadurch ihre
Kraft zur Evangelisierung zu verlieren. Oft werde dieser Verlust
an christlicher Identitit mit der Bereitschaft zum Dialog mit an-
dern Religionen'und zum Dienst an den Mitmenschen nachtrig-
lich zu rechtfertigen versucht.

Kardinal Rouca Varelas Einfithrung war von vielen Mitgliedern
der Synode als Schwarzwei3-Malerei der gegenwirtigen Lage
Europas wahrgenommen worden. Obwohl er im zweiten Teil
seiner Ausfiihrungen positive Momente der kirchlichen Ent-
wicklung der letzten Jahre darzustellen versuchte, gelang es ihm
nicht, aus seiner Art der Situationsanalyse heraus weiterfiihren-
de Perspektiven des Handelns zu entwickeln. Seine Vorschlige,
wie die Kirche heute das «Evangelium der Hoffnung durch die
Verkiindigung, den Gottesdienst und den Dienst am Néchsten
verbreiten» soll, konnte er nur antagonistisch zur aktuellen
Situation formulieren. Es gelang Kardinal Rouco Varela nicht,
darzulegen, wie die Kirche Probleme und Krisen als Herausfor-
derung ihres Handelns begreifen konnte.

Als Kardinal Godfried Danneels (Mecheln-Briissel) fiinf Tage
nach der Rede von Kardinal Rouco Varela das Wort ergriff,
eroffnete er mit seiner Intervention fiir viele Synodenteilnehmer
einen andern Blick auf die europiische Situation der Kirche.
Kardinal Danneels begann auch mit einer kritischen Beschrei-
bung der Lage des Christentums, um dann im Rahmen dieser
Beschreibung Kriterien eines Unterscheidungsprozesses zu ent-
falten. Er sprach vom unbegrenzten Verlangen der Menschen
nach Gliick, nicht um es zu denunzieren. Stattdessen schlug er
vor, es als Herausforderun g der Kirche zu begreifen, «das Evan-

- gelium vom in Aussicht stehenden Gliick zu singen». Er sprach

davon, daB Leid und Tod zu Tabu-Themen geworden sind und
nicht verstanden werde, was der Glaube an die Auferstehung
der Toten bedeute. Er meinte, daB die Kirche dies als «stillen
Schrei der Menschen nach Leben» wahrzunehmen habe. Er
sprach von der religidsen Pluralitit Europas, welche der Kirche

3Die Synode zdhlte 179 stimmberechtigte Mitglieder (davon 84 gewihlte,
23 vom Papst ernannte und 72 Mitglieder von Amtes wegen). Dazu
kamen 17 Experten, 37 Auditorinnen und Auditoren, 10 Delegierte ande-

» rer Kirchen und Konfessionen und als Sondergast Prior Roger Schiitz von

Taizé.

63 (1999) ORIENTIERUNG



‘die Bedeutung des interreligiosen Dialogs erst erschlossen habe.

“Er sprach von der wachsenden Erfahrung einer Kirche als einer
Minderheit, die es mit sich bringe, die Bedingungen und Um-
stinde, von denen man abhingig ist, besser wahrzunehmen. Er
nannte diese Probleme und Herausforderungen einen Segen,
weil sie der Kirche die Moglichkeit geben, ndher bei den Men-
schen zu sein. Seine Intervention wurde vor allem auch als Kon-
trast zur Ansprache von Kardinal Rouco Varela verstanden,
weil er den gleichen Themenkatalog wie sein Vorgédnger auf der
Rednerliste aufzihlte.

Ein Wechsel in der Atmdsphiire

Kardinal Danneels Rede erméglichte nicht nur eine neue Ge-
spriichsatmosphire innerhaib der Synodenversammiung. Sie be-
deutete auch einen Methodenwechsel, indem er verdeutlichte,
daB die Kirche auf neue Situationen nur durch einen Erkennt-
nis- und Unterscheidungsprozel reagieren kann. Dann erst ver-
mag sie auch zu erkennen, was das Neuartige in einer aktuellen
Situation ausmacht. Es war darum nur konsequent, wenn Kardi-
nal Danneels bei den einzelnen von ihm genannten Themen im-
mer wieder feststellte, was sie von der Kirche an Bereltschaft zu
Selbstkritik und Reform verlangen wiirden.

Als kleines Priludium einen Tag vor der VIelbeachteten Inter-
vention Kardinal Danneels galt vielen die Rede von Kardinal
Dionigi Tettamanzi (Genua). Gegenuber Kardinal Rouco Va-
rela setzte er einen andern Akzent, indem er seinen Beitrag mit
“der Feststellung einleitete, daB die Kirche nur dann «iiber» die
Hoffnung Europas sprechen konne, wenn sie «mit» Hoffnung
spreche wiirde. Diese Einstellung verschlieBe nicht die Augen
vor Enttauschungen vor Gefahren und Risiken, aber die aktuel-
le Lage Europas enthalte positive Elemente, die danach verlan-
gen, anerkannt, bewertet und entwickelt zu werden. Gerade,
~ wenn die Kirche «mit» Hoffnung spreche, bezeuge sie ihren
Glauben. Aus dieser Position ergab sich fiir Kardinal Tettaman-
zi die Konsequenz, daf} die Kirche immer wieder zur Reform
aufgefordert ist.

Diese Perspektive, daB8 die Frage nach der Sendung der Kirche
unldsbar verbunden ist mit der Frage nach der Reform der Kir-
che, wurde in einer Reihe weiterer Interventionen differenziert.
Bischof Donal Murray (Limerick) ging von der Feststellung aus,
daB ein Bischof fast zwangslaufig mit Menschen konfrontiert sei,
die an der Kirche kritisieren, daB sie zuwenig der Zeit entspre-
che. Gleichzeitig werde er von Menschen angesprochen, die der
Kirche vorwerfen, sie habe sich zu sehr der Zeit angepalt. Eine
. solche Situation verpflichte einen Bischof, zu priifen, ob er sei-
.nen Dienst dem Evangelium entsprechend erfiille. Sie verlange
aber gleichzeitig, den einzelnen Menschen oder die kirchliche

Gemeinschaft in ihren Schicksalsschligen und in ihren Erfah--

rungen des Gliicks zu begleiten. und sie darin zu unterstiitzén.
Dies fordere eine neue Sprache der Hoffnung, die in néuen Bil-
dern und Ausdrucksformen ihre Gestalt finden miisse. Auf ei-
nen weiteren Aspekt dieser noch zu findenden Sprache der
Hoffnung machte Pater Timothy Radcliffe, der Generalobere
der Dominikaner, aufmerksam. Er ging von der Feststellung
aus, daB nach den Erfahrungen mit totalitdren Systemen im Eu-

ropa des zwanzigsten Jahrhunderts jede Berufung auf Autoritdt’
fragwiirdig geworden sei. Dieser kritischen Haltung, die sich seit

der Aufklirung verbreitet hat und ihr Pendant im Streben nach
Freiheit und Autonomie finde, konne nicht damit begegnet wer-
den, daB man um so stirker die Autoritét der Kirche einfordere.
Die Kirche gewénne nur Autoritéit bei-den Menschen, wenn sie
das Schicksal der Menschen teile, wenn sie von ihren Leiden,
.ihren Fragen, ihren Zweifeln sich treffen lasse. Der erste Schritt
der Kirche dabei sei es, von den Erfahrungen, den'Meinungen,

der Sprache der Menschen zu lernen. Timothy Radcliffe prazi--

sierte diese Aussage noch, indem er feststellte; daB die Kirche
dort wieder ihre Autoritdt zuriickgewinnen. kann, wo sie die
Menschen fiir gemeinsame Projekte zusammenbringen und fiir
gemeinsame Optionen gewinnen kann.
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Es ist deshalb nicht iiberraschend, daB eine Reihe von Synoden-
mitgliedern die bisherige Entwicklung der Europiischen Union

und der Wunsch der osteuropéischen Staaten, ihr beizutreten,.

als eine solche gemeinsame Aufgabe bezeichneten. Bischof
Francois Garnier (Lugon) bezeichnete den europidischen Eini-

" gungsprozef3 als das erfolgreichste politische Projekt Europas

im zwanzigsten Jahrhundert, und Erzbischof Joseph Doré
(StraBburg) nannte ihn eine pastorale Herausforderung. Im
Unterschied zur Ersten Sonderversammlung fiir Europa der Bi-

schofssynode (1991), auf .der die Europiische Union noch als |

eine Angelegenheit der westeuropiischen Staaten angesehen
wurde, sprachen jetzt eine Reihe von Bischifen aus Osteuropa

iiber die Europiische Union und ihre verschiedenen Institutio-

nen. Wenn dabei von «Europiisierung Europas» gesprochen
wurde, sollte damit zum Ausdruck gebracht werden, daB die Er-
weiterung der Europdischen Union nicht zu einer Art west-

. europidischer Kolonialisierung Osteuropas werden soll, sondern

die Suche nach vertraglichen Ubereinkiinften zwischen gleich-
rangigen Partnern und die Anerkennung ihrer speznﬁschen Ei-
genarten.*

Welches anspruchsvolle Programm sozialethischer Reflexion

. und politischen Handelns mit einem solchen Programm verbun-

den ist, wurde in jenen Stellungnahmen deutlich, die u.a. iiber
die Migration und deren Folgen sprachen. Bischof Josef Homey-
er bezeichnete die dafiir geforderte Glaubenspraxis, die sich ei-
ner Verdnderung der Strukturen von Gesellschaft, Wirtschaft
und Politik verpflichtet weiB, als politische Diakonie. Der Gene-
ralobere der Jesuiten, Peter Hans Kolvenbach, erinnerte an die
besondere Herausforderung fiir die Okumene, die. sich aus'der

- europaischen Geschichte und den europa1schen Einigungs-

bemilthungen ergibt. ’ '

Kardinal Martinis Intervention

Vielleicht gibt es bei allen grofen Versammlungén, die ihre
Konflikte vor der Offentlichkeit zu verbergen trachten, Vorgin-
ge, in denen wie in einem Vexierbild etwas von dém sichtbar
wird, was sich eigentlich abspielt, aber gleichzeitig unsichtbar
bleiben soll. In diesem Sinne konnte man die Reaktion der Syn-
odenteilnehmer auf die Intervention von Kardinal Carlo Maria
Martini deuten. Unmittelbar nachher gab es Applaus in der. Syn-
odenhalle. Aber diese positive Haltung &nderte sich rasch. Seine
Rede wurde in den nachfolgenden Pressekonferenzen von ein-
zelnen Synodalen falsch dargestellt, oder es wurde von ihr ge-
sagt, daB sie bei den Debatten in der Synode kaum Beachtung
gefunderi habe’ Sicher ist, dafl einer ihrer Hauptpunkte, nam-

_lich "die Frage nach der faktisch ausgelibten Kollegialitit

zwischen Papst und Bischéfen und deren notwendiger Verbesse-
rung in den siebzehn Themen, die Kardinal Rouca Varela in sei-
ner Zusammenfassung der Interventionen fiir die Arbeit der
Circuli minores formuliert hatte, nicht genannt wurde.

Kardinal. Martini begann seine Rede mit einer Erinnerung an
Kardinal Basil Hume, den am 17. Juni dieses Jahres verstorbe-
nen Erzbischof von Westminster. Dieser hitte einmal wihrend
einer Synode seine Intervention mit dem Satz begonnen, «Ich
hatte einen Traum», um diesen dann zu erzihlen. Kardinal Mar-
tini nannte nun seinerseits in seiner Rede drei Trdume, die er
gehabt hitte, nachdem er wihrend mehrerer Tage den Rede-
beitrdgen in der Synodenaula zugehort habe. Der erste Traum

‘gehe dahin, daB fiir Frauen urid Minner die Lektiire der Heili-

gen Schrift immer mehr zur Inspiration fiir ihren Glauben wer-
de. In seinem zweiten Traum.sei es darum gegangen, daf die

prasidenten Thomas Klestil, der dsterreichischen Regierung und dem di-

plomatischen Korps am 20. Juni 1998 in der Wiener Hofburg (Text in: .

Osservatore Romano vom 25, Juni 1998).

% Kardinal G. Danneels machte sich in einem Gespriich mit der amerika-
nischen Nachrichtenagentur CNS die Intervention von Kardinal Martini
zu eigen (vgl. Anmerica vom 6. November 1999, S. 4). Auch Erzbischof
K. M. P. O'Brien unterstiitzte sie in seinem Gesprach mit englischsprachi-
gen Journalisten.
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4Vgl. auch die Ansprache des Papstes vor dem dsterreichischen Bundes-
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Pfarreien ihren prophetischen, priesterlichen und diakonalen
Dienst weiterfilhren und verstarken konnten, und daB die «neu-
en geistlichen Bewegungen» sich in sie integrieren wiirden. Nur
so konne die Kirche ein glaubwiirdiges Zeichen der Hoffnung
werden. Schlief3lich hitte er davon getrdumt, daB es im bald be-
ginnenden neuen Jahrhundert zu einem allgemeinen Treffen
(confronto universale) der Bischéfe kommen koénne, in der sie
jene Fragen der Kirchenordnung wie der Lehre besprechen
konnten, die in den vergangenen Tagen kaum erwihnt worden
seien, aber «heifle Eisen» fiir die Kirche in Europa und tiber
Europa hinaus seien. Kardinal Martini nannte dabei folgende
Themen: die Weiterentwicklung der Theologie der kirchlichen
Communio des Zweiten Vatikanischen Konzils, die Frage des
wachsenden Priestermangels und der Verpflichtung der Verkiin-
digung des Evangeliums und der Feier der Eucharistie, die Stel-
lung der Frau in Gesellschaft und Kirche, die Teilnahme der
Laien an kirchlichen Amtern, Fragen der Sexualitit, der kir-
chenrechtlichen Regelung der Ehe, der BuBlpraxis, die Bezie-
hung zu den orthodoxen Schwesterkirchen im allgemeinen und
im Kontext der 6kumenischen Bewegung, die Beziehung zwi-
schen der Demokratie und moralischen Werten, zwischen staat-
lichem Recht und sittlichen Normen. Viele dieser Themen seien
zwar auf verschiedenen Synoden genannt, aber nicht ausrei-
chend besprochen worden. Die Aufzahlung dieser Themenliste
beschlo Kardinal Martini mit der Feststellung, daB3 vielleicht
dafiir eine Bischofssynode nicht ausreiche. Einige dieser Fragen
nidmlich wiirde ein umfassenderes und kompetenteres kollegia-
les Organ (strumento collegiale) verlangen, wo sie in Freiheit
und mit allen Moglichkeiten bischoflicher Kollegialitit behan-
delt werden konnten. Kardinal Martini beendete seine Rede mit
dem Hinweis, daB vierzig Jahre nach Einberufung des Zweiten
Vatikanischen Konzils innerhalb der nichsten zehn Jahre eine
solche Bischofsversammlung, wie er sie beschrieben habe, ein-

berufen werden solle, um die in den letzten vierzig Jahren an-

gehauften Fragen zu debattieren.
Vielleicht hat diese letzte Bemerkung dazu gefiihrt, daB Kardi-

nal Martinis Rede so gedeutet wurde, er hitte ein neues Konzil -

verlangt. Ohne Zweifel wollte er mit seiner Intervention zum
Ausdruck bringen, daB Arbeitsweisen und Kompetenzen von
Bischofssynoden in den letzten Jahren nicht mehr den Fragen
gerecht geworden sind, die sich der Kirche immer mehr aufdrén-

gen. (Schluf folgt) Nikolaus Klein
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Liechtenstein

Uber die unmittetbare Nachbarschaft hinaus findet die vor zwei
Jahren gegen den Willen von Fiirst, Regierung und Volk vom Apo-
stolischen Stuhl einseitig und staatsstreichiihnlich durchgesetzte
Errichtung des Erzbistums Vaduz keine groBe Aufmerksamkeit
mehr. Nachdem in Chur das «Problem» Wolfgang Haas auf diese
hochst unverstandliche Weise «geldst» werden konnte, scheint wie-
der Ruhe eingekehrt zu sein. Dies wire aber eine Fehleinschitzung
der Lage, die einzig darauf beruhte, da der Protest der Liechten-
steiner Katholiken aufgrund ihrer kleinen Zahl nicht die neun Jah-
re anhaltende Lautstirke des Protestes in der Ditzese Chur

- erreichen kann.

In Tat und Wahrheit befindet sich die Kirche in Liechtenstein in ei-
ner duBerst gespannten und Besorgnis erregenden Lage. Das seit
dem 5. Jahrhundert zum Bistum Chur gehorende Gebiet war vor
der Abspaltung ein blithendes Dekanat mit einer gut ausgebauten
Erwachsenenbildung, einem weltoffenen Kirchenblatt sowie mit
pastoralen Strukturen, die eine breite Mitarbeit der Laien ermog-
lichte. Jetzt gibt es das Dekanat nicht mehr, das Kirchenblatt muf}
einem neuen Organ Platz machen, die Erwachsenenbildung befin-
det sich nicht mehr in direkt kirchlichen Hinden. Was die Beset-
zung der zehn Pfarreien betrifft, gab der Fiirst im Marz dieses
Jahres seine Prédsentationsrechte an den Bischof zuriick, zudem
liegt der Bischof mit der einen oder anderen Gemeinde im Streit,
die ein Pfarrwahlrecht besitzt. Auf jeden Fall gelingt es Haas zu-
nehmend, seine Leute zu plazieren. So sieht sich die grofe Mehr-
heit der Liechtensteiner Katholiken mit einer Kirche konfrontiert,
die nicht mehr die ihre ist. Wegen der Kleinheit der Erzditzese
wird dies fiir alle bedngstigend spiirbar und der Ausweichméglich-
keiten sind wenige.
Die Situation wird noch dadurch erschwert, daB die Kirchenkrise
durch eine ernsthafte konstitutionelle Auseinandersetzung zwi-
schen First und Volk tiberlagert wird. Auf der einen Seite wiirde
das Auffangen der neuen Kirchensituation umfassende staatskir-
chenrechtliche Anstrengungen auf Ebene des Landes und der Ge-
meinden erfordern, die aber andererseits nicht vorankommen
konnen, wenn das ganze Verfassungsgefiige in Frage steht.
Im Mirz dieses Jahres veranstaltete das Liechtenstein-Institut ein
dreitdgiges Symposium, um die anstehenden staatskirchenrechtli-
chen, aber auch politischen und pastoralen Fragen zu erortern. In-
und ausldndische Experten, Erzbischof und Regierungschef, Land-
tagsabgeordnete und Kirchenvertreter waren anwesend — wenn
man will, ein kompletter runder Tisch. Diskutiert wurden die
Grundlagen des Verhiltnisses von Kirche und Staat, die bisherige
Zugehorigkeit Liechtensteins zum Bistum Chur und die Errichtung
der Erzdidzese Vaduz sowie mogliche Losungsansitze. Aufgrund
der erwihnten komplexen Lage und der starren Haltung des Erzbi-
schofs geriet die Diskussion allerdings nicht sehr weit.
Die Vortrige und Diskussionen des Symposiums liegen nun als
Band 26 der Reihe «Liechtenstein, politische Schriften»* vor. Das
Buch verdient iiber Liechtenstein hinaus Beachtung, nicht nur,
weil von kompetenter Seite die Grundsatzfragen behandelt wer-
den, sondern weil auch das einmalige und diktatorische Vorgehen
des Vatikans volker-, staats- und kirchenrechtlich durchleuchtet
wird, was zB. im Hinblick auf die Diskussion .um den sog.
«Bistumsartikel» in der Schweiz von Interesse ist. Selbstverstind-
lich ist auch das Kirche-Staats-Verstdndnis von Erzbischof Haas
von Belang, vertritt er doch Positionen, die sich in der katholischen
Kirche immer stiarker zu-Wort melden. In den Diskussionsvoten
verschafft sich immer wieder die pastorale Not der Liechtensteiner
Katholiken Luft, die das Geschehene schlichtweg immer noch
nicht begreifen konnen. Ob tragbare staatskirchenrechtliche L-
sungen gefunden werden oder ob es nicht am besten wire, die Er-
richtung der Erzdidzese unter einem neuen Pontifikat wieder
rickgangig zu machen, kann gegenwirtig niemand sagen.

Josef Bruhin

* Herbert Wille, Georges Baur, Hrsg., Staat und Kirche. Grundsitz-
liche und aktuelle Probleme. Symposium des Liechtenstein-Instituts,
25. bis 27. Mirz 1999. Verlag der Liechtensteinischen Akademischen
Gesellschaft, Vaduz 1999. .
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