. UDAPEST Czernowitz, Prag, Krakau und Vllmus waren einst bedeutsame Zen-
B tren Judlschen ‘Lebens in Osteuropa. Nun liegt mit dem «Fiidischen Stadtebild

Budapest» ein weiterer Band innerhalb einer. Reihe des Jiidischen Verlags vor; -
frither sind Publikationen zu Frankfurt, Amsterdam, Berlin, Wlen Czernow1tz Kra- .

“kau, Prag'und Hamburg erschienen. -
Nach bewihrtem Muster wird auch hier in einer kurzen Einfithrung ein- Abrif} der jiidi-

schen Geschichte(n) dieser Stadt nachgezeichnet. Peter Habers Skizze folgt den Span- -

nungen zwischen Ausgrenzung und Integration, zwischen Rechten und Verfolgung.

Indessen existiert eine Stadt namens Budapest erst seit 1872. Damals vereinigten sich .
die drei'Stidte Buda, Obuda (Altofen) und Pest, welche bis anhin sehr unterschiedliche -

Wege in ihrer Pohtlk gegeniiber der jiidischen Bevélkerung eingeschlagen hatten.

Schon die Voraussetzungen wichen stark voneinander ab: In Buda bildete die Grundla- -

ge der jlidischen Gemeinde ein komghches Privileg, in Obuda ergaben grundherrliche
_Vereinbarungen die existentielle Basis, in Pest dagegen wuchs die judische Gemein-
schaft als Teil der entstehenden Biirgerstadt heran. Thre anfangs restriktive Situation

verbesserte erst ein Patent des Kaisers Joseph II. aus dem Jahr 1783. Damals lebten be-
reits etwa achtzigtausend Juden in Ungarn (€in Prozent der Gesamtbevolkerung) Ne-

ben dem freien Aufenthaltsrecht-sah -die kaiserliche Bestimmung im Geist des

o 'aufgeklarten Absolutismus den Ausbau des Schulwesens vor, erlaubte den Juden die

Ausiibung zahlreicher bisher verbotener Berufe und die Pachtung von Boden zur land-

wirtschaftlichen Nutzung. Sie war der erste obrigkeitliche Versuch, die Juden in die un-,

garlsche Gesellschaft zu 1ntegr1eren obglelch diese Konzessionen emgehen muﬁten

_Scheldelmlen ]udlscher Lebenswelten

Ungarn war noch in den‘ ersten Jahrzehnten des 19. Jahrhunderts vorwiegend Agrar-‘

land. Die Gutsherren herrschten iiber die Bauern wie iiber Leibeigene, der Analphabe-
tismus war weit verbreitet. Wichtige Impulse fiir- Neuerungen gingen indessen damals
_ausgerechnet vom Adel aus. Aber erst mit dem sog. Ausgleich zwischen Ungarn und
‘Osterreich (1867) erhielt auch die Gleichstellungsfrage der Juden neuen Auftrieb. Das
ungarische Parlament beschloB die biirgerliche und politische Gleichstellung - lediglich
die religiose liel} noch fast dreilig Jahre auf sich warten.

Mit der stindig wachsenden jiidischen’ Bevolkerung vergroferte sich auch der Bedarf'

- nach angemessenen Gemeindestrukturen.. Das Schulwesen und die Griindung-eines
Rabbinerseminars gehorten zu den heil umstrittenen Fragen, an ihnen schieden sich
die konservatlven und liberalen Geister. 1859 wurde die Pester Synagoge fertig erstellt,

- das Symbol des reformorientierten aufstrebenden Pester Judentums. an der Dohény.
" utca und bis heute die groBte Synagoge Europas. Die konservativen Juden erbauten da- .
gegen an der' Rumbach Sebestyén utca 1872 eine zweite grofie Synagogc .das Gegen-

* stiick zur «jiidischen Kathedrale» der Reformjuden, deren Bau eine Orgel beherbergte
gund stark an katholisché Kirchen erinnerte. Uberhaupt stand gerade Ungarn an der
Scheidelinie der groBen historischen Ereignisse, welche die gesamteuropiische jiidische
Lebenswelt prégten: im Westen der Geist der Aufkldrung, im Osten hingegen die

Orthodoxie. Beide Stromungen prallten in dieser Stadt mit besonderer Heftigkeit auf--
einander. VerhiltnismiBig friih trennten sie sich indessen voneinander. Die orthodoxe’ .

Judenschaft bewahrte sich ihre Lebensform unter Verzicht auf gesellschaftliche Inte-

gratmn dem Reform]udentum (in Ungarn «Neologie» genannt) jedoch stand der Weg -

in die vollige Assimilation rascher als anderswo offen.

Das bevorzugte Wohngebiet der meisten Juden ist bis heute Erzsébetvaros (7. Bezirk)
geblieben. Lebensader war die Kirdly utca, die vom Zentrum aus ins Stadtwildchen
fiihrte. Hier wohnten die kleinen Handler, hier befanden sich die billigen Kaffeehzuser.

Die Juden im 8. Bezirk haben indessen die Briider Giorgio und Nicola Pressburger mit.
iliren bewegenden Erinnerungen wieder ins BewuBtsem zuruckgeholt — Immer mehr

~ Ftiedensprozef3 in Chiapas.
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aber bildete sich dank der Emanzipation eine neue Schicht von
jiidischen Unternchmern und Intellektuellen heraus. Ihre Hei-
mat wurde Leopoldstadt {Lipotvdros), das elegante Viertel ent-
lang der Pester Seite der Donau. Fiir sie war das Judesein
allenfalls noch eine Frage des Glaubens, keine Frage der Le-
benswelt mehr. Sie lebten ihr Judentum nur in dem Maf, als es
sie nicht an der Eingliederung in die christliche Mehrheitsgesell-

schaft hinderte. Die aus Osteuropa zugewanderten «Kaftanju-

den» galten in ihren Augen als Argernis, nicht weniger die
Zionisten, deren Begriinder Theodor Herz! dem Budapester Ju-
"dentum entstammte. Doch dieser wuBte, daB-seine Ideen in der
Geburtsstadt keinen Widerhall finden wiirden; so zog er als
Achtzehnjihriger mit seinen Eltern nach Wien. Er wulite aber
atich hellsichtig, daB3 die vermeintliche Integration der Juden in
die ungarische Gesellschaft auf Sand gebaut war.

lntegrafion und Ausgrenzung

Die weitere Entwicklung bestitigte seine diistere Prognose. Mit
der raschen Integration der Juden erstarkten auch die antisemi-
tischen Krifte des Landes. Doch erst der Zusammenbruch' der
Doppelmonarchie und das Scheitern der Raterepublik 1919 ver-
halfen den negativen Tendenzen zum Durchbruch. Die Vertrage
von Trianon wurden fiir Ungarn zum Trauma der Niederlage,
gleichzeitig zum Wendepunkt im Verhalten gegeniiber der jiidi-
schen Minderheit. Fiir dié Verluste machten viele Ungarn nicht
zuletzt die Juden verantwortlich. Es herrschte bald der «weille
Terror» von rechts. Unter Reichsverweser Admiral Horthy wur-
den die Antisemiten stdrker in das neue autoritidre Systém ein-
gebunden und die Juden schrittweise aus dem &ffentlichen
ELeben zuriickgedriangt. Mit dieser zunehmenden Ausgrenzung
setzte aber eine innerjlidische Neubelebung ein, eine Riick-
besinnung auf die eigenen Werte, die sich in einer Vielzahl
“kultureller Aktivitdten entlud. ZahlenmiBig begann jedoch die
jiidische Bevolkerung seit ca. 1930 zu stagmeren ,

Ab diesem Zeitpunkt betrieb Ungarn eine Politik der offenen
Annzherung an das faschistische Italien und das nationalsoziali-
stische Deutschland. Gleichzeitig verschirfte sich im Innern der
‘Druck auf die Juden. Mit den drei «Judengesetzen», die zwi-
schen 1938 und 1941 erlassen worden waren, erreichte die Re-

gierung eine neue Dimension der Ausgrenzung. 1942 kam es zu

‘ersten Gewaltakten gegen Juden und zu Massakern in der Pro-
vinz, wenn auch noch nicht wie in anderen Lindern zur Depor-
tation. Doch die «judenfreundliche» Haltung Horthys entsprach
rein opportunistischen Erwiigungen: Sie sollte die Haltung der
Allijerten 'zugunsten Ungarns beeinflussen. Horthy weigerte
sich daher auch, die «Judenfrage» nach deutschem Vorbild zu
«losen». Im Mirz 1944 jedoch besetzten deutsche Truppen das
Land, und die Deportation der rund 800000 ungarischen Juden

wurde von Adolf Eichmann und seinem Stab in die Wege gelei-

tet. Etappenweise sollten erst die Deportationen aus der Pro-
vinz, danach aus der Hauptstadt erfolgen. Horthy lieB jedoch ~
i vermutllch aus pohtnschen Uberlegungen heraus — die Ver-
- schleppungen stoppén. Doch der Herbst 1944 stand im Zeichen
des Chaos. Einheiten der ungarischen Faschisten besetzten die
strategischen ‘Punkte der Hauptstadt, und Horthy muBte auf

Druck der Deutschen den Fiihrer der Pfeilkreuzler, Ferenc .

- Szdlasi, zum neuen Ministerprisidenten ernennen. Die Juden
aber wurden zum Freiwild.
Am 18. Januar 1945 befreite dic Rote Armee das Budapester
Ghetto.-119000 Juden hatten die Schreckenszeit {iberlebt — der
Gesamtverlust der Budapester Gemeinde betrug indessen rund
100000 Menschen. Die Uberlebenden verdankten ihr Schicksal
den Alliierten, ferner der Moglichkeit, daB3 sie sich mit falscher
Identitéit und der Hilfe von Christen hatten verstecken konnen,
aber auch dem mutigen Finsatz einiger Diplomaten wie etwa
des Schweden Raoul Wallenberg oder des Schweizer Gesandten
Carl Lutz. Uber ihn, den «Menschen inmitten von Unmensch-
~ lichkeit», hat Theo Tschuy 1995 ein informatives und reprisen-
" tatives Buch verdffentlicht.
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Auseinandersetzung und Verschweigen

Bis zur kommunistischen Machtiibernahme 1948, also zu einem ‘
vergleichsweise frithen Zeitpunkt, setzte eine intensive Diskussi-
on bei Juden urid Nichtjuden ein, wie das UnfaBbare der vergan-
genen Jahre hatte geschehen konnen. Danach verdnderte sich
die ungarische Realitédt. Fiir viele Ungarn waren die einmar-
schierenden Sowjets Sieger - flir die liberlebenden Juden dage-
gen Befreier. Diese unterschiedliche Wahrnehmung bei den
Juden fiihrte dazu, daf} sie das neue Regime unterstiitzten; der
jiidische Anteil innerhalb der kommunistischen Partei war iiber-
proportional hoch. So festigte sich in der iibrigen Bevolkerung
erneut die Meinung, daB die Juden die Macht in den Hinden
hielten. Doch vertraten weder der Parteichef Rdkosi noch etwa
der Chef des Staatssicherheitsdienstes, Gdbor Pétér, jidische In-
teressen — im Gegenteil: Sie wollten keinesfallsan ihre Herkunft

-erinnert werden, wie einschligige Anekdoten berichten. Beim

Volksaufstand 1956 kam es wider Erwarten nicht zu antisemiti-
schen Ausschreitungen. :
Die Jahre unter Jarios Kdddr waren fiir die Budapester Juden ei-

" ne Zeit relativer Stabilitdt. Jedoch wurde das Judentum konse-

quent ins private Leben abgedringt. Eine Auseinandersetzung
mit der Shoa, wie in den Jahren unmittelbar nach Kriegsende,
war unmoglich. Das Rabbinerseminar bestand zwar als einzige
Ausbildungsstitte im kommunistischen Europa weiter — ein
Unikum, worliber geratselt worden ist —, aber es verzeichnete
nur eine Handvoll Studierender. Die jiidischen Organisationen
konzentrierten sich auf die sozialen Einrichtungen, worin sie
teilweise vom westlichen Ausland unterstiitzt worden sind. Die
intellektuellen Gravitationszentren des ungarischen Judentums
indessen befanden sich langst nicht mehr .in Budapest, sondern
verstreut iiber alle Welt. Die Fotografin Herlinde Koelb! hat in
ihren «Jidischen Portréts» gerade-auch den ungarischen Expo-
nenten in Wort und Bild ein Denkmal gesetzt: Personlichkeiten
wie der Finanzexperte André Kostoldny, der Dirigent Sir.-Georg
Solti, die Opernsangerin Gitta Alpar, der Regisseur und Schrift-
steller Georges Tabori; die Atomphysiker Edward Teller und
Eugene Paul Wigner belegen mit ihren Lebenslidufen, wie sehr
ungarische Impulse Kunst und Wissenschaft angeregt und berei-
chert haben.

Euphorie und Normalitit

Nochmals grundlegend #ndert sich die Situation der Budapester
Juden mit dem Ende der kommunistischen Ara. Noch vor 1989
entstanden die ersten neuen jiidischen Vereinigungen, die das
kulturelle Erbe der Vergangenheit wieder zu beleben versuch-
ten. Anfang der neunziger Jahre bliihte eine «jidische Renais-
sance» in der Hauptstadt auf. Doch auch hier stellte sich das

. altbekannte Leidensmuster wieder her, denn gleichzeitig regte

sich wieder der Antisemitismus., )

Inzwischen ist das jiidische Leben nach der ersten Euphorie zur
Normalitét zuruckgekehrt Mit rund 80000 Juden ist Budapest
noch immer eine der groften jiidischen Gemeinschaften Euro-

"pas. Doch der Traum des Gastvolkes, man mochte mit dem

Wirtsvolk in einer Symbiose aufgehen; hat sich definitiv als Illu-
sion entlarvt. «Es ist nicht gelungen, Es hat nicht gelingen kon-
nen», stellt etwa Gydrgy Konrdd lapidar fest und bestitigt damit
nur Theodor Herzls Prophezeiung.

An diese inhaltsreiche Einfithrung schlieBt sich eine Auswahl
von Texten und Interviews an, deren Problematik der Herausge-
ber kurz erwihnt. Denn was ist mit ungarisch-jiidischer Literatur
gemeint? Sind es Texte ungarischer Juden oder einfach Beschrei-
bungen jiidischen Lebens in Ungarn? Viele Autoren jiidischer
Abstammung verstehen sich in Ungara (und wohl nicht nur dort)
nicht primir als jiidische Schriftsteller, und sie befassen sich nicht
oder kaum mit dem jiidischen Leben bzw. ihrer Herkunft. Weil
aber gerade dieser Gesichtspunkt fiir Peter Haber ausschlagge-
bend gewesen ist, fehlen in dieser Anthologie Namen wie etwa
jéner von Sandor Brody, Tibor Déry oder Imre Kertész. Dafiir
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stofit man lesend auf Neuentdeckungen (etliche Texte erschei-
nen erstmals in deutscher Sprache) oder Wiederentdeckungen,
man schreitet die Wege verschiedener Schriftstellergenerationen
ab und begegnet den jiidisch geprdgten Fragen ihrer Zeit. Nun
erst spiirt man auch, wie- hilfreich sich die klar konturierte Ein-
fiihrung Peter Habers fiir das tiefere Textverstindnis erweist. Im-
mer wieder aber kreist die Frage um das Anderssein — so etwa
auch in den Interviews. Eine tiefsitzende Angst bricht hier durch,
. man mochte sich durch ein Anderssein in hochstem Maf3 gefihr-
-den. «...meine Eltern hatten mir von Auschwitz erzdhlt, und es
gab immer diesen grundlegenden Punkt, da8 es fiirs Uberleben
essentiell war, in der Menge nicht aufzufalien. Dal man nicht aus
der Reihe tanzte, daB man nicht anders ist...».

Dies ist einer der Momente innerhalb des lesenswerten Buches,
da man beklommen innehélt. Wire diese Problematik des An-

dersseins nicht ein wichtiger Ansatzpunkt fiir Diskussionen?
Warum darf man nicht anders sein? Sind Sozialisation und An-
passung als erzieherische Werte nicht zu sehr betont worden?
Und miBt sich die sog. Menschlichkeit. einer Gesellschaft nicht
gerade auch an ihren Moglichkeiten zum Anderssein?

Beatrice Eichmann-Leutenegger, Muri bei Bern

Hinweise:

Jiidisches Stédtebild Budapest. Herausgegeben von Peter Haber. Jiidi-
scher Verlag im Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Main 1999,

Giorgio und Nicola Pressburger, Die Gesetzestafeln der Selma Griin. Ge-
schichten aus dem achten Beznrk verlag neue kritik, Frankfurt am Main

1989.

Theo Tschuy, Carl Lutz und die Juden von Budapest. Vorwort von Simon
Wiesenthal. Verlag Neue Ziircher Zeitung, Ziirich 1995.

Herlinde Koelbl, Judische Portrits. S. Fischer, Frankfurt am Main 1989.-

Jacques Derrida und die Thedlogie |

Das Werk des franzésischen Philosophen in einer neueren Forschung von Joachim Valentin
i , , ‘

Jacques Deérrida und die Theologie, dies ist nicht erst seit den..

sich gegen Ende der achtziger Jahre explizit der Theologie und
Religion zuwendenden Arbeiten dés in Paris und Kalifornien

- _'lehrenden Philosophen ein Desiderat theologisch-philosophi- .

scher Forschung. Es fehlten jedoch bis Mitte der neunziger Jah-
re im deutschsprachigen Raum die grundlegenden Vorarbeiten
zu einer theologischen Rezeptlon seines Werkes.

Dabei kann es — dies zeigen die jetzt erscheinenden Arbeiten -
nicht allein darum gehen, der Theologie oder dem philosophi-
schen Nachdenken iiber Religion bestimmte Fragen erneut vor-
zulegen, sondern” Dérridas Denken fordert implizit €ine neue
Weise theologischen und religionsphilosophischen Denkens
iiberhaupt. Ein Nachdenken, zu dem sich durchaus Ankniip-
- fungspunkte allerdings in einer eher herrschaftskritischen Tradi-
tion der Theologie- und Philosophiegeschichte finden lassen.

«Atheismus in der Spur Gottes»

~

Dies ist der Ansatzpunkt fiir die hier vorzustellende Arbeit des
Freiburger (Breisgau) Theologen Joachim Valentin, die im Jah-
re 1996 an der dortigen Katholisch-Theologischen Fakultét im
Fach Fundamentaltheologie eingereicht und vor zwei Jahren un-

ter dem Titel «Atheismus. in.dér Spur Gottes. Theologie, nach

Jacques Derrida» im Matthias-Griinewald-Verlag (1997) publi-
ziert wurde.1 Angesichts der desolaten Forschungslage geht es
Valentin darum, erste Wege im Gespriach mit dem Werk Derri-
das und seiner anglo-amerikanischen theologischen Rezeption
zu bahnen. Dabei konzentriert sich die Untersuchung auf zwei
Brennpunkte: die jidische Signatur des Derridaschen Denkens
und die negative Theologie. Dies ist eingebettet in die, Ausein-
andersetzung mit den groBen Themen abendldndischer Theolo-
gie- und. Philosophiegeschichte, wie dem der Metaphysik und
ihrer Kritik, mit dem die Untersuchung Valentins einsetzt. An-
hand der frithen Schriften Derridas, vor allem der «Grammato-
logie» (frz. 1967, dt. 1974), sucht Valentin das Modell der

I Die Seitenzahlen im Text bezichen sich auf dieses Buch. - Bisher be-

schrinkt sich die theologische Rezeption Derridas vor allem auf den an- -

gloamerikanischen Bereich. Hier seien lediglich einige Arbeiten genannt:
M.C. Taylor, Alterity. Chicago & London 1987, Ders., Deconstructing
Theology. New York und Chicago 1987; Ders., ERRING. A Postmodern

A/Theology. Chicago & London 1984; D. Tracy, Plurality and Ambiguity.’
San Francisco 1987 (deutsch: Theologie als Gesprich. Mainz 1993);"
K. Hart, The Trespass of the Sign. Deconstruction, Theology and Philoso-

phy. Cambndge 1989; H. Coward, T. Foshay, Derrida and Negative Theo-
logy. New York 1992; G. Ward, Barth, Derrida and the Language ‘of
Theology. Cambridge 1995. Mehrere Aufsitze schlieBen sich in der Dis-
kussion an die Dokumentation des Capri-Kolloquiums (J. Derrida, J. Vat-
timo, La religion. Paris 1996) an, u.a. J. Greisch, Penser la religion:
questions a Jacques Derrida, in: Transversalités No. 58 (1996) S. 57-69.
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' Derridaschen Metaphysikkritik zu skizzieren. Dabei gilt Derri-

das Kritik in erster Linie der «Annahme eines sinnkonstituie-
renden Zentrums, in dem alle Wahrheit iiberzeitlich und
unzerstorbar versammelt gedacht wird.» Dies wird von ihm
«als gefahrlicher Teil des abendldndischen Identitdtsdenkens,
als struktureller Hintergrund konkret geschehender Untet-
driickung» (18) entlarvt und verworfen. Andererseits ist Derri-~

" das’ Philosophie der Sprache — und jihr gelten die friihen
- Schriften vor allem - gekennzeichnet durch die’ Suche nach
" nichtmetaphysischen Alternativen, die Primordialitit der Spra-

che zu denken, ohne den Gefahren eines identifizierenden, ver-
absolutierenden Denkens etwa im Sinne eines substantiell oder
prasentisch gedachten Ursprungs (der Sprache) zu erliegen.
Derrida betrachtet die metaphysische Epoche nicht einfach als
eine hinter uns liegende und damit uns selbst als in der nachme-
taphysischen Epoche lebend. Im Gegenteil: Die Erfahrungen,
die das metaphysische Denken in Gang brachten, sind unabge-
golten, und der Riickgriff auf metaphysische Fragen und Ant-
worten ist als gefdhrliche Moglichkeit stdndig pridsent. Auch
Nietzsche, Freud und Heidegger gingen fehl in der Annahme,
durch den Verzicht auf metaphysische Begriffe in ihren destruk-
tiven Diskursen der Zirkelhaftigkeit der Geschichte der Meta-
physik: entkommen zu konnen. «Wir verfligen iiber keine
Sprache», so Derrida, «— tiber keine Syntax und keine Lexik —,"
die nicht schon der Form, der Logik, den impliziten Erforder-
nissen dessen sich gefiigt hitte, was er gerade in Frage stellen
wollte.» (27) Deshalb geht es zunéchst darum, sich die entschei-
denden Charakteristika metaphysischen Denkens vor Augen zu
fiihren. Valentin benennt als hervorstechendes Merkmal dieser
Denkungsart zutreffend die hierarchische, binire Ordnung, die

. die Ausgrenzung und Marginalisierung des jeweils unterlegenen

Anderen denkt. «Von Plato bis Rousseau, von Descartes bis
Husserl'sind alle Metaphysiker so vorgegangen: Das Gute vor
dem Bosen, das Positive vor dem Negativen, das Reine vor dem
Unreinen, das Wesentliche vor dem Zufilligen, das Nachgeahm-
te vor der Nachahmung usw. Es handelt sich hier nicht um eine
metaphysische Geste- unter anderen; es ist die metaphysische
Forderung schlechthin, die konstanteste, tiefste und stérkste
Vorgehensweise.» (31) Valentin hebt mit Derrida vor allem drei
Unterordnungen hervor: beziiglich der Zeitlichkeit die Unter-
ordnung der Absenz unter die Prisenz, beziiglich des Verhalt-
nisses von Sprache und Denken, die der Materialitdt der
Sprache unter den (rein geistig gedachten) Logos und der Schrift
unter die gesprochene Sprache. ‘ -
Doch von wo aus denkt Derrida selbst?Er situiert sich an der
Grenze des philosophischen Diskurses, an der Grenze, von der
aus die Phllosophle erst moghch geworden |st «Ich versuche )
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- mich an der Grenze des philosophischen Diskurses aufzuhalten.
Ich sage Grenze und nicht Tod, weil ich an das, was man heutzu-
tage den Tod der Philosophie zu nennen pflegt, ganz und gar
nicht glaube.»? Eine solche Position kann jedoch nur punktuell
eingenommen werden, und die damit verbundene Lektiirestrate-
gie miiBte es vermeiden, «die binidren Gegensitze der Metaphy-
sik einfach nur zu neutralisieren, wie auch, sich einfach in dem
geschlossenen Feld dieser Gegensitze anzusiedeln und sie somit
zu bestatigen.»® Vielmehr muB sich der Betrachter des Textes
«immer wieder», so Valentin, «in die auf Gegensitzlichkeiten
beruhende Struktur des Textes und damit in die Gefahr bege-
ben, in totalisierende Denkstrukturen zuriickzufallen, um zu
verstehen, wie diese <funktionieren», ohne sie fiir abschlieBbar
halten zu wollen». (35) DaB Derrida in der Bevorzugung der Al-
legorie, der Metonymie, des Marginalen tiefe Ndhen zum Den-
ken Walter Benjamins und auch Theodor W. Adornos aufweist,
ist in der Forschung zuletzt vermehrt festgestellt-worden.*

Von der Destruktion zur Dekonstruktion

In seinen weiteren Ausfithrungen zur «Methode» der Dekon-
struktion zeichnet Valentin Derridas Auseinandersetzung mit
Heideggers ontologischer Differenz von Sein und Seiendem
nach. Eine Differenz, die Heidegger durch die Destruktion der
Metaphysik und deren Verstellung der Seinsfrage gewinnt.
Valentin arbeitet die Skepsis Derridas gegeniiber Heideggers
Anliegen, hinter der Verstellung des Seins durch die abendlén-
dische Tradition sein eigentliches Wesen freizulegen, heraus.
* Heidegger bleibt damit dem von Derrida inkriminierten meta-
physischen Vorrang der Prédsenz verhaftet und dringt in seiner
Erhebung der ontologischen Differenz nicht bis zu der Frage
vor, ob der unerkannte Unterschied von Sein und Seiendem «il-
ter (ist) als das Sein selbst», d.h. bis zu jener urspriinglichen Dif-
ferenz, die «jenseits des Seins und des Seienden ... (sich)
unaufhorlich differiert und bahnt.»’ Derrida hilt Heidegger zu-
gute, daB dieser in Sein und Zeit vermerkt habe, daf diese Diffe-
renz als Differenz nicht erscheine.® Es wird allerdings auch
deutlich, was im.Unterschied zu anderen kritischen Texttheorien
Derridas Dekonstruktion 'kennzeichnet. So werden Heideggers
Texte durch immer wieder neue singuldre Lektiiren auf das Feh-
len der inneren Konsistenz, auf die darin enthaltenen gegenlau-

figen Strukturen untersucht, und nicht indem von auBen — wie - i

in der Diskussion um Heideggers Verstrickung in den Nazismus
immmer wieder geschehen — eine neue Norm an den Text ange-
legt wird. Nicht um eine neue Norm geht es Derrida, sondern
«um ein Jenseits> des Bezeichenbaren, ein <AuBerhalb> der
Sprache, das in ihr seine Spuren hinterlaBt, ja, das Bedeuten erst
ermoglicht.» (43)

Diese Spuren treten am deutlichsten zutage in der Schnft die

weit iiber die konventionelle Bedeutung des materiellen Anteils’

2]. Derrida, Positionen. Gespriche mit Henri Ronse, Julia Kristeva u.a.
Wien 1986, S. 37. «J'essaie de me tenir 2 la limite du discours philosophi-
que. Je dis limite et non mort, car je ne crois pas du tout a-ce qu’on appel-
le couramment aujourd’hui.la mort de la philosophie.» (Positions, frz.
1972, S. 14) Man sollte die Ubersetzungen der Texte Derridas ins Deut-
sche jeweils genau iberpriifen. An dieser Stelle z.B. wird franzsisch
«philosophie» im Deutschen mit Metaphysik wiedergegeben.

3A.a.0, 8. 87, frz. S. 56 «a la fois de neutraliser simplement les opposi-
tions binaires de la métaphysique et de résider simplement, en le conflr-
mant, dans le champs clos de ces oppositions.»

4Vgl. A. Haverkamp, Hrsg., Gewalt und Gerechtigkeit. Dernda-Ben]a-
min, Frankfurt 1994. Auf die Unhaltbarkeit einiger Ansétze der Benja-
min-Interpretation in Derridas Buch «Gesetzeskraft. Der mystische
Grund der Autoritit» (Frankfurt 1991) weist zu Recht hin: Burkhardt
‘Lindner, Derrida. Benjamin. Holocaust, in: Zeitschrift fiir kritische Theo-
rie 5 (1997) S. 65-100.

3]. Derrida, Randgiinge der Philosophie, Wien 1988, S. 84 frz. S. 77f.: «<au-

dela de I'étre et de I’étant, cette différence (se) différait sans cesse, se tra-
cerait (elle-méme).» (Marges de la Philosophie, Paris 1972). Auch hier
bleibt ‘sans cesse’ im deutschen Text aus unerfindlichen Griinden uniiber-
setzt. Diese Misere setzt sich auch in neueren Ubersetzungen von Texten
Derridas fort.

6Vgl.a.a.0.,S. 77.
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des Sprach-Zeichens hinaus, zu einem «strategisch gebrauchten
Sammelbegriff fiir die marginalisierte Materialitdt der Pha-
nomene iiberhaupt verstanden werden kann». (44) Valentin
macht damit zu Recht darauf aufmerksam, daB dies nicht nur re-
levant fiir eine Sprachtheorie sei, sondern auch subjekttheoreti-
sche und zeitphilosophische Implikationen habe. So wird «das
Subjekt, das sich durch die Vorstellung einer absoluten Selbst-
prasenz in der gesprochenen Sprache. auf eindeutigem und
festem Grund verortet glaubte und die Schrift zur weiteren
Sicherung seiner Priasenz benutzen wollte, durch die unvermeid-
liche Verrdumlichung und Verzeitlichung einer auf Schriftlich-
keit gegriindeten Existenz aus dieser GewiBheit gerissen und auf
die Uneinholbarkeit jener begriindeten Sprachlosigkeit verwie-
sen, die Derrida auch mit der Metapher des Todes faBt.» (44) .
Dariiberhinaus wird das Individuum durch die differentiale

Struktur der Sprache in einem gewaltsamen Prozef}, der kein
lineares Voraus in der Zeit hat, aus seinem Solipsismus heraus-
gerissen und auf die Erfahrung urspriinglicher Differenz, auf
den Anderen bzw. das Andere verwiesen. ‘ .
Dieses Eingeschriebensein des Subjekts in die Sprache vertieft
Derrida in der Auseinandersetzing mit der Husserlschen Phi-
nomenologie und dem Levinasschen Spurbegriff. Valentin be-
merkt, daB Derridas Vorsicht, zu deutlich den Gott der
jlidisch-christlichen Spiritualitidt mit dieser «Erfahrung» der ur-
spriinglichen Differenz in Verbindung zu bringen, von dem Le-
vinasschen Spurbegriff abweicht. «Die Spur, bei Levinas v.a. in
ethischem Kontext und unter Beiseitelassen sprachphilosophi-
scher Uberlegungen gedacht, bezeichnet den be-deutenden

. Aspekt eines sonst sprachlich unerreichbaren Jenseits, dessen

Anruf im Antlitz des Anderen das Selbst, das abendlindische
BewuBtsein, gleichzeitig zutiefst irritiert und hervorbringt. Auch
der Aspekt einer Bestimmung der Zeitlichkeit aus der Spur so-
wie seine Verallgemeinerung auf den gesamten Bereich der
Schriftlichkeit ... findet sich bereits bei Levinas.» (49) Im Unter-
schied zu Levinas, der den geoffenbarten Gott der jiidisch-
christlichen Spiritulitat durchaus mit der Spur in Verbindung
bringt, ist fiir Derrida das Theologische -lediglich «ein bestimm-
tes (déterminé) Moment in der gesamten Bewegung der Spur»
(Grammatologie, 82, frz. 69), obwohl er sich durchaus auch — wie
Valentin zeigt — auf theologische Traditionen, besonders die des
Judentums und der negativen Theologie bezieht. Die Schrift als
Spur und Instanz hat fiir den frithen Derrida eine talmudisch-re-.
ligiose Komponente. Doch wir verfiigen - so Derrida im An-
schluB an kabbalistische Traditionen - nicht iiber ein erstes
Buch, eine geoffenbarte Urschrift, sondern lediglich {iber Kom-
mentare und Interpretationen eines verlorengegangenen Bu-
ches. Doch «diese Abwesenheit der gottlichen Schrift, das heif3t
zunichst des jildischen Gottes, der gelegentlich selbst schrieb,
definiert nicht nur, und in unklarer Weise, so etwas wie <Moder-
nitdt>. Als Abwesenheit und als Heimsuchung durch das gottli-

‘che Zeichen bestimmt sie die ganze Asthetlk und moderne

Kritik.»’

Die Voraussetzungen eines mutmaBllichen Judentums

In einer auch von Valentin ausfiihrlich zitierten Anmerkung sei-
nes Buches «Der philosophische Diskurs in der Moderne»
(Frankfurt 1985) beschreibt Jiirgen Habermas das Anliegen der
Dekonstruktion als Erneuerung eines Diskurses mit Gott «unter
Beriicksichtigung der Bedingungen des modernen nachmeta-
physischen Denkens, unter denen der ontotheologische abge-
schirmte Diskurs mit Gott nicht fortgefiihrt werden kann».
(Ph.D.M. 67, Anm. 46) In seiner Kritik am philosophischen Dis-
kurs insbesondere des 20. Jahrhunderts fithrt Habermas die an-
dere Bedeutung der Metaphysikkritik Heideggers und Derridas
unter anderem auch auf die Erneuerung des «Jidischen», die
Nihe zur jiidischen Mystik im Denken Derridas zuriick. Doch

7]. Derrida, Kraft und Bedeutung, in: ders., Die Schrift und die Differenz,
Frankfurt a. M. 1976, 8. 9-52, hier S. 21f.
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Derrida fragt in seiner Replik, ob denn so eindeutig sei, was Ju-,
dentum bzw. was das Jiidische in seinem Denken bedeute.® In

sehr eindrucksvoller Weise bemiiht sich Valentin in diesem Ka-
pitel seines Buches um die Aufhellung der vielen biographischen
und intertextuellen Voraussetzungen zum Verstindnis.des Jiidi-
schen im Werk Jacques Derridas. Valentin zeigt dies an der psy-
choanalytisch und theologisch inspirierten Deutung des
jlidischen Rituals der Beschneidung, das von Derrida zunéchst
als symbolische Kastration, als Nacktheit des Phallus und Sicht-

_ barmachung der mannlichen Kastrationsangst verstanden wird -

und somit zu lesen als fleischgewordener Verweis auf ein unaus-

sprechliches Geheimnis, auf die Vorgingigkeit der Realitét vor -
.jeder sprachlichen AuBerung. «Der beschnittene Jude: nackter -
vielleicht und darum schamhafter unter der Uberfiille der Klei- -

der, sauberer, schmutziger ohne die bedeckende Vorhaut und

geschiitzter, weil exponierter.»’

Im Unterschied zur identititsstiftenden Anelgnung durch die>

Autobiographie, durch dic man sich das eigene Leben zu er-

schreiben und zu entziffern sucht, ist mit der Beschneidung, so -
Valentin, und der damit verbundenen Namensgebung bzw. '

«dem Eintritt in die judische Glaubensgemeinschaft der Zugang
zum autobiographischen Wahrheitsparadigma rituell unmdglich
gemacht und jede endgiiltige Festschreibung einer Identitét von
der Wurzel her durchkreuzt.» (79) Damit wird deutlich, inwie-
fern von diesem Verstidndnis der Beschneidung als desidentifi-
zierende Enteignung des Selbst her derjenige der «jiidischste»
ist, dem am wenigsten (endgiiltig) eine Identitat zuriickgeschrie-
ben werden kann. Nicht der Gedanke der Auserwahlthelt son-
dern der der Fremdheit und Andersheit wird .in dieser Lésart
zum MaBstab «jiidischer (Nicht-)Identitit».

Diese Deutung der Beschneidung enthalt dariiber hinaus auch
eine Kritik des abendlindischen/minnlichen Subjektbegriffs im

" - allgemeinen. Hier liegt auch eine der v1elen Nihen Derridas

zum Denken Emmanuel Levinas’, der vom Judesein als exem-
‘plarischer Existenzweise und von der Heimatlosigkeit der Au-
thentizitit, vom Nicht-SeBhaftsein des utopischen Menschen
spricht. Valentin erldutert sorgfiltig die Beriihrungspunkte,
Nihen und Differénzen zwischen Levinas und Derrida, die in.
" der Gegenwart, vor allem gegen Ende des Lebens von Levinas
und mit seinem Tod, eher noch intensiver geworden sind. Er ar-
beitet jedoch auch deutlich die unterschiedliche Weise, Anders-
heit zu denken, heraus. «Wihrend Levinas ... seine gesamte
Philosophie als <Denken im Angesicht des Anderen> konzipiert,
nimmt der Andere bei Derrida als Korrelat der différance, die
selbst als Supplement des Ursprungs gedacht wird, keine zentra-
le Stellung ein.» (109) Derrida hilt’ gegeniiber Levinas daran
fest, daB einerseits dem Anderen nur insofern eine Bedeutung
" Zukommt, als er das Selbst immer mit transportiert und daB an-
. dererseits das Selbst irreduzibel durch den Anderen konstitu-
tiert und kontaminiert ist.
In den Texten Derridas zu Levinas und zu Gedichten und Schrif-
ten Paul Celans und Edmond Jabgs finden sich immer wieder
Hinweise auf die jiidische Tradition der Interpretation vor allem
in der rabbinischen Literatur. Dariiber hinaus weisen neuere
Arbeiten zu den rabbinischen Interpretationen in Talmud und
Midrasch, die im zeitgendssischen franzosischen, Judentum und
im Umkreis Levinas’ und Derridas entstanden sind (Marc-Alain’
Ouaknin, Dav1d_Banon, Shmuel Trigano u.a.), auf wichtige bis-
her philosophisch und theologisch nicht so stark ins Blickfeld ge-
tretene Aspekte dieser Literatur und ihrer Interpretationsregeln
hin. Dabei sind hervorzuheben die Gleichurspriinglichkeit von

schriftlicher und miindlicher Thora, von Text und Kommentar, .
der Gedanke des Zimzum, d.h. der Riickzug, die Abwesenheit -

Gottes um der Moglichkeit von Schopfung und Offenbarung

willen und zuletzt die Materialitit (der Schriftzeichen), die den

$Vgl. I. Derrida, Positionen 14 Jahre spiter, in: Positionen. Gespréiche mit
Henri Ronse u.a., Wien 1986, S. 9-30, hier S. 29 (dieser Text findet sich
nur in der deutschsprachigen Ausgabe).

°Jacques Derrida. Ein Portrdt von Geoffrey Bennmgton und Jacques

Derrida. Frankfurta M. 1994, S. 26.
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Lektiirevorgang erst erméglicht. Vor allem im zuletzt genannten
Prinzip sind viele der rabbinischen Interpretationsregeln be-
griindet. Kennzeichnend ist dariiber hinaus, da3 man in der Lek-
tiire vom offensichtlichen Textsinn voranschreitet zum im Text
Abwesenden und niemals bei bestimmten Bedeutungen stehen-
bleiben, sondern immer iiber sie hinausgehen muB, wie Valentin

" im AnschluB an Ouaknin formuliert.1°

Fiir ein theologisches Gesprich mit Derrida 146t sich daran an-.
kniipfen, da der franzosische Philosoph den fundamentalen Be-
zug zwischen Gott und Schrift akzeptiert und an der Heiligkeit

‘der Schrift festhilt, obwohl diese Bedeutsamkeit der Materia-

litat auf alle Texte ausgedehnt und die Unterscheidung heilig/
profan hinfillig wird. Unzutreffend — nicht zuletzt auch aus der
Perspektive der Dekonstruktion - erscheint Valentin eine daran
ankniipfende simplifizierende Gegéniiberstellung von christlich-

" 9Fiir eine weitergehende Auswertung der Bedeutung des rabbinischen

Denkens ‘und seiner Interpretationsregeln in-den Schriften Derridas
wiren allerdings wohl umfassendere judaistische Fachkenntnisse notig.
So beschrinkt sich der Verfasser auf allgemeinere Bemerkungen zur Dig-
nitit jeder moglichen Interpretation, zur Bedeutungsvielfalt jedes einzel-
nen Buchstabens und zum ‘daraus resultierenden Prinzip der Mahloquet
(dem Dialog gleichwertiger Positionen im rabbinischen Lehrhaus).
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metaphysischer und jiidisch-nachmetaphysischer Interpretation,
wie sie vor allem von der amerikanischen Philosophin Susan
Handelman vertreten wird. Er zielt vielmehr auf «eine Theolo-
gie, die angesichts des in der Abwesenheit der schriftlichen
Zeugnisse und der je singuldren Begegnung mit dem anderen
Menschen Abwesenden sich ihrer Verwurzelung in der Meta-
physik dennoch bewuBt ist». (148)

Totalitiitskritische Umdeutung theologischer Traditionen

So fiihrt eine theologische Rezeption des Denkens von Jacques
Derrida nicht nur zu einer totalitédtskritischen Umdeutung theo-
logischer Traditionen, mit denen sich Derrida explizit befa8t
(Negative Theologie), sondern auch zu Anfragen an klassische
theologische Traktate wie die Trinitétslehre, die Christologie
oder Eschatologie. Aus der Reformulierung des Anliegens einer
negativen Theologie unter spdtmodernen und nachmetaphysi-
schen Bedingungen, in dem Sinne, daf sie als Voraussetzung
und bestandige Sprengung jedes systematischen Abschlusses (ob
affimierend oder negierend) der Rede von Gott verstanden wer-
den kann, ergibt sich zwar eine Hochschiitzung kataphatischer
Redeweise wie z.B. im Gebet; Derrida selbst kann die Aussagen
des Beters aber nicht als Beschreibung auf eine tatsichliche
Wirklichkeit hinter den Texten, hochstens als Verweis auf den
fundamentalen Anruf eines Anderen gelten lassen. Allerdings:
«Da der Andere, den der Beter anruft, ihm immer schon zuvor-
gekommen ist und seine bewuBte Existenz freisetzt, griindet

-

auch jede frei gewihlte und ubernommene Verantwortung in
dieser quasi geburtlichen Verpflichtung. ... Das Gebet erschiene
dann als praktischer Erweis der Existenz eines Gegeniibers. Es
bezdge seine Legitimation aus dem ethischen Akt des Sich-Rich-
tens — vorgéngig zu jeder Gotteserkenntnis.» (250)

Doch kann nicht geleugnet werden, daf3 die strukturelle Un-
fahigkeit der Dekonstruktion zu jeder Affirmation auBerhalb
des ohne Wahrheitsanspruch auftretenden Gebets in Spannung
steht zur konkreten und eine Entscheidung fordernden bib-
lischen Offenbarung, obwohl gerade die biblische Tradition
einer Verweigerung endgiiltiger Gottespridikationen (Bilder-
verbot) die Derridasche Metaphysikkritik nicht nur zu unterlau-
fen scheint, sondern geradezu als adaquaten Zugang zur
Gottesfrage rechtfertigt. Das Derridasche Denken, so Valentin
abschliefend, taugt also nicht als Grundlage einer mit Wahr-
heitsanspruch auftretenden und Entscheidung fordernden Of-
fenbarungstheologie, «wohl aber als fortwidhrende <kritisches
Instanz, der sich Theologie als (nur) menschliches Sprechen von
Gott und seinen Taten nicht entziehen darf, sowie als Pladoyer
fiir die theoretisch uneinholbare Singularitit der Begegnung mit
dem Anderen, die in eine nicht antizipierbare Verantwortung
ruft.» (253) Ich teile die von Hans-Joachim Hohn (ThLZ 124

- [1999] 12, 1275) ausgesprochene Hoffnung, daB der Freiburger.

Theologe seine zum Ende des Buches thesenhaft vorgetragenen
Uberlegungen zu einer postmetaphysischen Gotteslehre, Chri-
stologie und Eschatologie weiter ausbauen moge.

Christoph Lienkamp, Bremen

Auf dem Weg zu einer autochthonen Kirche

Interview mit Bischof Samuel Ruiz von San Cristébal de Las Casas (Chiapas)

Eine Uberraschung fiir alle Beobachter war die am 30. Dezem-
ber 1999 veroffentlichte Ernennung von Bischof Raiil Vera OP,
Koadjutor von Bischof Samuel Ruiz Garcia von San Cristébal
de Las Casas (Chiapas/México), zum Bischof der nordmexikani-
schen Stadt Saltillo (im Bundesstaat Coahuila). Man hatte allge-
mein erwartet, da3 Don Rail Vega die Nachfolge von Don
Samuel Ruiz in der Leitung der Didzese San Cristébal de Las
Casas antreten werde. Don Samuel Ruiz hatte am 3. November

1999 seinen 75. Geburtstag gefeiert und gab damals bekannt,

daf er am 25. Januar 2000, wenn er seine vierzigjahrige Amtszeit
als Bischof von San Cristébal feiert, Papst Johannes Paul II. sei-
nen vom Gesetz vorgeschriebenen Riicktritt anbieten werde.
Als Koadjutor wire Don Rail Vera nach dem kirchlichen Recht
der «natiirliche» Nachfolger gewesen, und die Dibzese wollte
ihn auch als ihren Bischof, nachdem er sich seit seiner iiber-

raschenden Ernennung zum Koadjutor im Jahr 1995 fiir alle un-

erwartet durch sein Engagement.fiir die indigene Bevolkerung
und die Menschenrechte profiliert hatte.

Seit Ende letzten Jahres wird in der mexikanischen Offent-
lichkeit eine heftige Debatte iiber die Akteure und die Hinter-
griinde gefiihrt, die den Vatikan zu dieser ungewohnlichen
Personalentscheidung gefiihrt haben mdgen. Mit guten Griinden
sieht man die bisherige pastorale Arbeit in der Didzese San Cris-
tobal de Las Casas in Frage gestellt. Schon im November 1993
hatte der damalige papstliche Nuntius Girolamo Prigione Don
Samuel Ruiz zum Riicktritt zu nétigen versucht!, 1995 erfolgte
dann die Ernennung von Don Ratil Vera als Koadjutor mit dem
Recht der Nachfolge. Bischof Samuel Ruiz seinerseits versuchte
zusammen mit Don Ratl Vera den Amtswechsel schrittweise
vorzubereiten. Von 1995 bis 1999 fiihrte er im Rahmen einer
Didzesansynode eine Konsultation in allen Gemeinden und Ré-
ten der Didzese durch, um die bisherige pastorale Arbeit zu prii-

'Vgl. Orientierung 58 (1994) S. 15ff.: Land, Freiheit, Wiirde. Zum Kon-

text der Indigena-Pastoral von Bischof Samuel Ruiz.
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fen und im Anschlu3 daran Optionen fiir die weitere Arbeit zu
formulieren. Seine vierzigjihrige Amtszeit feiérte er im Rahmen
eines theologisch-pastoralen Treffens «Vom Zweiten Vatikani-
schen Konzil zum Dritten Jahrtausend» (22. bis 25. Januar
2000). Gleichzeitig veroffentlichte er einen Rechenschaftsbe-
richt iiber seine Zeit als Bischof.2 Der Hohepunkt fiir ihn aber
war am 18. Januar 2000, als er zusammen mit Don Raiil Vera in
Huixtdn 103 Indigenas das Amt des Diakons und 53 Ehepaaren
das Amt des Priadiakons iibertrug. Fiir Don Samuel Ruiz waren
es immer die einzelnen Menschen und die Gemeinschaften, in
denen sie lebten, die die Kontinuitit einer pastoralen Option er-
moglichen. Die Entscheidung des Vatikans iiber die Versetzung
von Don Rail Vera ist in Mexiko noch aus einem zweiten
Grund sehr umstritten. Don Samuel Ruiz hatte nach dem Auf-
stand der Zapatisten (EZLN) nicht nur als offizieller Vermittler
bis zu seinem Riicktritt aus der nationalen Vermittlungskommis-
sion (CONATI} im Juni 1998 immer wieder fiir die Verhandlun-
gen zwischen Regierung und EZLN optiert. Auch nachdem die
Arbeit der CONAI durch die Politik der low intensity conflict
strategy der Regierung nicht mehr weitergefiihrt werden konnte?,
blieb er ein Garant dafiir, dafl der gewaltfreie Weg des Ge-

2Samuel Ruiz Garcia, Mi trabajo pastoral. Ediciones Paulinas, México, D.
F. 2000. Der mexikanische Kirchenhistoriker Jean Meyer schrieb im Auf-
trag der mexikanischen Bischofskonferenz und von Bischof Samuel Ruiz
eine Studie iiber dessen Amtszeit: Un hombre, una didcesis: don Samuel
1960-2000. Ob diese Studie veroffenthcht werden wird, ist noch nicht ent-
schieden.

3Diese low intensity war srrategy zusammen mit der Weigerung, die am 26.
Februar 1996 von der EZLN und Regierungsvertretérn unterzeichneten
Abkommen iiber «Rechte und indigene Kultur» dem Ratifizierungspro-
zel3 zuzuleiten, haben die Politik der mexikanischen Regierung bestimmt.
Dazu kommen eine zunehmende Verschlechterung der Menschenrechts-
situation in Chiapas, Behinderungen der nationalen wie internationalen
Versohnungsarbeit und eine Reihe von Massakern durch paramilitarische
Gruppen. Vgi. DIAL 2074, 2076, 2080, 2081, 2082, 2229; Acteal: entre el
Duelo y la Lucha. Hrsg. vom Menschenrechtszentrum «Fray Bartolomé
de Las Casas», Chiapas 1998.
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sprichs nicht ganz aus dem Blickfeld der streitendén Parteien

geriet. Am 16. Dezember 1999 brach Don Samuel Ruiz zum er- -

sten Mal sein Schweigen dariiber, welche Bedeutung er der Per-
son seines zukiinftigen Nachfolgers gibt: «Wenn der bisherige

ProzeB in der Ditzese nicht fortgesetzt wird, fiirchte ich, daf der’

Friedensproze3 Schaden leidet und daB das Leben der indige-
nen Gemeinschaften bedroht sein wird.»*

Im folgenden veroffentlichen wir ein Gesprich, das Gary
MacEoin, langjahriger Korrespondent des «National Catholic
Reporter», Anfang November 1999 mit Bischof Samuel Ruiz ge-
fiihrt hat’ Nikolaus Klein

Gary Machm Ich glaube, wir konnen davon ausgehen, daB
sich der Schwerpunkt der Kirche von der durch die europaische
Zivilisation geprégten «westlichen Welt» in die «Dritte Welt»
verlagert hat, in die Welt der Armut, in der die europiische
Gestalt des Christentums nicht nur als fremd, sondern ange-
sichts historischer Erfahrungen als feindlich erscheint. In diesem
Rahmen mochte’ich drei Fragen stellen. Bis zu welchem Grad ist
es Ihnen gelungen, die Kirche in die Kultur der Maya-Volker zu
inkulturieren? Wie weit kann Inkulturation gehen angesichts
des heute geltenden kirchlichen Rechtes? Wie weit miite man
. gehen, wenn gleichzeitig das kirchliche Recht den Umstdnden
" entsprechend gedndert wird?

Bischof Samuel Ruiz: Auf die erste Frage mochte ich mit einer.

allgemeinen Uberlegung beginnen. DaB das Evangelium sich in
den verschiedenen Kulturen inkarnieren mubB, ist die offizielle
Position der Kirche, so daB3 wir von unserer Seite dazu weder ei-
ne Rechtfertigung suchen, noch eine Antwort darauf geben
miissen. Wihrend des Zweiten Vatikanischen Konzils wurde
diese Frage diskutiert, nachdem es von Bischoéfen aus Afrika in

die Diskussion eingefiihrt worden war. Auch die kanadischen’

Bischofe haben dazu einen Beitrag geleistet. Auf der Vollver-
sammlung des lateinamerikanischen -Episkopates in Medellin
(1968) wurde es angesprochen, auf der Konferenz in Puebla
(1979) weiter entfaltet und schlieBlich auf der Konferenz von
‘Santo Domingo (1992) vertieft, wo es ausdriicklich zum Thema
gemacht wurde. Die Bischéfe aus Afrika, Asien wie auch aus
Kanada und den Vereinigten Staaten von Amerika haben es
“6fters zur Sprache gebracht. Papst Johannes Paul II. hat an ver-
schiedenen Orten tiber die Inkulturation des Evangeliums ge-
sprochen. In seinen Ansprachen in Oaxaca,.in Yucatdn und in
der Hauptstadt Mexico sprach er von der Inkulturation als ei-
nem Prozef, der schon im Gang sei.

Ich komme zu einem zweiten Punkt. Es ist so, daB die Reflexmn

iiber Inkulturation und die in Gang gekommene Praxis sich im- -

mer mehr anndhern. So hat neben andern kirchlichen Stellen
auch das Departement fiir Mission des CELAM verschiedene

Treffen organisiert, um iiber spezifische Formen der Inkultura- ‘
- tion nachzudenken. Dabei kommen wir zum Schluf3, daf3 es ei-

nen Kern des Evangeliums gibt, der nicht mit einer vorliegenden
Kultur identifiziert werden kann. Das Evangelium ist nicht in
der westlichen Kultur entstanden. Es stammt aus dem Nahen
Osten und ist davon geprégt worden.

Fiir die ersten Christen bestand die Herausforderung der Evan-
gehsnerung in der Entscheidung dariiber, ob Rémer und Heiden,

wenn sie Christen wurden, sich' der vom Gesetz des Moses vor- .

geschriebenen Beschneidung zu unterziehen hétten. Petrus und
Paulus waren sich dariiber einig, dafl nach dem Ende des Geset-
_zes des Moses dies nicht mehr geboten sei. Aus Riicksicht auf
Judenchristen aber a3 Petrus kein Schweinefleisch, wusch sich
die Hande und.hielt alle rituellen Vorschriften ein, wenn er mit
ihnen zusammen war. Wenn er mit zum Christentum konvertier-

ten Nichtjuden af3, hielt er sich nicht an die Ritualvorschriften.

Paulus hielt ihm vor, daB dieses widerspriichliche Verhalten Ar-

- - gernis errege und- er eine eindeutige Position einnehmen miisse. '

4Vgl. Andrés Aubry, La paz y la sucesién eplscopal en Chiapas, in: La
Jornada vom 31. Dezember 1999.

$Vgl. auch Gary MacEoin, The People’s Church. Bishop Samuel Rufz of
Mexico and why He Matters. Crossroad, New York 1996.
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_ Diese Praxis und die dadurch ausgelésten Spannungen warél_l

der Grund fiir das sogenannte Apostelkonzil in Jerusalem. Das

. Problem, das sich uns heute stellt, ist also nicht neu, sondern ei-
nes, das schon. damals aktuell war. Was damals geschah, war,

daf} das Christentum im Osten begann, dann den Schritt in den
Westen machte und sich dabei in die westliche Kultur
inkarnierte. In einer langen Periode des Hineinwachsens, der
Entfaltung und der Verkiindigung des Evangeliums in das
Romische Reich entstand eine Gestalt des Christentums, welche
abendldndisch-christliche Kultur genannt wurde.

Der verpaBte interreligiose Dialog

Als spéter Missionare aus Europa nach China und tiberallhin in
der Welt zur Verkiindigung des Evangeliums gesandt wurden,
wurde nicht nur das Evangelium, sondern auch westliche Kultur
und Lebensformen verbreitet. Sie haben die christliche Kultur
als die einzige mogliche Form des Christentums verkiindet.
Gary MacEoin: Bis zur Architektur der Kirchen...

" Bischof Samuel Ruiz: Ja natiirlich, so war es. Was geschah da--

mals auf dem amerikanischen Kontinent? Man war von der Not-
wendigkeit tiberzeugt, dal das Christentum nur mit Hilfe der
abendlandischen Kultur verkiindet werden kdnne. Das hatte zur

- Folge, daf} es vor fiinfhundert Jahren keine Chance fiir einen in-

terreligiosen Dialog, fiir einen Dialog zwischen dem Christen-
tum und den vorkolumbianischen Religionen gab. Die
Theologie verwarf damals die Moglichkeit, daB in den nicht-
christlichen Kulturen etwas Gutes existieren kdnnte.

Gary MacEoin: Also alles ein Werk des Teufels?

Bischof Samuel Ruiz: Ja, alles als Teufelswerk. Als Schatten des
Irrtums und der Todesfinsternis empfanden es die Missionare,
indem sie diese Worte aus den Psalmen zitierten. Mit dem Zwei-
ten Vatikanischen Konzil ergab sich eine neue Situation: die in
der Vergangenheit eingenommenen Positionen wurden kritisch
gepriift. Wie auf dem amerikanischen Kontinent ist man sich in
Afrika wie auf den iibrigen Kontinenten bewuBt geworden, daB3
man zwischen dem Evangelium und seinen kulturellen Auspré-
gungen unterscheiden muf. Natiirlich ist die kulturelle Auspri-
gung fiir den einzelnen nicht bloB3 zufillig, denn jeder Mensch
erfahrt und lebt seine persénliche Existenz als durch eine be-
stimmte Kultur geprégte. Aber ebenso gewil ist, daf in den ver-_ -
schiedenen Teilen der ‘Welt die Kulturen jeweils verschieden
sind und daf3 das Evangelium in den jeweiligen Kulturen sich in-
karnieren muB.

Aber, und das ist der dritte Punkt im Rahmen der ersten Frage,
mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil muf3 mar davon ausge-
hen, daB die Gegenwart Jesu Christi mit der Verkiindigung des
Evangeliums verkniipft ist, auch wenn auf verborgene Weise in

. allen Kulturen der Welt die Offenbarung Gottes gegenwirtig ist,
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wie dies die Kirchenviiter mit dem Wort von den «Samen des

Wortes» zum Ausdruck gebracht haben. Deshalb ist Evangeli-

sierung und Inkulturation nicht der Versuch, man verzeihe mir .

das Bild, wieviele Treffer man erfolgreich in einer andern Kultur
plazieren kann, d.h. zu sehen, wieviel an westlicher Kultur eine
indigene Kultur ertragen kann. Sondern es ist der Wille, inner-
halb der andern Kultur einen heilsgeschichtlichen ProzeB zu er-
kennen, eine Art Vorbereitung, in der sich Gott zu erkennen
gibt. Diese Anerkehnung der Priasenz Gottes bedeutet, daf} dies
ein heilsgeschichtlicher ProzeB ist, der bis zur ausdriicklichen
Begegnung mit dem durch die Kirche verkiindigten und bezeug-
ten Jesus Christus fiihrt. ’

Dies formulierte ein Kardinalprifekt der Kongregation fiir die
Evangelisierung der Volker einmal auf folgende Weise: «Die
theologische Reflexion, das Denken der Menschen im Rahmen
ihrer Kultur ist nicht nur ein Trampolin, um das Christentum
zum Springen zu bringen, sondern es ist Bestandteil der Verkiin-
digung des- Evangeliums » Mit anderen Worten, man muf3 davon
ausgehen, daB es einen andauernden hellsgeschlchthchen Pro-
zef3 gibt, in welchem sich Goft, wie Paulus in einer seiner Reden
in der Apostelgeschichte sagt, gemiB seinem Heilsplan den ver-
schiedenen Volkern offenbart, bis die Zeit gekommen ist, daB
sie ein Volk aus allen Volkern, ndmlich das neue Gottesvolk,
bilden.

Der schwierige Weg zur Praxis

Die Theorie ist ziemlich klar. Die Praxis hdngt von einer Reihe
von Umsténden und nicht nur von kirchenrechtlichen Bestim-
mungen ab. Was die Maya-Voélker in Chiapas betrifft, so leben
sie zwar noch als solche, haben aber verloren, was ihre Identitdt
ausgemacht hat. Deshalb sind wir an einem ProzeB engagiert,
der regressiv scheinen mag, geht es doch darum, die Wurzeln der
eigenen Identitit wiederzugewinnen, denn ein Volk, das erobert
wurde, verliert seine Geschichte und kennt nur noch die Ge-
schichte des Eroberers. Aufgrund dieser historischen Gegeben-
heit haben sie viele charakteristische Eigenheiten ihrer Kultur
verloren. So habe ich kiirzlich folgende tragische Episode er-
zdhlt: Eine junge Indigena, der man von Jesus Christus erzihlte,
“ hielt sich die Ohren zu und sagte: «Ich méchte nicht iiber Jesus
Christus sprechen héren. Ich méchte, daB man mir erlaubt her-
auszufinder, wer_ ich bin. Denn dann sehe ich, welches mein
zukiinftiger Weg sein wird.»
" Kurz, die indigenen Volker hatten nicht die Zeit, im Kontext ih-
rer eigenen kulturellen Identitdt mit einer Religion, die von
. auBen kam, in Dialog zu treten. Sie muflten sich anpassen, sie
mubfBten in einer Art Schizophrenie leben, indem sie ihre ethni-
sche Identitét in ihrem Innern verbargen und gleichzeitig sich
nach auBBen mit der westlichen Kultur identifizierten, um iiber-
haupt Christen sein zu konnen. Diese Art von gespaltenem
BewuBtsein verschwindet langsam auf dem amerikanischen
Kontinent. Die indigenen Vélker treten in die Geschichte mit
dem BewuBtsein, eine eigene Identitdt zu haben. Sie haben mir
diese Frage nicht ausdriicklich gestellt, aber sie ist in Ihrer ersten
Frage enthalten. Wenn die christlichen Kirchen oder das Chri-
stentum in diesem, Augenblick nicht rasch in der Lage sind, in
den Kulturen den ProzeB von Gottes Offenbarung zu erkennen,
Jesus Christus als die Frucht der in den Kulturen vorhandenen
«Samen des Wortes» zu verkilinden, werden die Indigenas ihre

“Identitit nicht im Christentum, sondern in den prikolumbiani- '

schen Religionen suchen. Thre Einheit werden sie dann nicht in
einer Identitét als Christen, sondern in einer als davon wesent-
lich unterschieden erkannten kulturellen Identitét finden. Und
. dies verbindet die verschiedenen indigenen Volker.

Ich bin davon iiberzeugt, daf3 sich-diese Entwicklung auf dem
ganzen . Kontinent vollzieht. Die Menschen identifizieren sich
mit ihrer indigenen Identitdt und nicht damit, ob sie Christen
oder Nicht-Christen sind. Darum ist es klar, wenn das Christen-
tum den Schritt vollziehen kann, den in den Kulturen gegenwiér-
tigen ProzeB der Heilsgeschichte zu erkennen und in ihrer
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Verkiindigung eine in jeder Kultur schon gegebene Priisenz Jesu
Christi ernstzunehmen, dann gelingt dieser Sprung vorwirts,
den wir fiir den ganzen Kontinent erhoffen: Eine Kirche, die, be-
reichert durch die kulturelle Erfahrung aller Vélker, in diesen
die Gegenwart Gottes zu erkennen vermag, wird daraus ein kri-
tisches Element der Unterscheidung fiir ihre eigene Kultur ge-
winnen, um einen Schritt weiter zu kommen, die in ihr
dominierenden Unwerte zu {iberwinden, so daB sie ihre eigenie
kulturelle Identitdt immer mehr vertiefen kann.

~

Der Aufbruch der indigenen Vélker

- Bisher habe ich nur iiber einige Aspekte gesprochen, die Ihrer er-

sten Frage vorausliegen. Ich méchte nun zu deren abschlieSendem
Teil kommen, indem ich darauf eingehe, wieweit die innerkirchli-
che Entwicklung vorangekommen ist. Ich bin der Uberzeugung,
daB sie einen entscheidenden Fortschritt gemacht hat. Zuerst ein-

mal sind sich die indigenen Volker bewuBt geworden, daB sie ihre = -

eigene kulturelle Identitit wiederentdecken miissen. Auflerdem
wissen sie, daB dies kein Zugestindnis von unserer Seite ist, son-
dern ihr natiirliches Recht, nimlich als eine eigenstindige Kultur
geachtet zu werden, die von der westlichen unterschieden ist, und
innerhalb derer sie ihren Glauben eigensténdig leben konne.

Viele Gruppen arbeiten im Augenblick in diese Richtung. Eini-
ge sind Christen, die vor langer Zeit evangelisiert worden sind,
die die Art und Weise, in denen sie ihren urspriinglichen Glau-
ben ausgedriickt haben, vergessen haben. Sie suchen ihre Iden-
titdt mit Hilfe dessen wiederzugewinnen, was in ihrem Denken
und in ihrer Sprache davon noch iibrig geblieben ist, um so ihre
christliche Uberzeugung in den Restbestinden ihrer Kultur zu-
leben. Schnelle Verianderungen sind moglich, sobald sie die
Uberlieferungen ihrer Religion entdeckt haben. Damit ist die
Gefahr eines Riickschritts verbunden, aber die Mehrheit von ih-~
nen ist der Uberzeugung, daB sie auf ihre Vergangenheit und da-
mit auf ihre Identitit blicken miissen, indem sie diese von der
gegenwartigen Situation her zu deuten versuchen, d.h. vom
Christentum her, so daf sie nicht nach einer Identitit suchen,
die einer Vergangenheit ohne Riicksicht auf die gegenwirtige
Situation verhaftet bliebe. .

Daneben gibt es andere Gruppen, in denen die einzelnen Men-
schen sich das Christentum nie voll zu eigen gemacht haben,
ohne daB dies bekannt wurde. Diese leben weiterhin in ihrem
vorkolumbianischen Glauben. Sie sind auf dem Weg zu dem,
was man eine «indianische Theologie» nennen konnte, insofern
sie nicht eine christliche, sondern ihre autochthone Religion re-
flektieren. Damit bereiten sie sich auf einen interreligiosen Dia-
log vor, der vor fiinfhundert Jahren nicht stattgefunden hat.

Gary MacEoin: Und dies in vom Christentum geprégten Kate-
gorien?

Bischof Samuel Ruiz: Das ist unterschiedlich. Es gibt einige, die
nie evangelisiert worden sind, die z.B. in den Urwildern und in
den Anden nie Kontakte mit besiedelten Gebieten hatten. Dann
gibt es welche, die Kontakt mit Siedlungen hatten, aber iiber
Jahre hinweg ihre Religion nie offen praktizieren Konnten. Die-
se haben oft ihren Glauben mit Hilfe christlicher Ausdriicke zur
Sprache gebracht. Nun suchen sie neue Ausdrucksformen fiir
ihre prikolumbianische Religion, um dann in den Dialog mit
dem Christentum zu treten.

Der Weg der Kirche in Chiapas :

Gary MacEoin: Wie dies zum Beispiel in Brasilien geschieht?
Bischof Samuel Ruiz: Ja, und auch an andern Orten. Wir ma-
chen Fortschritte, gewichtige Fortschritte. Wir haben viele indi-
gene Gemeinschaften, die ihren christlichen Glauben auf dem:
Weg der Inkulturation ihrer Lebensformen mit deren Werten in
das Christentum hinein zum Ausdruck bringen wollen. In Chia-
pas gibt es beachtliche Fortschritte. Wir haben rund 8000 einhei-
mische Katechisten, von denen die Mehrheit sich ihrer Situation
bewuBt ist. Sie befassen sich in speziellen Studien mit der Frage,
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wie die Werte ihrer Kultur im christlichen Glauben ihren Aus-
druck finden kénnen, wie sie ihren Glauben leben kénnen, z. B.
welche kulturellen Haltungen in' der Ehe,zum Ausdruck kom-
men, um zu sehen, wie das, was das Sakrament der Ehe will, in
ihren eigenen kulturellen Formen realisiert werden kann. Auf
diese Weise kommen wir voran.

Daneben‘werden andere Herausforderungen erkennbar. Zum

_ Beispiel, was es vorher nicht gab und was eine Folge-der Evan-

gelisierung war, ist der’ Aufbruch der indigenen Frauen. Dies

war das Ergebnis einer ernsthaften Reflexion und nicht wie in

manchen feministischen Bewegungen das Resultat einer Ableh-
nung des andern Geschlechts. Die Frauen sagen jetzt: «Dies ist
mein Gebiet. Hier hast du nichts zu suchen.» In der Didzese von
San Cristobal de Las Casas haben wir eine Frauenbewegung, die
duch die Ménner miteinbezieht: Denn wenn die Frauen sich zu
Diskussionen und gemeinsamen Beratungen treffen, miissen die
Mainner zu Hause bleiben, um die Kinder zu hiiten. Das heifit,

‘Frauen und Minner gehen gemeinsam voran. Und dies ist die

unerwartete Folge der Evangelisierung.

Wir haben inzwischen 311 Katechisten, die zu Diakonen gewelht
worden sind, Aber der Weg-zum Priestertum bleibt eine offene
Frage. Wir miissen zur Kenntnis nehmen, daf in den indigenen

Gemeinschaften des Kontinents von Alaska bis Patagonien:

menschliche Reife nicht nach Lebensjahren gerechnet wird, son-
dern nach den Erfahrungen, die jemand in der kleinsten gesell-
schaftlichen Struktur, ndmlich der Familie, aufzuweisen hat. Das
heif3t fiir sie: wie kann ein Mensch, der nicht die Erfahrung ge-
macht, in einer Familie zu leben und fiir sie zu sorgen, fiir die

ganze Gemeinschaft eintreten? Ich denke an einen jungen Mann, .

einen Katechisten von 29 Jahren. Wir waren an einem Treffen
von Katechisten verschiedener Altersgruppen. Sie sprachen iiber

* ein Bild. Sollte es in San Cristébal gemalt werden, oder sollten sie
* den Kiinstler in ihre Dorfgemeinschaft bitten, damit er es dort”

male? Dann fingen sie an, liber Gewohnheiten zu diskutieren,

was Gewohnheiten sind und wie sie sich ndern. Als der ]unge'

Katechist das Wort ergriff und die verschiedenen Gesichtspunkte
zusammenfaBte, um seinen eigenen Standpunkt darzulegen, sag-
te ein alterer Mann: «Du- traust dich hier den Mund aufzuma-
chen, Muchachito!»> Wzhrend der ganzen Versammlung wagte es
dieser junge Mann nicht mehr, sich zu duBern. Es war ein begab-
ter junger Mann, der verantwortliche Katechist in seiner Dorfge-
meinschaft. Aber er war nicht verheiratet.

Gary MacEoin: Und was denken die Indlgenas w1rkllch uber die
Priester?

Bischof Samuel Ruzz Wie sie das durch dig westliche Kultur ge-

prigté Christentum akzeptiert haben, akzeptieren sie auch ein’

davon bestimmtes Verstindnis des Priesters und seines Amtes.

Das ist wirklich so. Ich habe mit zwei Seminaristen, die Indige--

nas waren, eine aufschluBreiche Erfahrung gemacht. Im Wissen

-um ihre Situation sagte ich ihnen: «Ihr habt Euren Weg zu fin-

'sein.» Und deshalb hat er das Seminar verlassen.

den, geprégt-durch zwei verschiedene Kulturen. Und ich werde -
- Euch helfen, diesen Schritt zu machen.» Sie verstanden, was ich
sagen wollte. Der eine, gut beschlagen in der Theologie, sagte zu -

mir: «Verzeihung, Monsefior, aber ich kann nicht hier bleiben.

- Ich wollte ein Priester werden, aber kein <Priester von auBen>.

Ich verstehe nun meine Kultur. Vorher war sie mir unverstéind-
lich. Nun fiihle ich mich als Indigena. Und ich weiB, daB ich zwar
von-der indigenen Bevolkerung, meinen Briidern und Schwe-
stern, aufgenommen, aber dabei mehr toleriert als wirklich ak-
zeptiert werde. Weil ich von der westlichen Kultur geprégt bin,
wird man mich als einen Mestizo-Priester auinehmen. Aber das
will ich nicht. Ich méchte ein Priester im Rahmen meiner Kultur
Er arbeitet
jetzt mit uns in einer Arbeitsgruppe. Das ist das Problem.

Priesteramt und indigerie Kultur

Gary MacEoin: Und der andere Semi_r_lai'ist?
Bischof Samuel Ruiz: Er hat das Seminar auch verlassen. Der ei-
ne arbeitet nun fiir die Didzese, der andere im Sozialbereich. Es
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gibt andere Fille von Indlgenas, in denen sie den Prels fiir die

-Ordination auf sich nehmen. Aber die Liebe zu ihrer Kultur ist

so libermichtig, daB ihre Situation dadurch vollstindig bestimmt
ist. Ich erinnere mich an die schmerzhaften Erfahrungen eines
indigenen Priésters, der mir folgendes erzihlte: «Ich kam in das
Seminar. Und nach einigen Tagen fragte mich der Rektor: «Gibit
es hier irgendwo einen Spaten?. Dann nahm er einen Spaten
und fing an ein Loch zu graben. Ich wollte ihm helfen, holte mir
auch einen Spaten, und die Soutane hochgeschiirzt fragte ich
ihn, ob ich weitergraben solle. Er sagte nein. <Was werden wir

-pflanzen?> fragte ich. <Wir werden keinen Baum pflanzen. In

dieses Loch hinein wirst Du Deine Mmderwertlgkeltsgefuhle als,
Indio legen. Dann bedecke es mit Erde und sei einer von uns.»
Ich fithlte mich wie ein Fisch, der auBerhalb des Wassers'leben.
mufite. Und ich lernte, aulerhalb des Wassers zu leben. Nach
meiner Priesterweihe schickte mich mein Bischof in meinen Ge-
burtsort. Meine Eltern und.Verwandten lebten noch dort, aber

-_ich beherrschte ihre Sprache nicht mehr. Die Dorfbewohner

schlossen mich.aus ihrer Gemeinschaft aus, denn fiir sie war ich.
ein Verriter. Ich hatte meine Kultur aufgegeben und eine ande-
re angenommen. So zwang ich mich, meine Muttersprache wie-
der zu lernen und mit meiner Kultur wieder vertraut zu werden,
bis man eines Tages sagte: <Wir wissen jetzt, daB dieser Bruder
wirklich mit uns leben will.> Eine Woche spiter horte ich, wie
die Dorfmusik sich dem Pfarrhaus nédherte. Das ist sonderbar,
dachte ich mir. Es war weder ein Feiei‘tag noch ein Festtag. Was
ist also los? Es ist auch nicht mein Namenstag. Zusammen mit
der Mu51ktruppe kamen der Vorsteher der Dorfgememde mit

der ganzen Bevolkerung. Sie hielten vor meiner Tir, und ich,

fragte sie: <Briider, welches Fest feiern wir heute?». Sie antwor-
teten mir: Nichts besonderes, Padrecito. Aber wir mchten Dir
sagen, daf} wir gliicklich dariiber sind, daB3 Du wirklich einer von
uns sein willst> Darauf sagte der Vorsteher der Dorfgemein-
schaft: <Weil wir dies schitzen, gebe ich Dir mein€ Tochter zur
Frau.> Ich dachte, das Haus wiirde iiber mir zusammenstiirzen.

Ich wuBte nichts anderes darauf zu sagen, auer sie zu bitten,

mir zu gestatten, dariiber mit dem Bischof zu sprechen. Der Bi-
schof sagte zu mir: «<Schau, willst Du wirklich, da8 wegen Dir das
ganze Kirchenrecht gedndert wird?>» -

Es ist klar, daf} dieser Priester genau verstanden hat, welchen
langen Weg diese Dorfgememschaft zuriickgelegt hat, und wel-
ches Maf} an Vertrauen sie ihm entgegenbrachten, wenn si¢ ihm
sagten: «Weil Du einer von uns geworden bist, gebe ich Dir mei-

. ne Tochter zur Frau.» Dies ist ein_duBerst bedréngendes Pro-

blem, das wir auf unserem Kontinent haben. Wir kénnen
natiirlich weiterhin Indigenas zu Priestern wéihen, nachdem sie
durch einen Mechanismus der Transkulturation gegangen sind,
den wir Priesterseminar nennen. Wir haben schon solche Prie-
ster, Mestizo-Priester indigeneri Ursprungs, aber es sind keine
Indigena-Priester. Dazu wiire eine Ausbildung in ihrem ange-
stammten kulturellen Kontext notwendig. In dieser Richtung:
gibt es einige Ansitze, aber die Kirchenleitungen sind deshalb in
Sorge. AuBerdem bendtigen wir dafiir griindliche und mutige
theologische und anthropologlsche Studlen ‘um diese Schritte zu
machen.

Zusitzlich gibt es noch eine ‘Frage, die interessanter ist als das
bisher Besprochene.. Einige Punkte sind bisher angesprochen

‘worden, aber diese Frage konnte eine grundlegende Erschiitte-
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rung dusldsen. Jesus Christus war kein Priester nach dem Geset-
ze des Moses. Er gehorte nicht zum Stamm Levi. Vielmehr war
er ein Priester nach der Ordnung des Melchisedek. Auch wenn
in der frithen Kirche weiterhin der Tempel zum Gebet aufge-
sucht wurde, wurde die Eucharistie in den Héusern und Woh-
nungen der Menschen gefeiert. Die christliche Gemeinde
entstand in der Trennung von der jiidischen Gemeinde und da-
mit auch vom jiidischen Priestertum. Spater griff man zwar auf
einige seiner Formen zuriick, z.B. auf die Mitra als die Kopfbe-
deckung fiir einen Bischof.

Wenn wir am Beginn von autochthonen Kirchen stehen, ist der

entscheidende Punkt dieser Uberlegungen, ob sich ein Priester-

tum der Indigenas auf dem lateinamerikanischen Kontinent in
Anlehnung an das Priestertum Jesu Christi nach der Ordnung
des Melchisedek herauszubilden vermag und sich so die Inkar-
nierung der Kirche in den verschiedenen Kulturen vollziechen
kann. Dies verlangt griindliche Studien, aber fiir die Theologie
ist es ein fruchtbarer Augenblick. Damit will ich nicht sagen, daf
das bisherige Verstidndnis des Priesteramtes nutzios geworden
sei, aber es ist nicht das kulturelle Modell fiir jede Situation.

Die notwendige theologische Diskussion

In diesem Zusammenhang ist es klar, dal es bei der Debatte
liber ein Priesteramt, das den indigenen Kulturen angemessen
ist, nicht nur um kulturelle Fragen geht, sondern daf sich dahin-
ter eine theologische Fragestellung verbirgt, wie wir soeben ge-
sehen haben. Mindestens bewegt sie sich nicht im gleichen
Rahmen, wenn in Europa und anderswo dariiber diskutiert wird,
ob es innerhalb der romisch-katholischen Kirche verheiratete
Priester geben soll, wie sie die Kirchen des Ostens kennen. Es ist
keine Frage theologischer Schulen, sondern eine Frage der kon-
kreten Anwendung dessen, was das Konzil gesagt hat. Der Weg
mag sehr beschwerlich sein, aber er ist theoretisch gangbar. Es
gibt keine Schwierigkeiten, wie man eine Praxis begriinden
kann, die hinreichend durch theologisch-pastorale Positionen
gestiitzt ist.

Gary MacEoin: Sprechen wir also nur iiber Anwendungen?
Bischof Samuel Ruiz: Richtig, wie eine konkrete Realisierung
aussehen konnte.

Gary MacEoin: Und das Sakrament der Ehe? Sucht die Bevol-

kerung in Chiapas auch nach neuen Formen?

Bischof Samuel Ruiz: Als wir von der Inkulturation der Kirche
in den Kulturen zu sprechen anfingen und dabei der indigenen
Bevolkerung zu erkldren versuchten, was dies bedeutet, wurde
die gemeinschaftliche Bedeutung aller Sakramente sehr schnell
bewuBt. Friiher sagten die Leute: «Ich will die Erste Kommu-
nion. fiir mein Kind organisieren. — Ich will, da3 mein Kind an
dem und dem Tag getauft wird.» Dies hat sich geéndert. Taufen
werden heute gemeinsam gefeiert. Die ganze Gemeinde nimmt
daran teil. Und weil die Gemeinden klein sind, ist jeder bei der
Vorbereitung und bei der Feier mitbeteiligt. Man achtet auf das,
was Eltern und Paten tun, ob sie versuchen, ein christliches Le-
ben zu fiihren. Die ganze Gemeinde ist Zeuge bei der Tauffeier
und bezeugt, daf dieses Kind getauft werden soll, weil Eltern
und Paten verstanden haben, was die Taufe bedeutet.

Gary MacEoin: Wie lange dauert das jeweils?

Bischof Samuel Ruiz: Das ist unterschiedlich. An einigen Orten
sind es drei Monate, an andern dauert es ein ganzes Jahr. Jeder
kennt den andern. Wenn es Familien sind, die bislang nicht re-
gelmdBig am Leben der Gemeinde teilgenommen - haben,
braucht es mehr Zeit, um sich zu vergewissern, ob sie wissen,
wozu sie sich verpflichten.

Das gleiche gilt fiir EheschlieBungen. Wenn ein individuali-
stisches Verstindnis sich einmal zu Tode gelaufen hat, gesche-
hen interessante Dinge. Ich erinnere mich an ein Treffen
von Frauen, bei denen folgendes gesprochen wutde: «Friiher
wollten mein Vater und meine Mutter mich verkaufen. Sie
haben gewartet, bis sie eine bestimmte Menge an Holz oder
Fleisch zusammengespart hatten, um dann meine Hand der
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Familie anzubieten, die um mich geworben hatte. Und es. fiel
ihnen nie ein, mich zu fragen, ob ich den Brautbewerber liebe
oder nicht.» Ich konnte in einer konkreten Situation einen Be-
freiungsprozefl beobachten. Wir sind auf der Suche nach neuen .
Ausdrucksformen, haben sie aber noch nicht gefunden, denn ih-
re Kultur wurde brutal zerstort. Von diesem Sachverhalt sind
die EheschlieBungen in ihrer Tradition immer noch bestimmt.
Viele Gewohnheiten und Bréuche sind verloren gegangen. Eini-
ge werden auf die eine oder andere Weise wiederentdeckt. Zum .
Beispiel sind wir dabei - und ich glaube, wir haben den Punkt
schon erreicht — nicht mehr zwischen der kirchlichen und der
traditionellen Form der EheschlieBung zu unterscheiden, so daB
es nicht mehr zwei unterschiedliche Ereignisse sind. Diese Ver-
anderungen geschehen schrittweise auf dem ganzen Kontinent.
Ebenfalls ist die gemeinschaftliche Dimension sichtbarer gewor-
den. Ich habe dazu ein konkretes Beispiel. Ein Maristenbruder,
der seine Ordensgemeinschaft verlassen hat, aber seine.Arbeit
in der Ditzese fortsetzt, wollte heiraten.

Gary MacEoin: Sein Name?

Bischof Samuel Ruiz: Javier Vargas. Dieser teilte der Dorfge-
meinschaft, in der er arbeitete, mit: «Briider, ich bin dabei zu
heiraten. Ich will Euch sagen, daB ich gerne meine Arbeit mit
Euch fortsetzen mochte. Was denkt Ihr dariiber?» Sie sagten
ihm: «Gut, wir méchten Deine Frau kennenlernen, um heraus-
zufinden, ob sie bei uns sein will.» Als sie kam, wurde sie gefragt:
«Schwester, willst Du jedem, der es nétig hat, helfen?» Sie war
einverstanden, sich dem iiblichen Verfahren zu unterziehen.
Dieses dauerte drei Monate und wurde von jenen Indigenas
durchgefiihrt, die von Javier Vargas in die Katechese eingefiihrt
worden waren. Die beiden haben dann mehrere Jahre in dieser
Dorfgemeinschaft gemeinsam gearbeitet, bis sie diese wegen der
Ausbildung ihrer Kinder verlassen haben.

Gary MacEoin: Und die Feier der Eucharistie?.

Bischof Samuel Ruiz: Ohne Eucharistiefeier, chne einen Prie-
ster, der die Eucharistie feiert, muf3 man von einer «importierten
Eucharistie» sprechen. Feiern mit Kommunionspendung durch
die Diakone hat die Pfarrgemeinden in groBem MaBe gestirkt.
Aber trotzdem ist es die Feier der Eucharistie, die dafiir notwen-
dig ist. Erst wenn diese moglich ist, ist man selbstdandig. Das
Konzil sagte, dafl Selbstiandigkeit die Fihigkeit bedeutet, dem
Glauben in allen Formen der Kultur Ausdruck zu verleihen, ihn
in den eigenen Wertvorstellungen erfahren zu kdnnen, eigen-
stéindige Formen der Amter im Kontext der eigenen Kultur zu
haben. Es spricht sogar von einem eigenstindigen Priester- und
Bischofsamt. Erst so entsteht eine Kirche, die aus den eigenen
Kriften schopft. Das Wort «Eigenstidndigkeit» bedeutet nicht
Eigenmachtigkeit, sondern die Fahigkeit, der eigenen, im Ver-
laufe der Jahrhunderte unterdriickten Kultur ihre Ausdrucks-
formen wieder zu geben. Ich glaube, damit auch Ihre andern
Fragen beantwortet zu haben. .
Gary MacEoin: Haben Sie diesen Punkt schon erreicht, oder
steuern Sie auf ein Ziel zu, das zu erreichen nicht méglich ist?
Bischof Samuel Ruiz: Wir haben im Augenblick dieses Ziel nicht
erreicht, aber wir sind auf dem Weg dahin. Sehen Sie, was sich
unter Bischof Leonidas Proaiio in Riobamba (Ecuador) an In-
itiativen entwickelt hatte, die zwar von der Bischofskonferenz
approbiert, aber von seinem Nachfolger Bischof Victor A. Cor-
ral Mantilla verurteilt worden waren. Es gab viele Pfarrgemein-
den ohne Priester, aber mit einem Ehepaar als Gemeindeleiter.
Alles, was fiir das Leben einer Pfarrgemeinde nétig war, wurde
von ihnen wahrgenommen, aber es war ihnen verwehrt, die
Eucharistie zu feiern. Durch diese Weise entstand ein Hunger
nach der Feier der Eucharistie, und dieser war so stark, daf3 er
bis in die Bischofskonferenz hinein spiirbar war. Die Bischofs-
konferenz ist Weg, um das Priesteramt moglich zu machen. Es
wird kein Priesteramt im westlichen Sinne, sondern ein der je-
weiligen Kultur entsprechendes sein. Auf diesem Weg kommt
man voran.

Gary MacEoin: Tst eine Situation méglich, in der ein Ehepaar
die Aufgaben eines Priesters iibernehmen kann?
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Bischof Samuel Ruiz: Dariiber haben wir gesprochen. Das steht
_an. Ein den Kulturen entsprechendes Priesteramt. Es bleibt im

Rahmen der Kirche, denn wir haben in der Kirche verheiratete

. Priester. Es ist eine unstrittige Sache.
Gary MacEoin: Fiir uns ist das ein neues Konzept.
stchof Samuel Ruiz: Jawohl, in der westlichen Kirche, aber
nicht in der katholischen Kirche. In den Kirchen des Ostens
ist dies der Regelfall.

Interview: Gary MacEoin, San Antonio/Texas

Aus dem Spanischen tibersetzt von Nikolaus Klein

Jahrhundertgedéchtnis

Deutsche Lyrik im 20. Jahrhundert

Mit zwei konzeptione]leﬁ Uberlegungen zuim Titel der vorlie-

genden Anthologie leitet Harald Hartung, Lyriker, Kritiker und
Literaturwissenschaftler, sein Nachwort ein. Bei der Festlegung
~ seines 20. Jahrhunderts folgt er der inneren Logik der lyrischen
Moderne, die mit der Reise Stefarn Georges nach Paris 1889 be-
gonnen habe und in den neunziger Jahren des 20. Jahrhunderts
ein offenes Ende in der Uniibersichtlichkeit der Postmoderne
und der selbstkritischen Abrechnung mit dem kommunistischen
Regime gefunden habe. Den zweiten Bestandteil des Komposi-
tums, das Gedéchtnis, entnimmt.er dem Gedichtband «Mohn
und Gedéchtnis» von Paul Celan. In ihm spielt das Gedicht «20.
Jdnner», dem Tag, an dem im Jahr 1942, in einer Villa am Wann-
see, die Vernichtung der Juden beschlossen wurde, eine leitmo-
tivische Funktion. Es verweist auf die nicht zu schlieBende
Jahrhundertwunde, deren Schmerz in vielen Gedichten der
zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts als unléschbare Spur zu er-
kennen ist. '

Herausgeber von Anthologien stehen vor der — wie immer —
kauim losbaren Aufgabe, in der breiten Palette wesentlicher lyri-
scher Strategien eine Auswahl zu treffen, die sowohl die poeto-

logischen als auch die engagierten Stimmen zu Gehor bringt..

Hartung findet eine meiner Ansicht nach pragmatische und kon-
sequente Losung. Er verzichtet auf bestimmte Subgattungen der
Lyrik wie Balladen, Spriiche und Verstexte mit satirischen, hu-
moristischen und agitatorischen Merkmalen, er vermeidet eine
Hiufung von experimentellen Texten und er lehnt Lyrik mit
«traditionelle(n) Gemiits- und Stimmungswerte(n)» aus der
Schatztruhe der biirgerlichen Befindlichkeit ebenso ab. wie Ge-
brauchstexte von «faschistisch oder stalinistisch encanaillierten»
Autoren (vgl. S. 448). Die AusschlieBungsprinzipien zum einen
und eine Reihe von Uberlegungen zur. Auswahl der einzelnen
Gedichte wie auch die Plazierung der Barden innerhalb der ein-

zelnen Zeitphasen zum anderen bilden ‘eine Konzeption, in der

zum Bedauern des versierten Literaturwissenschaftlers manche
bekannten Namen fehlen, wihrend andere, bislang nur selten in
Lyrikanthologien genannte Namen in Verbindung mit ein-
drucksvollen Texten vorgestellt werden. Ein solches Verfahren,

das sich weder #ngstlich an das Leitmotiv des Bandes klammert,

noch sich von der Rhetorik des politischen Engagements blen-
den 14Bt, erfordert Mut zum Risiko und lyrisches Gespiir fiir die
innovativen Brechungen 1nnerha]b der festgelegten Leitthemen
und an deren Réndern.

Dieses ‘Auswahlprinzip verdeutlicht Harald Hartung bereits im

ersten Abschnitt der Anthologie (Vor der J ahrhundertwende);
in dem er ein iiberraschend «beseeltes» Gedicht von Friedrich
Nietzsche neben ein naturalistisches Bekenntnis von Arno Holz
plaziert, ein defitistisches Wiegenlied des wenig bekannten
Richard Beer-Hofmann neben die hymnischen Epen von Stefan
George gruppiert. Im Abgesang auf das alte Jahrhundert ist die

Stimime Gottfried Benns zum ersten Mal zu vernehmen: «Ich

lebe grad, da das Jahrhundert geht. / Man fiihlt den Wind von ei-
nem grofen Blatt, / das Gott und du und ich besc_hrieben hat /
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und das sich hoch in fremden Hénden dreht.» Sie verweist auf
die Entfremdung, der Gott im-abendléndischen Denken ausge-
setzt ist. Und das neue Jahrhundert? Es wird mit den dunklen
Ahnungen der Else Lasker-Schiiler eingeleitet: «Es ist ein Wei-
nen in der Welt, / Als ob der liecbe Gott gestorben wir, / Und der
bleierne Schatten, der niederfillt / Lastet grabesschwer.» Dann
folgen die Todesahnungen in den skurrilen Versen von Christian
Morgenstern, Rainer Maria Rilkes und Hermann Hesses romi-
sche Poeme schliefen sich an, und Franz Kafkas verlorene Men-
schen machen unter dem «grofen Himmel» auf die ersten
Spuren absurder Befindlichkeit aufmerksam. Wie lobenswert,
daB Harald Hartung dem expressionistischen Jahrzehnt so viel
Raum gewihrt hat. In ihm tauchen die vor-expressionistischen
Stimmen von Stefan George und von Rainer Maria Rilke auf, die
moérderische Gewalt der Materialschlachten .des Ersten -Welt-
kriegs ist in einem Gedicht (Schlacht an der Marne) von Wil-
helm Klemm korperlich spiirbar, die urbane Lyrik von Ernst
Stadler wird begleitet von den dadaistischen Gedichten von
Hugo Ball, Hans Arp und Kurt Schwitters.

Weimarer Répulilik und Drittes Reich

Die Turbulenz der zwanziger Jahre ist in sehr unterschiedlichen

" lyrischen Stimmen eingefangen worden: Karl Kraus decouvriert

in seinem fragend-insistierenden Gedicht iiber Franz Joseph die
wesenhaften Merkmale einer Unpersonlichkeit, die seelenlose
Sachlichkeit der Nachkriegsphase fangen: Pau! Zech (Fabrik-.
straBe tags), Oskar Loerke (Fabrikstadt) und Bertold Brech:
(Vom armen B.B.) ein. Die antinationalistischen Tone in der re-
vanchistisch-aufgeheizten Weimarer Republik kommen aus den
lakonischen Versen von Kurt Tucholsky (Park Monceau) und
den ironisch-balladesken Verballhornungen der germanischen
GroBBmannssucht aus der Feder von Klabund (Deutsches Volks-
lied). Erich Kistners niichtern-schnoddrige Weltsicht brilliert -
durch den Austausch der (falschen) Moral durch Physiologie,
wie in seiner «Moralischen Anatomie», die eindringlicher als
Brechts «Terzinen iiber die Liebe» einen gravierenden Verlust
an Emotionalitit zwischen den Geschlechtem signalisieren.

. «Hitlerreich und Emigration» —im fiinften Abschnitt der Antho-

logie dringen vor allem die Stimmen der emigrierten Else Las-
ker-Schiiler (Ich weil}, daf ich bald sterben muB) Erzch Fried
(Begriabnis meines Vaters) wie auch der in einéml KZ umge-

brachten Gertrud Kolmar (Die Jiidin) aus dem Gemurmel des

Grauens, wihrend der Krieg gleichsam irreal von Johannes Bo-
browski (Anruf) oder it erstarrenden’ Gefiihlen der Distanz
von Wolfgang Borchert beschrieben wird.

Die beiden umfangreichsten Abschnitte (Krieg und Nachkrlegs-

“ zeit; Zwischen Mauer und Mauerfall) erfassen mehr als vierzig

Jahre, in denen das von den Siegermichten des Zweiten Welt-
kriegs zerteilte Deutschland seine Kriegsverbrechen und seine
politische Spaltung in unterschiedlichen lyrischen Strategien
thematisiert. Nelly Sachs’ elegischer Schmerz iiber die Millionen
ermordeter Juden («O die Schornsteine / Auf den sinnreich
erdachten Wohnungen des Todes») und Rose Auslinders An-
klage gegen Morder, die eine «unendliche Sonnenfinsternis» mit
der systematischen Vernichtung von Menschen bewirkten, bil-
den — mit wenigen anderen Stimmen —den Trauerchor in einer
Gesellschaft, -die ihre Verbrechen mit” der Unféhigkeit zum
Trauern verdrédngt. Johannes Bobrowski gehort zu denen, die
die VergeBlichkeit der jungen Menschen in «Holunderbliite»
mit dem Sterben der Natur vergleicht, wihrend Paul Celan in
seinem Poem «Todesfuge» den Ermordeten ein Grab in den
Liiften bettet.

Die sechziger Jahre waren in der deutschsprachlgen Lyrik eine
fruchtbare Periode des rhythmischen und semantischen Experl-
ments. Der Herausgeber wiirdigt sie mit eindrucksvollen Zeug-
nissen aus der Feder der osterreichischen Autoren Hans Carl

' Artmann (sah ein kleines unicorn), Friederike Mayrocker (Ostia

wird dich empfangen) und Ernst Jand! mit seiner scharf parodie- -
renden Schmih auf die fanatischen «Fiihrerjubeler» in (Wien —
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. Heldenplatz). Daneben treten dialektisch geschulte Dich-
- ter (Erich Fried), Sprachskeptiker (Helmut Heissenbiittel),
Metaphorikerinnen' des Zweifels (Ilse Aichinger und Ingeborg
Bachmann) ebenso auf wie etymologische und existentielle
Wortspieler (Peter Rithmkorf und Hans Magnus Enzensberger).
In den sechziger Jahren zeichnete sich auch die Resignation
einer lyrischen Generation ab, die angesichts der Konfliktver-
dringung ihrer Landsleute sich in einem Museum der Unbe-
greiflichkeiten wihnen (vgl. Hans Sahls Gedicht «Die Letzten»,
in dem es heiflt: «Unser Schicksal steht unter Denkmalschutz.
Unser bester Kunde ist das / schlechte Gewissen der Nachwelt»)
oder, wie im Falle von Peter Huchel, von einer verei_sten Land-
schaft sprachen, in der «vieler Wesen stumme Angst» herrscht.
Zwei Emigranten, der eine kéhrte erst 1990 nach Deutschland
zuriick, der andere wurde — nach jahrelangen Schikanen durch
dié DDR-Behorden — 1971 in die Bundesrepublik abgeschoben,
verdeutlichten die tragischen Kontinuitdten in der deutschen
Herrschaftsgeschmhte Den einen traf der rassistische Wahn der
Nationalsozialisten, den anderen die politische Repression, die
vor allem nach 1961, dem Jahr des Mauerbaus, auch Dutzenden
von Lyrikern in der DDR in ihrem kiinstlerischen Schaffen unii-
berwindbare Schranken auferlegte oder sie rebeilieren lieB:
«Der Stacheldraht wichst langsam ein / Tief in die Haut, in
Brust und Bein / ins Hirn, in graue Zellen», heiBt es in der «Bal-
lade vom PreuBischen Ikarus» von Wolf Biermann, und Wolf-
gang Hilbig spricht in «Abwesenheit» von zerbrochenen
Worten, zerbrochener Sprache und von der Abwesenheit der
Schriftsteller in einer zerstorten Welt. o
In den siebziger und frithen achziger Jahren setzte sich in
Deutschland-West eine lyrische Generation durch, die ihre Ent-

tauschung iiber die politische Unveranderbarkeit der ideologi- -

schen Systeme in linguistischen Experimenten und existentiellen
Trostungen abreagierte. Das lyrische Ich von Rolf Dieter Brink-
mann wiitete gegen die Verkonsumierung von BewuBtsein in
der Kulturindustrie, Peter. Handke lotete die Trauerrdnder von
Worten aus, Rolf Haufs Ich fand nur noch Verinderungen in
den Wohnungseinrichtungen und der Musik im Radio. Und die
Lust am Leben? Robert Gernhardt siedelt sie in schwindenden
. Korpern an, in denen, wann inimer die Lust kommt, die Liisteln-
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Wir sind eine Hilfsorganisation, die weltweite Arzte-
Einsdtze und Sozialprojekte in der Dritten Welt
;i’ initiiert, plant und koordiniert. Wir sind ein Team aus
PRI angestellten und ehrenamtlichen Mitarbeitern.
. MOURDGN Fiir unsere Zentrale in Frankfurt suchen wir den

Stellvertretenden Generalsekretiir

fiir die organisatorischen und kaufménnischen Aufgaben.

Neben den fachlichen Kenntnissen in Rechnungswesen, Projekt-
abwicklung, Ablauforganisation, guten EDV-Kenntnissen im PC-
und Netzwerkbereich sowie Englisch suchen wir eine engagierte
Person mit personlichem Bezug zu den inhaltlichen Aufgaben
einer Hilfsorganisation im Dienste der Armen.

Sollten Sie sich fiir eine solche auflergewdhnliche Aufgabe ge-
eignet fithlen und die fachlichen Kriterien erfiillen, so senden Sie
bitte ihre kompletten Bewerbungsunterlagen mit.Gehaltsvorstél-
lung direkt an:

P. Dr. Bernhard Ehlen SJ; Elsheimerstrafie 9, D-60322 Frankfurt

den nicht vorbereitet sind auf den lustvollen Akt. Das schwin- -
dende Subjekt schlieBlich erweist sich als das auffilligste Merk-
mal einer Lyrik-am Ende des Jahrhunderts, in dem einerseits die
Enttduschung iiber das verfehlte Experiment «Sozialismus»
spiirbar ist (wie ‘bei Volker Braun: «Wie komm ich durch den
Winter der Strukturen / Partei, mein Fiirst; sie hat mir alles gege-
ben.» und «Da bin ich noch: mein Land geht in'den Westen/ .../
Ich selber habe ihm den Tritt versetzt»), andererseits die radika-
le, physiologische Abrechnung mit der Heimat Deutschland
stattfindet. Bei Durs Griinbein heil3t es vehement: «Der kranken
Viter Brut sind wir, der Mauern / Sturzgeburt. Tief. Tief im

- Deutsch ...> ertrankt.» In seinem erbarmungslosen Staccato wird

der deutschen Befindlichkeit ein Rhythmus eingeheizt, der auch
in den collagierten Satzfetzen von Thomas Kling und Marcel
Beyer mit wechselnder GroB3- und Kleinschreibung, unerwarte-
ten Silbentrennungen dem Deutschen eine andere auch exotl-
sche K]angfarbung verle1ht

Ende des Jahrhunderts

Aus d1esem musikalisch-linguistischen Fonds flieBen Impulse in
die dialektisch und metaphorisch erschopfte lyrische Rede,-in
der auch politische und lebensweltliche Themen wieder auftau-
chen und wieder verschwinden, denn zu tief ist die Enttduschung
iber eine Gesellschaft, die sich ihrer Zugereisten entledigen
will. «Where do you come from? / Your passwort is not guilty.» —
lautet die lakonisch-abwehrende Antwort von Brigitte Ole-
schinski (Jg. 1955) und die 1961 in Istanbul geborene Zehra
Cirak spricht von einem Balanceakt eines Liebespaares, das,
freiwillig an den Hénden gefesselt, sich der Liebe hingibt. Blei-
ben am Ende unseres Jahrhunderts nur noch «stumme Diskur-
se» und die vage Hoffnung, daB ein leises Ich noch zum Du

~ findet, wie die beiden jiingsten Dichter dieser Anthologie, Dirk

von Petersdorf und Jiirgen Jakobs, schreiben? Fiigen sich in der
orientierungslosen Postmoderne nur noch einsame Monologe
aneinander, in denen die Stimmen der Hoffnung auf ein dialogi-
sches Handeln kaum noch zu vernehmen sind? Harald Hartungs
«Jahrhundertgedichtnis»-gibt uns, wie erwartet, keine Antwort
auf Fragen, die dieser stimmungsgeladene und polyglotte Band
in aller Breite und doch so konzentriert, aufgeworfen hat.
Wolfgang Schlott, Bremen .

*Harald Hartung, Hrsg., Jahrhundertgedéchtnis. Deutsche Lyrik im 20.
Jahrhundert. Philipp Reclam jun., Ditzingen 1998, 469 S., DM 29.80. '
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