schen, des Verwahrlosten. Von Kindheit an sind wir daran gewohnt, jeden Tag

auf \"erﬁdete'Hintqrhofwohnungen zu stoBen, wo sich immer &ltere Blechdosen,
immer unterschiedlichere Abfille auftiirmen. (...) Die Zeit vergeht und wir gewohnen
uns daran, immer auf dieselben mit denselben Ziunen umgebenen Grundstiicke zu
stofen, auf dieselben:halbfertigen Hauser und die abgesackten~ Biirgersteige rings um
einen verrosteten AbfluBdeckel. (...) Und reden wir lieber nicht vom vertrauten
Schlagloch, das iiberall auf uns wartet und iiber die wunderbare Gabe von Allgegen-
wirtigkeit verfiigt... Wer manchmal das Pech hat, ein Automobil durch unsere Stadt zu

HAVANNA iIsT DIE STADT des Unfertigen, des Mangelhaften, des Asymmetri-

lenken, gewohnt sich daran, gewissen Schlaglochern auszuweichen, als wollte er sie vor

jeder Beschidigung bewahren...! Was Alejo Carpentier hier beschreibt, ist ein licbe-
voll-ironisches Portrit der kubanischen Hauptstadt, auf halbem Weg zwischen der
nostalgischen Perspektive des langjihrigen Emigranten und den tiglichen Argernissen
des Zuriickgekehrten. Alle Reisenden haben ihn beschworen, den’ zweldeutlgen Char-
me dieser Insel, Drehscheibe des spanischen Kolomahmperlums in der Karibik und
Projektionsraum europdischer Triume vom utopischen Inselparadies — von Christoph
Kolumbus bis Alexander von Humboldt. Was ist daraus in der heutigen kubanischen
Literatur geworden? Wie stellen dié Autoren der jlingeren Generation ihre Heimat

- dar? Auf diese Frage gibt es viele Antworten — eine der interessantesten findet sich im

Roman Prisionero del agua (Gefangener des Wassers) des 1956 in Havanna geborenen
Schriftstellers Alexis Diaz-Pimienta’, Autor von Gedichten, Erzahlungen und einer ku-
riosen Theor1e der Improvisation.

‘Der Gefangene von Havanna

«Enildo Niebla betrachtete das Diezmero-Viertel in allen Einzelheiten: das alte Cine
Central, den ehemaligen Palast der Pioniere, die Eisenwarenhandlung Ef Cuckhilio, in
der er am Dreikonigstag um Spielzeug gebettelt hatte, das Gemeindehaus, beriihmt fiir
seine nachbarlichen Streitigkeiten und die unversiegbare Wasserversorgung (...) das
Café La Comarca — erst vor kurzem erdffnet — wo es nur Zuckerrohrschnaps und Ziga-
rillos der Marke Popular zu kaufen gab. Enildo wollte nichts kaufen, sich nur alles anse-
hen - die HauptstraBBe Calzada de Giiines mit der Ampel, die ihm mit ihrem Blinklicht
zuzwinkerte. Er ging am Friseurladen vorbei, an der Haltestelle der Buslinie 213, der
Baptistenkirche (...) Nur umschauen wollte er sich, zum letzten Mal fithien, daB ihm et-
was gehorte daf dieses dreckige Stadtrandwertel mit-seinem ublen Ruf (...} sein Vier-
tel war, sein Platz auf dieser Welt.»?

Es ist Samstag morgen, Enildo Nieblas letzter Tag in Havanna. Langsam schlendert er
durch Mirador del Diezmero, die alten StraBen seiner Kinder- und Jugendzeit. Am
Abend kommen seine Freunde ihn abholen, und zu viert werden sie versuchen, auf ei-
nem wackligen Gummiboot Miami zu erreichen. Das Unterfangen ist von Anfang an
zum Scheitern verurteilt.

"-Die internationale Presse, Staatsbesuche und Medlenguftntte haben in den letzten

Jahren das Bild Havannas bestimmt: eine abbrockelnde Altstadt, die mit groBem fi-
nanziellem Aufwand saniert wird. Alexis Diaz-Pimienta zeichnet in seinem Roman ein
anderes Bild - Havanna besteht hier nur aus Vorstddten. Humbelina, Enildo Nieblas

GroBBmutter, entwickelt in den letzten zehn Jahren ihres Lebens eine seltsame Manie:’

das Umziehen - von Mirador del Diezmero nach Juanelo, von Juanelo nach San Fran-
cisco de Paula, von dort nach Luyano und zum SchluB wieder an den Ausgangspunkt
zuriick. Diese Ortswechsel verfolgen keinen erkennbaren Zweck: der GroBmutter ist
es einerlei, ob sie mehr oder weniger Platz hat, das Haus einen Patio mit Blumen oder
nur ein kleines Girtchen besitzt, aus Holz gebaut ist oder Ziegelsteinen — das Ent-
scheidende ist das Zigeunern um des Zigeunerns willen. Sie zieht mit ihrem Enkel
durch eine anonyme Peripherie mit den immer gleichen einstéckigen, baufilligen
Hiusern, um die Leere des Alters auszufiillen und dabei zu spiiren, daB sie n‘och, am
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Leben ist. Letztlich entsteht das Bild eines Labyrinths, aus dem
es kein Entrinnen gibt — am Ende sitzen GroBmutter und Enkel
in ihrem alten Haus und werden gefeiert, als ob sie von einer
Weltumsegelung zuriickgekehrt wiren. Das alte Zentrum Ha-
vannas mit seinen schénen Palidsten, dem Hafen mit den Fe-
stungen, die ganze koloniale Pracht kommen nicht vor. Die
Bewohner der Stadt scheinen unter Gedachtnisschwund zu lei-
den. Sie leben in einer Peripherie, der das Zentrum abhanden
gekommen ist.

Havanna gehért zu den-éltesten Stiddten, die von den Spaniern
in der Neuen Welt gegriindet wurden. Der erste Name der kuba-
nischen Hauptstadt war Puerto de Carenas, d.h. Hafen der
Schiffsriimpfe. Die Bucht von Havanna bot im 16. Jahrhundert
tausend Schiffen einen sicheren Zufluchtsort.* Aufgrund der
giinstigen Lage entwickelte sich die Stadt zum Zentrum des spa-
nischen Imperiums in Amerika, was sich auch im Stadtwappen
niederschlug — einem Schliissel mit drei Festungen — Tor zur
Neuen Welt.’ Trotz Riickschldgen und Besetzungen durch engli-
sche und spéter nordamerikanische Truppen konnte Havanna
seine Zentrumsfunktion in den Nationalstaat des 20. Jahrhun-
derts hiniiberretten. Bis 1959 war die kubanische Hauptstadt die
modernste Sitidamerikas — breite Boulevards, 300000 Autos,
Wolkenkratzer und (seit 1949) Fernsehen untermauerten diesen
Fiihrungsanspruch.®

Das historische Zentrum, Habana Vieja, verlor dabei immer
mehr seinen herrschaftlichen Charakter. Spanische Einwanderer
mischten sich hier mit freigelassenen Sklaven. Die Oberschicht
zog aus. Das alte Stadtzentrum verkam zum Armenviertel, in
dem Drogenhandel, Prostitution und Alkoholismus grassierten,
wobei das intellektuelle Zentrum erhalten blieb - Literaten-
cafés, Buchhandlungen, Konzertséle.” Nach 1959 verschwanden
das Nachtleben und allmihlich auch die Cafés und Bars der
literarischen Boheme. '

Im Roman von Alexis Diaz-Pimienta ist dieser Zerfall bereits
vollendete Tatsache: das Stadtzentrum taucht im Roman iiber-
haupt nicht auf. Die Hauptfigur - Enildo Niebla — verspiirt zu
keinem Zeitpunkt das Bediirfnis, dieses Zentrum aufzusuchen.

Habana Vieja und der historische Stadtkern sind durch die Peri-

pherie ersetzt worden, die unmittelbare Umgebung des Prota-
gonisten — Kino, Palast der Pioniere, Eisenwarenhandlung,
Bushaltestelle. Doch auch dieser Mikrokosmos kann kein Hei-
matgefiihl vermitteln: «Enildo lachte laut auf. Plotzlich ver-
stummte er und wurde ernst. Es wurde ihm klar, daf3 er seit
Stunden durch den Diezmero streifte und ihn niemand angehal-
ten hatte, um ihm etwas zu sagen. Nur eine anonyme Hand hatte
ihm von einem Fenster aus zugewinkt. Er war im Diezmero zum
Gespenst geworden.»®

Das Zentrum und damit das hlstorlsche BewuBtsein smd nicht
nur der Stadt abhanden gekommen, sondern auch den Personen
des Romans: trotz der immer wieder beschworenen Bedeutung
des Gedichtnisses und der Erinnerung fiir den Sinn ihrés Le-
bens geistern sie durch einen Nebel der Amnesie, auf Schritt
und Tritt bedroht durch Desintegration ihrer Persdnlichkeits-

_struktur.

! Alejo Carpentier, Mein Havanna. Aus dem kubanischen Spanisch von
Wolfgang Eitel. Ziirich 2000, S. 65-67.
2 Alexis Dfaz-Pimienta, Prisionero del agua. (Literaria, 41). Alba, Barce-
lona 2a ed. 1999.
3Ebd., S. 360-361.

_*Manuel Moreno Fraginals, Cuba/Espafia, Espafia/Cuba: historia comin.
Grijalbo Mondadori, Barcelona 1995, S. 41-52.
’Luisa Campuzano, La Habana de los 60, in: Citta reali e immaginarie del
continente americano. A cura di Cristina Giorcelli, Camilla Cattarulla,
Anna Scacchi. Edizioni Associate, Roma 1998, S. 661-669.
SEbd.; vgl. Ineke Phaf, Havanna, ein karibisches Zentrum?, in: Alejandro
Losada, Hrsg., La literatura latinoamericana en el Caribe. Lateinamerika-
Institut der Freien Universitit Berlin, Berlin 1983, S. 243-265.
"Ineke Phaf, Novelando La Habana: ubicacién histdrica y perspectiva ur-
bana en la novela urbana de 1959 a 1980. Editorial Origenes, Madnd
1990, S. 61-67.
$ Alexis Diaz- Pimienta, Prisionero del agua. (Literaria, 41). A[ba Barce-
lona 2a ed. 1999, S. 364.
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Waisenkinder einer Revolution

«Die GroBmutter hatte Enildo im Respekt fiir seinen Vater er-
zogen. Stets erinnerte sie ihn daran, welch ein Stolz es fiir sie
war, einen Mirtyrer in der Familie zu haben. Enildo war in die-
ser Bewunderung fiir seinen Vater aufgewachsen, achtete ihn,
liebte ihn, fast wie die Katholiken Gott Vater (...). Tio Barbaro:
Dein Vater starb am 1. Januar 1959, an Deinem ersten Geburts-
tag und am Tag des Triumphes der Revolution. Er wurde bei ei-
ner Schieflerei getdtet, aber von Mairtyrer keine Spur, es war
Zufall. Das war zu viel: das Heldentum seines Vaters zu zer-
stéren, bedeutete, seine Kindheit zu vernichten, einmal mehr
zum Waisen zu werden, denn bis jetzt war er nur ein Halbwaise
gewesen,; stets hatte ihn sein Vater aus dem Foto im Wohnzim-
mer angesehen, der Held dér Revolution, der Mirtyrer der Re-
volution Enildo Niebla.»®

Das Waisenkind ist eine Konstante in Mythos und Legende von
der Antike bis zur Gegenwart — Odipus und Dionysos, Konig
Arthus und der Ritter Tristan waren Waisen. Stets ist die Rolle
des Elternlosen mit einer besonderen Sendung verkniipft. Aus
der Perspektive des Waisen selbst sieht die Lage freilich weniger
heroisch aus. Beim Verlust des Vaters oder der Mutter empfin-
det das Kind eine Krise seines Selbstwerts und Schuldgefiihle.
Die Suche nach dem fehlenden Elternteil wird fiir den Rest sei-
nes Lebens zu einem bestimmenden Faktor, ja zu einer Obses-
sion. Jeder Mensch, der ein Gefiihl der Sicherheit vermitteln
kann, wird zum Rettungsanker in stiirmischer See. Es entsteht
so eine Abhidngigkeit,‘die auf der zwischenmenschlichen Bezie-
hung erstickend lastet und fast zwangslaufig zum Bruch fiihrt.
Dabei wird beim Waisen die schlimmste aller Obsessionen in
Gang gebracht - die Angst vor dem Verlassenwerden.!® Beide
Hauptfiguren im Roman, Enildo und seine Grofimutter, sind
Waisen. Beim Tod des Vaters wird Enildo auch von seiner Mut-
ter verlassen; die einzige Kompensation ist der Kult um den
«Mirtyrer der Revolution». Die Elternrolle wird von der
GroBmutter besetzt. IThr Tod 16st eine Lebenskrise aus: «Stirb
nicht, GroBmutter, Du darfst nicht gehen (...). Gib, daB nicht
morgen die trauernden Nachbarn kommen, daB nicht Dein
Herd alleine raucht, Dein staubiger Ventilator, das Foto Deines
Mirtyrer-Sohnes und Dein Enkel zu Waisen werden (...),
GroBmutter, bring mich nicht um!»'

Der von den Eltern Verlassene beschreibt seinen Zustand héu-
fig als eine Verwundung, die nicht heilen will. Bei Enildo Niebla
ist diese Wunde das Asthma, das ihn trotz aller Aerosole und
Sprays seit seiner friithesten Kindheit verfolgt. Bei jeder Krise
meint er zu ersticken, so sehr er sich auch bemiiht, seinem an-
geblichen Heldenvater gerecht zu werden: er durchliuft die
Schule mit Auszeichnung, studiert Englisch an der Universitét
und wird Englischlehrer. Er ist jedoch unfihig, eine feste Bezie-
hung einzugehen - sein Liebesleben erschdpft sich in einem flat-
terhaften Donjuanismus. Als er Vater wird, sucht er sein Heil in
der Flucht.

In der kubanischen Geschichte hat der Walsenstand eine beson-
dere Bedeutung, die auf die Sklaverei des 18./19. Jahrhunderts
zuriickreicht: in den Zuckerplantagen war die schwarze Mutter

- die einzige Keimzelle der Familie, der Vater zumeist unbekannt.

So wuBlten 1876 bei einer Volkszdhlung mehr als 90 Prozent der
Plantagenarbeiter den Namen ihrer Mutter, jedoch nur 20 Pro-
zent den des Vaters. Die Mutter war somit das einzige Bin-
deglied zwischen dem Kind und der Gesellschaft, in die es
hineingeboren wurde; sie brachte ihm auch die Kunst des Uber-
lebens bei. Die Plantagenwirtschaft versuchte, die afrikanische
Kultur zu zerstéren, ohne die europiische einzupflanzen.'? Die-

?Ebd., S. 247-252.

10 Rose Emily Rothenberg, The Orphan Archetype, in: Psychological Per-
spectives 14 (1983) 2, S. 181-194.

" Alexis Dlaz—lelenta Prisionero del agua. (therana 41). Alba, Barce-
lona 2a ed. 1999, S. 307-311.

'2Manuel Moreno Fraginals, Cuba/Espaiia, Espaiia/Cuba: historia comiin.
Grijalbo Mondadori, Barcelona 1995, S. 206.
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se Verwaisung des schwarzen Bevolkerungsteils wurde iiberla- .

gert von einer historischen Frustration: Kuba war die letzte Ko-
lonie, die sich von Spanien emanzipierte (1898), nur um

alsogléich in der Machtsphire der USA zu landen."* Die Revo-"

lution von 1959 schlieBlich schrieb die Geschichte der Insel vol-

lig um, wobei die traditionellen Bande zu Spanien und seinen -

ehemaligen Kolonien zugunsten einer abstrakten Solidaritét
mit den sozialistischen Landern aufgegeben wurden.” Das Re-
sultat war ein aligemeiner Kultur- und Gedéachtnisverlust, der
sich im Roman von Alexis Diaz-Pimienta widerspiegelt: stindig

rithmt sich die ménnliche Hauptfigur ihres guten Gedéchtnis-

ses, das jedoch nur dazu dient, iiber sdmtliche Liebschaften
Buch zu fiihren. Als Enildo Niebla vor der Kiiste von Jaimani-
tas ertrinkt, wird der Schiffbriichige zum Ertrinkenden, «wie
ein Korken, leer, ohne Gedachtnis»'® - eine abgriindige Meta-
pher der kubanischen Conditio humana am Ende des 20 Jahr-
hunderts.

Odysseus ohne Ithaka

«Enildo (...) war fasziniert von der Idee, daB er von nun an den
Geist Hemingways zum Nachbarn haben wiirde, der ¢in paar
QuerstraBen weiter in der Finca Vigia zu Hause war, wo sicQ die

Gedenkstitte des nordamerikanischen Schriftstellers befand ..

.. (...). Einmal mehr begeisterte er sich fiir Hemingway, und so be-

" freundete er sich mit der Verwalterin, den Aufsehern, Gértnérn -

und Konservatoren. Viele Stunden verbrachte er in der Finca
und kostete Mangos und Sapotillen (...). Er las auf derselben
‘Terrasse, auf der Hemingway im Anblick der Bougainvilleas sei-
ne Biicher gelesen hatte. Dort fiihlte er sich dem Geist' des
Selbstmorders von Ketchum verbunden und versuchte, in seine

literarischen Geheimnisse und exotlschen Leldcnschaften einzu-

- dringen.»®
Im Drama Der Sturm' 138t William Shakespeare drei Personen
auftreten, die fiir die kulturelle Debatte in Lateinamerika von
groBer Bedeutung werden sollten: den pragmatischen Prospero,

den Luftgeist Ariel und den birtigen Inselbewohner Caliban.

Im Jahre 1900, zwei Jahre nachdem Spanien seine letzten Kolo-
nien an die USA verloren hatte, publizierte José Enrique Rodé

sein Roman-Essay Ariel'® Prospero wurde gleichgesetzt mit -

" dem Pragmatismus der USA, Ariel mit dem humanistischen Er-
be Europas und Caliban mit dem Ureinwohner Amerikas. Den
Sieg der USA iber die Kolonialmacht Spanien interpretierte
Rodé als Kulturkonflikt zwischen Pragmatismus und Idealis-
mus. Die kubanische Revolution verlieh diesen Archetypen
neues Leben, indem sie Caliban fiir sich reklamierte und ver-
suchte, die Insel von Markt und Mammon frei zu halten. Sie 16-
ste damit eine Welle der Emigration aus, die - mit
Unterbrechungen - bis zum heutigen Tag anhilt. Allein im
Sommer 1980 wanderten 125000 Kubaner iiber den Hafen Ma-
riel in die USA aus, zwischen 1985 und 1991 waren es nochmals
43000." Die meisten der Auswanderer stammten aus Havanna,
waren iiber dreiflig Jahre alt und verfiigten iiber eine iiber-
durchschnittliche Schulbildung.?® Ein besonders trauriges Kapi-
tel in der Geschichté der kubanischen Auswanderung waren die
Balseros, die Bootsfliichtlinge, die sich in wackligen NuBschalen

auf die Reise nach Miami machten. Die amerikanische Kiisten-

13 Rafael Rojas, Isla sin fin: contribucién a la critica del nacionalismo cu-
bano. Ediciones Universal, Miami 1998, S. 190-191.

“Mercedes Cros Sandoval, Mariel and Cuban Nanonal Identity. Editorial
SIBI, Miami 1986, S. 50.

15 Alexis Dfaz- Pimienta, Prisionero del agua (L]terarla 41). Alba, Barce-
lona 2a ed. 1999, S. 380.

16Ebd., S. 186-187.

" William Shakespeare, Der Sturm. Englisch und deutsch Ubers. von ..

Ludwig Tieck, hrsg. von L. L. Schiicking. (Rowohlts Klassiker der Litera-
. tur und der Wissenschaft. Englische Literatur, 14). Hamburg 1962. .

®José Enrique Rodd, Ariel. (Coleccmn Asutral, 866) Espasa- Calpe 4a -

ed. Madrid 1971.

®Ernesto Rodriguez Chavez, Emlgramon cubana actual. Editorial de

Ciencias Sociales, La Habana 1997 S.7-9.
2Ebd., S. 36-37.

ORIENTIERUNG 64 (2000) .

" Paulus-Akademie Zirich _
Christlich-Juidische Arbeitsgemeinschaft Zirich
Israelitische Cuttusgemeinde Zirich
. Schweizerischer Israelitischer Gemeindebund

Freitag, 12. Mai 2000

Wahrheit und Gedéachtnis .
Vom Umgang mit Geschichte 1933-1945
Offentliche Veranstaltung an der Paulus-Akademie

mit Prof. Dr. Fritz Stern, New York
, Friedenspreistriger
des Deutschen Buchhandels 1999
Programm und Information:
~rPaulus-Akademie, 8053 Zirich
Tel. 01 - 3813700 Fax 01 - 3819501

wache fischte ZWISChen 1985 und 1992 5791 Balseros aus der Ka-
ribik.2!
Enildo Niebla 1st ein solcher Bootsfliichtling; allein seine Be-

_weggriinde sind weder politischer noch wirtschaftlicher Natur.

Nach dem Tod der GroBmutter tritt er die Flucht nach vorne an
und besteigt mit seinen Freunden das kippelige Gummiboot.

- Der ganze Roman ist der Monolog eines Schlffbruchlgen vom .

Kentern bis zum Ertrinken. .
Der Preis der Reise ist die Angst - schrieb Albert Camus 1935 in
sein Tagebuch.? Das ist das Leitmotiv in Prisionero del agua:

"Der Roman beginnt und endet mit der Angst vorm Ertrinken,

vor dem bleischwarzen, verruchten Meer, auf das sich Enildo
dennoch hinauswagt. Ist es die Begegnung mit Hemingway, sei-
ner Heimat und Kultur, zu der er unterwegs ist? Wohl kaum.
Vielmehr sucht er nach einer verlorenen Liebe und. findet dabei
den Tod im Wasser, wie ihn Hemmgway im schwarzen Lauf der ’
Flinte gefunden hat. -
In seinem Essay iiber Mythen und Symbole Kubas geht der
Psychiater Fernando Gonzilez-Reigosa® von drei Kklassischen
Helden aus — Achilles, Theseus und Odysseus. Achilles opfert
alles dem Streben nach Ruhm, seine ganze Existenz gipfelt im
kurzen Augenblick des Triumphes. Theseus muf3 eine Reihe von
Priifungen bestehen, um sein Ziel zu erreichen, er ist der leiden-
de Held. Fiir Odysseus schlieBlich ist das Ziel weniger wichtig
als der Weg dorthin, den er als geschickter Taktiker zu meistern
weiB. Kubas Helden — so Gonzilez-Reigosa - sind zu 50 Prozent
Achilles und zu 50 Prozent Odysseus, niemals aber Theseus, der
Leidende ist kein Held, sondern ein Opfer. Von dieser heroi-
schen Troika sind im Roman von Alexis Diaz-Pimienta nur
mehr die 50 Prozent Odysseus geblieben. Idealismus ist wenig
gefragt, wohl aber eine geschickte Uberlebensstrategie. Zwi-
schen dem bértigen Caliban und seinem gerissenen Gegenspie-
ler Prospero dréngt sich eine dritte Gestalt in'den Vordergrund
— der ziellos auf dem Meer dahintreibende Bootsfliichtling als
kubanische Symbolfigur des ausgehenden 20. Jahrhunderts. Das
Heldentum ist diesem Schiffbriichigen abhanden gekommen —
keine mifBgliickten Rettungsﬂuge krachenden Haifischzihne
oder Robinsonaden auf einsamen Inseln. Geblieben ist allein die
Ratlosigkeit eines Inselbewohners auf der Suche nach einer ver-
lorenen Zukunft. Dies ist der kubanische Weg ins globale Zeit-
alter zwischen Hoffnung, Schiffbruch und Untergang. :
Albert von Brunn, Ziirich

2 Ebd., S. 61. )

2 Albert Camus, Cahier No.1: mai 1935-septembre 1937, in:'(Buvres com-
pletes. Ed. Roger Grenier. Aux Editions de L’ Honnéte Homme Paris
1983. Bd. VI, S. 24. ’
Z Fernando Gonzalez-Reigosa, Mitos y simbolos de las naciones cubanas
o ?por qué los cubanos no pueden ser posmodernos?, in: Poder Hispano:
Alberto Moncada Lorenzo, Hrsg., Actas del V. Congreso de Culturas.
Hispanas de los Estados Unidos {Madrid-Espaiia, Julio de 1992). Univer-
sidad de Alcald de Henares, Alcald de Henares 1994, S. 165-168.
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Miissen wir uns tiberhaupt verstindigen?

Relevanz und Reichweite gesellschaftlichen und kirchlichen Konsenses

Ob in der gegenwirtigen Situation gesellschaftlicher Differen-
zierung, kultureller Pluralisierung und Individualisierung Kon-
sens moglich, noétig bzw. iliberhaupt.sinnvoll ist, steht dahin.!
Daf} der Gedanke der Verstandigung angesichts der inzwischen
- zumindest in Mitteleuropa — erreichten Vielfalt der gesell-
schaftlichen Formationen, Lebens- und Uberzeugungsformen
greift oder gar als Leitgedanke -individueller wie kollektiver
Handlungsorientierung taugt, wird von vielen bezweifelt, wenn
nicht gar. vehement bestritten. Wenn nicht Dissens so doch Dif-
ferenz, Verschiedenheit statt Einheit bzw. Gleichheit, Plurifor-
. mitit statt Uniformitdt scheint die Devise des Zeitgeistes.
Diverse Kulturwissenschaftler fordern, die angesichts des ihr in-
hirenten Zwangscharakters obsolet gewordene Idee der Ver-
stdndigung durch realistischere bzw. geeignetere Strategien des
toleranten Mit- und Nebeneinanders, der friedlichen Koexistenz
- in einer pluriform gewordenen und pluralistisch orientierten Ge-
sellschaft und Kultur zu ersetzen, statt dem Konsenszwang wei-
terhin aufzusitzen. Ist die Anerkennung und Ausbalancierung
von Differenzen die angemessene Weise des Umgangs mit gesell-
schaftsstrukturell bedingter und faktisch zunehmender Vielfalt?
Ist Konsens weiterhin notig? Ist er iiberhaupt moglich? Und
wire er exgenthch ein sinnvolles, anzustrebendes Projekt?
Worliiber miissen wir uns verstandigen? Wer ist dieses «wir», das
sich womdoglich zum Konsens berufen bzw. dazu auBerstande

sieht? Und woriiber soll und kann eigentlich eine Einigung er- -

zielt werden? Worauf bezieht sich schlieBlich Verstiandigung?
Die angesprochenen Fragen sollen insbesondere mit Blick auf
den kirchlichen Konsens und die christlich-6kumenische Ver-
stindigung angegangen werden.

In einem ersten Schritt wird gefragt: Macht Konsens Sinn? Da-

bei geht es um die gegenwirtige sozialwissenschaftliche und phi-
losophische Kritik des Konsensdenkens, auf die exemplarisch
Bezug genommen wird. AnschlieBend werde ich zweitens auf die
‘Frage zu sprechen kommen, ob Verstindigung unverzichtbar ist.
Drittens werden Erscheinungsformen kirchlichen Konsenses be-
leuchtet. Viertens kommen schlieBlich einige Aspekte interkon-
fessioneller kumenischer Verstandigung zur Sprache.

Macht Konsens Sinn?

Das Konsensdenken sieht sich in letzter Zeit massiver Kritik von
verschiedenen  Seiten ausgesetzt. Unter anderem sind dage-
gen philosophische, kulturanthropologische, gesellschafts- und
kommunikationstheoretische Einwinde vorgebracht worden.
Zu den schiirfsten philosophischen Kritikern der Idee der
Verstdandigung zihlt Jean-Frangois Lyotard; der anstelle der
Verstandigung den Widerstreit heterogener Sprachspiele und
Diskursarten gegeben sieht und setzt. Thm zufolge sind die viel-
faltigen, in der Sprache, in der Gesellschaft wie in deren Wissen
vorkommenden und verwendeten Diskursarten inkommen-
surabel. Sie konnen weder durch Diskussion noch Diskurs
zusammengebracht, sondern miissen vielmehr in ihrer unredu-
zierbaren Heterogenitit wahrgenommen und anerkannt wer-
“den. Wer in ihrer bzw. durch ihre Pluralitéit hindurch nach einer
Einheit sucht, unterdriickt die nicht auf einen Nenner zu brin-
gende Vielfalt. Darum fordert der Respekt vor der Differenz
des Anderen die Aufgabe jedes Einheitsdenkens, Unjversalisie-
rungsstrebens und Konsensgedankens. «Der durch Diskussion
erreichte Konsens», so heift es in Lyotards Programmschrift
«Das postmoderne Wissen», «tut der Heterogenitit der Sprach-
spiele Gewalt an».2 Eben deswegen muB laut Lyotard die Beto-

’ 'Vortrag beim Ziircher Hermeneutischen Seminar 1V, das unter dem Ti-

tel «<Hermeneutik und Okumene» am 10./11. 9.1999 an der Universitit

Ziirich stattfand.
2]J.-F. Lyotard, Das postmoderne Wissen, Wien 31994, S. 16.
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nung auf den Dissens statt den Konsens gelegt werden. Konsens
hat allenfalls als lokale GroBe, als zeitlich und rdumlich begrenz-
te Regel, auf die sich die Mitspieler eines Sprachspiels bis auf
weiteres geeinigt haben, einen Platz im postmodernen Wissen,
dem die diskursive «Suche nach einem universellen Konsens»?
obsolet erscheint, insofern sie auf der nicht mehr gegebenen
Giiltigkeit der Emanmpanonserzahlung der Aufkldrung beruht.

Wihrend Lyotard in Weiterfiihrung einer an Wittgenstein ge-
schulten Sprachspielphilosophie die Idee des Konsenses philoso-
phisch verabschiedet bzw. zumindest stark relativiert und
demgegeniiber die Pluralitdt und Heterogenitit, das Paralogi-
sche und Agonische herausstellt!, so komplementiert Clifford
Geertz diese Auffassung durch eine kulturanthropologisch in-
spirierte Zuriickweisung des Konsenses. In einer «Welt in
Stiicken»® mit all ihren Differenzierungen, Fragmentierungen
und Fragmenten, wie wir sie am Ende des 20. Jahrhunderts vor-
finden, hat demzufolge der Gedanke des Konsenses seinen Sinn
und Gehalt verloren. «Nicht um den Konsens geht es, sondern
um einen gangbaren Weg, ohne ihn auszukommen.»® Angesichts
der Stiickhaftigkeit unserer zunehmend globalisierten wie zu-
gleich differenzierten und fragmentierten Welt scheint ihm eine

Auffassung von Kultur «als Konsens iiber grundlegende gemein-

same Vorstellungen, gemeinsame Gefithle und gemeinsame
Werte kaum noch ‘haltbar».” Sind es laut Geertz im Gegenteil
die Verwerfungen und Briiche, die heute die Landschaft der kol-
lektiven Identitiaten konturieren, so hat Identitdt statt mit Ein-
miitigkeit und Einigung eher mit der Uberzeugung zu tun, «daf,
was immer passieren mag, die Ordnung der Differenzen auf-
rechterhalten bleiben mufB».?

Von Seiten der Gesellschaftstheoretiker ist insbesondere Niklas -

Luhmann als entschiedener Kritiker des Konsensgedankens her-
vorgetreten. In seiner Theorie funktional differenzierter Syste-
me hat die Verstandigung keinen Platz, weil ihm zufolge eine
funktional differenzierte Gesellschaft nicht mehr durch Konsens
zusammengehalten wird. Laut Luhmann gehort es zu den «Er-

kenntnisblockierungen» im Verstidndnis von Gesellschaft, daB.
- diese «aus konkreten Menschen und aus Beziehungen zwischen

Menschen» bestehe und «folglich durch Konsens der Menschen,
durch Ubereinstimmung ihrer Meinungen und Komplementa-
ritdt ihrer Zwecksetzungen konstituiert oder doch integriert
werde».? Im Zuge des Prozesses der gesellschaftlichen Differen-
zierung werden mit der Ausdifferenzierung der einzelnen Funk-
tionssysteme Politik, Wirtschaft, Wissenschaft, Recht, Religion
usw., in denen Kommunikation durch ihre jeweils systemspe-
zifischen symbolisch generalisierten Kommunikationsmedien
Macht, Geld, Wahrheit usw. sichergestellt wird, «Konsenspflich-
ten»'9 zunehmend blockiert. An die Stelle des Konsenses tritt
die Kommunikation, die Luhmann zufolge weder von der Inter-
subjektivitdt noch vom Konsens abhingt noch auf solchen zielt,
sondern vielmehr soziale Beziehungen funktional reguliert, auf-
rechterhilt und durch die Ermoglichung von Anschlukommu-
nikation dafiir sorgt, daB sie tunlichst reibungslos weitergefiihrt
werden. In einer komplexen Gesellschaft wire beim Riickgrjff

3Aa.0, 8. 188.

Vel den Schluisatz von Lyotards «Beantwortung der Frage: Was ist
postmodern?», in: W. Welsch, Hrsg,, Wege aus der Moderne. Berlin 1994,
S. 193-203, 203: «Krieg dem Ganzen zeugen wir filr das Nicht-Darstell-
bare, aktivieren wir die Widerstreite, retten wir die Ehre des Namens.»
SC. Geertz, Welt in Stiicken. Kultur und Politik am Ende des 20. Jahrhun-
derts. Wien 1996.

5A.a.0,8. 82.

’Aa.0.,,8. 74

8A.a.0,8. 75

?N. Luhmann, Die Gesellschaft der Gesellschaft. Frankfurt a.M. 1997,
S. 24f.

UN. Luhmann, Soziale Systeme. Grundrif} einer allgemeinen Theorle
Frankfurt a.M. 1987, S. 133.
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auf Konsens «die Gefahr des Irrtums, der Fehllmstung, des Still-
standes viel zu groB».!! Dagegen sorgt funktional angepafte
Kommunikation dafiir, dal der Betrieb moglichst storungsfrei
lduft. Je komplexer ein'Gesellschaftssystem ist, desto groBer ist
‘«die Gleichzeitigkeit und damit die UnbeeinfluBbarkeit dessen,
was in jedem Moment faktisch geschieht. Und desto illuso-

rischer schlieBlich der Glaube, dies kénne in der Form der In-.

teraktion, durch Dialoge, durch Verstindigungsversuche unter
erreichbaren Partnern in eine rationale Form gebracht
werden.»'2 Was demnach bleibt, so scheint es, ist allein die Be-
obachtung der und das Funktionieren innerhalb der autopoe-

tisch sich gerierenden und kommunizierenden Systeme, auf die-

allenfalls andere Systeme (insbesondere Organisationssysteme)
- ebenso bestimmten wie bégrenzten EinfluBl nehmen kénnen.

In Ankniipfung an Luhmann behauptet auch der Erziehungs-
-wissenschaftler Uwe Sander, die moderne Gesellschaft werde
_nicht mehr durch Konsens zusammengehalten. Dagegen stellt
Sander die These von der «Bindung der Unverbindlichkeit».!3
Ihr zufolge -basierten’ traditionale Gesellschaften auf starken
Bindungen der Menschen aneinander, welche in der modernen

Gesellschaft, die durch eine zunehmende Mediatisierung der '

Kommunikation gekennzeichnet ist, an Bedeutung’ verlieren.
Was die moderne Gesellschaft zusammenhilt, ist. nicht mehr
der Konsens, welcher soziale Nihe voraussetzt, sondern viel-
mehr Distanz und Anonymitit der unterdessen mediatisierten
Bezichungen. Damit geht eine Unverbindlichkeit der
. Kommunikation einher, die Sander allerdings nicht als defizien-
te Bindungslosigkeit ansieht, sondern die fiir ihn gerade den
neuen «sozialen Kitt» funktional differenzierter, pluralisierter
Gesellschaften darstellt, die sich nicht langer iiber die Intensitét
sozialer Zugehdrigkeit integrieren. Die Bindung moderner Ge-
sellschaften heiBt darum ihm zufolge Unverbindlichkeit. Ein
Konsens, so behauptet er, sei'nunmehr allenfalls «in Form ok-
troyierter Grundiiberzeugungen» zu haben. Ein solcher aber
«wiirde- in einer entwickelten Moderne immer weniger ein
lebenswertes Miteinander sichern, sondern ‘eher als Konsens-
zwang zur Quelle gesells¢haftlicher und privater Auseinander-
- setzungen werden. Die kontrafaktische Idee des Diskurses
initiiert in dieser Perspektive immer weniger universale Eini-
gungsprozesse, sondern verwirklicht sich eher als ein perma-
nenter, Dissens kreilender Dissens, der nur weitere Fragen und
Probleme gebiert.»'* Was moderne mediatisierte Gesellschaf-

ten demnach notig haben und zustande bringen ist kein Kon- |

sens, sondern Distanz und Dissens. Sie bieten als Normaifall die
Unverbindlichkeit, die sich -freilich mit dem Wunsch nach
selbstgewidhlter Ndhe bzw. nach partiellen intimisierten Bezie-
hungen verbindet, innerhalb derer von Distanz auf Nihe umge-
schaltet wird, wobei in solchen konkreten, begrenzten und
befristeten Ausnahmesituationen Konsens méglich, Verstiandi-
gung freilich immer wieder krisenanfillig bleibt.
Ist Verstindigung unverzichtbar?

Den bisher angesprochenen Positionen ist gemeinsam, daf sie
den Konsensgedanken relativieren bzw. als nur in bezug auf
partikulare Kontexte tauglich minimieren, wenn sie ihn nicht ten-
- denziell ganz verabschieden. In ihrer Abwertung bzw. Ablehnung
 von Verstdndigung sei es als totalitdr, zwanghaft, unterkomplex
oder pluralltatsw1dr1g, beziehen sie sich teilweise explizit und de-
zidiert auf einen Theoretiker, der in den vergangenen Jahrzehn-
ten zum Inbegriff des Konsensdenkers geworden ist. Es handelt
sich um den Philosophen Jiirgen Habermas, der im Rahmen séi-
ner breit angelegten Theorie des kommunikativen Handelns auf
die Bedeutung von Verstindigung fiir menschliches Leben und
Zusammenleben in dessen diversen Dimensionen reflektiert. Ha-
_—_— 1
1A.a.0.,8.237. ,

12N, Luhmann, Die Gesellschaft def Gesellschaft. A.a.O., S. 826.

BVgl. U. Sander, Die Bindung der Unverbindlichkeit. Mediatisierte
Kommunikation in modernen Gesellschaften Frankfurt a.M. 1998.
“A.a.0,8. 45
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bermas ist daran gelegen, Prozeduren und Prozesse der-Verstin-
digung als fiir das Subjekt, die Intersubjektivitit wie die Gesell-
schaft konstitutiv aufzuzeigen. Von daher 148t sich in der Tat
sagen, daB die Idee und Praxis des Konsenses im Zentrum seines
weit ausgrelfenden Theoriengeflechtes stehen.

Habermas’ sprachtheoretusch eingefiihrte und validierte Kern—
these lautet, dal Menschen im Umgang miteinander nicht ein-

- fach nur erfolgsorientiert, also auf ihren strategischen Vorteil

bedacht handeln, sondern daB solches den Regeln rationaler
Wahl im Blick auf die EinfluBnahme auf die Entscheidungen an-
derer folgendes und von Erfolgskalkiilen geleitetes strategisches
Handeln nur einen Handlungsmodus darstellt. Dem steht das
verstindigungsorientierte, kommunikative Handeln gegeniiber. -
Sprachliche Verstindigungsprozesse zielen ihm zufolge auf ein
Einverstindnis, wobei ein kommunikativ erzieltes Einverstind-
nis eine rationale Grundlage besitzt, insofern es auf der Zustim-
mung zu den in Sprechhandlungen gemachten Angeboten
beruht, woraus sich eine gemeinsame, geteilte Uberzetigung er- -
gibt. Habermas vertritt dabei die starke These, da Verstandi-
gung «als Telos der menschlichen Sprache»' innewohnt, die er
sprechakttheoretlsch zu untermauern sucht. Er setzt sich zum
Ziel, die allgemeinen Bedingungen und Regeln verstidndigungs-
orientierter Interaktion zu explizieren und die Ausrichtung auf

- Verstanchgung und Einverstindnis als Kennzeichen kommuni-

kativen Handelns zu -erweisen, wobei dieses Handeln s.E. den
anderen Formen sozialer Interaktion zugrunde liegt und zu-

‘gleich die normative Grundlage fiir eine kritische Gesellschafts-

theorie bildet, die Gesellschaften nach dem Grad der Entfaltung
bzw. Beschrankung des Potentials kommumkatlver Verstandl-

‘gung und Rationalitit beurteilt.

Wenn Verstandigung sowohl fiir das Ind1v1duum das ohne kom-
munikatives Handeln keine Identitit aufbauen kann, als auch
fiir den intersubjektiven Bereich und schlieBlich auf der gesell-
schaftlich-politischen Ebene von Belang sind, so bedeutet das

-keineswegs, dal Habermas annimmt, die meisten Menschen sei-

en sich in den meisten Dingen und Bereichen einig. Nicht daf
wir uns einig sind, wenngleich dies in vielen lebensweltlichen
Fragen unterstellt und bis zur expliziten Bestreitung vorausge- °
setzt wird, ist das Entscheidende, sondern vielmehr, daB3 wir uns

gegebenenfalls einigen konnen, daf3 es also Verfahren gibt, iiber
einen bestehenden Streit hinaus zu gelangen. Dazu dient der .
Diskurs, worunter Habermas eine Weiterfithrung kommunikati-

- ven Handelns mit anderen, namlich reflexiven Mitteln versteht.

Ein Diskurs bezeichnet ein argumentatives Verfahren, «in dem
die Teilnehmer strittige Geltungsanspriiche thematisieren und

" versuchen, diese mit Argumenten einzuldsen oder zu kritisie-

ren».'s Es handelt sich dabei um eine Form der Kommunikation,
in der in Situationen des Dissenses in gemeinsamer Beratung -
Konsens gesucht wird und gefunden werden kann.

Diskurstheorie und ihre Anwendungen

DaB ein solches argumentativ-diskursives' Verfahren seinen ge-
nuinen Ort nicht nur im philosophischen Oberseminar hat, wie
ihm manche Kritiker vorhalten, sondern in allen moglichen Le-
bensbereichen vorstellbar ist und ‘tatséchlich auch angewendet

- wird, ist Anliegen von Habermas’ differenzierter Diskurstheo-

rie. Innerhalb dieser unterscheidet er Diskurse unterschiedlicher

. Reichweite und Anforderung an Verstindigung. Neben pragma-

tischen und ethisch-existentiellen gibt es ethisch-politische Dis-
kurse, in denen sich Gemeinwesen iiber ihr gemeinsames Leben '
verstindigen. In moralisch-praktischen Diskursen geht es dar-.
um, sich von allen eingewthnten Lebensverhéltnissen und Le-
benskontexten zu distanzieren und auf diese Weise «eine
Verstindigung iiber die gerechte Losung eines Konflikts im Be-
reich normenregulierten Handelns»'? zu suchen. :

'5J. Habermas, Theorie des kommumkanven Handelns. Bd. 1, Frankfurt
a.M. 1981, S. 387.

6Aa.0.,8S.38.

7] Habermas Erlduterungen zur Dlskurselhlk FrankfurlaM 1991, 8. 109:
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Diskursive Verfahren sind laut Habermas gerade auch in gesell-

schaftlichen Auseinandersetzungen und bei der politischen Ent- -

'scheidungsfindung von Belang. Damit beruht ihm zufolge eine
demokratische Gesellschaft, in welcher sich eine deliberative
Demokratie ausgebildet hat, auf kommunikativer bzw. diskursi-
ver Verstdndigung. Es gilt demnach, institutionalisierte politi-
sche Verfahren zu entwickeln bzw, zu vervollkommnen, die die
Beteiligung moglichst aller, die Beriicksichtigung moglichst aller
Interessen und die Konsensfindung iiber gemeinsame Anliegen
und Anforderungen ermdglichen und gewihrleisten. In dem
MaBe, wie angesichts der zunehmend globalisierten Okonomie
und der dieser nachhinkenden Politik die «sozialen Vorausset-
zungen fiir eine breite politische Teilnahme zerstort werden,
verlieren auch formal korrekt getroffene demokratische Ent-
scheidungen an Glaubwirdigkeit».'® Es ginge demnach in einer
«postnationalen Konstellation» auch um institutionalisierte Ver-
fahren transnationaler Willensbildung und Konsensfindung. Da-
mit ist die Verstindigung in einen weltgesellschaftlichen
Horizont gestellt, der bisweilen, etwa bei David Held, im Sinne
einer «<kosmopolitischen Demokratie»'®, bei Habermas hingegen
«nur» als normativer Zusammenhalt qua rechtlich-moralischer

Mitgliedschaft in einer inklusiven Gemeinschaft von Weltbiir-

gern durchbuchstabiert wird.

Daf die Perspektive und Praxis der Verstandigung fiir demokra-
tische Gesellschaften zentral und unverzichtbar ist, unterstreicht
auch der kommunitaristische Sozialtheoretiker Michael Walzer.
In seinen Uberlegungen zur «Zivilisierung der Differenz»2 fiihrt
er aus: «Doch wie mir scheint, steht uns eine bessere Reaktion
auf den Pluralismus zur Verfiigung (als die Beschworung der
Bodenstédndigkeit und die Berufung auf den Kanon der Klassi-
ker, E.A.): ndmlich eine demokratische Politik, bei der alle
Mitglieder sdmtlicher Gruppen (im Prinzip) gleichberechtigte
Biirger sind, die nicht nur Argumente austauschen, sondern
auch irgendwie eine Ubereinkunft erzielen miissen. Was sie im
Verlaufe dieser unerldBlichen Verhandlungen und zu schlieBen-
den Kompromisse lernen, ist vielleicht wichtiger als alles, was sie
aus dem Studium des klassischen Kanons gewodnnen. Wir haben
die Aufgabe, uns dariiber Gedarken zu machen, wie dieser
praktische demokratische LernprozeB zu fordern ist.»?!

DalB} Verstiandigung unter gleichberechtigten Biirgerinnen und
Biirgern, die dazu benotigten Institutionen und Verfahren der
Auseinandersetzung und Konsensfindung den demokratischen
Prozefl ausmachen, darin sind sich Habermas und Walzer einig.
Strittig bleiben zwischen ihnen die Begriindbarkeit, der Charak-
ter und die Reichweite solcher Verstandigung.

Erscheinungsformen kirchlichen Konsenses

Die mit Blick auf philosophische und sozialwissenschaftliche
Diskussionen zutage getretene Strittigkeit des Konsensgedan-.

kens bzw. der Relevanz und Reichweite von Verstindigung
spiegelt sich auch in theologischen Debatten. Ob im Zeitalter
der Differenzierung, Pluralisierung und Individualisierung Kon-
‘'sens ein fiir die theologische Reflexion wie das christlich-kirchli-
che Handeln zentraler Gesichtspunkt und Orientierungsrahmen
darstellt, ist umstritten. Angesichts der faktisch auftretenden
Pluralisierung von Glaubensformen sowie der Vervielfaltigung
und Differenzierung theologischer Subjekte, Kontexte, Inhalte
und Vollziige stellt sich die Frage, inwiefern es innerhalb der
Kirche Konsens gibt und braucht, wie weit dieser reichen kann,
was konsensbediirftig, konsensfahig sowie konsensresistent ist
und auf welchen Wegen es mittels welcher Verfahren zu welcher
Art von Verstandigung kommen kann.

18], Habermas, Die postnationale Konstellation. Frankfurt a.M. 1998,
S.121.

9Vgl. D. Held, Democracy and the Global Order. Cambridge 1991; dazu:
J. Habermas, Die postnationale Konstellation. A.a.O., S. 160ff.

oM, Walzer, Uber Toleranz. Von der Zivilisierung der Differenz. Ham-
burg 1998.

2Aa.0, S. 118; vgl dazu: S. Krause, K. Malowitz, Michael Walzer zur
Emfuhrung Hamburg 1998, 8. 176f.
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Die Kirche als Glaubensgemeinschaft, die eo ipso eine Kommu-
nikationsgemeinschaft darstellt, ist auf Konsens angewiesen und
angelegt. Dieser kann freilich Verschiedenes bedeuten und be-
inhalten, nimmt diverse Formen an und beansprucht Unter-
schiedliches. Zunéchst einmal lassen sich drei Auspridgungen
von Konsens unterscheiden: Konsens als Ubereinstimmung, als
Zustimmung sowie als Uberéinkunft.?? Der Konsens im Sinne
der Ubereinstimmung aller Glaubigen in Glaubensfragen wurde
seit den Anféngen der Kirche als ein zentrales Element des ka-
tholischen Glaubens verstanden, wonach gemél der Formel des
Vinzenz von Lérins das als katholisch galt, was immer, iiberall
und von allen geglaubt wurde. Diese Ubereinstimmung kommt
zum Ausdruck zum einen im Konsens der Glaubigen (consensus
fidelium), zum anderen ganz wesentlich im Konsens der Kir-
chenviter (consensus patrum) sowie im Konsens der Theologen
(consensus theologorum), wobei im Zuge der Zentralisierung
der katholischen Kirche die Bandbreite des Konsenses immer
mehr auf die Ubereinstimmung mit-dem- rémischen Lehramt
eingeengt wurde. Wolfgang Beinert stellt treffend fest: «<Kon-
sens ist damit faktisch die Ubereinstimmung aller mit dem
Papst; er ist also das Kriterium fiir Einheit und Katholizitit.»*
Aus der Ubereinstimmung aller «innerhalb der Kirche wurde
die Zustimmung der Glaubigen zui den AuBerungen des Lehr- -
amtes».?*

Konsens als Zustimmung meint die anerkennende Zurkenntnis-
nahme und Einwilligung in eine Vorgabe, die sich ein Glied ei-
ner Gemeinschaft, Teile der Gemeinschaft oder sie als ganze mit
dem Akt der Zustimmung zu eigen machen. Diese Gestalt des
Konsenses tritt bei den verschiedenen Vorgéngen der Rezepticn
zutage. Dabei handelt es sich entweder um die Zustimmung zu
einer Ubereinkunft, die andere erzielt haben und die im Zuge
des Rezeptionsprozesses dann-angeeignet wird oder um die Zu-
stimmung zu einer unter eigener Beteiligung erzielten Uberein-
kunft. Im christlich-kirchlichen Bereich bezieht sich Konsens als
Zustimmung zuallererst auf die Zustimmung zu einer «bereits
fertigen Vorgabe»®, wobei es sich insbesondere um ein Be-
kenntnis handeln kann, das damit seitens des Bekennenden an-
geeignet und nachvollzogen wird, womit er oder sie in die .

. Gemeinschaft der Bekennenden einstimmt. Es kann aber auch

um lehramtlich vorgelegte Glaubenslehren gehen, zu denen kir-
chenamtlich Zustimmung verlangt wird, und schlieBlich kann es,
worauf insbesondere reformatorische Theologen abheben, um
die allem kirchlichen Konsens zugrunde liegende «Zustimmung
zu Gottes Handeln»? und «Einstimmung in das Handeln Got-
tes»?” gehen.

Beim Konsens als Ubereinkunft treten das Verfahren sowie das
Ergebnis von Verstandlgung in den Mittelpunkt. Ubereinkunft
meint das Ergebnis eines diskursiven Kommunikationspro-
zesses, in dessen Verlauf eine Einigung im Blick auf strittige
Wabhrheits- bzw. Richtigkeitsanspriiche erzielt worden ist. Uber-
einkunft darf laut Peter Scharr als der umfassendste und ange-
messenste Begriff von Konsens gelten, insofern er den statischen
Aspekt der Ubereinstimmung sowie den dynamischen Aspekt
der Zustimmung verbindet und zugleich iiber beide in dem Sin-
ne hinausgeht, daBl er den Blick auf den Weg der Konsensfin-
dung richtet. Solche diskursive Konsenssuche geschieht kirchlich
zum einen im theologischen Diskurs, wenn und insofern durch
den Streit der Positionen hindurch nach der gemeinsamen Glau-
benswahrheit gesucht wird. Sie geschieht insbesondere in der

2Vgl. P. Scharr, Consensus fidelium. Zur Unfehlbarkeit der Kirche aus -
der Perspektive einer Konsenstheorie der Wahrheit Wiirzburg 1992,
S. 120ff.

BW. Beinert, Der skumenische Dialog als Emubung in die Kldrung theo-
logischer D1fferenzen in: H.J. Urban, H. Wagner. Hrsg., Handbuch der
Okumenik I1I/1, Paderborn 1987, S. 60—125 114. ‘
2P, Scharr, Consensus fidelium. A.a.0O., S. 121.

$Aa0,8.123.

6@, Sauter, Art. Consensus, in: TRE VIII,-S. 182-189, 185.

2@G. Sauter, Konsens als Ziel und Voraussetzung theologischer Erkennt-

- nis, in: P. Lengsfeld, H.G. Stobbe, Hrsg., Theologischer Konsens und Kir-

chenspaltung. Stuttgart-Berlin-Koln-Mainz 1981, S. 52-63, 56.

64 (2000) ORIENTIERUNG



synodalen und konziliaren Verstindigung, bei der mittels dis-
kursiver Verfahren eine durch die Ubereinkunft verbindliche
Formulierung der kirchlichen Lehre angezielt wird.

Ist beim Konsens als Ubereinstimmung Verstéindigung unnétig,
weil der Konsens unterstellt und weil und solange er nicht in
Frage gestellt wird, so kann beim Konsens als Zustimmung die
Verstindigung vorausgesetzt sein als Ubereinkunfp derer, die
sich einmal auf die zu rezipierende Vorgabe geeinigt haben.
Hingegen liegt bei der Ubereinkunft das Gewicht auf dem
Zustandekommen des Konsenses in eben dazu bestimmten Pro-
zessen synodaler bzw. konziliarer Kommunikation. Ist der
Zustimmung wie der Ubereinkunft ein explizit sprachlicher
Charakter eigen, so ist die Ubereinstimmung zumindest teilwei-
se auf der Ebene des Impliziten, Unausgesprochenen angesie-
delt. Bei ihr handelt es sich um eine Art unausgesprochenen
Hintergrundkonsens, einen lebensweltlich verankerten Basis-
konsens?, der die Mitglieder einer Gemeinschaft hinsichtlich ih-
rer Uberzeugungen und Praktiken prigt. Mit Blick auf die

Kirche(n) ist m.E. in dreifacher Weise von einem Basiskonsens

zu reden: zum einen im Sinne der stillschweigend vorausgesetz-
ten Grundannahmen und habituell vollzogene Praktiken, die
qua lebensweltlicher Hintergrundkonsens eine Kirche jeweils
prigen, zweitens in bezug auf explizit sprachliche Formulierun-
gen solcher grundlegender Uberzeugungen und Praktiken und
drittens hinsichtlich der eine einzelne Kirche tiberschreitenden,
- mit anderen geteilten und woméglich gesamtchristlichen und als

solche formuliertén und festgehaltenen Grundiiberzeugungen.

Die im-zweiten und dritten Fall angesprochenen Dimensionen
des Basiskonsenses betreffen einen Bekenntniskonsens. Er ‘ist
das Ergebnis synodaler bzw. konziliarer Ubereinkunft, welcher
in einem ProzeB kirchlicher bzw. 6kumenischer Rezeption eine
gesamtchristliche Zustimmung zuteil wiirde.

Mit Heinz-Giinter Stobbe und John May lassen sich ]ensens
des Basiskonsenses drei Konsenstypen unterscheiden, die sie
als Handlungskonsens, Sinnkonsens und Wahrheitskonsens
differenzieren.?” Von einem impliziten Basiskonsens ist zum ei-
nen ein Handlungskonsens abzuheben, der dann erzielt wird
bzw. gegeben ist, wenn. Partner darin iibereinkommen, be-
stimmte Handlungen auszufiihren. Eine solche Ubereinkunft
kann einerseits rein pragmatisch sein, andererseits aber auch
gemeinsame Intentionen beinhalten und auf eine gemeinsame
Basis ziclen. Uber einen Handlungskonsens hinaus geht ein
Sinnkonsens, welcher dann gegeben ist, wenn die Partner hin-
sichtlich des Sinns bzw. der Bedeutung von AuBerungen
iibereinkommen. Von einem Wahrheitskonsens ist dann zu
sprechen, wenn unter den Beteiligten eine "diskursiv erzielte
Einigung iiber den Wahrheitsanspruch von Aussagen erreicht
ist. ‘

. Kirche als Kommqnikationsgemeinséhaﬂ

Damit innerkirchliche Verstindigung zustande kommt und ge-
lingt, ist es m.E. angebracht, die Kirche als (Kommunikations-)
. Gemeinschaft von Gemeinschaften zu begreifen, und damit die
fiir sie konstitutiven Gemeinschaften zu differenzieren und auf-
einander zu beziehen. Im Anschluf} an Siegfried Wiedenhofer®
‘lassen sich in bezug-auf das katholische Kirchenverstindnis als
solche unterscheiden: erstens die auf der interpersonalen Ebene
_.dichter Interaktion und Nihe agierénde Haus-, Basis- oder Per-
sonalgemeinde bzw. die Initiativgruppe oder Nachfolgegemein-
schaft, zweitens die Ortsgemeinde, in der die Ekklesia eines
Wohnortes zusammenkommt, drittens die Ortskirche als vom
‘Bischof geleitete und «zur Einheit der Ortskirche zusammenge-

#Vgl, H.G. Stobbe, J. May, Ubereinstimmung und Handlungsfihigkeit.
Zur Grundlage okumenischer Konsensbildung und Wahrheitsfindung,
in: P. Lengsfeld. Hrsg., Okumenische Theologie, Stuttgart- Berlin-KoIn-
Mainz 1980, S. 301-337, 305f.

®Vel. a.a.0., S. 315ff.; dazu: Scharr, a.a.0., S. 167ff.. )

Vel S. Wledenhofer, Das katholische erchenverstandms Graz Wien-
Koln 1992, S. 265-365.
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schlossene»*' Gemeinschaft der Gemeinschaften und Gemein-
den sowie viertens die Gesamtkirche als vom Kollegium der
Bischdfe gemeinsam mit dem Bischof von Rom reprisentierte -
universale Kirche. In der pluriformen Kommunikationsgemein-

-schaft Kirche gelingt in dem MaBe Verstindigung und also

kommunikative Gemeinschaft, als ihre verschiedenen Gemein-
schaften und Gestalten innerhalb.des Volkes Gottes einander
wechselseitig anerkennen, unterstiitzen und stirken. Wo be-
stimmte. Realisationsformen andeére zentralistisch oder partiku--

“laristisch iibergehen, beschneiden oder «exkommunizieren», wo

die Verstiandigung zwischen den diversen Gemeinschaften mo-

~ nopolisiert oder systemisch kanalisiert und damit verzerrt wird,

ist die ekklesiale Kommumkatlonsgememschaft gefihrdet. Sie
bedarf dann dringend einer Veranderung der bestehenden Ver-
standigungsverhaltnisse mit Hilfe eines synodalen bzw. konzi-

* liaren Diskurses.

Der Kirche -als Gemeinschaft kommumkatwer Praxis® sind die
Inhalte ihres Handelns vorgegeben und aufgegeben zum ‘einen -
durch das Evangelium Jesu Christi, zugleich aber auch durch ih-
re eigene verbindliche Verstindigung durch die Geschichte hin-
durch. Die Interpretations- und Verstindigungsgemeinschaft

"Kirche hat sich-indes immer wieder dariiber zu verstindigen,

was sie von den ihr vorgegebenen und aufgegebenen Ressour-
cen ihrer biblischen und kirchlichen Tradition in ihre gegenwir-
tige Glaubenspraxis tibernimmt und heute in den kirchlichen
wie gesellschaftlichen Diskurs einbringt. Dabei geht es um die
Verstindigung iiber die Inhalte und Intentionen des Glaubens
im Blick auf die gegenwiirtigen Kontexte und deren Heraus-

forderungen, wobei gerade auch die zentralen Fragen des Uber--

lebens und menschenwiirdigen Lebens aller in gerechten .
Gesellschaften und solidarischen Gemeinschaften brisant und

- relevant sind.?

‘Perspektiven dkumenischer Verstindigung

'Die Thematik des kirchlichen Konsenses hat eine gerade im 20.

Jahrhundert verschirft hervortretende Skumenische Dimension.

1S, Wiedenhofer, Die Traditiori in den Tradiﬁonen. Kirchliche Glau-

bensiiberlieferung im Sparinungsfeld kirchlicher Strukturen, in: D. Wie-
derkehr, Hrsg., Wie geschieht Tradition?, Frelburg “Basel-Wien 1991
S. 127-172,158.

“Vgl. E. Arens, Christopraxis. Grundziige theologischer Handlungstheo

- rie, Freiburg-Basel-Wien 1992; ders. Hrsg., Gottesrede — Glaubenspraxis.

Perspektiven theologischer Handlungstheorie. Darmstadt 1994.
3Vgl. M. M&hring-Hesse, Theozentrik, Sittlichkeit und Moralitat christli-
cher Glaubenspraxis. Theologische Rekonstruktionen. Eribourg-Freiburg

1997.
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Christliche Okumene kann als das Streben nach der Einheit der
Christen und als Bewegung mit dem Ziel gelten, die Einheit der
Kirche deutlich und sichtbar werden zu lassen sowie diese theo-
retisch-theologisch und praktisch-institutionell zu férdern. Ein
solches Anliegen hat in verschiedener Hinsicht mit Konsens zu
tun, der innnerhalb der Okumene als Mittel, Weg und Ziel zum
Tragen kommt. Die Okumene stellt sich dar als ein Weg der in-
terkonfessionellen Verstandigung, welcher Konsensfindung,
Ubereinkunft und Ubereinstimmung® durch spirituelle An-
nidherung, Begegnung sowie eucharistische Gastfreundschaft
bzw. Gemeinschaft einerseits, durch theologischen Dialog
auf bi- bzw. multikonfessioneller Ebene andererseits und zu-
dem durch verschiedene Formen praktischer Zusammenarbeit
-einschliefit. Die Ausrichtung auf ein gemeinsames Bekenntnis
erhilt insofern besonderes Gewicht, als Bekenntnis und Kon-
sens intrinsisch verbunden sind. Denn Bekennen hei3t Konsens
erzielen. Bekannt werden kann nur aufgrund einer Einigung, die
sich im Bekenntnistext manifestiert und im Akt des Bekennens
vollzogen bzw. nachvollzogen wird.®
Das Bekenntnis zur einen Kirche und damit zuglelch zur Einheit
_der Kirche gehort seit altkirchlicher Zeit elementar zum christ-
lichen Glaubensbekenntnis. Es kommt im nizdno-konstanti-
nopolitanischen Bekenntnis zu gesamtkirchlich verbindlichem
Ausdruck. Dieses Bekenntnis verlangt indessen zugleich nach
sichtbarem Ausdruck der Einheit der immer noch gespaltenen
Christenheit in einer Gemeinschaft der verschiedenen, miteinan-
der verséhnten Konfessionen. Auf dem Weg zur Einheit ist die
Arbeit. an einem okumenischen Bekenntnis des gemeinsamen
" Glaubens ein wichtiger Schritt. Das trinitarische Glaubensbe-
kenntnis, wie es vor der Kirchenspaltung im konziliaren Lehr-
bekenntnis - des Niziino-Konstantinopolitanum  verbindlich
formuliert und festgeschrieben worden ist, 148t sich als ein 6ku-
menischer Basiskonsens auffassen.’® Das aus dem liturgischen
) Bekenntnis hervorgegangene bzw. in dieses eingegangene trinita-
rische Glaubensbekenntnis bildet als altkirchlicher Konsens den
Ausgangspunkt sowie die Grundlage fiir die dkumenische Kon-
sensfindung. Dieser Basiskonsens bleibt erweiterbar, wobei jede
weitere Bekenntnisbildung, wie dies die zahlreichen Beispiele
partikularer kirchlicher Gemeinschaften belegen, die mit Bezug
auf konkrete Fragen und Herausforderungen vor Ort formuliert
und synodal oder konziliar vereinbart worden sind, auf ‘diese
Grundlage bezogen bleibt, sie kontextualisiert und konkretisiert.
Das trifft gleichfalls auf das situative Bekennen zu, mit dem im
20. Jahrhundert eine neue Art von Bekenntnis und eine neue
Form des Bekennens entsteht.? Solches Bekennen
geschieht, wenn sich eine kirchliche Gemeinschaft, eine Orts-
oder Regionalkirche in einem bestimmten geschichtlich-gesell-
. schaftlichen Kontext des dramatischen Konflikts, der zugleich
wesentliche Dimensionen des christlichen Glaubens beriihrt, her-
ausgefordert sieht. Es findet statt, wenn die kirchliche Gemein-
'schaft um ihrer eigenen Identitit, Integritdt und Mission willen
einen verbindlichen Konsens formuliert, um damit. in bezug auf
die dramatische Situation den -christlich-kirchlichen Glauben
ebenso situationsbezogen wie verbindlich zu bekennen.

*Dies wird als terminus ad quem genannt im Titel von H. Meyer, H.J.
Urban, L. Vischer, Hrsg., Dokumente wachsender Ubereinstimmung.
Samtliche Berichte und Konsenstexte interkonfessioneller Gespriche auf
Weltebene. 2 Bde., Paderborn-Frankfurt a.M. 1983/1992.

3Vgl. E. Arens, Bezeugen und Bekennen. Elementare Handlungen des
Glaubens, Diisseldorf 1989.

% vgl. Okumenischer Rat der Kirchen, Gemeinsam den einen Glauben
bekennen. Eine 6kumenische Auslegung des apostolischen Glaubens, wie
* er im Glaubensbekenntnis von Nizida-Konstantinopel (381) bekannt wird,

Genf-Frankfurt a.M. 1991; R. Staats, Das Glaubensbekenntnis von Nizda- -

Konstantinopel. Historische und theologische Grundlagen. Darmstadt
- 1996.

¥%Vgl. dazu: E. Arens, Bezeugen und Bekennen. A.a.0,, S. 287-314, wo
die «Barmer Theologische Erkldrung» der deutschen Bekennenden Kir-
che von 1934, das Synodenbekenntnis «Unsere Hoffnung» der Synode
der deutschen Bistiimer von 1975 sowie das KAIROS-Dokument siidafri-
kanischer Christen von 1985 als Beispiele situativen Bekennens behandelt
werden.
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“Insofern der in Bekenntnisform formulierte kumenische Basis-

konsens einerseits nach gegenwartsbezogener Bestitigung,
Zustimmung und Erweiterung verlangt, das gemeinsdme Be-
kenntnis des Glaubens andererseits auf situative Kontextualisie-
rung und Konkretisierung angelegt ist, stehen der erreichte
Grundkonsens und die jeweilige kontextuelle Entfaltung im

kirchlichen Bekennen in Spannung miteinander. Dlese Span-

nung durchzieht die Skumenische Bewegung und kbmmt auch
im Streit um die Kennzeichen und-die Reichweite kirchlichen
Bekennens und Bekenntnisses zum Ausdruck.

Konsens und- Differenzen

Dal} ein okumenischer Basiskonsens Differenzen nicht aus-
schlieBt, sondern zuldBt, gerade weil und indem er sie unterfaf3t
bzw. Gberbriickt, zeigt sich m.E. in der derzeit vieldiskutierten
«Gemeinsamen Erkliarung zur Rechtfertigungslehre» (GE), die
zwischen dem Lutherischen Weltbund und dem Pépstlichen Rat
zur Forderung der Einheit der Christen zustande gekommen ist
und unterdessen mitsamt einer klirenden «Gemeinsamen Offi-
ziellen Feststellung» inklusive eines «Anhangs» von den betei-
ligten Kirchen unterzeichnet worden ist. Ungeachtet mancher

-ausfihrlich kommentierter theologischer Unzulidnglichkeiten

und ekklesial-ekklesiologischer Fragwiirdigkeiten® hélt.die mit
der «Offiziellen Feststellung» priazisierte «Gemeinsame Er-
klirung» einen Lehrkonsens im Blick auf die inhaltlich wie
kriteriologisch fiir-den christlichen Glauben zentrale Rechtferti-
gungslehre fest. Dabei werden m.E. in Bezug auf die Skumeni-
sche Verstandigung vier wichtige Elemente herausgestellt. Dies
sind: erstens der Rekurs auf den «Gesamtzusammenhang des
grundlegenden trinitarischen Glaubensbekenntnisses der Kir-
che» (Anhang Nr. 3). Auf der Basis und im Horizont dieses ge-
samtchristlichen Basiskonsenses bzw. Grundbekenntnisses wird
zweitens der zwischen der lutherischen Kirche bzw. den lutheri-
schen Kirchen und der romisch-katholischen Kirche mit der
«Gemeinsamen Erkldrung» als gleichberechtigte Partner im
Dialog «par cum pari» (Anhang Nr. 4) ‘erzielte «Konsens in
Grundwahrheiten der Rechtfertigungslehre» (GE 5; GE 13; GE
40) bzw. der «Konsens in den Grundwahrheiten» (GE 14)
formuliert und festgehalten. Drittens wird zugleich deutlich ge-
macht, daB «die unterschiedlichen Entfaltungen in den Einzel-
aussagen... damit vereinbar» (GE 14) sind. Es bleiben auch
nach dem Lehrkonsens Differenzen zwischen lutherischer und
romisch-katholischer «Entfaltung des Rechtfertigungsglaubens»
bestehen, die freilich «in ihrer Verschiedenheit offen aufeinan-
der hin» sind und den «Konsens in den Grundwahrheiten nicht
wieder» aufheben (GE 40). Der erreichte Konsens la8t also
Raum fiir Differenzen, wobei er die verbleibenden Unterschie-
de, die nicht mehr kirchentrennend sind, «in der Sprache, der
theologischen Ausgestaltung und der Akzentsetzung» (40) aus-
macht.: Viertens geht es in der «Gemeinsamen Erkldrung» um

ein Bekennen und geschieht.darin gemeinsames Bekennen.
«Gemeinsam bekennen wir» (GE 15) bzw. «wir bekennen ge-

meinsam» (GE 15, 19; 22, 25, 28, 31, 34, 37) — diese Formel zieht
sich durch die Feststellung und Entfaltung des gemeinsamen
Verstdndnisses der Rechtfertigung hindurch. Der sprachliche
Vollzug des gemeinsamen Bekennens vergegenwirtigt das
christliche Grundbekenntnis und zielt-auf das gemeinsame Be-
kenntnis des einen und einigenden. christlichen Glaubens als

- Ziel der Okumene.

AbschlieBend sei noch auf einen denkwiirdigen schweizerischen
Versuch 6kumenischer Verstindigung hingewiesen, der gegen-
wartig heftig disputiert wird und im Sinne seiner Initianten die
Offentlichkeit durchaus diskursiv bewegen soll. Ich meine die
«Okumenische Konsiiltation zur sozialen und wirtschaftlichen
Zukunft der Schweiz». In der 1998 von der Schweizer Bischofs-
konferenz und dem Schweizerischen Evangelischen Kirchen-
38Vgl. bes. E. Jiingel, Das Evangelium von der Rechtfertigung des Gott-

losen als Zentrum des christlichen Glaubens. Eine theologische Studie in
okumenischer Absicht. Tlibingen 1999.
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bund vorgelegten Diskussionsgrundlage «Welche ‘Zukunft wol-

len wir?»* wird mit Entschiedenheit die Position vertreten, ein

gesellschaftlicher Konsens sei sinnvoll, méglich und unverzicht-
bar. Was aus der Sicht postmoderner Differenz-, Plura-
lisierungs- und Mediatisierungstheoretiker als altbacken, unter-
komplex und zwanghaft erscheinen mag, ist meiner Auffassung
nach hochst bemerkenswert und richtungsweisend. Es handelt

sich um die Entschiedenheit, mit der die Konsultation mit Beru- .

fung auf das Evangelium des Reiches Gottes einerseits sowie die

Theorie und Praxis des Gesellschaftsvertrags andererseits fiir ei- .
~nen neuen gesellschaftlichen Grundkonsens votiert. Angesichts

der gegenwirtigen gesellschaftlichen Umnibriiche stehen die
Schweizerinnen und Schweizer der Konsultation zufolge vor der
" Herausforderung, sich auf neue Grundlagen ihres Zusammenle-
bens zu verstindigen. Sie sind gefordert, den Dialog iiber die
Zukunft der Schweiz aufzunehmen, wenn sie nicht von den ver-
meintlichen Sachzwingen der Globalisierung, Liberalisierung
und Individualisierung iiberrollt werden wollen. Darum gilt es,
einen neuen Gesellschaftsvertrag zu schlieBen. Darunter ver-
steht die Konsultation «eine gesellschaftliche Verstiinidigung
und eine Ubereinkunft iiber die grundlegenden Bedingungen
dafiir, daB} eine Gesellschaft zusammenhailt und ein gutes Leben
“aller erméglicht».* Die Kirchen beteiligen sich mit der Prozedur
der dkumernischen Konsultation katalysatorlsch an dem aus ih-
rer Sicht anstehenden Diskurs iiber eine solche Ubereinkunft.

Miissen wir uns iiberhaupt verstandigen? Auf eben diese Frage
antwortet die Konsultation, und sie konnte sich dabei sowohl
auf den Universalisten Habermas als auch auf.den Kommunita-
risten Walzer berufen. Ich stimme der Intention der 6kumeni-
schen Konsultation ebenso wie ihrer Ausrichtung zu und fiige
gleichzeitig hinzu, da deren Einsichten auch fiir die Kirche(n)
selbst gelten. Das gilt zuallererst in bezug auf ihre elementare
Erkenntnis, welche lautet: «Jede Gesellschaft muB sich von Zeit
zu Zeit auf ihre Grundwerte und Ziele verstindigen, die ihren

Sinn, ihren Zusammenhalt, die Ausnchtung ihrer Entwicklung .

bestimmen sollen.»*! Edmund Arens Luzern

¥ Schweizer Bischofskonferenz / Schweizerischer Evangelischer Kirchen-
bund, Okumenische Konsultation zur sozialen und wirtschaftlichen Zu-

. kunft der Schweiz: «Welche Zukunft wollen wir?» Diskussionsgrundlage.

Bern 1998; vgl. M.D. Ziircher, Ein neuer Gesellschaftsvertrag? Anmer-
- kungen zur Okumenischen Konsultation zur sozialen und wirtschaftlichen
- Zukunft der Schweiz, in: Orientierung 63 (1999) S. 148-151.

# Schweizer Bischofskonferenz / Schweizerischer Evangelischer Kirchen-
bund, Okumenische Konsultation 21.

4 Ebd.

Vom Opfer zur Gabe?

Anregungen zur hermeneutischen Reflexion*®

Ob man sich mit «dem Christentum» noch identifiziert oder
nicht — die Lage ist auBerordentlich ernst. Ich meine damit nicht
die Skandale und Fille, die man kennt und iiber die man zornig
und bisweilen auch amiisiert und sarkastisch redet, zumal diese

Skandale, Fille, Intrigen usw. den Blick auf das Ausmaf der

Krise des Christentums eher verstellen. Diese Krise, die im Kern
eine innere, eine prinzipielle Krise ist und m.E. nicht als «Got-
teskrise» bezeichnet werden sollte, beriihrt wesentliche Posi-
tionen des uns bekannten Christentums. Ich wende mich im
“folgenden nur einem einzigen unter vielen anderen Themen zu,
iiber die heute hermeneutisch nachzudenken ist, d.h. von der
Frage ausgehend, ob und wie anders und weniger miBverstiand-
lich gesagt werden kann, worum es in der herkommlichen Vor-
stellungs- und Redeweise ging und geht.

Schwierigkeiten mit der Tlleologie des Opfers

Hierzu zuerst einmal eine Beobachtung: Dem Thema kommt of-

fenbar eine gewisse Aktualitdt zu. So wurde es z.B. 1998 in der
. (/ \ s . ’ V .
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deutschen Dogmatiker-Konfere,ﬁz behandelt, hat die «Theolo-
gisch-praktische Quartalschrift» ihm ein ganzes Heft gewidmet -
(1998/2) und bot die Kolner Karl-Rahner-Akademie im selben
Jahr eine Vortragsreihe dazu an; mehrere Einzelthemen daraus
zu nennen, mag interessant sein: Gabe — Tribut — Opfer. Religi-
onsgeschichte des Opfers (B. Gladigow), Kréuzesnachfolge und
Opferbereitschaft. Zur Ambivalenz christlicher Leidensmystik

(G. Fuchs); Die Eucharistie — MeBopfer und Mahlgemeinschaft
- (A. Gerhards); Die ARENA - eine moderne Gewalt- und Op-

ferstitte? (A. Vollmer); «Oh du Lamm Gottes, unschuldig am
Stamm des Kreuzes geschlachtet...» Ein Versuch. theologischer
Aufklirung (B.J. Hilberath) und sogar: «Blut muf} flieBen».
Hermann Nitsch oder das Opfer in dcr bildenden Kunst (W
Schmied und F. Mennekes).

" Ich kann natiirlich hier nicht auf die zahlreichen b1bhschen und

dogmatischen Fragen eingehen', sondern mochte lediglich den

Versuch machen, die Problemkonstellation auf den Punkt zu

bringen. Was das NT angeht?, beziehe ich mich hier auf den Auf-

satz des Exegeten Christoph Niemand «Jesu Tod — ein Opfer-

tod?» in dem erwihnten Heft der ThPQ (S. 115-124).

In fast allen Religionen treffen wir auf die Vorstellung, man

konne und solle det Gottheit Opfer bringen, um ihre Macht an-.
zuerkennen und sie glinstig zu stimmen, d’h. um auf sie-einzu-

wirken. Auch Menschenopfer kamen vof, wurden in Israel aber

abgelehnt, wie der. Verlauf der Erzdhlung von Abraham und’
Isaak zeigt (Gen 22,1-14). Die Opferpraxis hiangt stets mit ei-

nem Priesterstand zusammen. Propheten Israels polemisierten

- gegen beides, gegen Opfer und Priester, und forderten statt des-
“sen Wahrhaftigkeit und Sittlichkeit. So war es auch bei Jesus; es,

gibt fiir ihn weder Priester noch Opfer, sondern die Briiderlich-
keit aller vor dem einen Gott als dem Vater und die. Prisenz so-

wie die Erwartung der Basileia. Die Botschaft Jesu und seine

Treue zu seiner Sendung bis in den Tod geschahen «fiir uns»,
doch dieses «fiir uns» und «fiir die Vielen» (Lk 22,19f.; Mk
14,24), dieses «fiir» muf} nicht im Sinne eines Opfers verstanden
werden; es meint das Handeln Jesu aus Gehorsam.gegeniiber
seinem Vater und-aus Liebe zu den Menschen; die Verbindung
mit dem -Opfer-Gedanken war und ist nicht notwendig. Spater

- jedoch kam es dazu, dieses «fiir» im Sinne der Opfervorstellung
" zu deuten und Jesus als den einzigen Hohenpriester zu prokla-

mieren (Hebr 7, bes. V. 26).* Welches im einzelnen die Griinde
und Umstidnde waren, die bewirkten, daf3 das «fiir» als Opfer in-

. terpretiert wurde, vermag ich nicht zu sagen; wahrscheinlich

handelt es sich im Kontext der weiteren Entfaltung des Jesus-
Glaubens um eine auch religionsgeschichtlich naheliegende

- Adaption sowohl jiidischer als auch paganer Auffassungen. Ins-

besondere die jiidische Tradition des Lamm-Opfers als der Dar-

‘bringung eines unschuldigen Tieres (vgl. Ex 12,3-10; 29-42; Jes

53,7) hat eine wesentliche Rolle gespielt.

Die Ubertragung der Vorstellung vom Opfer Jesu auf die Eu-
charistiefeier bzw. auf das «MeBopfer» als dessen repraesentatio
ist dann nur noch eine Konseqiienz, auf die ich hier nicht weiter
eingehe; vermerkt sei nur, daB diese Deutung mit der zuneh-

menden Entfernung von den Mihlern Jesu sich durchsetzen

konnte.

Mindestens ebenso schwerwnegend wie der exegetische Befund
ist aber die innere Unverstindlichkeit (um nicht zu sagen Para- -
doxie), die in der dogmatisch-systematischén Weiterentwicklung
der Opfertheologie bis auf den heutigen.Tag liegt. Sie besteht,

*Der Text, der als Einfithrung bei einer Tagung vorgetragen wurde, |

- mochte lediglich einige «puncta cogitationis» bieten, die zu beachten bei

heutigen Reflexionen iiber die Opfer-Thematik niitzlich sein mag. Die
Anmerkungen wurden bewuBt knapp gehalten. 1

1 Zur theologischen und philosophischen Problematik vgl. die instruktiven
Ausfiibrungen zum Stichwort «Opfer» von A. Seigfried, S. Lorenz, W.
Schrader u.a., in: Historisches Worterbuch der Philosophie, hrsg. v. J. Rit-

" ter u. K. Griinder, VI, Basel-Stuttgart 1984, Sp. 1223-1237 (Lit.)

?Zur heutigen Problematik und Situation der Exegese des Neuen Testa-
ments erinnere ich hier nur an das wichtige Interview mit Paul Hoffmann
in: Orientierung 63 (1999), S. 165-171. °

~3Vgl. E. GridBer, An die Hebréer. 2. Teilband Hebr 7, 1—10 18. (EKK

Band XVII/2). Ziirich und Neukirchen-Vluyn 1993, S. 65-76.
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pointiert gesagt, im folgenden: Gott erschafft den freien Men-
schen, obwohl er dessen Schuld voraussieht. Er erlost ihn von
dieser, von ihm zugelassenen Schuld durch den Tod seines eige-
nen Sohnes, da menschliche Opfer ihm als Siihne nicht ausrei-
chen. Gott opfert also sich selbst seinen eigenen, durchaus
trinitarisch zu denkenden Sohn. Warum verlangt der Vater-Gott
ein solches Opfer?

Ich will hier iiberhaupt nicht polemisieren, ich frage nur: Kén-
nen wir heute so etwas glauben? Wird damit nicht, wie in der
Geschichte vielfach gefragt und kritisiert wurde, das Denken

. von Gott korrumpiert? Kann man einen Gott akzeptieren, der

das Opfer seines — unschuldigen — Sohnes will, um die von ihm
zugelassene Siinde der Welt zu sithnen? Das ist alles sehr schwer
zu .glauben* oder im Sinne des «intellectus fidet» einzusehen.
Soll man dazu mit Tertullian und anderen sagen, dies sei so ab-
surd, daB Menschen es sich nicht hitten ausdenken kénnen und
daB es deshalb von Gott geoffenbart sei?

Andererseits hat dieser «Mythos» einen sehr grolen Vorzug,
der zweifellos zu seiner breiten Akzeptanz beigetragen hat. Er
verleiht dem Tod und dem: Leiden einen Sinn: Die Menschen
konnen sich der Gesinnung des sich opfernden Messias und so-
gar des Gottessohnes innerlich anschlieBen, ihr Leiden und
ihren Tod wie er als Opfer betrachten, mit thm opfern, oder, wie
man popular sagt die Leiden «aufopfern»

Wenn nun aber Jesus sich nicht freiwillig dem Leiden unterwarf,
sondern sein Los im vertrauenden Gehorsam zu seiner Sendung
ertrug, dann sind nicht das Leiden und der Tod als solche heil-
stiftend, sondern das Vertrauen auf den Gott und die Liebe zu
den Menschen. Das Leiden, das nicht sein soll, wird hingenom-
men, mehr nicht; es wird nicht zu einer positiven, erlosenden
Kraft mythisiert. Das Leiden muf vielmehr, auch christlich gese-
hen, entschieden bekampft und vermleden werden (wie mutatis
mutandis im Buddhismus).

_ Ich lasse diese Uberlegungen hier so stehen. Es wird aber schon

deutlich, daB gegeniiber der Auffassung vom freiwilligen Opfer
(sacrifice) und dessen Entsprechung in Gestalt von Verzicht, As-
kese usw. theologische Vorsicht geboten ist. Jesus — ein victime,
ein unfreiwilliges Opfer, aus dem ein sacrifice, das Opferlamm
wurde? Das klingt verwegen, aber die Frage stelit sich ganz ein-
fach exegetisch und theologisch-systematisch.

Ich wende mich nun philosophischen Aspekten zu und muB es
an dieser Stelle den Leserinnen und Lesern iiberlassen, der Fra-
ge nachzugehen, ob und inwieweit es Zusammenhénge mit der
Theologie des Opfers gibt.

Plotins Schildkrite

Innerhalb der Philosophie des Neuplatonikers Plotin (ca. 204-
270) wird natiirlich auch das Problem des Unvollkommenen
bzw. des Negativen in diesem einen wohlgeordneten und leben-
digen Kosmos erortert. Insbesondere in seiner Schrift «Gegen
die Gnostiker», womit wohl auch Christen gemeint waren, ver-
teidigt Plotin gut griechisch den Kosmos gegen dessen vorwie-
gend dualistische Verichter. Dabei iibersieht er jedoch nicht,
daB «die Ordnung des Ganzen» in der Bewegung ihres Werdens
und Vergehens, als gio1g also, iiber das Niedere hinweggeht, wo
es um des Ganzen willen notig ist. Was Plotin hier genau meint
(vgl. 11, 9 [33] 7, 33-39)%, ist metaphysisch schwer verstandlich,
doch greift er auch hier zu einem einprégsamen Vergleich, der
die Intention seiner Aussage ziemlich deutlich werden laBt: «...
so wird eine Schildkrote, die mitten im Weg von einer grofen,
rthythmisch voranschreitenden Tanzgruppe ereilt wird, zertre-
ten, weil sie dem regelmaBigen Vorausschreiten des Reigens
nicht entrinnen kann; konnte sie sich aber seinem Rhythmus
einreihen, so wiirde selbst ihr nichts von dem Reigen widerfah-

. ren.» (Zeile 36-39)

4Zur Opfer-Kritik in der Rehglonsphllosophle der Neuzeit vgl. S. Lorenz
u. W. Schroder (vgl. Anm. 1), Sp. 1230-1235.

3Plotins Schriften, iibers. v. R. Harder, neubearb. v. R. Beutler u. W.
Theiler. Band 111a, Hamburg 1964, S. 125.
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Bei diesem Bild spielt zwar die Opfer-Vorstellung keine Rolle,
aber es ist deutlich, da3 nach Plotin bisweilen das Geringe dem
GriBeren weichen mull. Dieser Gedanke ist bei ihm rein meta-
physisch bzw. ontologisch gemeint, also nicht geschichtlich. Wie
wichtig er aber ist, ergibt sich nicht nur aus Leibniz’ Gedanken
von dem unvermeidlichen malum metaphysicum, sondern auch

. aus der modernen Transposition dieser Uberlegung auf die Pro-

blematik der Evolution als eines Vorgangs auf der Ebene der
Welt als Natur. Hierzu sagt z.B. Teilhard de Chardin, da um
der Evolution willen Negatives unvermeidlich und hinzunehmen
sei; allerdings gesteht Teilhard ein, daf3 er das «UbermaB» des

_Negativen nicht zu begreifen vermag.®

Hegels Blume

Ich gehe nun zu einem Gedankengang iiber, der die Welt als Ge-
schichte betrifft und der uns auf vielfiltige und fatale Weise be-
kannt ist. Um der Zukunft willen (der des Vaterlands, des,
Sittengesetzes, des gelungenen Daseins liberhaupt usw.) verlan-
gen, so hort man, die Geschichte bzw. deren reale Vollstrecker
immer wieder «Opfer». Dazu mochte ich hier nur hervorheben,
daB Hegel in diesem Zusammenhang ausdriicklich vom «Opfer» -
spricht; so liest man in seinen Ausfilhrungén zur «philosophi-
schen Weltgeschichté»: «Aber auch indem wir die Geschichte

_als diese Schlachtbank betrachten, auf welcher das Gliick der

Volker, die Weisheit der Staaten und die Tugend der Individuen
zum Opfer gebracht worden, so entsteht dem Gedanken not-
wendig auch die Frage, wem, welchem Endzweck diese unge-
heuersten Opfer gebracht worden sind.»’ )

Immerhin verbindet Hegel diese Sicht der Geschichte mit
«Trauer» und sogar mit der <Emporung des guten Geistes, wenn
ein solcher in uns ist» (S. 80), und das scheint auch fiir einige an-
dere bekannte Hegel-Sitze zu gelten, die sich auf das Handeln -
der «groBen welthistorischen Individuen» (8. 97) beziehen und

.die hier nicht fehlen diirfen: «So haben solche welthistorischen

Individuen allerdings in ihren groBen Interessen andere, fiir sich
achtungswerte Interessen, heilige Rechte, leichtherzig, fliichtig,
momentan, riicksichtslos behandelt, eine Behandlungsweise, die
moralischem Tadel ausgesetzt ist. Aber ihre Stellung iiberhaupt
ist als eine andere zu fassen. Eine grofle Gestalt, die da einher-
schreitet, zertritt manche unschuldige Blume, muB auf ihrem
Wege manches zertriimmern.» (S. 105)

Was diese groBen Individuen — und gew1[3 auch diverse klemere
—.unter «unschuldigen Blumen» verstanden und was sie mit ih-
nen angestellt-haben, brauche ich hier nicht zu schildern.

Nietzsches Honig.

Der erste- Abschnitt des 4. Buches des «Zarathustra» tragt den
seltsamen Titel: «<Das Honigopfer»®. Ich fithle mich auBerstande,
die Details dieses schwierigen Abschnitts zu erkliren, aber es ist
offenkundig, daB Nietzsche von dem Begriff des Opfers, den er
hier Zarathustra zunichst im Sinne der verstindlichen und ge-
briuchlichen Rede verwenden l48t, abriickt und dann, in und
aus der Einsamkeit des gealterten Zarathustra, geradezu in sein
Gegenteil verkehrt: Das Opfer wird zur Verschwendung, zur
Gabe, die zugleich anlocken will. Daf3 Nietzsche die Kritik der
Aufklarung an religiosen.Opfern teilt, ergibt sich aus diesem
Satz aus der «Morgenréte» (IV, Aph. 221): «Die Moralitit, wel-
che sich nach der Aufopferung bemilt, ist die der halbwilden
Stufe.» Dazu gehort auch noch die Formulierung, daf es «kanni-
balische Gotter» seien, die «Opfer» verlangen.” Da3 Nietzsche
dann im «Zarathustra» die Opfer-Vorstellung umdeutet, kann

6Vgl. P. Teilhard de Chardm Der Mensch im Kosmos. Miinchen 1959, 8.
310.

’G.W.F. Hegel, Die Vernunft in der Geschichte, hrsg v. J. Hoffmeister,
Hamburg 51955, S. 80.

3Vgl. Friedrich Nietzsche, Werke in drei Bianden, hrsg. v. K. Schiechta.
Band II, Darmstadt 1963, S. 477-480. .

9Ebd. Band 1, S. 1166.
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somlt nicht uberraschen Wie «allen Fruchten die reif werden»

so hat'auch Zarathustra Honig in seinen «Adern», den er auf ei-

-nem hohen Berg «opfern» will. Aber dies ist nicht ein Opfer des

Verzichts oder der Preisgabe, so daf3 Nietzsche den Zarathustra
sagen 1aBt: «Was opfern! Ich verschwende, was mir geschenkt

» wird, ich Verschwender mit tausend Handen wie diirfte ich das

noch — Opfern heilen!» (Schlechta I1, S. 478)
Zarathustra -will sich’verschwenden, damit, wie er sagt,. «das

" groBe, ferné Menschen-Reich, das Zarathustra-Reich von tau- "~
" send Jahren» komme, d.h. im Sinne Nietzsches: die Fiille des Le- .
bens, der Erde, der Lust, die Ewigkeit. will, und damit <alle .
- schwarze Triibsal» verschwindet.. (S. 480) Zarathustras Bot-
- schaft ist der als Gabe verschwendete Honig, der die Menschen -

. anlocken soll und dessen SiiBe das wirkliche Gliick verheil3t.

'Trot[z der inhaltlichen Unklarheit dieser Botschaft darf man von
. ihr sagen, daB sie an die Stelle der alten Opfer eine neue Hinga-
"be setzt, die Zarathustra auch in die Worte faBt: «— mein Gliick
' selber werfe ich hinaus in alle_W_eiten und Fernen..

> (S.479)

Kleines anthropologlsches Resiimee -

" Was nunmehr noch zu sagen ist, scheint mir zwar nlcht sehr tief-

griindig, jedoch unvermeidbar zu sein. So. wie die Lage der

.Dinge bzw. die condition humaine ist, kommen wir um Ein-
. schrdnkungen nicht herum. Das gilt fiir das Zusammenleben

aller ebenso wie fiir die Lebensfiihrung der einzelnen. Ein-

" schrankungen konnen unfreiwillig oder freiwillig sein. Wir ha-

ben unsere Endlichkeit zu akzeptieren, .und wir ‘haben um

_bestimmter Verwirklichungen unserer selbst willen auch freiwil-

lig Einschrinkungén auf uns zu nehmen. Es fragt sich aber, ob
man derartige anthropologisch . notwendlge Einschrinkungen
heute noch mit dem Begnff des Opfers in Verbmdung bringen

- kann.

) Wir wehren uns dagegen ‘von 1rgend jemand fiir ngndeme Sa-
' . che oder irgendein Ziel zu Opfern gemacht zu werden; es

scheint ‘aber, daB wir nicht selten unabsichtlich in diese Opfer-

. Situation hireingebracht werden. Nach wie vor werden viele po-
litisch, sozial, religios, vermutlich auch medizinisch geopfert,

nicht zu reden von jenen Opfern, die die Natur verlangt. Die
Weigerung, Opfer sein oder werden zi wollen, setzt zweifellos
eine Position voraus, die das Ich, das Subjekt als Triger von

. Rechten, Anspriichen und Gluckserwarfu'ngen ansieht, eine auf-

geklart-moderne, aber als solche aiich eine «westliche» Anthro-
pologie.

! Wir werden also bere1t sein miissen, Emschrankungen passw‘

" hinzunehmen, aber diése Einschrinkungen als Opfer zu deuten

und religionsphilosophischen Voraussetzungen.

oder bewuBt-als Opfer mitzuvollziehen, dafiir fehlen heutzutage
die anthropologisch-psychologischen sowie die soziologischen

Em amerlkamscher Stahnroman

Wer auch immer den_ Vcrsuch untermmmt, die pathologlschen Di-
mensionen eines Dschugaschwili in der Form einer fiktiven Auto-

biographie zu érfassen, der-sollte mit dem Quellenmaterial ebenso.

vertraut sein wie mit der Psychopathologie von Tatmenschen, die

. um der Macht willen so lange ihre Mitwisser aus dem Wege réu-
‘men, bis sie zu solchen Sitzen gelangen wie «Endlich habe ich

Gott an Einsamkeit tibertroffen». Richard Lourie®, dessen erstaun-

licher <Roman» mit diesem Satz endet, verfiigt sicherlich iiber bei-
de Fiahigkeiten, wenngleich er die Diktion des Ich-Erzihlers in der

weiten Spanne zwischen erlebendem und auBerste Distanz zu sich
selbst halteridem ‘«Tagebuchschreiber» und Kommentator seiner
eigenen Handlungen oft nicht durchhalten kann, Doch zunéchst zu
dem zentralen Sujet, das der einleitende Satz des 36 Erzihlsequen-
zen aufweisenden- Textes. verkiindet: «Leo Trotzki will mich um-
bringen.» Mit dieser Zweckliige.entwirft ein kalt kalkulierender,
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~Obwohl .es sich mit der Unterscheidung'freiwilliglunfreiwillig

und aktiv/passiv in anthropologischer Hinsicht nicht so einfach
verhilt, wie man meinen kénnte, mochte ich noch kurz auf die

Art von Einschrinkungen eingehen, dénen wir nicht ausgelie- -~

fert sind, sondern die wir selbst vornehmen (konnen). Hier
wire eine ganze Skala von Verhaltensweisen zu nennen, von .
schlichten Priferenzen und Verzichten bis hin zu Askese, Ge-.

. horsam, Hingabe und Liebe. Fiir solche Selbsteinschrinkungen

gibt es die unterschiedlichsten Motive, von der Sorge um die

" Gesundheit angefangen bis zu der Rﬁcksicht auf das Gemein-
.wolil, den beruflichen Erfolg usw. und bis zur Einsicht in die

Gefahren der definitiven Zerstorung der Welt durch den Men- -

. schen. . .
Die freiwillige und aktlve Emschrankung ist im Wesenthchen ge-
.leistet durch das Interesse an uns selbst. In dem MaBe, wie es ¢
sich so verhilt, wird nian zwar anthropologisch auch, die Not-

wendigkeit freiwilligér Einschrinkung anerkennen miissen, aber -
man wird hier nur in einem analogen, wenn nicht sogar nur in ei-

nem #quivoken Sinn von «Opfer» sprechen kénnen. Das freiwil- - -

hge Sich-Verschwenden und Sich-Verschenken 3 ]edenfalls
wie schon Nietzsche hervorhob mcht als Opfer angesehen wer-.
den.:

An die Stelle der Rede von fre1w11hgen Opfern kann mdes die

. Rede von der Gabe, der. Hingabe, dem Sich-Einsetzen fiir ande- '

re und fiir etwas treten, was heute anthropologisch zugénglicher

und vermittelbarér sein diirfte. So bleibt z.B. das ignatianische '

«Geben.ohne zu zzhlen» eine anthropolog1sche Mogllchkelt die .
allerdings ein gewisses Maf des Habens voraussetzt. Wir wissen

- aber auch, z.B. von Primo Levil, daB die¢ Gabe cines kleinen

Brotstiicks unter schwersten Bedingungen moglich ist und eine
Art anthropologischer Affirmation -bedeutet; #hnlich wie das

- Glas Wasser, das man auch heute noch umsonst-zu geben pflegt.

Doch auch die Freundhchkeit und das Licheln konnen eine sol-
che Gabe sein.

-Die Antwort aif die Frage ob die Welt ohne Opfer menischlich
sein kann, hingt -offenbar nicht nur, aber. doch auch in erhebli-

chem Maﬁe von definitorischen bzw. sprachanalytischen Kldrun-

‘gen ab. Ohne das Phinomen des Gebens und der Gabe versinkt

indes die menschliche Lebenswelt.in gin Totalreglement, in dem
nur noch Rechtsanspriiche; wissenschaf(lich-technische Noti-

-gungen und auf dem Geldwesen' beruhende Verhiiltnisse ‘den- _ ’

Lauf der Dinge bestimmen. In dieser Perspektive verweist die

* alte Rede vom Opfér, anthropologisch-hermeneutisch transpo-
- 'niert, auf den die Macht der Notwendigkeiten -relativierenden

-und insofern auf den humanistischen und humanisierenden Cha-
- rakter der Gabe.

Heinz Robert Schiette, Bonn

0Vgl, P. Levi, Ist das ein Mensch? Miinchen 199,2, S. 77 0. 147.

D

ein gekrankter und haBgeladener Ich- Erzahler seine PrOJektlonen :
die im wesentlichen um die Blographle kreisen, die Leo Trotzki im -
mexikanischen Exil seit Mitte der 30er Jahre iiber Stalin schrieb.

.Der dorthin gefliichtete ehemalige. stellvertretende Vorsitzende
. ‘des Rates der kommunistischen Volkskommissare, bis 1923 nach *, -
" Lenin der wichtigste Vollstrecker der bolschew1sllschen Machtpo-

litik, 1929 aus der Sowjetunion ausgewiesen, lebte in der stindigen

_Furcht vor Attentaten, die Stalin unter anderen mit, Hilfe mexika- '
.nischer Genossen {unter ihnen der Maler Slquelros) zwelmal initi-

ieren lleB

Handlung aufgrund einer fiktiven Autoblographle Stalms

“In diesem Zeltraum zwischen - der ersten Begegnung Sta-
.-11n—Trotzk1 im Apnl 1903, auf dem drltten Kongreﬁ der russi- .

'
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schen sozialdemokratischen Partei in London, und delﬁ 20. Au-

gust 1940 spielt die Handlung, in der auf der Grundlage einer -

fiktiven- Autobiographie Stalins die Abrechnung mit dem Griin-
der der Roten Armee und dein Vor-Denker der «Weltrevolu-
tion» vollzogen wird. Lourie 148t seinen Ich-Erzihler in alle
Untiefen eines Gehirns steigen, das seine geistige Unterlegen-
heit gegeniiber dem jiidischen Intellektuellen mit der gléinzen-
den sprachlichen-und operativ-taktischen Begabung durch eine
- Reihe von Eigenschaften nicht nur auszugleichen vermag. Be-
reits in den ersten Abschnitten, als der Erzihler in der Gestalt

von Sosso, so einer der Spitznamen von Dschugaschwili aus sei- .

ner Jugend, iiber einige seiner Fahigkeiten erzihlt, werden diese
- im Detail geschildert. Das phinomenale Gedichtnis-(S. 45), die
heimtlickische Eigenart, den geschlagenen Gegner so zu demiiti-
gen, damit er nie wieder auf den Gedanken komme, sich zu

richen (S. 43), sein tief verwurzelter Antisemitismus (8. 60), sich .

so zu verstellen, dal man jederzeit die Position des vermeint-
lichen Gegners einnehmen kann, um diesen bei der ersten Ge-
legenheit zu "hintergehen (S. 70f.), die Fertigkeiten bei der
‘Durchfithrung von Raubiiberfillen und der Inszenierung von
.Morden (erlernt in der Schule der Kintos in Tbilissi), das Rache-
empfinden gegeniiber all denjenigen, die sich irgendwann ein-
mal iiber Kobo, den Verbrecher und «grauen Fleck» (wie z.B.
Suchanow, den Stalin hinrichten lieB), sachlich und ironisch
geduBert hatten (vgl. S. 115), die abgrundtiefe Schadenfreude
iiber die ehemaligen Kampfgefihrten, die er in den Moskauer
Prozessen wihrend der Verhore heimlich beobachtete und dann
hinrichten lieB (S. 120ff.), seine hinterlistige Taktik bei der
Besetzung von Mordkumpanen (wie z. B. Berija, der Spei-
chellecker Stalins und beriichtigte SpieBgeselle bei der Durch-
fiihrung zahlreicher Komplotte und Mordinszenierungen, vgl. S.
150f.), die Skrupellosigkeit, mit der er seine Vorstellungén von
Marxismus in die Tat umsetzte. Die meisten der an anschauli-

chen Belsple]en belegten Elgenschaften bringt Lourie immer .

wieder in Verbindung mit jener Biographie, die Trotzki im fer-
nen und gleichzeitig vertrauten Mexiko schrieb. Denn die Ferne
_ wurde durch die Mitarbeit der stalinschen Genossinnen und Ge-
nossen aufgehoben, die Trotzkis Aufzeichnungen abfotografier-
ten und dem Kremlberg-Diktator zukommen lieBen. Auf diese
Weise war Stalin meistens im Bilde iiber die «Schachziige» sei-
nes Gegners, der ihm aufgrund seiner Gegendarstellungen iiber
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die inszenierten Moskauer Prozesse von 1936 bis 1938 schwer zu
schaffen machte. Auch aus diesem Grund wollte ihn Stalin so
schnell wie moglich umlegen lassen, was ihm schlieBlich mit Ra-
mon, dem gekauften Chauffeur und «Freund» des Hauses, am

-20. August 1940 gelang.

Stiirken und Schwiichen beim t"iktiven Ich-Erzihler ‘

Der «Roman» von Richard Lourie. operiert mit einem Ich-Er-
zihler, in dem die gedankliche und die Handlungsdimensionalitéit
einer skrupellosen Persénlichkeit angelegt ist, die nicht nur im
wortlichen Sinne iiber Leichen ging, sondern aufgrund seiner per-
fiden Strategie alle jene Mitkdmpfer auf dem Wege zur Macht in
der Weise aus dem Wege riumte, dal — so weit wie moglich -
auch die Zeugen der verbrecherischen Taten liquidiert wurden.
Eine derartige kriminelle Energie verlangt ein weitsichtiges stra-
tegisches und operatives Vorgehen, das an den Schnittstellen zwi-
schen duBerer Rede und inneren Monologen ansatzweise zu
erkennen sein miiBte. Louries Text brilliert immer dann, wenn er

" in den machtrhetorischen Auseinandersetzungen mit seinen Un-

tergebenen seiné List und Tiicke erfolgreich einsetzen kann. Bei-
spiel hierfiir sind die Gesprdche mit Jagoda, den Stalin 1937
verhaften und erschielen lie3, in denen.es um die vermutliche
Verglftung Lenins nach seinem Schlaganfall im Dezember 1922
ging (vgl. S. 333—336) eine These, die bereits Trotzki in den letz-
ten Abschnitten seiner Stalm—Blographle aufgestellt hatte. Deut-
lich schwicher. hingegen erweisen sich solche Passagen, in denen
der fiktive Stalin iiber Revolutionen und historische Abldufe
nachdenkt. So sagt er z. B.: «Revolutionen sind &ffentliche Ereig-
nisse, und ich bin kein &ffentlicher Mensch.» (S: 242) Uber die
Deutschen duBert er sich wie folgt, nachdem er Trotzki einen hi-
storischen Fehler ankreidet, nicht mit den Deutschen die Revolu- -
tion gemacht zu haben: «Die Deutschen denken wissenschaftlich
und miissen ihre Erkenntnisse und Schliisse von etwas ableiten.
Ganz anders die Russen, die schon aufler Rand und Band geraten,
wenn man nur das richtige Wort zu ihnen sagt - Wodka, Wahr-
heit, RuBland.» (S. 262) Offensichtlich iibertriigt der Autor hier
nationale Stereotype in das Denken eines Machtpolitikers, der
sich erwiesenermaflen nicht solcher Wortfiigungen bedierite.
Atemberaubend sind andererseits die polemischen Auseinander- -
setzungen mit einzelnen Passagen aus der Stalin-Biographie
Trotzkis, die dem Diktator in regelmiBigen Abstéinden in Fotoko-
pien aus Mexiko zugeschickt wurden, wie auch die Simulations-
szenen mit den Stalin- und Trotzki-Doppelgingern. In den zuerst
genannten Passagen legt Lourie die tiickischen Gedankenginge
eines pathologischen Morders und eiskalten Taktikers dar, in dén
zweiten offenbart sich der Puppenspieler des Grauens, der seine
potentiellen Opfer im Sxmulatlonssplel alle moglichen Reaktio-
nen erleben laft.

Mit seiner spektakuldren, fiktiven Autoblographle hat Lourie
nach den zahlreichen Stalin-Biographien (Serge, Deutscher,
Souvarin, Broué) die Deutung der Verbrecherpersonllchkelt
Dschugaschwili-Stalin um zumindest zwei Dimensioren erwei-

_tert. Er hat jene tiickischen Operationspline zur Ausloschung

all seiner Gegner und Sympathisanten in eine Beziehung zu der
Wahnvorsteltung des Patienten gebracht, seine noch nicht liqui-
dierten Kampfgefilirten wollten ihn um die Ecke bringen. Und:
er verfolgte — nicht zuletzt aufgrund seines verbliiffenden Perso- -
nengedichtnisses — alle diejenigen, die ihn irgendwann gekréankt
und gedemiitigt ‘hatten. DaB er dariiber -hinaus noch weitere
operative Fahigkeiten besaB3, konnten seine ihn oft unterschiit-
zenden Mitstreiter nur ahnen, ohne den Mut zu haben, diesen
Kinto aus der Verbrecherwelt von Thbilissi rechtzeitig -auszu-
schalten. Ein Buch, das wahrlich Alptrdume erzeugt, nicht nur
mit dem’ Blick auf die Mafia-Politik in RuBland, sondérn auch
im stillen Gedenken all dereér, die von den stalinschen Schergen
liquidiert wurden. Walfgang Schlott, Bremen
"Richard Lourie. Stalin. Die gcheimen Aufzeichnungen des Jossif Wissa-

rionowitsch Dschugaschwili. Roman. Aus dem Amerikanischen von Hans
J. Becker. Luchterhand, Miinchen 1999. 346 S., 44 DM.
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