des «Indianermissionsrates der Brasilianischen Bischofskonferenz» (CIMI) und

ehemaliger Dozent an dem von ihm gegriindeten «Missionswissenschaftlichen
Institut» an der Universitdt «Nossa Senhora da Assun¢do» in Sao Paulo, erhielt am 9.
Juli 2004 die Ehrendoktorwiirde der Philosophie durch den «Fachbereich Katholische
Theologie» der Johann Wolfgang Goethe-Universitét in Frankfurt am Main. Die damals
gehaltenen Ansprachen sind soeben in einem Band mit dem Titel «Theologie als Gift
und Gabe» verdffentlicht worden. Im einzelnen sind dies die Eroffnungsansprache des
damals amtierenden Dekans des Fachbereiches, Thomas Schreijick, ein GruBwort von
Bischof Erwin Kriutler (Xingi/Brasilien), die Laudatio von Kuno Fiissel (Koblenz) und
schlieBlich die Dankesrede des Geehrten. AuBBerdem sind je ein Gutachten des Pasto-
raltheologen Hermann Steinkamp (Miinster/Westf.) und des Dogmatikers Peter Neuner
(Miinchen) iiber die wissenschaftlichen Leistungen des zu Ehrenden hinzugefiigt. Abge-
schlossen wird dieser Band durch eine umfassende Bibliographie der Veréffentlichun-
gen von Paulo Suess.!

Paulo Suess zu Ehren

- Diese Publikation leistet aber mehr als eine niichterne Dokumentation eines akademi-
schen Festaktes. Die Vielzahl der Autoren gestattet nicht nur einen Blick aus verschiede-
nen Perspektiven auf die Person und das Werk des Ausgezeichneten. Wenn man namlich
die Texte aufmerksam liest, sicht man sich nicht nur mit dem Denkweg eines engagierten
Theologen konfrontiert. Untrennbar verkniipft mit der Wiirdigung des Werkes von Paulo
Suess stellt sich jedem einzelnen Autor die Frage nach den Bedingungen und Moglichkei-
ten des Theologietreibens (doing theology) in einer globalisierten Welt; die in ihren Inter-
dependenzen durch nicht-symmetrische Beziehungen bestimmt ist. Diese Verkniipfung
deutet sich schon in der ritselhaft anmutenden Uberschrift des Buches «Theologie als
Gift und Gabe» an. Damit griff der Herausgeber des Bandes auf den Titel der von Paulo
Suess gehaltenen Dankesrede «Theologietreiben als Gift und Gabe» zuriick.

Mit diesem Wortspiel erinnerte der Redner nicht nur daran, daB in der englischen Spra-
che «gift» «Geschenk, Gabe, Begabung» bedeutet, und dal dieser Wortstamm im Mit-
telhochdeutschen einmal die Doppelbedeutung von «Gift-Gabe» hatte. Ein schwacher
Nachklang an diese Herkunftsgeschichte ist noch im Wort «Mitgift» erhalten. Wenn man
Paulo Suess’ Bemerkung so verstehen wiirde, er wolle damit an die klassische Maxime
aus der Heilkunde erinnern, dal die Dosierung dariiber entscheidet, ob etwas als Heil-
mittel wirkt oder als Gift zerstort, so trifft man mit dieser Deutung die Pointe seiner
Aussage nicht, weil man in diesem Fall den Wechsel von niitzlichen in schidliche Stoffe
als quantifizierbares Verhiltnis verstehen wiirde.

Paulo Suess’ Feststellung ist viel grundsétzlicher gemeint. Deutlich erkennbar wird seine
Position, wenn er im Blick auf die 500 Jahre alte Wirkungsgeschichte der Conquista und
des Christentums auf dem lateinamerikanischen Kontinent formuliert, es gehe nicht nur
darum, durch die Einsicht in die ambivalenten Folgen der Priasenz der Christen auf die-
sem Erdteil einen Beitrag zur Begrenzung ihrer negativen Folgen zu leisten. Er zielt mit
seiner Frage auf ein «Mehr», wenn er formuliert: «Welches sind die Moglichkeiten von
personlichem Gliick und universaler Gratuitét angesichts der Begrenzung unseres Frei-
heitsspielraums im Netz der Systeme, angesichts all der Spiegelungen und Bitterkeiten
der Wahrheit, vor die uns das Leben stellt?»

Gerade die Formulierung des letzten Halbsatzes kénnte es nahelegen, was Paulo Suess
hier in Form einer Frage vorlegt als Kurzfassung seiner Biographie zu deuten. In den ein-
zelnen Beitréigen des vorliegenden Bandes stellen die Autoren seinen Lebensweg zwar
mit unterschiedlichen Akzentuierungen, aber doch hinreichend klar in seiner Grundop-
tion dar,so daf3 man zu ahnen beginnt, wie es Paulo Suess als einem engagierten Christen
und kritischen Wissenschaftler in seiner Wahlheimat Brasilien gelungen ist, personliches
Glick und universale Gratuitit in eine Balance zu bringen. Auf diese Weise wurde er

PAULO SUESS, LANGJAHRIGER GENERALSEKRETAR und Lateinamerikabeauftragter
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fiir all jene, die mit ihm zu tun hatten, zur Herausforderung, das
gleiche wie er zu versuchen.

Alle jene, die Paulo Suess als Hochschuldozenten, als Animator
von Basisgemeinden oder als kritischen Begleiter von Demon-
strationen und Aktionen beobachten konnten, berichten von
seiner rhetorischen Brillanz, die sich der treffsicheren Einschét-
zung der jeweiligen Lage und der Handlungsmoglichkeiten der
jeweils Beteiligten verdankt. Dabei schildern sie seine Fahigkeit
zu prignanten Formulierungen und zur Schaffung einer para-
dox wirkenden Situation wie seine sprachliche Kreativitat, fiir
die jeweiligen Zuhorer anschlufifdhige Bilder und Metaphern
zu finden. Eine Kostprobe dieser Kompetenz gab Paulo Suess
mit seiner Dankesrede in Frankfurt. Er bezeichnete sich darin
als einen Durchreisenden, dem die «freundlichen Gastgeber»
(d.h. der Fachbereich Katholische Theologie) das Wort erteilt
haben, ihn geduldig anhéren, und im nachfolgenden Gesprich
das Vorgetragene debattieren. Indem sie aber anderen Menschen
das Gehorte mitteilen, entstehe ein Kommunikationszusammen-
hang, der iiber den AnlaB, der am Anfang steht, weit hinausgeht.
Mit dieser Beschreibung der Wirkungen seiner Rede gelang es
Paulo Suess, seinen Ausfithrungen eine paradoxe Wirkung zu
verleihen: Einerseits sprach er ausdriicklich von sich selber und
wies andererseits im gleichen Zug von seiner Person weg auf ei-
nen groBeren Zusammenhang, auf den es ihm ankam. Es gelang
ihm zu zeigen, wie eine Gabe (in diesem Fall seine Rede), indem
sie von den Beschenkten (d.h. den Zuhérern) angenommen und
weitergegeben (indem iiber die Rede gesprochen wird) wird,
einen Kreislauf in Gang setzt, der nicht nur einen gesellschaft-
lichen Zusammenhang zu stiften, sondern auch Ungleichheiten

auszugleichen und Konflikte zu 16sen vermag. Was er hier als
eine idealtypische Situation skizzierte, hat er im Verlaufe seiner
Rede prazisiert, indem er Einsichten gegenwirtiger Ethnologie
(Lévi-Strauss, Mauss) und der Philosophie (Platon, Marx, Levi-
nas) ins Spiel brachte, um den in den komplexen modernen Ge-
sellschaften «untibersichtlich gewordenen» Kreislauf der Gabe
zu beschreiben. In ihnen ist nicht nur die fortlaufende Weitergabe
fiir den einzelnen schwieriger geworden. Gerade wenn der Kreis-
lauf der Gabe weiter gewihrleistet werden soll, ist vorausgesetzt,
daB der Gebende vom Beschenkten nicht mehr Gegenseitigkeit
erwarten kann. Er sieht sich angesprochen vom Bediirftigen und
dies ohne Ansehen der Person. Paulo Suess nannte diese Form,
fiir den Anderen Verantwortung zu iibernehmen, Gratuitit. In
diesem Sinne verstand er auch seine Frankfurter Rede, die er als
«zeitweiliger Gast» seinen Gastgebern zu ihrer freien Verfiigung
zuriickgelassen hat. Nikolaus Klein

'Thomas Schreijick, Hrsg., Theologie als Gift und Gabe. Giinter Paulo
Suess zu Ehren. Edition Exodus, Luzern 2005, 93 Seiten. Aus der Tatigkeit
als Gastprofessor von «Theologie interkulturell» am Fachbereich Katholi-
sche Theologie der Johann Wolfgang Goethe-Universitat (Frankfurt/Main)
entstand der Band: Weltweit artikuliert, kontextuell verwurzelt. Theologie
und Kirche Lateinamerikas vor den Herausforderungen des «dritten Sub-
jekts». Zeugnisse, Analysen, Perspektiven. (Theologie interkulturell, 12).
Frankfurt/M. 2001. Die bisher umfangreichste Studie im deutschen Sprach-
bereich zur Theologie Paulo Suess’ hat Markus Biiker vorgelegt: Befreiende
Inkulturation — Paradigma christlicher Praxis. Die Konzeptionen von Paulo
Suess und Diego Arrardzal im Kontext indigener Aufbriiche in Lateiname-
rika. (Praktische Theologie im Dialog, 18). Fribourg 1999, bes. 158-229. Zur
Entlassung Paulo Suess’ aus seiner Lehrtitigkeit an der Universitit «Nossa
Senhora da Assuncédo» in Sdo Paulo vgl. Nikolaus Klein, Paulo Suess — An-
walt kontextueller Theologie, in: Orientierung 66 (2002), 46f.

DIE REVOLTE DER LARVE

Adalbert Stifter als «christlicher» Schriftsteller?

Ein Tag im Spatsommer 2004. Das Auto hat die Grenzstation in
Freistadt hinter sich gelassen und die StraBe nach links, am Mol-
dau-Stausee entlang, eingeschlagen. Der Weg fiihrt vorbei am al-
ten Zisterzienserstift Hohenfurth, an Friedberg und Schwarzbach
~ Orte, die jedem Stifter-Leser vertraut sind. Das nichste Orts-
schild verkiindet es mit schwarzen, verrutschten Buchstaben auf
einer weiBen Tafel: Horn{ Plan4. Wir sind in Oberplan angekom-
men, dem Geburtsort Adalbert Stifters. In der ersten grof3en Kur-
ve liegt es: Stifters Geburtshaus — das schonste, weil gepflegteste
unter den baufilligen Hiusern des Dorfes. Gegentiber das Café
Adalbert, die AuBBenwerbung ahmt die Unterschrift des Schrift-
stellers nach. Wenn Touristen kommen, kommen sie seinetwe-
gen. Stifterlesern und Stifterverehrern bietet sich diese Gegend
um Oberplan herum wie ein literarischer Erlebnispark dar. Alle
Ortsangaben, die sich mit ihrem teilweise geheimnisvollen Klang
eingepragt haben, hier werden sie aufsuchbar: Die Kapelle zum
Guten Wasser, der Plockensteinsee, der Dreisesselberg — tsche-
chische Namen inzwischen, hinter denen aber die alte deutsch-
sprachige Bezeichnung noch hervorschimmert.

1805 wird Stifter in dieser Landschaft, in Oberplan, geboren, am
23. Oktober. Sein «Nest» wird er im Kopf behalten, es wird in sei-
nen Erzdhlungen immer wieder eine Rolle spielen — nicht immer
so direkt wie in seiner Erzéhlung «Granit» aus der Erzahlsamm-
lung «Bunte Steine» (1853 veroffentlicht), die beginnt: «Vor mei-
nem viterlichen Geburtshause dicht neben der Eingangsthiir in
dasselbe liegt ein grofler achtekiger Stein von der Gestalt eines
sehr in die Linge gezogenen Wiirfels.»(BS 23)! Die Kindheit, so
weit ich mir eine Kindheit im Bohmen der ersten Hilfte des vo-
I Die Seitenzahlen beziehen sich — wo nicht anders angegeben — auf die
von A. Doppler und W. Frithwald herausgegebene, gegenwirtig noch im
Erscheinen begriffene historisch-kritische Gesamtausgabe der Werke:
Adalbert Stifter, Werke und Briefe. Bd. 2,2. Stuttgart u.a. 1982. Die dort
wiedergegebene Rechtschreibung wurde fiir diesen Artikel unveridndert

tibernommen. - Fiir die Buchfassung der Bunten Steine verwende ich die
Sigle BS, fiir deren Journalfassung die Sigle BSJF.
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rigen Jahrhunderts in seiner Armut und Einfachheit iiberhaupt
vorzustellen vermag, verlduft wenig spektakulédr — bis mit zwoIf
Jahren durch den plotzlichen Unfalltod des Vaters die Kindheit
abbricht, jah und unwiederbringlich. Ich stelle mir vor, wie die
Todesnachricht das Haus unter dem breiten schiitzenden Dach
erreicht: Der Vater tot — irgendwo auf einer oberdsterreichischen
StraBe unter seinem umgestiirzten Handelswagen aufgefunden.
Als die Mutter und den zwdlfjahrigen Bertl mit seinen vier Ge-
schwistern die Nachricht erreicht, ist der Vater schon begraben,
unweit des Unfallortes. Der gerade aus der Volksschule Entlas-
sene wird den Vater nicht wiedersehen — nicht einmal seinen
Leichnam. Die Bindung an die Mutter wird in seinem Leben die
stirkere bleiben, auch da, wo er sie nicht verstehen wird.

Daf3 der Abschied von der Kindheit gekommen ist, wird bald
noch spiirbarer. Kremsmiinster, das Benediktiner-Stift vor den
Toren von Linz, hei3t der Ort, der aus dem Stifter-Bertl aus
Oberplan den Adalbertus Stifter Bohemus Oberplanensis macht.
Er wird nicht mehr hiufig nach Hause fahren. Daf3 die Mutter
sich mit dem Bickermeister Ferdinand Mayer eingelassen hat,
der jetzt sein Vater sein soll, das konnen beide, der Bertl und der
Adalbertus, nicht einsehen. Wenn er in die Heimat fahren wird,
dann nach Friedberg, zu den Freunden aus der Volksschule, aus
Kremsmiinster, spater von der Universitat — und zu Fanny Greipl.
Aber sie ist nur ein weiterer der vielfiltigen Schmerzpunkte des
Chaos, in dem Stifter lebt und leidet, die er in einen literarischen
Kosmos zu erheben versucht.2

«Warum schreibt einer?», fragt Wolfgang Matz am Beginn sei-
ner Stifterbiographie?, und man mochte weiterfragen: «Warum
schreibt so einer?» Sicherlich, um das innere wie duflere Unge-

2Eine biographische Portratskizze bietet auch Thomas Meurer, «Ein
Kornlein Gutes zu dem Baue des Ewigen beizutragen» — Adalbert Stifter,
in: Dienender Glaube 71 (1995) Heft 12, 359-363.

3 Wolfgang Matz, Adalbert Stifter oder Diese fiirchterliche Wendung der
Dinge. Miinchen-Wien 1995, 9. ) :
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ordnete zur Sprache zu bringen, es zu strukturieren, zu veran-
schaulichen. Dariiber hinaus auch, um das Unverarbeitete zu
verarbeiten — fiir sich und fiir andere. Denn nur, was zur Spra-
che gefunden hat, zur Sprache und zur literarischen Struktur, das
nimmt den Charakter einer allgemeingiiltigen Aussage, ja eines
«sanften Gesetzes» an — um das es Stifter in seiner Vorrede zu
den «Bunten Steinen» zu tun ist.

Katholische Stifterrezeption

In der ersten Hilfte des letzten Jahrhunderts hat man die Frage,
warum so einer zu schreiben beginnt, gern dadurch zu beantwor-
ten versucht, dafl man Stifter in die Walhalla der christlichen, ja
sogar pointiert katholischen Schriftsteller einziehen lief.4 Schon
1890, also nur zweiundzwanzig Jahre nach Stifters Tod, fithrte ihn
Heinrich Keiter schon unter seinen Portrits der «Katholischen
Erzahler der neusten Zeit»S, 1906 findet er Aufnahme in Johann
Jakob Hansens «Lebensbilder hervorragender Katholiken»f. Da-
bei war es wohl vor allem anderen die Eigenschaft seiner Wer-
ke, «daB} sie den Menschen in seinet sittlichen Gesinnung und
seinem Handeln nach ihr darstellen», welche diese «zu den am
meisten <katholischen> Romanen in der deutschen Literatur»’
machte. «Es diirfte kaum irgendwo eine Stelle zu finden sein, die
man im Interesse der weiblichen und jugendlichen Leser lieber
hinweg wiinschte; alles ist durchweht von dem Hauche jungfriu-
licher Reinheit; Inhalt und Geist, Handlung und Wort tragen den
Stempel echtester Frommigkeit, echtesten Seelenadels und rith-
rénder Herzenseinfalt», attestiert ihm Keiter. «Sowenig wie das
Blatt des Baumes ein anderes Kolorit zeigen kann als das ithm von
der Natur bestimmte, sowenig kann Stifter in seinen schriftstelle-
rischen Erzeugnissen seine Natur verleugnen: christlich, fromm,
aus innerstem Herzen katholisch.»® Zu einer nachgerade hege-
lianischen Ausdrucksweise greift Hans Hilger, wenn er auf die
Frage, ob Stifter ein christlicher Schriftstéller war, antwortet: «Je
mehr er zu sich selber kam, je besser er den Willen des Geistes
verstand, der ihn zu seiner Ei genart berief, desto christlicher wur-
de sein Werk.»?

Nun mag mancher die Frage nach der Christlichkeit oder gar
der Konfessionalitat Stifters fiir ebenso anachronistisch halten
wie die Lektlire seiner Werke letztlich selber. Tatsédchlich aber
bestimmt freilich eine solche Klassifizierung die Rezeption und
Aktualitit eines Schriftstellers und seines Werkes in erheblichem
MaBe. Einmal mit dem Stempel einer bestimmten Literaturrich-
tung versehen, geschieht es beiden nur in seltenen Fillen noch,
unter den Uberlagerungen durch Klischees und Leseerwartun-
gen unvoreingenommen neu entdeckt zu werden. Insofern steht
die einseitige Rezeption Stifters stellvertretend fiir die Rezeption
der ungezéhlten Karl Heinrich Waggerls und Thomas Bernhards
der Osterreichischen Litératur, fiir die als Erbauungs- ebenso wie
fiir die als Zerstorungsliteratur klassifizierten Schriftsteller und
ihre Werke gleichermaflen, zumal wohl fraglos beide auf Stifters
Schultern Platz finden. Wie Stifter in dieser ersten Halfte unseres
Jahrhunderts gelesen wurde und von vielen bis heute wird, fin-
det sich wohl nirgends besser bezeugt als in Herbert Heckmanns
Kindheitserinnerungen, in denen er iiber seinen Vater erzihit:
«Er mied die Kriegstaumelgespriche, die zum nachbarlichen

4 Die im folgenden von mir vorgetragenen Uberlegungen miissen skizzen-
haft bleiben, da der eingeschriinkte Rahmen eines solchen Zeitschriftenar-
tikels es nicht zuldft, den hier umschriebenen Einspruch in allen Einzelhei-
ten zu begriinden; dies hoffe ich an anderer Stelle ausfiihrlicher nachholen
zu kénnen. — Fiir wertvolle Hinweise danke ich Prof. Dr. W.F. Bender (Miin-
ster) und Hofrat Dr. J. Lachinger (Adalbert Stifter-Institut, Linz).

S Heinrich Keiter, Katholische Erzihler der neusten Zeit. Paderborn 1890,
201-216.

6 Johann Jakob Hansen, Lebensbilder hervorragender Katholiken des 19.
Jahrhunderts. Bd.4, Paderborn 1906, 226-232.

7Endre von Ivénka Adalbert Stifter als katholischer Romanschnftsteller
in: Hochland. Monatsschrift fiir alle Gebiete des Wissens, der Literatur und
Kunst 29 (1931/32) Bd.1, 254-260, 254.

8 Heinrich Keiter, Katholische Erzihler der neusten Zeit (Anm. 5}, 202.

9 Hans Hilger, Adalbert Stifter, ein christlicher Dichter?, in: Die Schildge-
nossen. Katholische Zweimonatsschrift 16 (1936/37), 400-405, 404.
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Verkehr gehérten, und las seiner Familie jeden Sonntag nach dem
Essen Adalbert Stifter vor, der kein Ende nehmen wolite und
mir unweigerlich die Augen zum Schlaf zudriickte. <Das Traurige
und Schwermiitige der Karwoche und darauf das Feierliche des
Sonntags begleiten uns durch das Leben.» Diesen Satz habe ich
behalten. Auch sehe ich das Gesicht meines Vaters noch vor mir,

‘wie er einen Augenblick die Augen von der Buchseite nahm. Er

erweckte ganz den Eindruck, als wolle er sich klamm und heim-
lich aus der Gegenwart stehlen, das Buch wie einen Wegweiser in
der'Hand haltend, als miisse er dem Lirm entrinnen, der nicht an
unseren Fenstern haltmachte, sondern iiber uns stiirzte und jeden
Gedanken im Keim erstickte.»! Als Medikament der Weltflucht,
als Arznei gegen den Larm einer immer ungeordneter werdenden
Welt ist Stifter nicht nur von Heckmanns Vater verstanden wor-
den. Kein Geringerer als Peter Handke hat von den «<himmlischen
Langsamkeiten»!! Adalbert Stifters gesprochen: «Bei Stifter hat
jedes Ding seine Zeit, nach dem Bild und dem Takt der Perioden
des Alten Testaments. Und, wie in der Bibel auch, mochte das
zugleich angeben: jedes Ding fiir dich, der du liest, fiir dich, der
horst, soll seine Zeit haben. Jedes Ding gibt ein Gesetz.»12 Letzt-
lich ist es wohl dieser «Geist des Ganzen»!3, der dazu verfiihren
mag, Stifter als einen christlichen Schriftsteller zu qualifizieren:
«Fiir ihn hat alles, was draufien webt und lebt, wichst und singt,
seine Bedeutung.»!4 - Aber ist dieser christliche oder gar katholi-
sche Ton wirklich aus Stifters Werk herauszulesen? Erkennt nicht
vielmehr eine christkatholische Lesebrille Implikationen, die fiir
den Autor selber gar nicht im Vordergrund standen?'s Sind unse-
re Gedanken am Ende gar nicht Stifters Gedanken?

- Befragen wir Stifter selber. Mit 52 Jahren, als renommierter

Schriftsteller also, duBert sich Stifter in einem Brief an seinen
Verleger Heckenast im Hinblick auf seine Auseinandersetzung
mit der Kunsttheorie Eichendorifs und der Nazarener: «Ich mag
Unrecht haben, aber in der Kunst erscheint mir der katholische
Standpunkt doch nur einer; ich gtaube, die Kunst soll das Leben
der gesamten Menschheit umfassen, vielleicht heifit er (i.e. Ei-
chendorff) das katholisch, dann habe ich von katholisch nicht den
rechten Begriff.»'6 Was sich in jedem Wort von Stifters Vorrede
zu der Erzéhlsammlung «Bunte Steine» ausspricht, kommt auch
hier zum Ausdruck: Die Kunst, die fiir Stifter «ein so Hohes und
Erhabenes» ist, daB sie ihm «nach der Religion das Hochste auf
Erden» (BS 9) ist, stellt sich als eine das sanfte Gesetz der Na-

* tur ins BewuBtsein und somit in einen ethischen Imperativ {iber-

setzende GroBe dar, die letztlich imstande ist, alle Menschen zu
erreichen. Eine konfessionélle oder auch politische — es sei hier
nur daran erinnert, daB besagte Vorrede ja auch eine Replik auf
Hebbels Kritik am «Blumen- und Kéferpoeten» Stifter darstellt
— Abzweckung der Kunst 148t diese in Stifters Augen fragwiirdig
werden. Darum soll in den unter dem Titel «Bunte Steine» ver-
sammelten Erzahlungen auch nicht «Tugend und Sitte gepredigt
werden», sondern sie sollen eben «nur durch das wirken, was sie
sind» (BS 9).

Fiir eine Bewertung der christlichen bzw. katholischen Rezeption
Stifters ist nun aber vor allem interessant, wie besagte AuBerung

10 Herbert Heckmann, Die Trauer meines GroBvaters. Bllder einer Kind-
heit. Frankfurt/M. 1994,168.

4 Peter Handke, Langsam im Schatten (1992), zitiert nach: Peter Handke,
Die Tage gingen wirklich ins Land. Ein Lesebuch. Hrsg. v. Heinz Schafroth.
Stuttgart 1995, 185.

12Ebd., 185.

13 Heinrich Keiter, Katholische Erzihler der neusten Zeit (Anm. 5),203.

14 Ebd., 205.

15 Gerade der Artikel Hans Hilgers zeigt, wie von Seiten christlich-katho-
lischer Leser gern argumentiert wird. Weist jemand, wie etwa der Stifter-
Biograph Urban Roedl (heute noch vorliegend als Rowohlt-Monographie
86, Reinbek 1965), zu wenig auf den christlichen Horizont Stifters und sei-
ner Werke hin und widerrét er, Stifter als Erbauungsschriftsteller zu lesen,
so wirft man ihm schnell vor, daB er «die vordergriindigen Vorgéange in Stif-
ters Lében (liberschiitzt)» (Hans Hilger, Adalbert Stifter, ein christlicher
Dichter? [Anm. 9], 401): «Roedl weiB nichts von der Tiefe eines Menschen,
in welche das Taufwasser gedrungen ist und in welcher der Geist wirkt.»
(402)

16 Zitiert nach Hans Hilger, Adalbert Stifter, ein christlicher Dichter?
(Anm. 9),403.
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Stifters gedeutet wird. Hilger legt bezeichnenderweise den Ak-
zent dieser AuBerung — durch gesperrtes Druckbild innerhalb
des Zitats — auf den Einleitungssatz «Ich mag Unrecht haben»
und-den SchluBsatz «dann habe ich von katholisch nicht den
rechten Begriff> und kommentiert dazu: «Daf3 Stifter von ka-
tholisch nicht den rechten Begriff hatte, kommt vielleicht daher,
dafB} ihm die Kirche in seinem Lebensbereich niemals in einer rei-
nen, imponierenden Verwirklichung begegnet ist.»1” Ein derart
konstruiertes Argument unterstreicht den vorgéngig geduBerten
Eindruck, dafB Stifter als christlicher, ja katholischer Schriftsteller
gesehen werden muB(te), weil eine bestimmte Leserschaft dem
Text mit einem bestimmten Prijudiz begegnet(e).18

Was macht Stifter zu einem «christlichen» Schriftsteller?

Es sind vor allem drei Resonanzpunkte, an denen — teilweise bis
heute — die Christlichkeit und Konfessionalitat Stifters festzuma-

chen versucht wird: Zunichst an seiner dsthetisierend-empfind-’

samen Naturwahrnehmung. Gerade Leserinnen und Leser christ-
lich-katholischer Provenienz sehen bis in die erste Hilfte unseres
Jahrhunderts hinein in den wahrnehmungsprizisen Naturschilde-
rungen Stifters!? (von denen sich iibrigens die eines Peter Hand-
ke nurmehr intentional unterscheiden?) einen uniibersehbaren
Hinweis darauf, daB ihm «die Schopfung gleichsam die sichtliche
Verkorperung Gottes»2! sei. Was aber, wenn sich herausstellt,
daB Stifter — in aller Meisterschaft, mit der ihm das gelingt — da-
mit zu einem literarischen Topos greift, der in der Tradition der
«Physikotheologie» bzw. «natiirlichen Theologie» steht?2 Die-
se geistesgeschichtliche Stromung sah im fiir jeden Menschen
aufgeschlagenen Buch der Natur ein stindiges Angebot, Gottes
Spur zu entdecken — nichts anderes also, als ein perpetuierter
Gottesbeweis, dem der hiillende Schleier der Ignoranz durch die
Dichter und Kiinstler als den wahren Priestern zu entreiflen sei.
Keine ausgeprigte Christlichkeit oder gar iiberdeutlicher Katho-
lizismus also bei Stifter; stattdessen eine Veredelung, ja nachgera-
de eine Uberhshung der Religion in der Kunst. Sie allein ist das
Leben der gesamten Menschheit umfassend, im Ursprungssinne
des Wortes also «katholisch»,in der Kunst selber aber bildet der
katholische Standpunkt nur einen.?? In diesem Punkt aber ist der
so oft als konservativ gescholtene Stifter moderner als mancher

17 Ebd.

18 DaB dariiber hinaus die von Hilger vorgebrachte Vermutung inhaltlich

jedes biographischen Anhaltspunktes entbehrt, zeigen neben vielen ande-
ren Belegstellen allein schon die auf den Jahreskreis der kirchlichen Fest-
und Feiertage abhebende Eréffnung der Erzdhlung «Bergkristall» (BS
183) als auch die Schilderung des Sonntagsgottesdienstes am Ende der Er-
zahlung «Granit», der als Chiffre fiir eine Wiederherstellung der Ordnung
einer durch unschuldiges Schuldigwerden ins Chaos zuriickgefallenen Welt
gedeutet werden kann («Die Dinge der Nacht waren dahin [...] und gingen
in die Kirche, wo wir den Vater und GroB3vater auf ihren Pldtzen in dem
Biirgerstuhle sahen» BS 60). — Zur Rolle und Funktion der Gotteshiuser
in und um Oberplan im Werk Stifters vgl. auch Alois Grofischopf, Adalbert
Stifter. Leben, Werk, Landschaft. Linz 1967,41-45 (Abb.).

19 Dal} Stifters Verlangsamung der Weltwahrnahme indirekt Einfluf3 auf
Husserls «Analyse der Wahrnehmung» (aus der Vorlesung «Grundproble-
me der Logik» von 1925/26) gehabt hat, diirfte auBer Frage stehen (der
vollstandige Text findet sich auch in: Edmund Husserl, Phinomenologie
der Lebenswelt. Ausgewihlte Texte II, Stuttgart 1986, 55-79). Fiir Husserls
Stifter-Vorliebe spricht ja bekanntlich auch die biographische Notiz, da
Husserl auf dem Sterbebett den «<Nachsommer» gelesen habe.

2 Vgl. nur: Peter Handke, Am Felsfenster morgens (und andere Ortszeiten
1982-1987). Salzburg-Wien 1998 («Die gefiederten Eschenzweige bilden
die Scheitel der Erdgewichse im Himmel» [300]).

21 Franz Berger, Adalbert Stifters Stellung zur Religion, in: Schénere Zu-
kunft 4 (1938) 98-100, 98.

2 PDarauf hat etwa Ursula Naumann, Adalbert Stifter. Tiibingen 1979, 36,
hingewiesen. Weitere Informationen aber auch bei Rolf Bachem, Dichtung
als verborgene Theologie. Ein dichtungstheoretischer Topos vom Barock
bis zur Goethezeit und seine Vorbilder. (Diss.) Bonn 1955 (darin zu Stifter:
75-80).

2 Eine Qualifizierung Stifters wie die von Franz Berger, Adalbert Stifters
Stellung zur Religion (Anm. 21),99: «Das Ziel seines Lebens ist Gott. Re-
ligion ist das Hochste, dann erst folgt die Kunst, und besonders die Dicht-
kunst» ist als heillose Fehleinschitzung zuriickzuweisen.

2 Johann Baptist Metz, Zur Theologie der Welt. Mainz-Miinchen 1968 u.6.
- Zur durchaus «politischen» Relevanz Stifterscher Innigkeit vgl. auch Ru-
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Leserin, manchem Leser lieb ist. Die «Theologie der Welt»?4, die
am Ausgangspunkt einer politischen Theologie stand - bei Stifter
ist sie, weniger politisch konturiert freilich, schon in nuce vorhan-
den. Die Genauigkeit der Naturbeschreibungen, die Entschleu-
nigung der Weltwahrnehmung, beide stellen Momente in Stifters
Werk dar, die an durchaus moderne oder zumindest wieder mo-
dern werdende Méditations- und Exerzitienprogramme, ja sogar
verhaltenstherapeutische Behandlungsformen erinnern:

Frage nach der Bewihrung sittlicher Eigenschaften

Ein zweiter Resonanzpunkt, an dem Stifters Christlichkeit und
Konfessionalitdt gern festgemacht wird, ist die «jungfriuliche
Reinheit, ja innere Geldutertheit» seiner Erzihlfiguren. Es ist
wohl vor allem die Blésse seiner Gestalten, denen «die pralle
Massivitit, die bluthafte Fiille, die strotzende Welthaftigkeit der
naturentsprungenen Individualitéit» fehlt?5, die dazu fiihrt, da3
seine Erzihlfiguren auf den ersten Blick wie eine Versamm-
lung unterschiedlicher Heiligenbildchen wirken, die innerlich
wie duflerlich ihre Natur in eine Kultur der Zuriickhaltung und
Selbstbezwingung transzendiert zu haben scheinen. «Seine Men-
schen sind nicht von der Fiille ihrer Individualitit her konzipiert,
sondern gerade von ihrer iiberindividuellen Wesensmitte her,
an welche die Einzelziige anschliefen», wird Stifter von der An-
thropologie bescheinigt.?6 Doch halten solche und dhnliche Ein-
schidtzungen einer kritischen Lektiire der Erzdhlungen Stifters
stand? Werden diese nicht vielmehr durch unzihlige Kduze und
gescheiterte Existenzen bevolkert? Und héngt nicht auch hier die
Einschatzung der Charaktere von der Lesehaltung ab, aus der sie
betrachtet werden? Die literarische Weltformel zur Berechnung
des intentionalen Kosmos, den ein Schriftsteller zu entwerfen
versucht, ist — heute wie zu Stifters Zeiten — immer darin zu su-
chen, wie ein Autor eine mit bestimmten Charaktereigenschaften
ausgestattete Person im Kontext der literarischen Fiktion, in der
er sie beheimatet, fiihrt. Charakterdisposition geteilt durch Erge-
hen! Entscheidend ist also nicht, welche noch so hehren sittlichen
Eigenschaften eine Erzihlfigur verkorpert, sondern ob und wie
sich diese Eigenschaften im Erzihlverlauf bewéhren. — Worum es
geht, 1aBt sich am ehesten in Stifters beriihmter Erzdhlung «Kalk-
stein» (urspriinglich: «Der arme Wohltiter») aus Stifters «Bunten
Steinen» zeigen. Wohl nicht unprogrammatisch im Revolutions-
jahr 1848 entstanden, erzéhlt diese durch einen Landvermesser
wiedererzihlte Geschichte Leben und Geschick einer eigen-
willigen Priestergestalt inmitten einer ebenso eigenwilligen wie
niichtern morbiden Landschaft. Hans Geulen ist die instruktive
Beobachtung zu danken, daf} Stifter hier zum Kompositionsmu-
ster des «detektorischen Erzihlens» zu greifen scheint, dem eine
recherchierende Erzdhlfigur (der Landvermesser) ebenso eignet
wie aufbauende und auflosende Riickwendungen, versteckte
Vorausdeutungen, Ver- und Entschleierungen.?’ So liegt der Er-
zdhlung «Kalkstein» ein dyptichonartiges Kompositionsmuster
zugrunde, auf dessen erster Tafel die wunderliche Gestalt dieses
Sonderlings entworfen wird, wihrend auf der zweiten Tafel die
lebensgeschichtlich begriindete Disposition fiir diese Sonder-
barkeit aufgedeckt wird. Der zweite Teil ist es dann schlieBlich
auch, der das Heiligenbildchen zum Psychogramm verzerrt, der
durch ihr Ergehen das Ideal dieser Erzdhlgestalt entlarvt.2® Wer

pert Pfaff, «Das einzige Kleinod auf der Welt». Betrachtung zu einem Wort
des Dichters Adalbert Stifter, in: Deutsche Tagespost Nr.142,29. November
1994, 10: «Der Dichter will Wegweiser zu wahren Werten sein. [...] Damit
verweist er auf das, was nicht mit Geld aufgewogen werden kann. [...] Da-
mals wie heute gilt es, diese MaBstibe ernst zu nehmen und mit dem Blick
auf die erschiitternde Armut des iiberwiegenden Teils der Weltbevolkerung
wahrhaft solidarisch zu handeln und in schlichter Einfachheit zu leben.»
% Victor E. von Gebsattel, Anthropologie und Dichtung. Betrachtungen
zum Wesensbild bei A. Stifter, in: Jahrbuch fiir Psychologie und Psycho-
therapie 4 (1957),11-23,13.

%6 Ebd., 14.

27 Hans Geulen, Stiftersche Sonderlinge. «Kalkstein» und «Turmalin», in:
Jahrbuch der Deutschen Schillergesellschaft 17 (1973) 415-431 (zur Klas-
sifikation besonders 415!). -
8 Vgl. hierzu den immer noch uniiberholten Artikel von John Reddick,
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die Erzéhlung vom armen Pfarrer im Kar liest, wird erstaunt sein,
daB sie nicht als weiterer literarischer Modellfall fiir Drewer-
manns «Kleriker»? herangezogen wurde, ist es doch eine vollige
Lebensuntiichtigkeit, die den Protagonisten anldfllich des Zu-
sammenbruchs aller sozialen Absicherungen durch die viterliche
Firma und einer ebenso stillen wie unerwidert gebliebenen Liebe
(«[...] daB es in eine andere Stadt gegeben worden sei, und daB es
die Braut eines fernen Anverwandten werden wiirde. Ich meinte
damals, da3 ich mir die Seele aus dem Korper weinen miisse.»
[BS 116]) den Weg in den Klerikerstand wihlen 14B8t. Wie in allen
Erzahlungen Stifters verbirgt sich — darin der Literatur Thomas
Bernhards nicht ganz unihnlich - auch hier der Konflikt, die schi-
zoide Gebrochenheit der Figur wie der Situation gleichermaf3en
hinter der artifiziellen Sprache, dem manieristischen Erzéihlge-
stus und der verfiihrerischen Uberzeichnung der Figuren;die Le-
serin, der Leser ist gleichsam herausgefordert, zwischen Stifters
Zeilen zu lesen, sich bestiandig erneut in Distanz zu setzen zu der
Asthetik, mit der das Sonderbare vorgefiihrt wird. Am Ende der:
Erzihlung erwichst aus dem fragmentarischen Leben und Schaf-
fen des armen Pfarrers, in dessen Natur es lag, «die Weltdinge»
nicht zu verstehen, und der «dreimal beraubt werden mubBlte, bis
er das ersparte Geld auf Zinsen anlegte» (BS 131), das Schulpro-
jekt fiir die Kinder des Dorfes, das er zu seinen Lebzeiten nicht
zu verwirklichen imstande war. Doch da das notwendige Geld zur
Durchsetzung des Projekts nicht aus den erbidrmlichen Ersparnis-
sen des Pfarrers, sondern aus der. Hand der Wohlhabenden und

Tiger und Tugend in Stifters «Kalkstein». Eine Polemik, in: Zeitschrift fiir
deutsche Philologie 95 (1976) 235-255.

% Eugen Drewermann, Kleriker. Psychogramm eines Ideals. Olten 1989.
M.E. hiingt dieser «blinde Fleck» in den zahlreichen von Drewermann
herangezogenen Beispielen von Pfarrerschicksalen aus der Belletristik in
erster Linie damit zusammen, daB (Drewer)man(n) Stifter aufgrund des
lange tradierten Klischees eines christlich-katholischen Erbauungsschrift-
stellers solch kritische Téne nicht zutraut.

30 Dazuzuletzt ThomasMeurer, Das «Meretlein». Zueinem vernachlassigten
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< Reichen stammt, kann der Erzihler bilanzieren: «Gott bedurfte

zur Kronung dieses Werkes des Pfarrers nicht.» (BS 131)

Sfmpathie fiir gescheiterte Sonderlinge

Von einem, den eigentlich nie jemand wirklich brauchte, nicht
einmal Gott, wird da erzdhlt, von einem bedauernswerten Ge-
schopf, das sich stindig in sich selbst zurtickzieht, von einem Fra-
gezeichen im Talar — einem Sonderling, der sich liickenlos in eine
Reihe mit dem seltsamen Rentherrn aus «Turmalin», mit dem
Pechbrenner Andreas aus «Granit» und dem braunen Madchen
aus «Katzensilber» und den vielen anderen seltsamen Figuren der
«Studien» und der «Mappe» einfiigen 148t: ein wahres Bestiari-
um an Kéuzen, die es mit den Charakteren aus Gottfried Kellers
«Leuten von Seldwyla» oder mit dem «Meretlein»3® aus Kellers
Roman «Der griine Heinrich» problemlos aufnehmen kénnen. In
besonderem MaBe sittlich oder einer christlichen Ethik verpflich-
tet sind diese ebensowenig wie Stifters Figuren; dennoch kénnen
sich die Leserin, der Leser der Sympathie fiir ihre Versuche, zu le-
ben und sich zu orientieren, fiir ihr Straucheln und Weiterstolpern
"nur schwer erwehren. Und ist — um den «Nachsommer» endlich
heranzuziehen — nicht auch in dem Zsthetisierten und kultivierten
Lebensraum des Rosenhauses letztendlich doch Raum fiir den
Vorwurf Mathildes an den Freiherrn von Riesach, die eigene Lie-
be zwischen ihnen beiden verspielt und damit das Leben vertan
zu haben? «Er macht es unmaglich fiir alle Zeiten, da83 ich ihm
noch angehoren kann, weil er den Zauber zerstort hat, der alles
band, den Zauber, der ein.unzerreilbares Aneinanderhalten in
die Jahre der Zukunft und in die Ewigkeit malte», wirft Mathil-
de ihrem friitheren Verehrer im erzihlerischen Riickblick vor3!,

Problemin Gottfried Kellers «Griinem Heinrich»,in: Wirkendes Wort.Deut-
sche Sprache und Literatur in Forschung und Lehre 44 (1994) Heft 1,40-46.

' 31 Adalbert Stifter, Der Nachsommer (1857), it 653, Frankfurt/M. 1982,
721. .
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und noch deutlicher: «Kannst du eine Zeit nicht mehr du sein?»
— Was hier von Mathilde gefordert wird, ist der Ausbruch aus den
Konventionen der Zeit und des Elternhauses, die eine eheliche
Bindung Mathildes an ihren Hauslehrer, den Freiherrn von Rie-
sach, untersagen. Keine Figuren #sthetisierender Beschwichti-
gung also, sondern der sanften Revolte. In Stifters Figuren und
threr Welt wird das Profane sakralisiert, damit das Sakrale seine
subversive Kraft iiber den Weg der Identifikation und Auseinan-
dersetzung in der Welt der Leserin, des Lesers in vollem Mafle
entfalten kann.

Konfessionelle Topoi verdeutlichen die Unheilsordnung

Mit dem Gegensatzpaar «sakral» und «profan» ist zugleich der
dritte Resonanzpunkt angetont, an dem Stifters Christlichkeit
und Konfessionalitit zu belegen versucht worden ist. Mit Vor-
liebe ist Stifters Wissen um den Aufbau und die Bedeutung des
Kirchenjahres (wie sie sich etwa in dem Vorspann zur Erzihlung
«Bergkristall» zeigt), seine Kenntnis katholischer Lebensvollzii-
ge (wie der Segnung mit Weihwasser vor dem zu Bett gehen und
dem Angelusgebet [vgl. nur «Granit»]) sowie seine indirekte Be-
zugnahme auf biblische Bilder und Erzéhlungen (wie etwa auf die
Stindenfallerzihlung [Gen 3] in «Kalkstein» oder auf den zweiten
Schépfungsbericht [Gen 2,4b-25] in «Granit»32) als Hinweis fiir
Stifters christkatholische Intentionen gewertet worden.® Doch
kann man einen Schriftsteller schon deswegen konfessionell ein-
ordnen, weil er gewisse Daten einer Konfession in seiner Literatur
verwendet? Ist Heinrich Boll ein «christlicher Schriftsteller», nur
weil er in seinen «Ansichten eines Clowns» das katholische Mi-
lieu im Deutschland der fiinfziger und sechziger Jahre mit siche-
rer Detailkenntnis ironisiert? Ist Thomas Mann als «christlich»
einzustufen, weil er Leserinnen und Leser in seiner Erzdhlung
«Das Gesetz» oder in der Josefs-Tetralogie auf das Glatteis einer
biblischen, ja zuweilen frommelnden Sprache fiihrt? — Freilich ist
Stifter sowohl durch den bieder-verbliiffungsfesten Katholizis-
mus seines Heimatdorfes ebenso gepragt wie durch die aufge-
kléart-rationale Theologie Kremsmiinsters, dennoch heif3t diesen
vordergriindigen Rekurs auf christliche Elemente als Ausweis
fiir Stifters literarische Absichten aufzuwerten zugleich auch,
seine tieferliegenden theologischen Pointen zu iibersehen. So
ruft etwa die Mutter in «Granit» aus, als der Sohn mit seinen mit
Pech eingeschmierten Fiilen die frisch gereinigte Stube betritt:
«Was hat denn dieser heillose, eingefleischte Sohn heute fiir Din-
ge an sich?» (BS 26) Wer hier die Stichworte «Inkarnation» und
«Heilsbringer» mithort, diirfte auf dem richtigen Wege sein. Dies
um so mehr, als Stifter in der voraufgegangenen Journalfassung
«Die Pechbrenner» diese zentrale Frage noch als «Wo habe ich
denn den ungerathenen ausgewechselten Sohn erzogen?» (BSJF
14) formuliert. Die bewuBite Umformulierung zeigt also Stifters
Interesse, diesem Ausruf in der Buchfassung eine theologische

32In «Kalkstein» konstruiert Stifter mit der Pfirsich-Szene, in welcher der
Pfarrer der Tochter der Wischerin einen Pfirsich durch das sie trennende
Gitter hinlegt und ihr «Nimm ihn!» zuruft, nachgerade eine umgekehrte
Siindenfallerzidhlung, die allerdings in ihrer Tragik die biblische Vorlage
beinahe schon karikiert, da sich hier zwei Protagonisten gegeniibertreten,
die einander gar nicht zu verfiihren vermogen, vielmehr wirkt der den Pfir-
sich Darbietende in seiner ganzen Charakterisierung eher bemitleidens-
wert und somit ironisiert. — Anders bei der Adaption der Schépfungserzih-
lung in «Granit». Die Aufforderung des Grofivaters an das Erzihler-Ich,
den Orten und Landschaften ihre Namen zu geben, nimmt die Namens-
gebungsnotiz (Gen 2,19-20) auf, die in der biblischen wie der stifterschen
Erzihlung ordnende und Weltvertrauen schaffende Funktion hat.

3 So Franz Berger, Adalbert Stifters Stellung zur Religion (Anm. 21), 98
(«Auch an allen ibrigen religiosen Festen des Jahres nimmt er wahrhaft
inneren Anteil. [...] Die religiosen Anschauungen und Gebriuche des
Landvolkes werden in seinen Schriften immer mit gréBter Ehrfurcht be-
handelt.»), aber auch Hans Hilger, Adalbert Stifter, ein christlicher Dich-
ter? (Anm. 9), 404 («Je mehr er zu sich selber kam, je besser er den Willen
des Geistes verstand, der ihn zu seiner Eigenart berief, desto christlicher
wurde sein Werk.») und Friedrich Heckerling, Stifters Religion, in: Wort
und Wahrheit 5 (1950) 215-219, 217: «Kirchliche Bindung bedeutet ihm vor
allem Zuflucht und Geborgenheit, die Kirche mit ihrem Kult ist eine der
beharrenden Michte in der Ausgesetztheit des Daseins.»
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Assoziation unterzuschieben. Die Wendung «dieser heillose, ein-
gefleischte Sohn» nimmt ja ganz bewuBt die Rede vom Sohn Got-
tes als dem «eingefleischten Heil», dem «fleischgewordenen Wort
des Vaters» auf und entwirft eine Fiktion, in der das Erzahler-Ich
als Anti-Christ qualifiziert wird, als «eingefleischtes Unheil», die
Inkarnation des Satans als Widersacher des Heilsanliegens also.
Damit aber fillt im Hinblick auf «Granit» ein ganz anderes Licht
auf Stifters Erzéhlintention. Nicht um den Transport ethisch
wirksam werdender Glaubenssidtze oder Lebensvollziige geht
es, sondern um den Einsatz theologischer wie religios-konfessio-
neller Topoi, die aber fiir einen umfassenderen Zusammenhang
fruchbar gemacht werden. Im Blick auf das genannte Beispiel aus
«Granit» bedeutet das, daB sich Stifter zweier Theologumina be-
dient, um daran das Ausmaf} der Unheilsordnung sichtbar zu ma-
chen, in welcher sich das Erzahler-Ich unverschuldet verstrickt;
im Blick auf die Pfirsich-Siindenfall-Erzdhlung in «Kalkstein»
bedeutet das,daB Stifter ein biblisches Paradigma heranzieht, um
zu zeigen, daB seine Aktanten dem Sturz in einen Abgrund der
Beziehungslosigkeit ausgeliefert sind, in dem das in der Kunst
weithin bekannte Siindenfallmotiv zur hilflosen Geste verkommt.
Damit wird aber ein weiteres Mal deutlich: Stifter bietet weitaus
mehr als christliche Erbauungsliteratur. Ihn darauf einzuschrén-
ken muB zwangslaufig bedeuten, die schizoide Gestalt seiner
Charaktere, das nachgerade expressionistisch Wirkende mancher
Szenen zu verkennen.

«Christliche Literatur» — Kritik eines fragwiirdigen Etiketts

Wenn die Skizze dieser drei Resonanzpunkte sich zu zeigen
bemiiht hat, daB die in der dlteren Forschung vorgenommene
und bis heute nachwirkende Einstufung Stifters als christlicher
Schriftsteller viel zu kurz greift und einer Verkennung Stifters
den Boden bereitet, dann stellt sich die Frage, ob damit das Eti-
kett «christlich» im Bezug auf Literatur und ihre Schriftsteller
nicht ohnehin hinfillig ist. Ein Beurteilungskriterium hierzu ver-
dankt die neuere Literaturwissenschaft vor allem George Stei-
ner. In seinem Buch «Real Presences» schreibt er: «Alle gute
Kunst und Literatur nehmen in der Immanenz ihren Anfang.
Doch bleiben sie dort nicht stehen. Was ganz einfach heifit, daf3
es Anliegen und Privileg des Asthetischen ist, das Kontinuum
zwischen Zeitlichkeit und Ewigkeit, zwischen Materie und Geist,
zwischen dem Menschen und dem <anderen> zu erleuchteter Ge-
genwart zu erwecken. In diesem allgemeinen und exakten Sinne
eroffnet sich poiesis in Richtung auf das Religiose und das Meta-
physische, wird durch diese bestitigt. Die Fragen: <Was ist Dich-
tung, Musik, Kunst? [...] <Wie wirken sie auf uns?> sind letztlich
theologische Fragen.»34 Die Uberlegung, daB mithin «jedes gro-
Be Kunstwerk [...] eine Welt fiir sich [ist], geheimnisvoll in der
Entstehung, unausschopflich in der Bedeutung, unberechenbar
in der Wirkung»?5, da} es insofern «zum Analogon fiir diejenige
Wirklichkeit [wird], die Theologen mit dem unbrauchbaren Wort
«Gott> bezeichnen», bekommt fiir die Stifterrezeption insofern
Bedeutung, als sie die Fragerichtung und die Beurteilungsmag-
stdbe umkehrt: Nicht weil in seiner Literatur konfessionelle Para-
digmen und christliche Theologumena durchscheinen, kann Stif-
ter als «christlicher Schriftsteller» qualifiziert werden, vielmehr
eroffnet seine Literatur den Zugang zu religids-metaphysischen
Fragestellungen. Wenn das stimmt, dann diirfte fraglos auch Kon-
sens dariiber zu erzielen sein, daf3 — gerade in heutiger Zeit — das
Klischee des christlichen Schriftstellers und der religiésen Er-
bauungsliteratur einer solchen unberechenbaren Wirkung kon-
traproduktiv entgegensteht.’” Diese unberechenbare Wirkung,
deren Geist weht, wo er will, kdnnte méglicherweise sogar dahin
34 George Steiner, Real Presences. London 1989 (Von realer Gegenwart.
Hat unser Sprechen Inhalt? Mit einem Nachwort von Botho StrauB. Aus
dem Englischen von J. Trobitius. Miinchen-Wien 1990, 296).

35 Karl-Josef Kuschel, Im Spiegel der Dichter. Mensch, Gott und Jesus in
der Literatur des 20. Jahrhunderts. Diisseldorf 1997, 16.

36 Ebd., 16.

37 Insofern ist es immer noch zu begriien, daB Mitte der sechziger Jahre
eine Stifter-Demontierung, wie sie paradigmatisch etwa mit Horst Albert
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gehen, Stifter endlich des Méntelchens der Schicksalsergebenheit
und sanftmiitigen Klaglosigkeit zu entledigen, das ihm so gerne
aufgrund biographisch abgeleiteter Prijudizien umgelegt worden
ist.3® Aus Stifters Erzéhlungen spricht der Revolutiondr, so still
und sanft er sich auch maskieren mag - die Revolte der Larve, die
schon den Schmetterling vor Augen hat. Erst wenn die Leserin,
der Leser dafiir sensibel wird, mag wieder eine Begegnung mit
Stifter gelingen, wie sie Ilse Aichinger beschreibt: «Ich begegne-
te thm, nicht dem behibigen Schulinspektor, dem Schreiber fast
devoter Briefe an seine Ehefrau oder seinen Verleger, dem Bei-
pflichter des Wohlverhaltens, sondern einem, der unter das Ge-
setz geraten ist, der seine Worter aus dem Schweigen holt, dem
einzigen Ort, aus dem sie zu holen sind, ob von Joyce, Conrad
oder dem Hofrat Stifter.»

Am Beispiel der Stifterrezeption in der ersten Hiilfte unseres
Jahrhunderts wird deutlich, daB die Fragen und das Klima einer
bestimmten Zeit Intentionen eines Autors entdecken, die fiir die-
sen selber gar nicht im Vordergrund standen. Das ist prinzipiell
nicht nur unausweichlich, sondern auch wiinschenswert, denn
«man schreibt nur das halbe Buch, die andere Hilfte muB der
Leser iibernehmen»%, und «nichts ist erfreulicher fitr den Autor
eines Romans, als Lesarten zu entdecken, an die er selbst nicht
gedacht hatte und die ihm von Lesern nahegelegt werden»*, den-
noch geht — wie im Fall Stifter — damit die Gefahr einher, das
Bild eines Schriftstellers und seiner Werke derart ideologisch
einzufirben, daB es mithin duBerst aggressiver Reinigungsmittel
bedarf, um unter den zahlreichen Ubermalungen noch zu einer
unvoreingenommenen Schau vorstoflen zu kénnen, von denen
sich die Ubermalung der «Christlichkeit» immer noch als die re-
sistenteste zu erweisen scheint. Anfang der sechziger Jahre hat
Johannes Bobrowski — selber schon zu Lebzeiten mit solchen
Ubermalungsversuchen seiner Werke konfrontiert — in einer
beriihmtgewordenen Rede kritisiert, daB3 die Benennung «christ-
lich» zum «Etikett» des Buch- und Politikmarktes verkommen
sei. Dabei wird, nach seiner Auffassung, eine solche Etikettierung
nicht nur der jeweiligen Literatur, dem Text als Text, nicht ge-
recht, sondern dem christlichen Glauben letztlich selber: «Unse-
re Vorstellung von christlicher Lebensfiihrung basiert ja gerade
darauf, da3 wir nicht eine verborgene Sekte sind, sondern in der
Gesellschaft zu stehen haben.»*2 Drei Jahre zuvor war er in seiner
Rede zur Lyrik der DDR noch deutlicher geworden: «Es gibt [...]
christliche Lyrik. Ganz gewiB. [...] Aber das ist Lyrik aus christ-
licher Haltung, aus einem christlichen Lebensgrund heraus. Sie
ist vorhanden, wo es Christen gibt.»*3 Die Entscheidung, ob eine
Literatur «christlich» oder «nichtchristlich» oder in irgendeiner
Weise konfessionell zu klassifizieren ist, liegt also in erster Li-
nie bei dem Kreis derjenigen, die diese Literatur mit bestimmten
Lesebrillen rezipieren. Anders gesagt: «Das Christliche haftet als
Attribut nicht dem Text, sondern dem Produzenten oder dem

Glaser, Die Restauration des Schénen. Stifters «Nachsommer». Ger-
manistische Abhandlungen Bd. 6, Stuttgart 1965 [«Totenmaske der
Welt» (6); «fetischisierte Naturwelt» (7); «Die Schonheit der Landschaft
(...) ist eine der Immergleichheit» (10); «Steine, Wasser und Luft sind
Monumente der Sublimation des Lebendigen» (49)] in die Diskussi-
on trat, manche alten Zopfe endgiiltig abschnitt und - alles deutet in
den letzten Jahren darauf hin (stellvertretend sei hier Peter A, Schoen-
born, Adalbert Stifter. Sein Leben und Werk. Bern 1992 [vgl. nur sei-
ne Deutung des «Abdias» als Hiob-Novelle (204-225)]) — einer neu-
en, unverstellten und kritischen Stifterlektiire den Boden bereitete.
38 Vgl. nur solch exemplarischen Eis-Egesen wie die von Kurt Michel,
Adalbert Stifter und die transzendente Welt. Ein Beitrag zur Erhellung der
Existenz des Dichters. Graz-Wien 1957, etwa 68: «Stifter wollte nicht, daf
man den Schopfer anklage. {...] Er sagt Gott fiir alles Dank, besonders fiir
seine Berufung zum Dichter. Er preist ihn und betet ihn an in der Natur.»
¥ Ilse Aichinger, Weiterlesen. Zu Adalbert Stifter, in: dies., Kleist, Moos,
Fasane. Frankfurt/M. 1991, 93-97, 97.

40 Olof Lagercrantz, Die Kunst des Lesens und des Schreibens. Frankfurt/
M. 1988, 10, nach einem Zitat von Joseph Conrad.

41 Umberto Eco, Nachschrift zum «Namen der Rose». Miinchen 1986, 11.
42 Johannes Bobrowski, Die Koexistenz und das Gespréch. Rede bei einer
Tagung des Prisidiums des Hauptvorstandes der CDU mit Kulturschaffen-
den in Weimar (1963), in: Gesammelte Werke, Bd. IV, Berlin 1987,449-455,
455,

43 Johannes Bobrowski, Lyrik der DDR (1960), ebd., 423-442, 442.
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Leser an. Das Kunstwerk an sich ist «rei,autonom> in der Energie
seiner Gestalt. Das Christliche an der Kunst gilt also nur produk-
tions- und rezeptionsésthetisch, nicht werkisthetisch.»* Zugleich
aber verbietet es die Botschaft des christlichen Glaubens selber,
ihre unberechenbare Wirkung in literarische Suggestivkraft ein-
zuzwingen, denn es «darf im Kunstwerk keine «direkte Bindung>
an die Botschaft Christi bestehen, weil diese sonst <Anlaf3> oder
<Material> wiirde, eine Art Beiwerk [...], und in diesem Sinne de-
gradiert.»* Es bleibt jeder Leserin, jedem Leser unbenommen, in
Stifters wie in jeder anderen Literatur christliches Gedankengut
wiederzuerkennen — das geht auf das Konto der «Fihigkeit eines
Textes, immer neue und andere Lesarten zu erzeugen, ohne sich
jemals ganz zu verbrauchen»*6 -, dies darf aber, zugunsten der
Literatur wie der christlichen Botschaft gleichermaBen, niemals
dahin fiihren, die unberechenbare Wirkung der Stimme eines
Textes, seine «Eigenbewegung» (Eco) zum Verstummen zu brin-
gen. Alle Erzdhlungen Stifters wollen letztlich nur eines: «durch
das wirken, was sie sind» {BS 9) — Literatur! '
Lingst sind wir wieder auf dem Weg nach Linz zuriick. Die Reste
bohmisch-tschechischer Dorfidylle liegt hinter uns. Die GroBstadt
ruft — mit ihrem oberdsterreichischen Flair, ihrem Adalbert-Stif-
ter-Institut (Stifters letzter Wohnsitz) unmittelbar an der Donau
und seinem Grab auf dem Stadtfriedhof. 1867 kehrt Stifter von
seinem letzten Besuch in Oberplan nach Linz zuriick. Die ihn
ausmergelnden Krankheiten, Leberleiden und Nervenfieber, fes-
seln ihn ans Bett. Am 26. Januar 1868 setzt er seinem Leben mit
einer Rasierklinge ein Ende — ein Faktum, an dem Stifterverehrer
schwer zu tragen hatten, da doch nicht sein konnte, was nicht sein
durfte, da3 der Schopfer einer solchen Welt der schonen Bilder
am Ende doch resigniert haben sollte.#
Der Bibliothekar fithrt uns durch die letzte Wohnung des Ehe-
paars Amalie und Adalbert Stifter sowie durch die stindige
Sammlung des Adalbert Stifter-Instituts. Im Raum der oberoster-
reichischen Literatur singt er plétzlich die erste Strophe der Na-
tionalhymne des Landes Oberosterreich vor: «I hob di so liab, wia
a Kinderl sei Muaterl, wia a Hunderl sei Herrn ...» — Vielleicht
kann man Stifters Erzéhlungen nur verstehen, wenn man unter
solchen Tonen liebevoller Wehmut aufgewachsen ist, die an der
Welt leidet, ohne sie deshalb missionieren zu miissen.

Thomas Meurer, Miinster

44 Maria Behre, «Rennen mit ausgebreiteten Armen». Johannes Bobrows-
kis Schreiben auf Hoffnung hin, in: Literaturwissenschaftliches Jahrbuch
NF 32 (1991) 307-328, 308f.

4 Ebd., 308f.

46 Umberto Eco, Nachschrift zum «Namen der Rose» (Anm. 41), 17.

47 Als Indikator fiir die zahlreichen Bewiltigungsversuche dieses Faktums
sei — kommentarlos - Hans Hilger, Adalbert Stifter, ein christlicher Dich-
ter? {(Anm. 9), 404 zitiert: «Von seinem Tode aus mochte mancher seine
Christlichkeit in Frage stellen. Das geschéhe mit recht, wenn der Tod wahr-
haftig der Schluf3 des Menschenlebens und das irdische Leben eine in sich
geschlossene Gestalt wire, in dem jede einzelne Begebenheit — auch der
Tod - sinnvoll stiinde.» — Zur Problematik des Selbstmords Stifters vgl.
auch Thomas Meurer, Ein Kérnlein Gutes (Anm. 2),361.
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Licht und Schatten

Zwei neuentdeckte Textfragmente Wittgensteins

1921 erschien der Geniestreich des 32jdhrigen Ludwig Wittgen-
stein, sein «Tractatus»!, der das zur damaligen Zeit logisch-wis-
senschaftlich-philosophisch Sagbare in pragnanter, dezimal or-
ganisierter Darstellung biindeln sollte. Aber es war kaum dieser
nicht gerade bescheidene Anspruch, der jenem Werk (zunéchst
zogerliche) Resonanz verschaffte; dhnlich radikale Bemiithungen
gehorten zum Programm des gesamten Wiener Kreises der lo-
gischen Positivisten, die sich besonders darum miihten, Schein-
probleme der Philosophie zu entlarven und allem voran der
Metaphysik den Garaus zu machen. Und so enigmatisch manche
Stellen im «Tractatus» auch scheinen, so wenig kann es Zweifel
an seinem gleichfalls anti-metaphysischen Duktus geben.

Aber anders als beispielsweise Rudolf Carnap, der das philoso-
phische Heil in der Entwicklung quasi-mathematischer Formal-
sprachen suchte, endet der «Tractatus» mit dem Verweis, da3 mit
der Beantwortung der wissenschaftlichen Fragen die «Lebens-
probleme ... noch gar nicht bertihrt sind» (6.52), oder: «Gott
offenbart sich nicht in der Welt» (6.432), «Es gibt allerdings Un-
aussprechliches. Dies zeigt sich, es ist das Mystische» (6.522), und
schlieBlich dem bekannten «Wovon man nicht sprechen kann,
dartiber mufl man schweigen.» (7)

«Lebensprobleme»: Das klingt danach, daf3 alle Theorie grau sei
und griin allein des Lebens Baum oder gar nach schlichtem Re-
kurs auf den gesunden Menschenverstand; auch scheint Wittgen-
steins Wende zur Sprachspiel-Bedeutungslehre in den spiteren
«Logischen Untersuchungen» solcher Deutung Vorschub zu lei-
sten. Aber man muf das Ende des «Tractatus» wohl doch anders
lesen. Nicht wenige der groBBen Heiligen im philosophischen Ka-
lender haben ja im Alter ihr jeweiliges Ich weif, daf ich nichts
weif} bekannt. Beim noch langst nicht so abgeklarten Wittgenstein
nahm dieser Vorbehalt Ziige eines lebenslangen Existenzdramas
an, das ihn offenbar hiufiger um seinen Verstand fiirchten lief3.
Ihn quilte eine obsessive Suche nach Wahrheit und nach Klarheit
des Ausdrucks, fiir deren Rigorositdt er immer wieder ethische
und religiose Motive oder Begriffe bemiiht hat.

Zwei neu edierte Texte aus dem Nachlaf}, die Aufzeichnung ei-
nes Traumes (1922) und ein Brieffragment (1925), werfen eini-
ges Licht darauf und erweitern unsere bisherige Kenntnis von
Wittgensteins Religionsauffassung.? In der Sache weder immer
neu noch widerspruchsfrei, vermitteln diese fragmentarischen
Schriften dennoch einen Eindruck vom bitter religiosen Ernst,
der Wittgensteins Philosophieren in Form und Inhalt umtrieb.?

Traumbericht

Wittgenstein entstammte einer jiidischen Familie, war aber katho-
lisch getauft; doch scheint seine religiése Strenge mehr dem Jah-
we-Gott und vielleicht auch eher calvinistisch-protestantischen
Motiven zu entsprechen. Das Traum-Erlebnis des ersten Textes
beginnt eigentlich vollig harmlos: Wittgensteins Schwester Mi-
ning# macht in diesem Traum ihrem Bruder ein Kompliment, da3
er ein besonders kluger Geist unter anderen Geistern sei. Witt-
genstein wehrte das Kompliment zwar ab, mufte sich aber einge-

1 L. Wittgenstein, Tractatus logico-philosophicus, in: Annalen der Naturphi-
losophie 14 (1921), H. 3/4, London 1922 (dt. u. engl.).

2Die beiden Texte umfassen insgesamt nur 4 Seiten, sind aber mit Faksi-
mile des Manuskripts, Umschrift, Normalschrift, knappen Anmerkungen
und einem ldngeren Nachwort sehr aufwendig ediert. Siche: Ilse Somavilla,
Hrsg., Ludwig Wittgenstein. Licht und Schatten. Ein nichtliches (Traum-)
Erlebnis und ein Brief-Fragment. Haymon-Verlag, Innsbruck-Wien 2004,
80S.

3Vgl. dazu jetzt J.V. Canfield, Der Grund des Seins. Wittgensteins «religi-
ose Betrachtungsweise», in: Deutsche Zeitschrift fiir Philosophie 2 (2005),
257-275.

“Eigentlich Hermine Wittgenstein, Ludwigs dltere (Lieblings-)Schwester
(1874-1950).

5Vgl. dazu das instruktive Nachwort der Editorin und Wittgenstein-Exper-
tin Ilse Somavilla, in: dies., Hrsg., Ludwig Wittgenstein (Anm. 2), 57ff.
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stehen, daB es ihm insgeheim doch geschmeichelt hatte. Dariiber
aufwachend, schimte er sich seiner «Eitelkeit und Gemeinheit».
Voller Reue schlug er ein Kreuz, schimte sich aber wiederum,
daf er zu faul gewesen war, das Kreuzzeichen wenigstens im Sit-
zen oder besser noch im Stehen zu machen, und liegen geblieben
sei. «<Da aber empfand ich daf3 ich jetzt aufstehen miisse, daB3 Gott
es von mir verlange. Das geschah so: Ich empfand auf einmal mei-
ne vollige Nichtigkeit und ich sah ein da3 Gott von mir verlangen
konnte was er wollte mit der Bedingung namlich dal3 mein Leben
sofort sinnlos wiirde wenn ich ungehorsam bin.» (20)
Wittgenstein iiberlegte, ob er sich mit dieser Einbildung eines
Willkiir-Gottes nicht einfach getduscht habe, «aber es war mir
klar, daf ich dann alle Religion in mir fiir Tduschung erkldren
miite. DaB ich den Sinn des Lebens verleugnen miiite.» Also
stand er auf, ging zum Spiegel und erschrak so sehr iiber das
Grauen darin, daf er seine Héinde vors Gesicht schlug. Er durch-
lebte nun das, was er seine «vollige Nichtigkeit» nannte und ver-
glich seinen Zustand mit Kierkegaards «Furcht und Zittern»: Er
fithlte, daB er «génzlich zerschlagen und in der Hand Gottes» sei,
der jederzeit mit ihm machen konne, was er wolle, ihn etwa zwin-
gen, augenblicklich seine «Gemeinheiten einzugestehen»; dafl
Gott ihn zwingen konne, «das Schrecklichste» auf sich zu neh-
men, er selbst aber dazu nicht bereit sei; daB3 er nicht bereit sei,
«der Freundschaft und allem irdischen Gliick jetzt zu entsagen».
Wittgenstein kam sich als «Deserteur» vor, der gegen den Befehl
voller Furcht wieder ins Bett ging, voller Sorge, «damit ... ich
[nicht] das Schrecklichste auf mich nehmen miifite oder den Ver-
stand verlore». Noch einmal wiederholt er, daB er in dieser Nacht
seine «vollige Nichtigkeit eingesehen» habe. (21)

Konflikt

Trotz der uniiberhérbaren Anspielungen auf Kierkegaard behilt
dieser Traum-Bericht eine fast unangenehme Intimitét; er ist nicht
wirklich mystisch, sondern eher dem Wahnsinn nahe und gepei-
nigt von einem rigiden Richter-Gott. Man darf dem Positivisten
Wittgenstein zutrauen, daf} er die Situation so tatsachengetreu
wie moglich beschrieben hat; er mufite so aber Irrationales ra-
tional beschreiben. Das kennzeichnet einen bis ans Lebensende
wihrenden Konflikt Wittgensteins: Wissenschaftliche Erkldrung
muf sich auf Tatsachen beziehen und alle Metaphysik, Religion
oder Ethik fiir irrational halten. Diese Notwendigkeit markiert
fiir ihn jedoch auch eine Grenze, die er — im Unterschied zu sei-
nen logisch-positivistischen Zunftkollegen — zugleich mit Skepsis
oder sogar stillem Ressentiment betrachtet; strikt philosophisch
bleiben aber Religion und Glauben dennoch eine «Torheit».

Da zeigen sich ersichtlich Ungereimtheiten. Nicht nur, dafl Witt-
genstein zeit seines Lebens von religiosen Fragen und Zweifeln
umgetrieben wurde; auch seine rigoros strenge Suche nach Wahr-
heit und klarem Ausdruck impliziert ja eine Moral oder Ethik.
Ethik und Religion aber wachsen auf dem gleichen Acker des
Irrationalen und Unsagbaren, den strikte Philosophie nie bestel-
len darf und kann.

Mit anderen Worten: Das, was fiir Wittgenstein elementare Le-
bensbedeutung und mit dem «Sinn des Lebens» zu tun hat, ist
nicht das Sagbare, um das es in der Philosophie geht. Aber dariiber
hinaus weisen skrupuldse Siindenangst und Nichtigkeitsempfin-
dungen anfallsweise immer wieder auf einen alttestamentlichen
Richter-Gott und seinen unnachsichtigen Willktirwillen hin. Er
soll selbst gesagt haben, daB seine «Gedanken 100% hebréisch»
seien und ihn auch der Gedanke an ein Jiingstes Gericht stark
beriihrt habe.’ «Gott kann mir sagen: <Ich richte Dich aus Deinem
eigenen Munde. Du hast Dich vor Ekel vor Deinen eigenen Hand-
lungen geschiittelt, wenn Du sie an anderen gesehen hast.» (59)

Lichtmetaphorik

Worin die schlimmen «Gemeinheiten» bestehen sollen, die Witt-
genstein vor dem richtenden Gott fiirchtet offenlegen zu miissen,
bleibt unklar. Man kann allenfalls vermuten, da3 es sich weniger
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um konkrete Ubertretungen religéser Gebote handelt, sondern
um ein Gefiihl des Versagens, elementarer Siindhaftigkeit und
Nichtigkeit tiberhaupt.

Das drei Jahre spiter entstandene Fragment des Briefes-an seine
Schwester Hermine bietet dafiir einige Hinweise. «Wenn man das
reine geistige (das religiose) Ideal mit weiBem Licht vergleicht
so kann man die Ideale der verschiedenen Kulturen mit den ge-
fiarbten Lichtern vergleichen die entstehen wenn das reine Licht
durch gefirbte Lichter scheint.» (44) Wenn man sich nun einen
Menschen denkt, der immer in einem Raum mit rot gefirbten
Scheiben lebt, so wird dieser das rote Licht fiir normal halten.
Erst wenn jemand an die Grenze dieses Raums sto8t, kann sich
das auf verschiedene Weise dndern: der eine wird resignieren,
weil er begreift, da sein Licht doch nicht das wahre ist, da er
aber die Scheiben nicht zum wahren Licht durchbrechen kann
oder will; er werde «humoristisch oder melancholisch» resignie-
ren, meint Wittgenstein. Ein anderer glaubt nur, daf diese Gren-
ze irgendein Korper in jenem Raum sei, begreift nichts weiter
und lebt wie bisher fort. Ein Dritter schlieBlich durchbricht das
Glas und tritt hinaus ins Freie.

Wittgenstein liefert auch gleich die «<Anwendung: Der Mensch
in der roten Glasglocke ist die Menschheit in einer bestimmten
Kultur zum Beispiel in der abendldndischen ... Das Licht ist das
Ideal und das getriibte Licht das Kulturideal.» Das Kulturideal
gilt solange als das hochste, bis die Menschheit an dessen Grenze
gestoBen ist; das sei zu Beginn.des abendlandischen 19. Jahrhun-
derts geschehen. Und dann stelle sich «die Sdure» in Gestalt der
humoristisch-melancholischen Reaktion ein; «oder er durchbricht
die Begrenzung und wird religids». (45) Dabei kann es durchaus
geschehen, daf3 einer den Kopf ins Freie gesteckt hatte, aber ihn
geblendet wieder zuriickzieht «und nun, mit schlechtem Gewis-
sen, in der Glasglocke weiterlebt». Interessant und «ergreifend»
ist freilich dann nur die Art und Intensitét der Auseinanderset-
zung mit dem «Licht».

Die Licht-Metaphorik findet sich oft in Wittgensteins Schriften;
hier dient sie zun#chst dazu, Platons Hohlengleichnis zu modi-
fizieren. Das rosa-rote Licht bezeichnet jene melancholisch-
humoristische Resignation, die dem #sthetischen Stadium Kier-
kegaards dhnelt und letztlich im ungliicklichen BewuBtsein der
Verzweiflung endet, der «Icheinsamkeit», wie Wittgenstein mit
Ferdinand Ebner sagt. Und wie spiter im Sprachspiel-Relativis-
mus erscheinen hier die «Kulturen» historistisch-relativ.

Wer in der Glasglocke weiterlebt, weil er die Grenze des Raums
nicht wahrnimmt, bleibt oberfichlich, unsensibel, unreflektiert
und ohne Leidenschaft; dazu gehort auch die bloB wissenschaft-
lich-objektivierende Einstellung gegen alle Realitét, eine Ra-

tionalitit ohne Sinn fiir das Unsagbare und Nicht-Empirische.
Die Forderung, die Wittgenstein an sich stellt, gleicht dem Kier-
kegaardschen Sprung ins Ungewisse, die religiose Entscheidung.
Der Sprung enthélt das groBe Risiko, da3 der Mensch den «An-
blick des Vollkommenen» nicht ertrage und «in den Staub fallen»
miisse.5 Gleichwohl erwiesen sich jene geistigen und kiinstleri-
schen Autoren, die diese religidse Dimension nicht erreichten,
allenfalls als Talente, nicht aber als ergreifend-genial. Vermutlich
ist das auch der Ort, an dem Wittgensteins Nichtigkeitsgefiihl aus
dem Traum-Fragment aufkommt: die verzweifelte Angst, dem
Anblick des Vollkommenen nicht standzuhalten.

Unentschiedenheit

Die zwanziger Jahre.des 20. Jahrhunderts lebten, gerade in der -
kulturellen Spétbliite des post-habsburgischen Osterreichs, im
BewuBtsein kultureller Agonie, fiir die Spenglers «Untergang
des Abendlandes» (Band I erschien 1918 in Wien) den prototypi-
schen Titel lieferte. Auch Wittgensteins Kulturrelativismus steht
in diesem Kontext,setzt aber der veraltenden Kultur die Religion
als das iiberlegene «reine geistige Ideal» und die eigentlich schop-
ferische Haltung entgegen; sie soll gegen die zmhsatorlsche De-
kadenz den Beginn ciner neuen Ara markieren.

Sicherlich finden sich hier Motive pessimistisch-konservativer
Kulturkritik, zumal Wittgenstein selbst bekannte, sich seiner
Zeit gegeniiber fremd zu fithlen.” Aber es bleibt, besonders im
Vergleich der beiden Fragmente, eine eigentiimliche Unentschie-
denheit. Wenn er hier Kulturen und Wissenschaft eher als etwas
Zweitrangiges und Verschwommenes gegeniiber dem reinen
wahren Licht der Religion ausgibt, so unterstellt er ein Absolutes,
dessen metaphysische Dimension der «Tractatus» gerade noch
verworfen oder allenfalls als «mystisch» bezeichnet hatte.

Zwei Erkldarungen boten sich dafiir an: Einerseits erweist sich
Wittgenstein hier als Platoniker der wahren Ideen, die durch
einen Abgrund, den Chorismés, von der logisch-empirisch dar-
stellbaren Erscheinungswelt getrennt bleiben; nur dank seiner
Geistseele vermag der Mensch das gottliche Licht zu schauen;
moglicherweise ‘verbindet sich dieser Gedanke auch mit dem
«hebridischen» Bilderverbot. Zum zweiten aber kiindigt sich in
diesen Fragmenten offenbar die miihselige Arbeit an, die ihm in
den erst posthum (1953) vertffentlichten «Logischen Untersu-
chungen» eine radikale Abkehr vom Konzept des «Tractatus»
erlaubten. Werner Post, Bonn-Dortmund

6Ebd., 70.
7Ebd., 67.

strecken wir unsere Hiande zu Ihnen hin ...»

Der Briefwechsel polnischer und deutscher Bischfe von 1965 (Erster Teil)

In seinem 1981 zunéchst im Untergrund, wenig spéter in der Pa-
riser «Kultura» erschienenen Essay «Zwei Vaterlinder - zwei
Patriotismen» bezeichnet der polnische Literaturwissenschaft-
ler und mehrfach inhaftierte Dissident Jan J6zef Lipski (1926-
1991) den im Geiste der Versohnung verfaften polnischen Bi-
schofsbrief von 1965 als «die mutigste und weitestblickendste
Tat der polnischen Nachkriegsgeschichte». Er begriindet diese
Einschétzung damit, daf trotz aller schrecklichen Belastungen
des deutsch-polnischen Verhiltnisses durch die im Zweiten
Weltkrieg in Polen und an Polen veriibten Verbrechen der Tag
der Vergebung kommen muBte, um auf diese Weise der Ver-
pflichtung «christlicher Ethik» gerecht zu werden und die Zu-
gehorigkeit zur «westeuropdischen Zivilisation» unter Beweis
zu stellen. Eben diese Aufgabe habe, «da das Volk geknechtet
war», die Kirche als «hochste unabhéngige moralische Autori-
tat» {ibernommen. J.J. Lipski spannt den Bogen vom polnischen
Bischofsbrief bis zu der Ende der siebziger Jahre in Kreisen
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der mitteleuropdischen, nicht nur polnischen Opposition auf-
kommenden Devise einer «Riickkehr nach Europa», indem er
schreibt: «Als eine Nation, die sich dem westlichen Mittelmeer-
Kulturkreis zugehérig fiihlt, triumen wir von einer Riickkehr in
unser groferes Vaterland Europa. Daher die Notwendigkeit ei-
ner Auss6hnung mit den Deutschen, die schon in diesem Europa
sind und darin bleiben werden.»

DaB ihre Versshnungsbotschaft ein mutiger und ein fiir die Zu-

kunft der deutsch-polnischen Beziehungen héchst bedeutsamer
Schritt war, diirfte den polnischen Bischdfen durchaus bewufit
gewesen sein. SchlieBlich enthielt sie jene geschichtsmichtigen
Elemente, die in spiteren Jahren ihre Wirksamkeit erweisen soll-
ten, so daB3 J.J. Lipskis Wertung keineswegs.aus der Luft gegriffen
ist, sondern durchaus als fundiert erscheint. Angesichts der span-
nungsvollen und konfliktreichen Dynamik, die von dieser Initia-
tive ausging, diirfte es auch vier Jahrzehnte nach diesem denk-
wiirdigen Briefwechsel interessant sein, den Gang der Ereignisse
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nachzuzeichnen, um sich der Richtigkeit der von J.J. Lipski vor-
genommenen Wertung zu vergewissern.

Spannungen im Vorfeld des Briefwechsels

Wer heute der Meinung sein sollte, zwanzig Jahre nach Kriegs-
ende wiire die Zeit fiir eine deutsch-polnische Verséhnung tiber-
fallig gewesen, der irrt. Die Wunden des Krieges waren keines-
wegs vernarbt und die gesellschaftlichen Voraussetzungen fiir
eine deutsch-polnische Versohnung noch kaum gegeben. Um die
erforderlichen Voraussetzungen zu schaffen, bedurfte es einer
iberzeugenden Initiative, und wer wire dazu berufener gewesen
als die Kirchen beider Volker? Doch ausgerechnet im Vorfeld
des Briefwechsels war es zu einer Verstimmung gekommen. In
Polen feierten Staat und Partei 1965 in Grofveranstaltungen die
«Riickkehr der West- und Nordgebiete zum Mutterland» nach
dem Ende des Zweiten Weltkriegs. Die Kirche wollte dieses Feld
nicht der kommunistischen Propaganda allein iiberlassen und ge-
dachte ihrerseits der zwanzig Jahre zuriickliegenden Ubernahme
der kirchlichen Administration in den Oder-Neifle-Gebieten.
Dazu hatte die polnische Bischofskonferenz einen eigenen Hir-
tenbrief verfafit, der am 23. Juni in den Kirchen zur Verlesung
kam. Fiir den 1. September, den Tag des Uberfalls auf Polen,
hatte Primas Stefan Wyszynski seine Mitbischdfe nach Breslau
eingeladen, um in der schlesischen Metropole am Vorabend des
Millenniums daran zu erinnern, da8 mit der nach dem Zweiten
Weltkrieg vollzogenen kirchlichen Neuordnung der Zustand wie-
der hergestellt wurde, der im Jahr 1000 grundgelegt worden war.
In katholischen Kreisen der Bundesrepublik riefen die kirchli-
chen Feiern «lebhafte Emotionen» hervor und wurden mit Mif3-
fallen zur Kennntis genommen.! Einige Passagen in der Predigt
des Primas klangen in manchen westdeutschen Ohren, zumal in
denen der Vertriebenen und ihrer Seelsorger, hochst drgerlich, so
etwa die Aussage: «Wir warteten und warteten bis diese Gebiete
endlich zum Mutterland zuriickkehrten, mit dem sie nun endgiil-
tig verbunden sind.» Die Erinnerung an die innerkirchlichen Vor-
ginge in den Oder-Neifle-Gebieten konnten kaum gegensatzli-
cher sein. Was die polnische Seite als «Riickkehr» verstand, war
in den Augen der deutschen Katholiken, auch der Bischofe, ein
Akt des Unrechts. So jedenfalls interpretierten sie das Vorgehen
von Kardinal August Hlond in den Augusttagen des Jahres 1945.
Unter Berufung auf die ihm erteilten auBerordentlichen papst-
lichen Vollmachten «in tutto il territorio polacco», also fiir das
gesamte polnische Territorium, hatte er damals die in den Oder-
NeiBe-Gebieten residierenden deutschen Ordinarien zum Amts-
verzicht gendtigt und damit — so die deutsche Auffassung — seine
Kompetenz iiberschritten, weil seine Bevollméchtigung nicht die
lediglich «polnischer Verwaltung» untersteliten deutschen Ge-
biete betroffen hitte.2

Zur Vorgeschichte des Briefwechsels

Der Konflikt um die von der polnischen Kirche initiierten Ge-
denkfeiern tiberschattete denn auch die im Vorfeld des Brief-
wechsels im Rom des zu Ende gehenden Konzils gefiihrten bei-
derseitigen Gespréche. So duBerte Kardinal Julius Dopfner dem
Primas gegeniiber seine Sorge vor einem sich innerhalb der polni-
schen Kirche verbreitenden Nationalismus, der eine beiderseitige
Verstiandigung sehr erschweren wiirde. S. Wyszynski fiihlte sich
seinerseits miBverstanden, da er sich nicht von nationalistischen,
sondern von pastoralen Motiven leiten lasse und sehr wohl wisse,
was in der gegebenen Situation fiir die Kirche in Polen gut sei.

Vgl. z. B. Andrzej Micewski, Stefan Kardinal Wyszynski. Primas von Po-
len. Mainz-Miinchen 1990, 236.

2Vgl. z.B. Franz Scholz, Zwischen Staatsridson und Evangelium. Kardinal
Hlond und die Tragddie der ostdeutschen Ditzesen. Frankfurt/M. 1988.

3 Die folgenden Uberlegungen entnehme ich der Darstellung von Peter
Raina, Kardynat Wyszynski. Oredzie biskupéw a Reakcja Wiadz (Die Bot-
schaft der Bischofe und die Reaktion der Behorden). Warschau 1995, 5-11.
Raina beruft sich seinerseits auf ein unveréffentlichtes Manuskript von
Wyszyiiski aus dem Jahr 1996.
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Die Vorgeschichte des Briefwechsels® reicht bis in das Jahr 1957
zuriick, als es auf Initiative von Julius Dopfner, dem damaligen
Berliner Bischof, in Rom zu einer ersten Begegnung mit dem
polnischen Primas kam. Wie sich Kardinal S. Wyszynski 1966 er-
innert, sei es J. Dopfner darum gegangen, ihm gegeniiber «die
Psyche, Mentalitidt und Einstellung der neuen Deutschen zu
verdeutlichen, die sich - relata refero — (vielleicht nicht in ihrer
Gesamtheit, wohl aber in ihrem nachdenklichen Teil) dessen
schimen, was in Polen, besonders wihrend der letzten Okku-
pationsjahre, passiert ist.» Ein Jahr spéter trafen beide wieder-
um in Rom zusammen. Diesmal habe J. Dopfner im Auftrag der
«Regierung in Bonn» dem polnischen Primas zu verstehen ge-
geben, «daB es ihr nicht um eine Grenzrevision gehe, sondern
um eine andere Gestaltung des deutsch-polnischen Verhiltnisses
in der Zukunft». S. Wyszynski habe auf diese Botschaft «reser-
viert, vorsichtig» reagiert. Wahrend des Zweiten Vatikanischen
Konzils trafen sich beide Kardinéle hédufiger. Zum Treffen am 25.
Februar 1962 hatte der Primas eingeladen. Es stand ganz im Zei-
chen der von J. Dopfner am 16. Oktober 1960, dem Fest der hei-
ligen Hedwig, gehaltenen Berliner Predigt. Damals hatte Bischof
J. Dopfner mit dem Blick auf die deutsch-polnischen Beziehun-
gen erklirt, das deutsche Volk konne «nach allem, was in seinem
Namen geschehen ist, den Frieden nur unter sehr hohen Opfern
erlangen». Ohne ausdriicklichen Bezug zur Oder-Neie-Grenze
sagte er: «Fiir die Zukunft ist die Gemeinschaft der Vélker und
Staaten wichtiger als Grenzfragen.»* S. Wyszynski wertete diese
Predigt als einen bedeutsamen Schritt hin zu einem beiderseiti-
gen Dialog, duBlerte allerdings gleichzeitig sein Befremden liber
Adenauers Diisseldorfer Rede vom 10. Juli 1960 vor der Lands-
mannschaft OstpreuBlen, in der der deutsche Bundeskanzler
den Anspruch auf das Selbstbstimmungsrecht der Ostpreu3en
betont hatte. Kardinal J. Dopfner habe indes dem Primas versi-
chert, «daB niemand in Deutschland an einen Krieg gegen Polen
denke.» Die Grenzfrage sei jedoch in Deutschland, insbesondere
innerhalb der Landsmannschaften, emotional aufgeladen. Da-
her stehe auch die Kirche vor keiner leichten Aufgabe. Es brau-
che «auf beiden Seiten viel Geduld. Doch die Zeit arbeite fiir
Polen». Zu diesem Zusammentreffen enthilt das Tagebuch des
Primas folgende Notiz: «Der Grundgedanke von Kardinal D ist:
Er spricht héufig mit Adenauer. Er ist der Auffassung, daB fiir
Westdeutschland nicht ein Grenzrevisionismus im Zentrum des
Interesses stehe, sondern eine neue Form der Zusammenarbeit
zwischen Polen und Deutschland.»

Kardinal J. Dopfner hat bei weiteren Begegnungen seine Ein-
schatzung bekraftigt und immer wieder darauf verwiesen, daB die
Zeit fiir Polen arbeite. Eine erste Frucht dieser beiderseitigen An-
naherung ist die auf Initiative der deutschen Bischofe zuriickge-
hende, in der zweiten Sitzungsperiode getroffene Vereinbarung,
sich gemeinsam um eine Seligsprechung von Pater Maximilian
Kolbe zu bemiihen. Der entsprechende, dem Papst zugeleitete
Text wurde denn auch gemeinsam redigiert. Der Austausch der
Verséhnungsbotschaften am Ende des Konzils ist gleichsam die
Kronung dieser Entwicklung.

Die Feier des polnischen Millenniums zwingt zur Versshnung

Die bevorstehende Tausend-Jahr-Feier der Taufe Polens, an der
auf Wunsch des polnischen Episkopats die Weltkirche teilhaben
sollte, bot den konkreten AnlaB fiir die polnische Versohnungs-
botschaft. In 56 Schreiben waren bereits weltweit die Bischofs-
konferenzen eingeladen worden. Auch Papst Paul V1. hatte sein
Kommen zugesagt. Es war klar, dafl der unmittelbare deutsche
Nachbar nicht tibergangen werden konnte, doch verlangten die
zwischen beiden Nationen bestehenden Probleme ein gesondertes
Vorgehen. Dazu wurde Erzbischof B. Kominek um einen entspre-
chenden Vorschlag gebeten. Angesichts der unterschiedlichen po-
litischen Verhiltnisse in der Bundesrepublik und in der DDR soll

4 Deutschland und Polen. Kirche im Dienst der Versohnung. Hrsg. v. d.
Pressestelle d. Deutschen Bischofskonferenz. Bonn 1996, 58.
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er fiir getrennte Briefe pliadiert haben. Dafiir ausschlaggebend
diirfte wohl vor allem die bereits 1950 erfolgte Anerkennung
der Oder-Neifle-Grenze durch die Regierung der DDR gewesen
sein. Auch soll B. Kominek eine ausfiihrliche Stellungnahme zu
der am 1. Oktober 1965 verdffentlichten EKD-Ostdenkschrift
«Die Lage der Vertriebenen und das Verhiltnis des deutschen
Volkes zu seinen ostlichen Nachbarn» angeregt haben. B. Komi-
neks Vorschlédge hitten jedoch deutscherseits keine Zustimmung
gefunden. Man habe die Einheit der Kirche in Deutschland nicht
durch die Ubernahme der Zwei-Staaten-Theorie in Frage stellen
wollen, und die evangelische Ostdenkschrift sollte lediglich im
polnischen Brief Beriicksichtigung finden.5 Nach dieser grund-
satzlichen Klarung erstellte Erzbischof B. Kominek in Abspra-
che mit Bischof Z. Choromarnski, dem Sekretir der Polnischen
Bischofskonferenz, das an den deutschen Episkopat gerichtete
Einladungsschreiben mit der bekannten Verséhnungsformel «wir
gewidhren Vergebung und bitten um Vergebung» sowie mit der
anschlieBenden Versicherung, erst jetzt «mit ruhigem Gewissen
in Polen auf ganz christliche Art unser Millennium» feiern zu
konnen.

Die Brisanz des Geschichtsverstindnisses

Wer ohne Beriicksichtigung des damaligen, durch den kalten
Krieg vorgegebenen zeitgeschichtlichen Kontexts die seitenlan-
gen historischen Ausfithrungen der unter dem 18. November da-
tierten polnischen Verséhnungsbotschaft liest, dem entgeht wohl
die darin zum Ausdruck kommende Brisanz. Der polnische Epi-
skopat 148t vor den einzuladenden deutschen Bischofen die tau-
sendjihrige Geschichte Polens Revue passieren — angefangen mit
der Taufe Mieszko I. im Jahr 966, der Errichtung einer eigenen
Hierarchie durch Papst Sylvester II. und dem bedeutungsvollen
Jahr 1000 mit der Gnesener Begegnung zwischen Kaiser Otto III.
und Bolestaw Chrobry. In diesen geschichtlichen Anfiangen sieht
Polens Episkopat die Symbiose zwischen Kirche und Nation
grundgelegt, die — so die weiteren Darlegungen — die gesamten
tausend Jahre bis in die Gegenwart hinein Bestand hat, wobei
«in den schwersten politischen und geistigen Néten ... die katho-
lische Kirche ... immer der Rettungsanker und das Symbol der
nationalen Einheit geblieben» sei. Um die «politische und kultu-
relle Bedeutung» dieser Anfangszeit zu unterstreichen, verweist
der Brief auf «die allerneueste deutsche Geschichtsschreibung»,
die in diesen Anfingen Polens «Eintritt in die lateinische Chri-
stenheit» sieht. Dadurch sei Polen «zu einem gleichberechtigten
Glied des universal konzipierten ... Imperium Romanum Ottos
II1. geworden».6

In dem historischen Abrif} spielen selbstverstindlich die deutsch-
polnischen Beziehungen eine besondere Rolle. Sie seien fiir Po-
len Jahrhunderte lang befruchtend gewesen und hétten erst durch
die Kreuzritter und den Aufstieg Preufiens ihre Wende ins Nega-

5 Diese Darstellung der Vorgeschichte des Briefwechsels findet sich in der
Beantwortung einer Anfrage der polnischen Sicherheitsorgane durch die
in der Regel iiber Vorgiange im Vatikan gut informierte HA
XX/4 des Ministeriums fiir Staatssicherheit vom 19. Januar 1966.
Angesichts unterschiedlicher Versionen bedarf die Vorgeschichte des
Briefwechsels weiterer Untersuchungen. So behauptet Prilat Th. Schmitz,
ein enger Vertrauter von Erzbischof Bengsch, in der Deutschen Tagespost
vom 25.11.1993, die deutsche Antwort gehe «im wesentlichen auf die Ar-
beit von Erzbischof Bengsch zuriick». (Vgl. M. Héllen, Loyale Distanz?
Katholizismus und Kirchenpolitik in SBZ und DDR. Bd. 2, 455f., Anm.
507). Dem Bonner Zeithistoriker K.-J. Hummel, der sich seinerseits auf
den Erfurter Kirchenhistoriker J. Pilvousek beruft, verdanke ich den
Hinweis, da3 neben Erzbischof Bengsch der Gorlitzer Bischof Schaffran
durch eine 8-Punkte-Vorlage den Brief, zumal beziiglich des «Rechts auf
Heimat», entscheidend mitgeprigt habe. Sollten diese Angaben stimmen,
dann hiitten wir es mit dem kuriosen Befund zu tun, daB der von den kom-
munistischen Machthabern als Werk des «westdeutschen Revanchismus»
verstandene Text im wesentlichen von zwei Bischéfen der DDR verfafit
wurde.

6 Zitate aus dem Briefwechsel der polnischen und deutschen Bischéfe und
der EKD-Ostdenkschrift entnehme ich R. Henkys, Hrsg., Deutschland
und die gstlichen Nachbarn. Beitréige zu einer evangelischen Denkschrift.
Stuttgart 1966, 218-230.
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_tive erfahren. Gipfelpunkt dieser tragischen Entwicklung seien

die Leiden im Zweiten Weltkrieg mit der Ermordung von 2000
Priestern und fiinf Bischofen. Die Belastungen der Gegenwart,
insbesondere das «heie Eisen» der Oder-NeiBe-Grenze, hiitten
hier ihren Grund. Sie seien die «bittere Frucht des letzten Mas-
senvernichtungskrieges». Dabei zeigen Polens Bischofe durchaus
Verstéandnis fiir das «Leid der Millionen Fliichtlinge und vertrie-
benen Deutschen», fiir das allerdings die «Siegerméchte» durch
ihre Potsdamer Beschliisse verantwortlich seien. Durch den Ver-
lust der polnischen Ostgebiete, der Polen nicht als «Siegerstaat»

‘erscheinen lasse, seien die Oder-NeiBe-Gebiete heute fiir Polen

eine «Existenzfrage». Bei ihrem Bemiihen, die infolge des Zwei-
ten Weltkriegs entstandene nationale Situation ihres Landes zu
verdeutlichen, zeigen Polens Bischofe durchaus Versténdnis fiir
die Probleme der deutschen Seite. Nicht zuletzt dadurch legten
sie den Grund, um im wechselseitigen Dialog einen Ausweg aus
der «fast hoffnungslos mit Vergangenheit belasteten Lage» zu
finden.

Der historische Exkurs der polnischen Verséhnungsbotschaft
fand damals deutscherseits nicht das ihm gebiihrende Interesse.
Die auf einer tausendjdhrigen Symbiose von katholischem Glau-
ben und polnischer Nation basierende Sichtweise, die einem deut-
schen Geschichtsbild hochst fremd ist, stie eher auf verbreitetes
Unverstdndnis. So habe sich Kardinal J. Dépfner bei einem spi-
teren Zusammentreffen mit dem polnischen Primas zu dem breit
ausgefiihrten historischen Teil des polnischen Briefes kritisch ge-
duBert. Historische Argumente wiirden Deutsche gemeinhin nicht
sonderlich interessieren. Diese Aussage legt die Vermutung nahe,
daBl die deutschen Bischofe, zumal auf dem Hintergrund der in
Polen kurz vorher veranstalteten 20-Jahr-Feiern zur Ubernahme
der kirchlichen Administration in den Oder-Nei3e-Gebieten, im
historischen Teil des polnischen Briefes die geschichtspolitische
Absicht sahen, mit ihrem Hinweis auf den piastischen Ursprung
Polens den Anspruch auf die deutschen Ostgebiete historisch zu
legitimieren. Abgesehen davon, daB der Text diese Interpretation
keineswegs nahelegt, haben sich dadurch die Bischéfe offenbar
den Blick fiir die eigentliche Brisanz dieses geschichtlichen Ab-
risses versperrt, durch den Polens Bischofe gegen die kommuni-
stische Staatsdoktrin die Zugehorigkeit ihres Landes zum west-
europiischen Kulturkreis zum Ausdruck brachten. Auch in den
westdeutschen Medien blieb damals dieser Aspekt weitgehend
unbeachtet. Eine Ausnahme bildete die «Stuttgarter Zeitung» in
ihrer Ausgabe vom 3. Dezember 1965. Sie sah im geschichtlichen
Teil «einen verschliisselten Hilferuf an den deutschen Nachbarn
... Ihr Deutschen habt geholfen, Polen fiir den Westen zu gewin-
nen, ihr habt das Land der romischen Kirche zugefiihrt, ihr habt
auch euren Teil dazu beigetragen, dal wir Polen heute in den
Herrschaftsbereich einer atheistischen Macht geraten sind. [hr
Deutschen seht immer nur die Leiden, die euch die Oder-NeiB3e-
Linie bereitet, aber ihr seht nicht, da3 sie zwar Deutschland von
Polen, aber nicht den Westen vom Osten scheidet. Diese Grenze
liegt an der polnischen Ostgrenze, die, nicht durch unsere Schuld,
so weit westlich verlduft. Seht zu, da3 wir unsere geistige Bastion
gegen den Kommunismus halten kénnen.»

Der deutsche Antwortbrief

Die von 42 aus beiden Teilen Deutschlands auf dem Konzil an-
wesenden Bischdfen unterzeichnete deutsche Antwort vom
5. Dezember 1965 fillt um vieles kiirzer aus als die polnische
Verschnungsbotschaft. Mit «Bewegung und Freude» nehmen
die Bischofe die Einladung zum Millennium an. Sie verweisen
einleitend darauf, dafl franzosische und englische Kardinile
und Bischofe bereits 1948 durch ihre Anwesenheit beim Kolner
Domjubildum «christliche Briiderlichkeit» bewiesen haben — ein
deutlicher Hinweis darauf, daB} die Versdhnung, die man sich nun-
mehr mit Polen erhofft, mit den westlichen Kriegsgegnern bereits
vor Griindung der Bundesrepublik erfolgte. Sie ergreifen selbst-
verstéindlich die ihnen «dargebotenen Hénde» und wiinschen
sich, «daB niemals wieder der Ungeist des Hasses» sie trenne.
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Die deutschen Bischofe begriien die durch «die hellen Seiten des
deutsch-polnischen Verhiltnisses» bestimmte polnische Sicht des
Mittelalters. Was die belastete jiingste Vergangenheit betrifft, so
betonen sie: «Furchtbares ist von Deutschen und im Namen des
deutschen Volkes dem polnischen Volk angetan worden.» Dafiir
bitten sie um Vergebung. Sie wissen, da3 Deutschland «die Folgen
des Krieges tragen» muf}, gehen aber nicht auf das im polnischen
Brief angesprochene «heifle Eisen» der Oder-Neife-Grenze ein.
Stattdessen versuchen sie, das von den deutschen Vertriebenen
vertretene «Recht auf Heimat» in seiner Bedeutung abzuschwi-
chen, indem sie darauf verweisen, daB damit «— von einigen Aus-
nahmen abgesehen — keine aggressive Absicht» verbunden sei.
Vielmehr brachten die Vertriebenen damit lediglich zum Aus-
druck, «daf} sie rechtens in ihrer alten Heimat gewohnt haben
und daB sie dieser Heimat verbunden bleiben.» Im ibrigen seien
sie sich durchaus bewuBt, «daB3 dort jetzt eine junge Generation
heranwichst, die das Land, das ihren Vitern zugewiesen wurde,
ebenfalls als ihre Heimat betrachtet». Man merkt diesen Sdtzen
deutlich die Riicksichtnahme auf die Vertriebenen an.

Der Briefwechsel nimmt leider nur sehr verdeckt auf die evan-
gelische Ostdenkschrift Bezug. Die polnische Versohnungs-
botschaft enthilt lediglich unter Hinweis darauf, daf3 sich die
«deutschen evangelischen Briider» um «Losungen fiir unsere
Schwierigkeiten» bemiiht haben, die Bitte um Ubermittlung von
«Griifle und Dank». Und auch aus der im deutschen Antwort-
brief bekundeten freudigen Bereitschaft, dieser Bitte zu entspre-
chen, kann man den Grund zu dieser Ubermittlung bestenfalls
erahnen. Angesichts der Bedeutung der EKD-Ostdenkschrift
muf diese Zuriickhaltung iiberraschen. SchlieBlich war sie dem
Briefwechsel vorausgegangen und hatte mit ihrer Forderung,
«das Lebensrecht des polnischen Volkes zu respektieren und
ihm den Raum zu lassen, dessen es zu seiner Entfaltung bedarf»,
auch fiir diesen einen Mafistab gesetzt. Die polnischen Bischofe
hatten somit eigentlich keinen Grund, sich gegeniiber der Ost-
denkschrift zuriickzuhalten, wohl aber die deutsche Seite, die mit
ihrem Antwortbrief deutlich hinter den Aussagen der Ostdenk-
schrift zuriickblieb. Eine direkte Bezugnahme der polnischen Bi-
schofe auf die evangelische Ostdenkschrift wire somit einer im-
pliziten Kritik am deutschen Antwortbrief gleichgekommen, und
dies muf3te vermieden werden, um nicht die von Vers6hnung und
Dialog bestimmte Intention des Briefwechsels zu gefihrden.
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Enttiiuschte Erwartung

Der polnische Episkopat hatte sich denn auch in seinem rémi-
schen Kommuniqué vom 7. Dezember 1965 iiber die deutsche
Antwort keineswegs enttdauscht gezeigt, sondern sie positiv ge-
wiirdigt. Doch fiinf Jahre spéter kommt die damals empfundene
Enttauschung in einem unter dem 5. November 1970 datierten
Brief des polnischen Primas an Kardinal J. Dopfner8 unverblimt
zum Ausdruck. Der Zeitpunkt war bewuBt gewihlt, wurde doch
in jenen Tagen in Warschau der deutsch-polnische Vertrag iiber
«die Grundlagen der Normalisierung der beiderseitigen Bezie-
hungen» ausgehandelt, mit dem die von Willy Brandt gefiihrte
sozial-liberale Koalition Polens Westgrenze anerkannt hat — ohne
einer gesamtdeutschen Vertretung auf einer spiteren Friedens-
konferenz vorgreifen zu wollen. Zu diesen Verhandlungen
wiinschte sich S. Wyszynski eine positive Stellungnahme der deut-
schen Bischofskonferenz: «In dieser historischen Stunde», in der
sich erstmals nach dem Krieg «die Moglichkeit einer Regelung
der Lebensfrage des polnischen Volkes und Staates» abzeichne,
diirfe «die bischofliche Fiihrung in der Bundesrepublik» nicht ab-
seits stehen. Vielmehr sei es ihre Aufgabe, «die staatliche Leitung
auf die Wichtigkeit der kommenden Entscheidung aufmerksam
zu machen».

1965 hitten sich die deutschen Bischofe dieser Aufgabe verwei-
gert. Wortlich schreibt der Primas: «Nun muf ich Ihnen ganz
ehrlich gestehen, dafl die Anwort des deutschen Episkopats auf
unseren Verschnungsbrief nicht nur die Polen, sondern auch die
Weltmeinung enttiuscht hat.» Fiir das polnische «katholische
Volk ist es ein 6ffentliches Argernis», zumal sich «die deutschen
Protestanten dem katholischen Polen» entgegenkommender ge-
zeigt hitten. Die «katholische Kirche in der Bundesrepublik»
diirfe nicht vergessen, daf} die «Grenzfrage» fiir Polen eine «Le-
bensfrage» und zugleich eine «Kirchenfrage» sei, letzteres, weil
es sich bei Polen um «das letzte Bollwerk des Katholizismus im
Osten» handle. Nun sei es an der Zeit, das damals Versdumte
nachzuholen.

Doch erneut wurde der polnische Primas in seiner Erwartung
enttduscht. Kardinal J. Dopfner 18t den Termin der Unterzeich-
nung des deutsch-polnischen Vertrages vom 7. Dezember 1970
verstreichen und antwortet erst unter dem 14. Dezember. Er
duBlert seine Betroffenheit tber die herbe Kritik am deutschen
Antwortbrief von 1965, die er «in dieser Art nicht erwartet» habe.
Er gesteht ein, «daf der Brief verhaltener, reservierter wirkt» als
die polnische Vers6hnungsbotschaft und meint, man hitte «da-
mals einiges warmer formulieren konnen». Im Kern allerdings,
«speziell beziiglich der Grenzfrage», hitte man kaum «wesentlich
anders» schreiben konnen. Damals wie heute konne sich die Kir-
che «nicht in konkrete politische Auseinandersetzungen hinein-
ziehen lassen». Im {ibrigen stiinden «die deutschen Bischéfe und
die deutschen Katholiken ... in ihrem Versohnungswillen ... nicht
hinter ihren evangelischen Mitbiirgern» zurtick.

Allerdings bleibt zu fragen, ob die deutschen Bischéfe damals bei
aller gebotenen parteipolitischen Zuriickhaltung ihrem diakoni-
schen Auftrag, zu den Lebensfragen des deutschen Volkes Stel-
lung zu beziehen, gerecht geworden sind. In ihrer Argumentation
haben sie sich offensichtlich allzu sehr von der Riicksicht auf die
ihr «Recht auf Heimat» einfordernden Vertriebenen leiten lassen.
So wurden im Nachhinein katholischerseits weiterfithrende Aus-
sagen notwendig. Dazu bot der Bamberger Katholikentag von
1966 eine erste Gelegenheit. In seiner Erkldrung zum deutsch-
polnischen Briefwechsel findet sich die feierliche Versicherung,
«sich mit allen Kriften dafiir einzusetzen, daf3 das deutsche Volk
die nationalen Existenzrechte des polnischen Volkes respektiert»,
die «deutsche Politiker in der Vergangenheit» miachtet haben.?
(Zweiter Teil folgt) Theo Mechtenberg, Bad Oeynhausen

7Ebd.,201.

8 Entnommen wurden die folgenden Zitate dem Abdruck der Briefe der
Kardinile Wyszynski und Dopfner in: Deutschland und Polen (Anm. 4),
62-65.

9 Deutschland und Polen (Anm. 4), 58.
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