minique Chenu im Gesprich mit Jacques Duquesne» der 3. Band aus der «Collection .

IM HerssT 2005 erscHIEN unter dem Titel «Von der Freiheit eines Theologen. M.-Do-

Chenu».! Damit setzt das Institut M.-Dominique Chenu-Espaces Berlin die von ihm
verantworteten Ubersetzungen von Grundlagenwerken des franzssischen Theologen
Marie-Dominique Chenu OP (1895-1990) fort: 2001 erschien der Band «Leiblichkeit
und Zeitlichkeit. Eine anthropologische Stellungnahme» und 2003 der Band «Le Saul-
choir. Eine Schule der Theologie».2 Mit «Von der Freiheit eines Theologen» liegt nun in
deutscher Sprache das wichtige und umfangreiche Interview vor, das Jacques Duques-
ne anldBlich des 80. Geburtstages von M.-D. Chenu im Jahre 1975 mit diesem gefiihrt
hatte.

Theologie der offenen Augen

In diesem Gesprich gibt M.-D. Chenu ausfithrliche Antworten tiber seine Biographie,
iiber seine Lehr- und Forschungstitigkeit am theologischen Studienzentrum der Do-
minikaner Le Saulchoir, iiber seine Absetzung als Professor und Studienleiter als Folge
der romischen Zensur von «Le Saulchoir. Eine Schule der Theologie» im Jahre 1942,
tiber das im Jahre 1954 verfiigte kirchliche Aufenthaltsverbot fiir Paris nach der romi-
schen Verurteilung des Experimentes der Arbeiterpriester, iiber seine Mitarbeit auf dem
Zweiten Vatikanischen Konzil und schlieBlich tiber die nachkonziliare Entwicklung der
Theologie und der katholischen Kirche. Umrahmt werden diese, auf die Biographie M.-
D. Chenus konzentrierten Abschnitte'durch einen einleitenden und einen abschlieBen-
den Teil, in denen der Befragte ausfiihrlich die Rolle des Theologen und der Theologie
in der Kirche und in der Gesellschaft beschreibt. Man kann bei der Lektiire des Ban-
des beobachten, wie im Verlaufe des gesamten Interviews M.-D. Chenu immer wieder
nahtlos vom Erzihlen autobiographischer Erinnerungen zur Erérterung theologischer
Grundlagenfragen iibergeht. In dieser Eigentiimlichkeit, auf die ihm gestellten Fragen zu
antworten, zeigt sich sicher zuerst einmal das leidenschaftliche Engagement des Theolo-
gen M.-D. Chenus fiir seinen Beruf. Gleichzeitig macht sie aber deutlich, daf} es ihm um
die Bestimmung eines Grundproblems der Theologie im 20. Jahrhundert geht: Erst in der
Beschiftigung mit Fragen und Problemen, die iiber den traditionellen Themenkatalog
der Theologie hinausgehen, kann seiner Meinung nach die Theologie den ihr aufgegebe-
nen Verpflichtungen entsprechen. Fiir M.-D. Chenu ist dieser ProzeB3 schon im Verlaufe
der dreifliger Jahre des letzten Jahrhunderts in Gang gekommen, und er bezeichnet im
Verlauf des Interviews diesen Vorgang mit Ausdriicken wie «Entklerikalisierung» und
«Sékularisierung» der Theologie: «Dank der Entwicklung der Humanwissenschaften ist
sie [scl. die Theologie] nicht mehr in ihren Elfenbeinturm eingeschlossen: sie ist umringt
von einer ganzen Fiille von Religionswissenschaften: Religionssoziologie, -psychologie,
-ethnologie u.a.m. Ich finde mich also als Theologe in Studiengruppen von Gelehrten
wieder, die manchmal glaubenslos sind, aber dennoch ihre Disziplinen dazu veranlassen,
das religiose Phdnomen zu studieren, weil sie es fiir wichtig halten. Gewiss darf man die-
se Leute nicht annektieren, und sie miissen sich gegen eine unbewusste Vereinnahmung
durch die Theologen wappnen. Aber gerade dank ihrer Wissenschaften findet die Theo-
logie eine menschliche Bodenhaftung wieder, die sie ein wenig verloren hatte.»

M.-D. Chenu ist wéhrend seines langen Lebens nicht nur an Grundlagenfragen der
Theologie interessiert gewesen. Er war zuerst einmal ein professionell arbeitender und
forschender Medidvist, der durch eine Vielzahl von Einzelstudien und durch mehrere
Gesamtdarstellungen zu einer Neubeurteilung der Entwicklung der europdischen Wis-
senschaften des 12. und 13. Jahrhunderts beigetragen hat. Vor allem interessierte ihn,
wie die Herausbildung der Universitit als Ort intellektueller Debatten und das neue
Selbstverstindnis der Theologie als Wissenschaft im Rahmen der Universitdt mit den
damaligen politischen, gesellschaftlichen und kirchlichen Prozessen verkniipft gewesen
sind. Es ist darum nicht iiberraschend, daB3 sich im Interview immer wieder prizise Skiz-
zen M.-D. Chenus finden, in denen er Entwicklungen aus dem 12. und 13. Jahrhundert
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beschreibt. Gleichzeitig verbindet er die von ihm erarbeiteten
neuen historischen Erkenntnisse mit Reflexionen iiber die Me-
thoden, die er dabei angewendet hat: «<Heute kann man besser
ermessen, welche Wohltat fiir die Universitéit die neue historische
Methode von Febvre und Bloch war. Beide fiihrten die tkono-
mische und die soziale Dimension in die Kulturgeschichte ein
und beriicksichtigten die Skonomischen Kausalzusammenhinge.
Instinktiv tat ich dasselbe fiir das Phdnomen Christentum. Ich
entdeckte seine konomische Bedingtheit.» Da fiir M.-D. Chenu
gerade seine Zeit als Dozent und Studienleiter von Le Saulchoir
der Lebensabschnitt war, in dem er sich sein methodisches In-
strumentar erabeitet hat, ist es nicht {iberraschend, da} er im-
mer wieder auf seine Erfahrungen der dreiliger Jahre des letzten
Jahrhunderts zu sprechen kommt. Fiir ihn haben die sechs grund-
legenden Herausforderungen, denen sich die Kirche zu stellen
hat, wie er sie im Jahre 1937 formuliert hat, noch zum Zeitpunkt
des Interviews 1975 ihre Giiltigkeit: die Beziehung zu den nicht-
christlichen Religionen nach dem Ende des Kolonialismus, der
séikulare, gesellschaftliche Pluralismus in Europa, die Bedeutung

der osteuropiischen Traditionen und des Islam, der Aufbruch der
okumenischen Bewegung, die kirchlichen Basisbewegungen, die
Vielfalt der menschlichen Kulturen und das Dringen der margi-
nalisierten Bevolkerungsmehrheiten nach 6konomischer, gesell-
schaftlicher und politischer Partizipation. M.-D. Chenu erkennt
in diesen Prozessen Sachverhalte, denen sich die theologische
Reflexion zu stellen hat. 1937 nannte er diese Themen «loci theo-
logici in actu» («lieux théologiques en actes»). Spéter hat er dafiir
den Ausdruck «Zeichen der Zeit» geprigt. Nikolaus Klein

! M.-Dominique Chenu, Von der Freiheit eines Theologen. M.-Dominique
Chenu im Gesprach mit Jacques Duquesne. (Collection Chenu, 3). Mat-
thias-Griinewald-Verlag, Mainz 2005,249 Seiten, Euro 13,80, sFr 24,90. Vgl.
Michael Quisinsky, «Heilsékonomie» bei Marie-Dominique Chenu OP, in:
Catholica 59 (2005) 2, 128-153; Ulrich Engel, Theologale Mystik im Kon-
flikt, in: Mariano Delgado, Gotthard Fuchs, Hrsg., Die Kirchenkritik der
Moystiker. Prophetie aus Gotteserfahrung. Band III. Von der Aufkldrung
bis zur Gegenwart. Fribourg-Stuttgart 2005, 351-369.

2 Beide sind im Morus Verlag (Berlin) erschienen. Vgl. die Besprechungen
in: Orientierung 66 (2002), 61f.; 68 (2004), 201£f.

Andere Geschichte — andere Tradition

Zur rechtlichen Stellung der Kirchen und Sekten in China

Im Westen haben wir uns so daran gewohnt, die Katholische Kir-
che als weitgehend unabhéngige geistliche, aber auch weltliche
Macht in der Welt recht frei waltend und schaltend zu erleben,

daB3 wir sie uns nicht mehr unter staatlicher Kontrolle — wo auch.

immer in der Welt - vorstellen konnen. Zudem haben wir als re-
ligidse Nachbarn zwei andere Hochreligionen — Judaismus und
Islam —, die nicht nur ebenfalls weitgehend selbstindig sind, son-
dern sogar einen unwiderstehlichen politischen Einflul auf ihre
jeweiligen Staaten ausiiben. Es findet sich deshalb auf unserer
Hemisphire kaum jemand, der Versténdnis fiir die chinesische
Position aufbringt, wonach Religionen und Sekten (also auch die
Katholische Kirche) vom Staat bzw. von der Verwaltung kontrol-
liert werden miissen. Doch 148t sich diese Position durchaus er-
kldren und sogar rechfertigen, wirft man nur einen Blick auf die
Geschichte Chinas. Das wird leider zu selten getan ...

Zwei verschiedene Vergangenheiten

China besitzt keine Hochreligions-Tradition, wie wir sie im Okzi-
dent bzw. im Nahen Osten kennen: China hat nie einen Wechsel
von der Naturreligion und von den urspriinglich schamanistischen
Kulten zu einer sogenannten «Hochreligion» mit einem einzigen
Gott und mit einer starken, ausdifferenzierten und von einer fest
verankerten Hierarchie gefiihrten Organisation vollzogen.

Stark vereinfacht formuliert bestanden und bestehen in China
noch weitgehend folgende religiosen Phidnomene nebeneinan-
der:

> Ein von der Quasigesamtheit der Bevolkerung geteiltes reli-
gioses Grundgefiihl einer engen Bindung und Wechselwirkung
zwischen dem Universum und dem Menschen, zwischen «Him-
me!l und Erde». J.J.M. De Groot hat diesem religiésen oder mysti-
schen Grundgefiihl den Namen Universismus! gegeben.

> Ein ebenfalls von der Quasigesamtheit der Bevolkerung geteil-
tes zweites religioses Grundgefiihl einer engen Bindung zu den
verstorbenen Familienmitgliedern, das seinen Ausdruck in dem
von der GroBfamilie (Sippe) praktizierten Totenkulr bzw. Famili-
enkult findet. Der oft dafiir verwendete Begriff «Ahnenkult» ist
nicht richtig: Ein Ahnenkult ist der Kult der angeblich gottlichen
oder quasigottlichen Ahnen einer herrschenden Sippe mit dem
Zweck, die Macht dieser Sippe zu rechtfertigen. In Verbindung
mit diesem Totenkult wurde iibrigens die Sippe zur festen Grund-

1 J.JM. de Groot, Universismus — Die Grundlagen der Religion und Ethik,
des Staatswesens und der Wissenschaften in China. Verlag Georg Reimer,
Berlin 1918.
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einheit der chinesischen Gesellschaft, so daB hier die religidsen
Waurzeln der konfuzianischen Moralitit zu suchen sind.

Diese religiosen Grundgefiihle der Chinesen haben ihren mora-
lischen und kultischen Ausdruck in den zwei Lehren Konfuzia-
nismus und Daoismus gefunden. Diese Lehren sind deshalb mit
der Zeit zu einer fast symbiotischen Zweiheit gewachsen, wobei
der Konfuzianismus unter anderem mit seinen «Fiinf Grundbe-
ziehungen» die Verhaltensregeln fiir das konkrete Leben lieferte,
wihrend der Daoismus mit Hilfe einer komplexen, zum Teil ar-
chaischen Lehre? die Chiffre fiir ein Leben in Einklang mit der
Natur, mit dem Kosmos und mit dem Dao (dem Werden aller
Wesen) gab. Der in China ebenfalls verbreitete Buddhismus hat
an dieser chinesischen Grundhaltung fast nichts gedndert, son-
dern hochstens die Kardinaltugend «Menschlichkeit» (Rern) der
chinesischen Ethik um die Nuance «Mitgefiihl» (Lian) der indi-
schen Ethik bereichert.

Waren also die Lehren Konfuzianismus und Daoismus einerseits
komplementir, so waren sie aber andererseits auch teilweise an-
tithetisch. Wéahrend der Daoismus in der Lage war, die Herzen
der Menschen zu erreichen, erwies sich dafiir die konfuzianische
Sittenlehre, die zwar stark auf Menschlichkeit, aber genauso
stark auf Gehorchen, Pflichterfiillung und Wissen fullt, in der
Lage, die Kopfe der Chinesen zu gewinnen. Sie wurde dadurch
zur Grundlage des chinesischen Schulwesens, der chinesischen
Kultur (ein konfuzianischer Tempel heiBt ja auf Chinesisch Wen
miao, d.h. Tempel der Kultur und enthilt meist weder Statuen
noch Kultgerite, sondern nur Ahnentafeln und Musikinstrumen-
te) und zur Grundlage des auf hoher Gelehrsamkeit fuBenden
chinesischen Staatsbeamtenwesens. In China lagen also die Kul-
tur und das Wissen beim Staat?, wihrend die Religion fiir das
Emotionale zustindig war. Fiir das, was es bei der Religion an
Lehre und Wissen gab, hielt sich deshalb der Staat als Tréger der
offiziellen Gelehrsamkeit berechtigt, eine Kontrolle auszuiiben,
waren doch die allgemeine und die theologische Ausbildung der
Priester und Monche viel weniger systematisch, streng und um-
fassend als die allgemeine Bildung der konfuzianischen Staats-
beamten oder «Mandarine», wie wir sie im Westen nannten. Die-
2 Fiir eine kurze Beschreibung siehe J.-P. Voiret, Dao fiir den Westen?, in:
Wendekreis, Immensee, 10/95, 8-10.

3 «Kein Geburts-, aber ein Bildungsadel war seit Jahrtausenden zur Herr-
schaft iiber China auserwiihlt — mithin eine zwar sikularisierte, doch er-
kennbar geistliche (und erst infolgedessen geistige) Oberschicht», schrieb
Joachim Schickel in seinem Artikel «China 1970 — Die Selbsterziehung der

Massen oder die Pddagogik revolutionieren», in: Kursbuch 24. Juni 1971,
188.
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se Tatsache wird von einer lustigen Anekdote? illustriert, die in
China unter Staatsbeamten seit einem Jahrtausend immer wieder
erzéhlt wird. Die vom Sinologen W. Eichhorn iibersetzte Anek-
dote betrifft eine Novizenexamination vom Jahre 1034, die von
zwei Assitenzstaatsriten, den Herren Song Shou und Xia Song,
beaufsichtigt wurde. «Bei der Priifung gab es einen Novizen, der
das Fahua-Sutra auswendig rezitierte. Sie stellten ihm nur eine
Frage, ndmlich wie lange er daran geiibt habe. Er antwortete:
Zehn Jahre. Die beiden Herren lachten und bedauerten ihn. Sie
verabredeten, daf} jeder zu Hause sich das Sutra vornehmen solle.
Shou brauchte zehn und Song sieben Tage zum Auswendiglernen.
Dabei lieBen sie beim Aufsagen nicht ein einziges Zeichen des
Sutras aus.»

Eine spezifische Gesetzgebung

Als neben dem Daoismus andere Religionen und Sekten sich in
China etablierten: Mahayana Buddhismus, Varianten des Ma-
hayana-Buddhismus (Lamaismus, Chan, Tiantai, Huayan, usw.),
Manichéaismus, Nestorianismus, spater Katholizismus, fand es der
chinesische Gelehrtenstaat nur natiirlich, die auf die Ausbildung
und das soziale Verhalten des daoistischen Klerus ausgeiibte
Kontrolle auch auf den Klerus der neuen Lehren auszudehnen
- zumal es hauptséchlich ausldndische Lehren waren, die sich da
breitmachten, so daB der Staat logischerweise — bei aller in Asien
tiblichen Toleranz - eine ideologische Unterwanderung der Nati-
on oder gar die Aufwiegelung von Bevolkerungsteilen mit Recht
vermeiden wollte.> Mit der Zeit wurde deshalb eine entspre-
chende Gesetzgebung formuliert, die im ganzen Reich Geltung
hatte. Diese Gesetzgebung ist fiir die Song-Zeit fiir die beiden
Religionen Daoismus und Buddhismus in der Gesetzessamm-
lung Qingyuan tiaofa shilei («Klassifizierte Rechtsparagraphen
der Periode Qingyuan») iiberliefert. Die Qingyuan-Periode ent-
spricht den Jahren 1195-1200. Der deutsche Sinologe W. Eichhorn
hat 1968 eine exzellente Ubersetzung dieser Texte geliefert.t
Die Sektion «Daoismus und Buddhismus» dieser Gesetzessamm-
lung ist in elf Abschnitte unterteilt (Einleitung, S. 9): 1. General-
gesetze; 2. Pritfung in Kanon und Ordination; 3. Meistertitel und
Ordinationsurkunde; 4. Ungesetzliche Ordination; 5. Ablegung
der Geliibde; 6. Wohnen und Verwalten; 7. Reisen und Pilgerfahr-
ten; 8. Eintragung ins Amtsregister; 9. Restriktionen; 10. Todes-
fall; 11. Straftaten verschiedener Art.

Innerhalb dieser Abschnitte sind die Texte nochmals in Gesetze,
Dekrete und Erlasse unterteilt.

Ein westlicher Leser ist meistens schockiert, wenn er die oben
erwihnten Abschnitte der Qingyuan-Gesetzgebung liest: Wie
kann sich ein Staat erlauben, Fragen der Monchspriifungen oder
gar der Ordination zu kontrollieren? Sind solche Angelegenheit
nicht streng interne Angelegenheiten der betreffenden Religion?
Ist es nicht schockierend, wenn der Staat bei Religionen iiber-
haupt davon ausgeht, daB «Straftaten verschiedener Art» began-
gen werden konnen? Nun, es ist fiir niemanden ein Geheimnis,
daB iberall auf der Welt Ménchsorden und Kirchen leider hi-
storische Phasen der Dekadenz durchgemacht haben und wohl
irgendwann wieder durchmachen werden. Sonst wiren Reforma-
tionen sowie die Formulierung neuer, strengerer Ordensregeln

4 Diese Anekdote wurde im Text Fozi tongzhi Kap. 44 tiberliefert und von
W. Eichhorn (Beitrag zur rechtlichen Stellung des Buddhismus und Taois-
mus im Sung-Staat. Brill, Leiden 1968,9, Anm. 3) iibersetzt. Sie ist natiirlich
nicht nur lustig, deckt sie doch auch die Bissigkeit der beim Mandarinat oft
herrschenden elitdiren Gesinnung auf.

5 In der spiteren Han-Zeit hatte die taoistische Sekte der Gelben Turbane
im Jahre 184 n.Chr. einen gewaltigen Aufstand von iiber 300 000 Bauern
in den Provinzen Shandong und Henan angestachelt: Die konfuzianischen
Mandarine waren gewarnt. Sie haben diese Warnung spéter nie vergessen.
Die heutigen KPCh-Mandarine auch nicht. Das erklirt z.B. die Repression
gegen die Falungong-Sekte, zumal die Chinesen ganz genau wissen, da
Falungong vom CIA finanziert wird.

6W. Eichhorn, Beitrag zur rechtlichen Stellung des Buddhismus und Taois-
mus im Sung-Staat. Brill, Leiden 1968.

7 Jacques Gernet, Die chinesische Welt. Die Geschichte Chinas von den
Anféngen bis zur Jetztzeit. Frankfurt/M. 1979, 366.
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nie notwendig gewesen. Es diirfte aber den Leser interessieren,
welche besonderen Ereignisse spezifisch zur Entstehung einer
Gesetzgebung zur Kontrolle der Religionen und Sekten in China
gefiihrt haben.

Bauernaufstinde und Sekten

Wir haben in Fuinote 5 die hanzeitliche Rebellion der daoisti-
schen Gelben Turbane bereits erwihnt. Solche von Sekten oder
Religionsgemeinschaften getragenen oder organisierten Auf-
stinde hat es im Laufe der chinesischen Geschichte, neben den
reinen Bauern- oder Truppenaufstéinden, immer wieder gegeben:
Sezession in Sichuan im Jahr 190 unter Leitung der daoistischen
Fiinf-Reisscheffel-Sekte (Wudoumi dao), Aufstand in Zhejiang
im Jahr 400, ebenfalls von einem Fiinf-Reisscheffelsekte-Mit-
glied geleitet, Bauernrebellion unter der Fithrung des buddhisti-
schen Ménches Dacheng in Nord-Hebei im Jahre 515, Aufstand
in Guangxi im Jahre 1179 unter der Leitung des Fiihrers einer
heterodoxen buddhistischen Sekte, antimongolische Aufstinde
der Roten Turbane, deren Griinder, Han Shantong sich als Re-
inkarnation des Maitreya Buddha betrachtete, ab 1351, verbrei-
tete Aufstinde von verarmten Bauern in Nordchina ab 1622 bis
1813 (sic) unter der Leitung der buddhistischen Weillotus-Sekte
(Bailianjiao) und ihrer Nachfolgeorganisation, der Himmelsord-
nungs-Sekte (Tianlijiao), Taipingaufstand von 1850-1864 unter
der Leitung von Hong Xiuquan, der sich fiir einen christlichen
Messias hielt, usw.

Beim Lesen dieser Liste kann man leicht nachvollziehen, wa-
rum das Mandarinat, diese Klasse von gelehrten Beamten, die
im Reich der Mitte die Verantwortung fiir die Organisation des
gesellschaftlichen Zusammenlebens und somit fiir die 6ffentli-
che Ordnung trug, sein von der Tradition sanktioniertes Recht
der Kontrolle iiber die Sekten nie abgeben wollte, und warum es
sehr frith (schon vor der Tangzeit, aber die entsprechenden Texte
sind verschollen) als formaler Rahmen fiir diese Kontrolle eine
entsprechende Gesetzgebung formulierte. Dabei muf3 man die-
ses Mandarinat, das die konfuzianische Orthodoxie in die Praxis
umsetzen muflte, nicht pauschal als Instanz der Unterdriickung
von freiheitlichen Volksbewegungen verurteilen. Jacques Gernet
hat nicht ohne Grund folgenden Satz geprigt: «Es wire falsch,
im Konfuzianismus nur eine offizielle Ideologie im Dienst der
Regierung zu sehen; ebensooft war er eine Waffe in den Hén-
den der Opposition.»” Die sozialen MiBstinde, die in China zu
Bauernaufstidnden fiihrten, waren némlich meistens eine Folge
der von den kaisernahen Eunuchencliquen verbreiteten MiB-
wirtschaft und Korruption. Die Mandarine haben die Eunuchen-
wirtschaft immer bekampft. Weil aber diese Eunuchenwirtschaft
in Dekadenzperioden vom Hofe unterstiitzt wurde, konnte sie
sich auch gegen den Willen der staatstragenden konfuzianischen
Verwaltung immer wieder durchsetzen. Nachher war es aber das
Mandarinat, das die Suppe ausléffeln, das heif3t die Ordnung wie-
derherstellen und die anstehenden sozialen und wirtschaftlichen
Probleme 16sen mufite. Man kann dabei seine Verbitterung ver-
stehen. Die Geschichte zeigt tatséchlich, daB die Zeitabschnitte,
wihrend welchen sich der Hof mit dem offiziellen, staatstragen-
den Mandarinat identifizierte — nicht mit der an sich illegalen
Macht und mit der Schattenwirtschaft der Eunuchen — frei von
Bauernaufstidnden waren.

Dekadenz des Klosterwesens

In China, wie in jedem anderen Kulturkreis auch, hat das Mdnchs-
wesen Phasen der Bliite sowie Phasen der Dekadenz gekannt.
Wie iiberall wurde in Dekadenzperioden die Religion zugunsten
des Wohlstandes der Kloster miBbraucht, die Lehre vernachlas-
sigt und die Moral teilweise dortselbst zu Grabe getragen. Es ist
klar, daB diese Phasen der Dekadenz ebenfalls die Staatsbeam-
tenschaft in ihrer Uberzeugung bekriftigte, sie nehme gegeniiber
den Klostern eine berechtigte Uberwachungs- und Kontrollauf-
gabe wahr. Dies um so mehr, als in China bis zur Ankunft der
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spiten christlichen Mission, die im Westen gekannte Unterschei-
dung zwischen Welt- und Ordensklerus dort gar nicht so scharf
war. Sowohl das Ordensleben selbst wie die Mildtétigkeitsaufga-
ben drauflen im Sdkulum waren fast immer an Klgster gebunden,
dies galt iibrigens sowohl fiir die Daoisten als auch fiir die Bud-
dhisten und die Nestorianer. Mit der Kontrolle ihrer Kloster grof3
und klein (Sekten!) war damit die Aufsicht iiber eine gegebene
Religion durch die Staatsverwaltung gesichert.

Um den vorliegenden Text nicht zu belasten, wollen wir im Fol-
genden nur ein einziges Ereignis aus dieser Geschichte der Aus-
einandersetzung zwischen Klosterwesen und Staatsmacht als
Beispiel beschreiben.

Im 7. und 8. Jahrhundert (Tang-Dynastie) hat sich neben vielen
anderen ausldndischen Religionen im Reich der Mitte vor allem
der Buddhismus gewaltig entwickelt. Nach dem Ende der Zeit
der groBen Indienpilger, Ubersetzer und Interpreten hat vor al-
lem die Forderung durch den Hof und durch machtige Eunuchen
dem Buddhismus in China eine enorme materielle Expansion be-
schert.8 Gewaltige Schenkungen, die Steuerbefreiung fiir Kloster-
giiter und andere Vorteile sowie die Schwiichung der offiziellen
Kontrollen als Folge des Machtwachstums der Eunuchen fiihrten
zu einer Auszehrung der Staatsressourcen und zur Explosion der
Klostermitgliederzahl aus Griinden der Steuerflucht. Nach dem
Anlushan-Aufstand (755-763) findet in China eine Reaktion ge-
gen diese und andere Mifistdnde der Dynastie statt, und es ge-
lingt den konfuzianischen Staatsbeamten in kleinen Schritten die
iiberméBige Macht von Hof und Eunuchen zuriickzudréngen und
die notwendigen Reformen nach und nach in die Hand zu neh-
men. Zwischen 842 und 845 kommt es dann zur Reinigung der
Religionen bzw. des Klosterwesens: Die Steuervorteile werden
aufgehoben, die falschen Monche und Nonnen werden ins Zivil-
leben zuriickgefiihrt, die Klosterleibeigenschaft wird abgeschafft,
der unrechtmiBig erworbene Teil der Klostervermogen wird der
Staatskasse zugefiihrt, die asthetisch unbedeutenden Kloster
(sic) werden zerstort oder zu offentlichen Gebiuden umfunktio-
niert. Man weif} aus der Tanggeschichte, dafl 260 000 Mdnche und
Nonnen sékularisiert und zu steuerpflichtigen Biirgern gemacht
wurden, wihrend ca. 150 000 Kloster-Leibeigene vom Staat Par-
zellen aus fritherem Klosterland zugewiesen erhielten und zu
ebenfalls steuerpflichtigen Bauern gemacht wurden. Die Klidster
von anderen, fremden Religionen, wie z.B. die nestorianischen
Kloster, wurden noch strenger behandelt, so da3 diese weniger
stark verbreiteten Religionen praktisch génzlich verschwanden.
Gleichzeitig wurde eine neue, strengere Version des Gesetzes
zur Kontrolle der Religion redigiert, die aber leider nur noch
bruchstiickhaft vorhanden ist. Man darf annehmen, da8 der von
Eichhorn iibersetzte, erhaltene Religionsgesetzgebungstext der
darauffolgenden Song-Dynastie (Qingyuan-Periode, 1195-1200)
vieles vom Tang-Text iibernommen hat.

Imperialismus und Mission

Beschiftigen wir uns mit spateren Jahrhunderten der chinesi-
schen Geschichte (ab ca. 1600 n. Chr.), so riicken die christliche
Mission aus Westeuropa und die chinesischen Angste vor der
westlichen Expansion in den Blickpunkt. Die Geschichte zeigt
uns zunichst, dafl selbst die den Missionaren gegeniiber positiv
eingestellten Kaiser — ob in der zu Ende gehenden Ming- oder
nach 1644 in der neuen, aufstrebenden Mandschu-Dynastie - die
Missionstétigkeit der Patres in den Provinzen des Reiches immer
gebremst oder aber oft ganz verboten haben, weil sie unmoglich
ihre Staatsverwaltung mit allzu weitgehenden Freiheiten fiir die
Mission briiskieren konnten und/oder wollten.Wie Gernet das

8 Eine Ahnung des unglaublichen Reichtums einzelner Kldster in der
Tang-Zeit geben die Schitze, die im Jahre 1981 aus dem sog. «Unterir-
dischen Palast» unter der Pagode des Famensi (Tempel des Tors des Ge-
setzes) ca. 150 km westlich von Xian ausgegraben wurden: Dieser Tempel
war namlich durch direkte kaiserliche Protektion praktisch schadlos durch
die Reinigung der Religionen (842-845) hindurchgeschliipft (siche Dieter
Kuhn, Hrsg., Chinas goldenes Zeitalter. Braus, Heidelberg 1993, 40-42).
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formuliert: «<Die Jesuitenmissionare, die geschickt genug waren,
sich inmitten der Aufstdnde und des Chaos am Ende der Ming-
Zeit und anschlieBend im Laufe der Zeit der Unterdriickung
der Widerstandsbewegungen bei Hof zu halten, sollten bei den
Kaisern Shunzhi und Kangxi auf eine Sympathie stoflen, die nur
durch die Furcht vor den politischen Folgen ihrer Bekehrungs-
versuche eingeschriankt wurde.»® Diese Angst bezieht sich also
zundchst nur auf die politischen Gefahren im Inland.

Als spater der Hof erfihrt, wie der Westen immer stiarker in Siid-
asien und in die Pazifikregion expandiert (Eroberung der Phi-
lippinen durch Spanien im 16. Jh., dann Expansion von Holland,
spéter von England in Siidasien und im Pazifik, Expansion von
RuBland nach Sibirien), wachsen die Vorbehalte gegeniiber den
Missionaren als mogliche Vorlaufer dieser Expansion immer
mehr. Das zeigen ganz klar zum Beispiel die Fangfragen, die der
Kaiser Qianlong einem Jesuitenpater wihrend einer Unterhal-
tung am Hof im Jahre 1773 stellt.l0 Unter diesen Umstidnden
kann man verstehen, weshalb nicht nur Qianlong, sondern alle
diese Kaiser, trotz ihrer personlichen Sympathie fiir die gelehr-
ten Patres Ricci, Schall, Verbiest, Gaubil u.a., die chinesische Ge-
setzgebung tiber die Kontrolle der Religionen nie gekippt haben,
und weshalb selbst der Kaiser Kangxi (ein echter personlicher
Freund von Pater Schall und Autor eines — zwar in seiner Wir-
kung bewuBt begrenzten — Ediktes zugunsten der katholischen
Religion) den von Rom gesandten Papstlegaten Charles de Tour-
non 1705 verhaften lieB, als er merkte, daf sich Rom iiber seinen
Kopf hinweg direkt in die Angelegenheiten der Chinamissionare
einmischen wollte: «Diese Leute stehen drauBBen vor der Tiir, be-
sprechen aber das, was innerhalb des Hauses geschieht. Wie kann
ich so etwas akzeptieren?», soll er gesagt haben.! Sein Nach-
folger driickte sich gegeniiber Pater Gaubil im Jahre 1727 noch
klarer aus: «<Angenommen ich wiirde buddhistische Missionare
nach Europa schicken; Eure Fiirsten wiirden doch so etwas nie
zulassen, oder?!»12

Man kann also begreifen, daB8 die Geschichte der Beziehungen
zwischen China und Europa seit dem 17. Jahrhundert — zumal
nach den entsetzlichen Ereignissen des 19. Jahrhundert wie Opi-
umkrieg und Taipingaufstand — die Chinesen nur stérken konnte
in ihrer Uberzeugung, daB der Staat berechtigt ist, alle im Lande
tatigen religiosen Organisationen zu {iberwachen.

Rechtliche Stellung bis zur Volksrepublik und «zuriick»

Unter den Ming- und den Qing-Kaisern, die ab 1601 (Ankunft
Riccis in Beijing) mit der Anwesenheit von christlichen Missio-
naren konfrontiert waren, war also — wie oben schon angedeutet
— die traditionelle Gesetzgebung zur Uberwachung der Kirchen
und Sekten der Form nach immer noch giiltig. Das erstaunt nicht,
waren doch sowohl das Song- als das Ming- und das Qing-Recht
allesamt mit relativ wenigen Anderungen vom Tang-Recht abge-
leitet worden. Auf der Ebene der Anwendung dieser Gesetzge-
bung wurde allerdings die Gunstbezeugung der einzelnen Kaiser
zugunsten ihrer «Hofmissionare» mafgebend: Standen die Je-
suiten am Hof in hoher Gunst, so lief} die Justiz gegeniiber den
in den Provinzen im Prinzip illegal wirkenden Missionaren im
Konfliktfall meist Milde walten. Herrschte am Hof den Patres
gegeniiber MiBtrauen und/oder Migunst, so wurde das Leben
der Missionare auf dem Land schwierig bis unmdoglich. Diese Si-
tuation anderte sich erst im 19. Jahrhundert mit den militérischen
9 J. Gernet, Die chinesische Welt (Anm. 7),437.

10 In: J.-P. Voiret, Hrsg., Gespriach mit dem Kaiser und andere Geschichten.
Peter Lang, Bern 1996.

11 Zitiert in: Immanuel Xu, The rise of modern China. Rainbow bridge
Book Co., Taibei 1970, 138. Der franzosische Sinologe Henri Cordier hat
das mit westlichen Augen auch so gesehen. Er schreibt in seinem Aufsatz
«La question des rites chinois»,in: Annales du Musée Guimet, Nr. 41, Paris
1916, 162: «Et puis Pempereur K’ang Hi aurait-il accepté, sans qu'il fdt
consulté, qu’on établit une hiérarchie ecclésiastique dans ses états?» (Hat-
te der Kangxi-Kaiser akzeptieren konnen, da man in seinem Land eine
kirchliche Hierarchie aufbaut, ohne ihn zu fragen?)

12 Antoine Gaubil, Correspondance de Pékin 1722-1759. Hrsg. v. R. Simon.
Droz, Genf 1970, 142.
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Interventionen westlicher Méchte in China: Schon die nach dem
ersten Opiumkrieg (1840) dem chinesischen Reich aufgezwunge-
nen Abkommen erzwingen fiir die beteiligten westlichen Lénder
das Recht auf freie Missionierung in allen Teilen des Reichs. Die-
se Klauseln iiber die Freiheit der Missionierung wurden in jedem
weiteren «ungleichen Abkommen» iibernommen bzw. mit Dro-
hungen fiir den Nichtanwendungsfall verstirkt. Die schirfsten
diesbeziiglichen Formulierungen befinden sich in den Anhéngen
zum sog. «Boxerprotokoll», das China nach dem Boxeraufstand
am 7. September 1901 aufgezwungen wurde. Da die Westmich-
te aus Unkenntnis des chinesischen Rechtes allerdings «verges-
sen» hatten, die gleichzeitige Entfernung oder Annullierung der
Paragraphen zur Uberwachung der Religionen und Sekten aus
den kaiserlich-chinesischen Gesetzessammlungen zu verlangen,
haben die Chinesen die Missionierungs-Zwangsklauseln der «un-
gleichen Abkommen» immer als ungesetzlich betrachtet und sich
nur wegen der Uberlegenheit der fremden Waffen mehr oder we-
niger daran gehalten.

Die jahrtausendalte Gesetzgebung zur Uberwachung der Re-
ligionen und der Sekten verschwand erst nach dem Sturz der
Dynastie und nach der Ausrufung der Republik (1912) aus der
chinesischen Gesetzgebung. Man weil3, daB die neue republi-
kanische Gesetzgebung stark von der japanischen und von der
deutschen Gesetzgebung inspiriert war und nunmehr bloB sechs
Abteilungen aufwies: Grundgesetz, Zivilgesetz, Strafgesetz, Han-
delsgesetz sowie zwei Abteilungen von Verfahrensregeln. Da-
mit war die uralte Gesetzgebung zur Kontrolle der Kirchen und
Sekten weg vom Tisch. Dieser «Mangel» wurde aber durch neue
Paragraphen iiber die «Verst6Be gegen die innere Sicherheit des
Staates» kompensiert. Diese auch von der Volksrepublik China
spéter weitgehend unveréindert iibernommenen «inneren Sicher-
heits»-Paragraphen wurden nach 1949 mehrfach zur Rechferti-
gung der Verhaftung der noch in China anwesenden Missionare
angefiihrt.

Unter Mao herrschte nur theoretisch Religionsfreiheit in China.
Faktisch war jedes religiose Leben erstarrt und erst nach dem
Tode des Diktators (1976) wurde nach und nach die Wiederver-
wendung einzelner Tempel und spiter einzelner Kirchen zu reli-
giosen Zwecken erlaubt. Sehr schnell wurden die alten Religio-
nen — auch die christliche — wieder lebendig. Die KP leistete nur
wenig Widerstand. Neue Verordnungen, die den Auslidndern in
China eine gewisse religiose Bewegungsfreiheit wieder erlaub-
ten, wurden zum erstenmal 1994 mit dem Text «Neue Regeln fiir
die religiose Titigkeit von Ausldndern» definiert, von dem ich
deshalb die von der Zeitschrift «Chinese sociology & anthropo-
logy» wiedergegebenen Ausziige!® aus dem Englischen iiberset-
zen mochte (Kursiv- und Fettschrift sowie Interpunktion wie im
englischen Original):

Zur Handhabung der religiosen Aktivititen von Auslindern in
China (13 Artikel): ... Ausliander diirfen chinesische religiose
Standorte besuchen ..., um daselbst an religiosen Aktivitdten
teilzunehmen. Sie diirfen an religiosen Standorten predigen ...,
wenn sie dazu von den zusténdigen religidsen Organisationen auf
Provinzebene oder hoher eingeladen werden. Sie diirfen auch re-
ligose Dienste halten ... an Standorten, die von der staatlichen
Verwaltungsabteilung fiir Religion auf Kreisebene oder héher
anerkannt sind. ... [Vom Ausland eingefiihrte religiose] Schrif-
ten, die fiir andere Zwecke als fiir die Eigenbenutzung bestimmt
sind, werden von der Zollverwaltung gehandhabt. .:. Die Einfuhr
von religiésen Schriften, deren Inhalt fiir Chinas Offentlichkeit
schadlich ist, ist verboten. Ausldnder diirfen keine religiosen Or-
ganisationen oder Biiros erdffnen und keine religiésen Standorte
oder Schulen betreiben. Auslindische religidse Personlichkeiten
diirfen unter chinesischen Biirgern weder Anhiinger betreuen
noch Amtstriger ernennen.

Zur Handhabung der Standorte fiir religiose Aktivititen (20 Ar-
tikel): ... Es ist niemandem erlaubt, die religiosen Standorte zu

13 Regulating foreign missionaries, in: Chinese sociology & anthropology, a
journal of translations. Armonk N.Y., Spring 1994, 96.
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mifbrauchen, um die nationale Einheit, die Einheit der natio-
nalen Minderheiten oder die soziale Stabilitit [des Landes] zu
untergraben, um die Gesundheit der Biirger zu beschiadigen oder
um das staatliche Ausbildungssystem zu behindern. Religi6se
Standorte diirfen weder von Organisationen noch von Indivi-
duen aus Ubersee verwaltet werden. Die Verwalter von religis-
sen Standorten diirfen vom Publikum Schenkungen entgegeneh-
men. Schenkungen von auslédndischen religidsen Organisationen
oder religiosen Individuen werden aufgrund der entsprechenden
Bestimmungen gehandhabt. ... Fiir ihre Liandereien, [heiligen]
Berge und Héuser miissen die Verwaltungsorgane der religiosen
Standorte im Besitz entsprechender staatlicher Konzessionen
sein. ...
Man staunt, wie treu zur alten, vorrepublikanischen Tradition
diese «neuen» Regeln eigentlich sind: Einiges ist erlaubt, vieles
ist verboten, und alles wird kontrolliert. Und wie in der Zeit der
Qing-Kaiser werden je nach politischer Opportunitit die Regeln
groBziigig, sehr groBziigig oder eher streng gehandhabt.
Vertraten nicht schon die Neokonfuzianer die Meinung, daf3 die
Geschichte eher zyklisch denn linear ablduft?

Jean-Pierre Voiret, Calw-Alzenberg

Morden 1n Stille

Die Uberlebensgeschichte eines jiidischen Mzdchens in Polen

Man kennt die Fakten und Zahlen, die fiir den Holocaust oder
die Schoah, zutreffender gesagt: fiir die millionenfache Ermor-
dung europdischer Juden in der Zeit des Naziregimes stehen. Sie
zeigen die geradezu unvorstellbare Dimension dessen auf, was
«geschah». Aber dies alles zu begreifen, fillt schwer, ist beinahe
unmoglich, selbst dann, wenn man einige «Tatorte» einmal be-
sucht, selbst gesehen hat. Es gehort deshalb zu den Konzepten
der verschiedenen Holocaust-Museen, Einzelschicksale aus der
Anonymitit der riesigen Zahlen herauszuheben, den Millionen
zumindest ihre Namen zuriickzugeben. Auch die Beschreibun-
gen, die Uberlebende wie zum Beispiel Elie Wiesel oder Imre
Kertész uns vermittelten, ob in biographischer oder romanhafter
Form, trugen dazu bei, dem Geschehenen im Kontext einer be-
stimmten Biographie ein Gesicht zu geben.

Irene Eber,1930 in Halle an der Saale geboren, emeritierte Pro-
fessorin an der Hebraischen Universitét in Jerusalem und dem
dortigen Harry S. Truman Research Institute for the Advance-
ment of Peace verbunden, hat im letzten Jahr unter dem Titel
«The Choice» ihre Geschichte des Uberlebens mitgeteilt.! Es
ist — wie sie eingangs betont — «nur ein Fragment». (5) Auch im
Aufbau des Buches wird das Fragmentarische deutlich. Eber er-
zihlt ihre Geschichte nicht linear. Vielmehr werden Erlebnisse
und Berichte aus unterschiedlichen Zeiten hintereinander pra-
sentiert, und zudem spielt eine Reise nach Polen im Jahr 1980
eine Rolle, wihrend der sie die Orte ihrer Vergangenheit besucht.
Der Faktor Zeit ist einer der bestimmenden Akzente dieser Be-
schreibung des drohenden Untergangs, der Vernichtung. Nach
der Besetzung Polens durch die Deutschen beginnt fiir die Juden
eine Zeit des Wartens: «Und dann warteten wir ... Wir warteten.»
(8) Dieses Warten («waiting») zieht sich gleichsam als Leitmotiv
durch die gesamte Zeit der Unterdriickung,in anderer Form auch
noch durch die Zeit nach der Befreiung in einem DP-Lager? in
Westdeutschland. Wihrend des Beginns dieses, wie sich spéter
herausstellen wird, Prozesses der Vernichtung verschwinden die
Einzelnen, die Individuen in der bzw. einer Masse: «Es war, als

! Irene Eber, The Choice — Poland, 1939-1945. Schocken, New York 2004 (1
Karte, 18 Fotos, Register; § 23.00). Irene Eber ist emeritierte Professorin am
Departement fiir Ostasien-Studien der Hebréischen Universitit. Bekannt
sind ihre Veroffentlichungen iiber jiidische Gemeinden in China wahrend
der japanischen Besetzung. Zudem hat sie u.a. Psalmen ins Chinesische
iibersetzt und sich mit Martin Bubers Schriften tiber China befaf3t.

2 DP = Displaced Person.
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ob wir alle mit dem Verlust unseres Zuhauses auch unsere Iden-
titdt verloren hatten, verloren hatten, was immer uns einander
erkennbar machte.» (14f.) Ein Weiteres mag erstaunen: die Stille,
das Schweigen wihrend des Mordens. Eber erinnert sich, da3 in
ihrer kleinen Stadt nach Kriegsbeginn und wihrend der Beset-
zung Polens eine merkwiirdige Stille herrschte. (73) Kaum ist der
Ort von den Deutschen besetzt, werden bereits jiidische Manner
ermordet; sie verbrennen bei lebendigem Leib in abgeriegelten
Gebiuden. Selbst in diesem Zusammenhang spricht Eber von
einem «silent drama». (80) Wihrend eines Kolonnenmarschs in
Dunkelheit und Schnee setzten sich Erschopfte an den Stralen-
rand, saf3en dort ruhig und warteten, bis die Deutschen kamen
und sie toteten.

Als die Deutschen Polen besetzten,lebte Irene Eber,aus Deutsch-
land ausgewiesen, in dem polnischen Stidtchen Mielec, nordost-
lich von Krakau. Dort und in der Umgebung dieser Stadt wird
sich im wesentlichen das Drama der Familie abspielen. Nach ei-
nem Todesmarsch wurden die meisten der Juden aus Mielec vom
bertichtigten Polizeibataillon 101 ermordet.3(21) Ebers Weg aber
fithrte zusammen mit threr Familie von Mielec in das kleine Dorf
Sosnowice (Sosnowica) unweit von Sobibér. Nach zwei Monaten
trennt sie sich von ihren Angehorigen und verliBt diesen Ort. Sie
sieht nicht jiidisch aus, spricht passabel Polnisch. Spiter trifft sich
die Familie wieder in einem Ort in der Nihe von Mielec, wo man
sich schlielich auf einem Speicher verstecken kann. Das junge
Madchen Irene fliichtete, bevor sie dann ihren Weg allein ging,
zusammen mit ihrer Freundin To§ka in dieser Umwelt taglichen
Grauens zeitweise in eine Phantasiewelt; Sherlock Homes, Mark
Twain, ja selbst Karl May waren dazu hilfreich. Doch alles zusam-
mengenommen, waren diese Jahre ein «Schwarzes Loch» («black
hole»). (112)

Und Toska? ToSka wird umgebracht. «I had a friend. Her name
was Toska. She died in Betzec.» (110)

Ein nicht zu biindigender Uberlebenswille

In einem Ort, der faktisch zu einem Arbeitslager wurde, trennt
Irene Eber sich schlieBlich definitiv von ihrer Familie. Ihr Vater
versuchte alles Mogliche, die Familie geschlossen aus dem Infer-
no zu retten. Letztlich wird auch er akzeptieren miissen, daf3 man
gemeinsam nicht iiberleben kann. Er ist es auch, der seine Toch-
ter von ihrem Schritt abhalten will, wiahrend die Mutter sie da-
bei unterstiitzt. Irene, damals eine Zwolfjahrige, trifft diese Wahl
letztlich aber allein. Daher der Titel des Buches «The Choice».
Sie flieht nach Mielec zuriick, wo sie mit Hilfe polnischer Nach-
barn — «a kindhearted Polish family» — beinahe zwei Jahre lang in
einem Hiihnerstall versteckt iiberleben kann.

Eine amerikanische Freundin, Sheila, fragt sie spater einmal, was
sie in dieser Zeit getan habe: «Eine seltsame Frage, von der ich
nicht wuflte, wie ich sie beantworten sollte. Was kann jemand in
einem Hiihnerstall anfangen? Ich war allein an diesem Fleck,
wollte ich ihr sagen. Allein! Tag um Tag, Nacht auf Nacht. Und
die Nichte waren lang, unendlich, die Tage kurz und grau; und im
Winter ging die Nacht in den Tag tiber, der Tag in die Nacht. Stets
schwarz oder grau. Wie viele Tage und Nichte, Wochen, Monate?
Denkst du, ich hitte sie gezihlt? Das wollte ich Sheila fragen.
Hitte das irgendeinen Unterschied ausgemacht? Ich sah nur die
Jahreszeiten — die lange Jahreszeit mit Kilte und Nacht, die kurze
Jahreszeit mit Wéarme und Licht. Ich war allein und bang. Welche
Worte kann man fiir die unbeschreiblichen, panischen Angste der
langen, schwarzen Nachte finden? Nein, fiir diese Art des Allein-
seins gibt es keine Worte. In dieser Art Alleinsein gibt es kein
Tun (doing). Es ist zeitlos, es dauert ewig.» Aus dem jiidischen
Midchen wird ein polnisches Waisenkind, das schlieB3lich sogar
den Wunsch verspiirt, Nonne zu werden. (122, 155) Nach der Be-
freiung lebt sie eine Zeitlang in Krakau und ist dort zugleich das
katholische polnische Médchen, welches in der Marienkirche be-

3 Eine Photoserie iiber die Deportation der Juden aus Mielec ist im In-
ternet zu finden: http://www.shtetlinks.jewishgen.org/Kolbuszowa/mielec/
mielec7.html.
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tet, und das jiidische Médchen, das auf das Offnen der judischen
Suppenkiiche wartet.

Irene Eber verbrachte ihre Kindheit in Halle an der Saale in ei-
ner relativ gut situierten, biirgerlichen Kaufmannsfamilie. Die
Vorfahren ihrer Mutter emigrierten im 19. Jahrhundert vermut-
lich aus RuBland nach Leipzig, wo die Mutter aufwuchs und
auch eine offentliche Schule besucht hatte. Der Vater verlief erst
in der Zeit des Ersten Weltkriegs Galizien, ging zunéchst nach
Osterreich, spater nach Deutschland. Er hatte — anders als die
Mutter — eine jiidische Heder-Schule besucht, kam also aus ei-
nem galizischen Shtetl. Bereits 1933 nimmt sich einer ihrer On-
kel wegen des in Deutschland zunehmenden Antisemitismus das
Leben. 1938 wurde die Familie iiber Nacht des Landes verwiesen,
in einem Zug zusammen mit Hunderten anderer Juden an die
polnische Grenze verfrachtet und dort ausgesetzt. Nach einiger
Zeit im Niemandsland und ermiidendem Hin und Her lieen die
polnischen Behorden die Einreise zu. Das Ganze spielte sich bei
Bentschen bzw. Zbaszyn ab. Am 28. und 29. Oktober 1938 wur-
den im Rahmen der sogenannten Polenaktion etwa 17000 Juden
polnischer Staatsangehorigkeit tiber Nacht aus dem Deutschen
Reich ausgewiesen, also ungefiahr zehn Tage vor der Reichspo-
gromnacht («Reichskristallnacht»). Heute ist dariiber wenig
bekannt, doch kann man im Internet zahlreiche Informationen
findén.# Ebers Familie fand dann Aufnahme in der Heimat des
Vaters, in Mielec. Ihr Vater wurde schluBendlich in einem Ar-
beitslager erschossen, Mutter und Schwester gehorten zu den von
Oskar Schindler’ Geretteten.

Reflexion iiber die Kultur der Erinnerung

Nach allem stelit sich auch ihr die Frage, warum sie iiberlebt hat,
unzihlige andere ermordet wurden. Dieses «Warum» durchzieht
den ganzen Bericht und drédngt gelegentlich an die Oberfliche.
(156) Auch in der Zeit nach Krieg und drohender Vernichtung
trifft sie erneut eine Entscheidung, nochmals eine «choice», ném-
lich nicht nach Palistina zu gehen. (170) Vielmehr entschlieBt sie
sich,die Gelegenheit zu ergreifen,in den USA eine Ausbildung zu
erhalten, mit einem Studium beginnen zu kénnen. Eindriicklich
sind nicht zuletzt Ebers Beobachtungen der psychischen Befind-
lichkeiten der Uberlebenden, ihrer Phobien, Angste, Alptraume
(175), aber auch die Abschnitte iiber das Verhltnis zu ihren Kin-
dern (195), Uberlegungen einer Frau, der die eigene Kindheit
genommen wurde. Sie hat zwei Kinder, eine Tochter, einen Sohn.
Wegen der Umsténde wihrend ihrer Kindheit vergalf sie selbst,
daB sie ein Kind war: «In Beschlag genommen von meinen tég-
lichen Aufgaben, vergal3 ich, daB ich noch ein Kind war, und daB3
es einmal ein Leben des Lernens, mit Biichern, Freundschaften
und Spielen gegeben hatte.» (39) Irene Eber bemerkt einmal,
daf} die Historiker die kieinen Orte vergessen haben, an denen
sich die Vernichtung der Juden in vielfiltiger Weise abgespielt
hat. (52) Fiir die Uberlebende ist nur schwer ertriglich, was sich
heute in Yad Vashem auch abspielt, wenn ganze Busladungen von

4Vgl. etwa http://holocaust.juden-in-europa.de/pogrom/polenaktion.htm.
52005 erschien in deutscher Ubersetzung die umfassende Biographie iiber
Oskar Schindler von David M. Corwe (Oskar Schindler. Die Biographie.
Eichborn, Frankfurt/M. 2005) sowie die Erinnerungen des KZ-Hiéftlings
Mieczyslaw Pemper, der von Mirz 1943 bis September 1944 personlicher
Stenograph des KZ-Kommandanten Amon G&th (SS-Lager Plaszow bei
Krakau) war (Der rettende Weg. Schindlers Liste — die wahre Geschichte.
Hoffmann & Campe, Hamburg 2005).

6 Thorsten Schmitz berichtete in der Siiddeutschen Zeitung vom 7. Mirz
2005: «Jerusalem, 6. Marz — Miide schlurfen etwa 50 junge israelische Schii-
ler an diesem Morgen um halb neun iiber den Vorplatz von Jad Vaschem.
Die Klassenlehrerin mit dem langen grauen Zopf klatscht in die Hande
und mahnt zur Eile, doch jah hilt sie inne. Sie schimpft mit einer Schiile-
rin, die zwischen dem Bund ihrer rosa Jogginghose und einem schwarzen
T-Shirt den Blick auf Bauchnabel, Piercing und Tattoo gewzhrt und seit
zehn Minuten am Handy héngt: dra, hér auf zu telefonieren. Und ich habe
euch doch gesagt, ihr sollt euch anstindig anziehen. Zieh das T-Shirt lang
oder binde dir einen Pulli um den Bauch, sonst bleibst du drauBen!> Ira
schmollt, zieht das T-Shirt lang, schaltet das Handy aus und zischt ein einzi-
ges Wort: <Nazi>. Die Lehrerin hort das Wort nicht, dafiir aber die anderen
Schiiler. Manche reilen die Augen auf, andere kichern.»
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Touristen dort eine «carnival atmosphere» erzeugen.t Wenn man
das liest, straubt sich vielleicht einiges gegen diese Umschrei-
bung. Ist es nicht positiv zu sehen, daB sich so viele, insbesondere
junge Menschen iiber den europdischen Judenmord informieren
wollen? Und dennoch, es bleibt ein ungutes Gefiihl, zu sehen, was
sich nicht nur in Yad Vashem oder nun am «Holocaust-Denkmal»
in Berlin auch abspielt. Irene Ebers Buch ist sozusagen eine Ge-
genfolie. Sie beschreibt nicht nur, was mit den verfolgten Juden
in Polen geschah, was sich da zwischen 1939 und 1945 ereignete,
sondern was sich in einigen dieser Menschen und untereinander
abspielte. Es ist ein beinahe besinnliches Buch. Der Terror war

damals und dort in Polen nur zeitweise und punktuell laut und
brutal. Die ldngste Zeit trat er auf als die ungewisse, drohende
Zukunft, als Angst vor dem ungewissen Gewissen oder dem ge-
wissen Ungewissen. Es war die unglaublich lange Zeit des War-
tens auf das Ende, und dann gab es doch die schmale Hoffnung
auf Rettung, die fiir die meisten nicht kommen sollte. Und die
Geretteten, die Uberlebenden kénnen auch spiiter alles nicht fas-
sen, begreifen, sprechen kaum einmal iiber das Vergangene. (149)
Wie dann wir, die AuBenstehen. Und darum wire es zu begriilen,
wenn Irene Ebers Buch auch in deutscher Sprache erscheinen
wiirde. Knut Walf, Nijmegen

Jiidisch-christliches Erbe in vernunfttheoretischer
Bedeutung bei J. Habermas und J.B. Metz

Die Vorherrschaft des Sakularisierungsparadigmas bei der Kenn-
zeichnung der «geistigen Situation» unserer Zeit wird heute im-
mer mehr in Frage gestellt. Die Verdnderungen im gesellschaftli-
chen BewuBtsein schaffen auch eine neue Gesprichskonstellation
zwischen Philosophie und Theologie. Vor allem die Frage nach
dem offentlichen Vernunftgebrauch bringt eine Erbschaft des
européischen Geistes auch philosophisch ins Gesprich, die eine
Kommunikationskultur in pluralistischer Offentlichkeit zu inspi-
rieren, zu stimulieren und kritisch zu begleiten vermag. Daf3 diese
Perspektive eine Philosophie mit neuem Blick auf Religion (Jiir-
gen Habermas) und eine Theologie «mit dem Gesicht zur Welt»
(Johann Baptist Metz) bei aller Unterschiedlichkeit der Diskurse
in gegenseitiger Nihe erfragbar macht, soll im Folgenden ver-
deutlicht werden.

In der «Dialektik der Siikularisierung»

Die im gesellschaftlichen BewuBtsein neu erwachte Aufmerk-
samkeit fiir religiose Lebensorientierungen will den verénderten
Strukturen einer pluralistischen Offentlichkeit Rechnung tragen
und in einer «fortwdhrend sich sékularisierenden Umgebung»
auch Moglichkeiten eines produktiven Umgangs mit religitsen
Gemeinschaften ausloten.! Deren Einbeziehung in den Diskurs
wiirde freilich auch umgekehrt der religiosen Seite kognitive «Um-
strukturierungen» zumuten, denen sie sich nicht linger — wenn zu-
gegebenermallen auch «phasenverschoben» — verschlieSen darf.
Im Horizont einer selbstreflexiven Moderne werden die nicht-
religiosen und religitsen Biirger eines demokratischen Rechts-
staats Einstellungen lernen miissen, in denen sie sich als freie
und gleiche Mitglieder ihres Gemeinwesens achten. Aus diesem
Grund liegt es im eigenen Interesse des Verfassungsstaates, «mit
allen kulturellen Quellen schonend umzugehen, aus denen sich
das Normbewusstsein und die Solidaritét von Biirgern speisen».2
In der postsikularen Gesellschaft setzt sich also die Erkenntnis
durch, «dass die Modernisierung des 6ffentlichen Bewusstseins
phasenverschoben religiose wie weltliche Mentalitidten erfasst und
reflexiv veridndert. Beide Seiten kdnnen, wenn sie diese Sikula-
risierung der Gesellschaft gemeinsam in einem komplementéren
Lernprozess begreifen, ihre Beitrdage zu kontroversen Themen in
der Offentlichkeit dann auch aus kognitiven Griinden gegensei-
tig ernst nehmen.»? Wie das Reflexivwerden des religiosen Be-
wuBtseins in der Moderne, so hat auch die reflexive Uberwin-
dung des sikularistischen BewuBtseins eine «epistemologische»
Seite.Im Rahmen einer liberalen politischen Kultur wird namlich
auch von Ungldubigen «die Einiibung in einen selbstreflexiven
Umgang mit den Grenzen der Aufkldarung» erwartet.

! Jirgen Habermas, Glauben und Wissen, in: ders., Zeitdiagnosen. Zwolf
Essays 1980-2001. Frankfurt/M. 2003, 249-261, 251.

2 Ders., Zwischen Naturalismus und Religion. Philosophische Aufsitze.
Frankfurt/M. 2005, 116.

3Ebd., 117.
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«Postsdkulares BewuBtsein» weist zum einen schon ein sékulari-
stisches Verstandnis der Moderne in die Schranken, das Religion
von vornherein aus der Offentlichkeit verbannt und strikt «pri-
vatisiert». Es weill um die Dialektik einer planen Sdkularisierung
und muB3 im Wissen um diese Dialektik mit der «Ausdruckskraft»
religioser Traditionen rechnen, wenn sich die sikulare Gesell-
schaft nicht von wichtigen Ressourcen der Sinnstiftung abschnei-
den will. Denn auch ungldubige oder andersglaubige Biirger
konnen aus religiosen Beitragen etwas lernen, wenn sie z.B. in
den normativen Wahrheitsgehalten einer religidsen AuBerung
eigene, manchmal verschiittete Intuitionen wiedererkennen.*

Zum andern bringt die Selbstreflexivitdt der Moderne in unse-
rem Kulturraum vor allem das Christentum in die Lage, sich den
Anforderungen einer religios-weltanschaulich pluralistischen Of-
fentlichkeit auszusetzen. Es ist angefragt, ob es sich «durch eine
radikalere Ausschopfung des eigenen normativen Potentials»3
fiir eine pluralitdtsfahige Kommunikationskultur als inspirieren-
de, als stimulierende und stiitzende Kraft zu entdecken und ein-
zubringen vermag. Denn die Spannung muf3 auch zwischen den
verschiedenen Kulturen und Weltreligionen ausgehalten werden,
soll nicht das Netz des interkulturellen Diskurses zerrei3en.

Religionsphilosophische Implikationen?

Welche Bedeutung hat nun die philosophische Arbeit am «reli-
giosen Erbe» fiir die Selbstverstiindigung der Moderne und eine
Ausdifferenzierung postsikularen BewuBtseins? Denn der Re-
spekt vor Personen und Lebensweisen ist nicht alles, die Philoso-
phie hat nicht blof3 funktionale Interessen, sondern «inhaltliche
Griinde», sich gegeniiber religivsen Uberlieferungen lernbereit
zu verhalten.”

Eine philosophische Theorie der Moderne, die im Begriff ihrer
selbst ihre «Genealogie» und die ihres Vernunftkonzepts nicht
verdringt, wird freilich auch das Interesse des Theologen erwek-
ken. Auch er muB fiir seine Glaubensbegriindung diesen Horizont
der Moderne reklamieren und in ihm seinen Begriindungs- oder
Universalisierungsanspruch einzuldsen suchen. SchlieBlich lernt
sich der Mensch selbst in den Moglichkeiten einer Lebensorien-
tierung aus dieser Geschichte kennen und nicht umgekehrt.

J. Habermas selbst hat religioses BewuBtsein in immer auffalli-
gerer Deutlichkeit durch «Vermissungen» gekennzeichnet: «Re-
ligivse Uberlieferungen leisten bis heute die Artikulation eines
Bewuftseins von dem, was fehlt. Sie halten eine Sensibilitét fiir
Versagtes wach. Sie bewahren die Dimensionen unseres gesell-
schaftlichen und personlichen Zusammenlebens, in denen noch

4Vgl. ders., Zwischen Naturalismus und Religion (Anm. 2), 137.

5 Ders., Uber Gott und Welt. Eduardo Mendieta im Gespréch mit Jirgen
Habermas, in: Befristete Zeit. Jahrbuch Politische Theologie Bd.3. Hrsg. v.
J. Manemann. Miinster 1999, 190-209, 191.

¢ Ebd., 197.

7 Ders., Zwischen Naturalismus und Religion (Anm. 2), 114f.
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die Fortschritte der kulturellen und gesellschaftlichen Rationa-
lisierung abgriindige Zerstérungen angerichtet haben, vor dem
Vergessen. Warum sollten sie nicht immer noch verschliisselte
semantische Potentiale enthalten, die, wenn sie nur in begriin-
dende Rede verwandelt und ihres profanen Wahrheitsgehaltes
entbunden wiirden, eine inspirierende Kraft entfalten konnen?»8
Eine inspirierende Kraft in transformierter Sprache fiir einen
selbstreflexiven Umgang mit den «Grenzen der Aufklarung»?
Das in der gesellschaftlichen Offentlichkeit religiés wachgehal-
tene BewuBtsein des «Fehls», des «Versagten», des «Zerstorten»,
des «Nicht-Vergessens» soll demnach durchaus produktive Aus-
wirkungen fiir eine aufgeklirte Kommunikationskultur und ein
ihr entsprechendes Vernunftverstandnis haben bzw. gewinnen
konnen. Denn aus dem geschichtlichen Wissen um die Erfahrung
«entbehrter Solidaritdt und Gerechtigkeit» und um tiefe Verlet-
zungen des solidarischen Bandes der Menschheit erwachsen die
Krifte, «Leiden einer versehrbaren Kreatur zu mildern, abzu-
schaffen oder zu verhindern». 9

Worin liegt eigentlich die «Normativitit» dieses Entbehrungswis-
sens, woraus nihrt es sich, und was vor allem wire nach der ein-
gangs erhobenen Forderung einer Mitberiicksichtigung der «Ge-
nealogie» der Vernunft im Begriff derselben fiir das Versténdnis
solcher Normativitit zu folgern? Liegt sie etwa in der reflexiv
vermittelten (nicht aber durch Reflexion erzeugten) Sprengkraft
einer Leidenserinnerung, die in ihrer negativen Form als Vermis-
sungswissen die «<Herrschaft des Vergangenen iiber das Zukiinf-
tige» zu brechen und kraft ihrer «Intelligibilitat» auch eine in
ihrem humanen Kern bedrohte Kommunikationskultur zu fun-
dieren und zu schiitzen vermag? Dann wiirde solches Eingeden-
ken fernab aller traditionalistischen oder auch psychologischen
Deutung in das «Ethos» einer aufgekldrten Vernunft gehoren,
die ihr produktives Verénderungspotential in den Gefahren der
Verohnmichtigung ihrer selbst nicht verlieren will.

J. Habermas transformiert die «religiose» Transzendenz in eine
«Transzendenz ins Diesseits», die ihre transzendierende Kraft
von «innen» zur Erfahrung bringt. So begegnet im «Telos der
Verstindigung» einer kommunikativen Vernunft eine «Macht
der Intersubjektivitit», iiber die niemand eine exklusive Verfii-
gung besitzt. Sie duert sich, wie es scheint, in der (unverfiigba-
ren) Ermutigung zu intersubjektiv geteiltem Handeln in einer
heute durch ihre «Entgleisung» bedrohten Moderne. Dieser
«transsubjektiven Lesart» gemiB zeigt sich das Unbedingte oder
Absolute - bildhaft gesprochen - in der «<schwankenden Schale»,
die im Meer der Kontingenzen nicht ertrinkt, auch wenn «das Er-
zittern auf hoher See der einzige Modus ist, in der sie Kontingen-
zen bewiltigt».1® Wenn ich das Bild recht verstanden habe, dann
driickt es in der bedrohten Humanitit den «schwachen» (weil
nicht aus transzendenter Zuversicht gespeisten) Impuls («von
innen») zu einem ungetrosteten und gleichwohl «nicht-defaitisti-
schen Widerstand gegen die Gotzen und Damonen einer men-
schenverachtenden Welt»!! aus. Kiindigt sich — so meine Frage
—in dieser Ermutigung etwa «die intelligible und kritische Macht
der anamnetischen Basis 6ffentlicher Diskurse» (J.B. Metz) an,
die durch die jiidisch-christliche Tradition auch in das Vernunft-
ethos der Menschheit eingedrungen ist? Eine Erinnerung, die fiir
die argumentierende Vernunft «in den tiefen Schichten ihrer ei-
genen pragmatischen Voraussetzungen die Bedingungen fiir die
Inanspruchnahme eines unbedingten Sinns freilegt»?'2 Die Frage
ndmlich, ob die Vergangenheit letztlich Zukunft beherrscht, die
Frage nach zynischer Anpassung, nach melancholischer Unter-

8 Ders., Israel oder Athen? Wem gehort die anamnetische Vernunft? Jo-
hann Baptist Metz zur Einheit in der multikulturellen Vielfalt, in: ders,
Vom sinnlichen Eindruck zum symbolischen Ausdruck. Philosophische
Essays. Frankfurt/M. 21997, 98-111, 106.

9 Ders., Transzendenz von innen, Transzendenz ins Diesseits, in: ders., Texte
und Kontexte. Frankfurt/M. 21992, 127-156, 145.

10 Ders., Die Einheit der Vernunft in der Vielfalt ihrer Stimmen, in: Nach-
metaphysisches Denken. Philosophische Aufsatze. Frankfurt/M. 1992, 153-
186, 185.

1 Ders., Israel oder Athen (Anm. 8),106.

12 Ebd.

32

werfung oder Verzweiflung, kann auch den Philosophen «nicht
unberiihrt» lassen. Auch in «begriindeter Enthaltsamkeit» kommt
J. Habermas somit vom Motiv des «Eingedenkens» nicht los, ob-
gleich Walter Benjamins «rettendes Eingedenken» mit seinem
emphatischen Wahrheitsbegriff noch zu theologisch imprégniert
erscheint und sozusagen einer kommunikationstheoretischen
«Erdung» bedarf.

Ist woméglich — im Blick auf eine zentrale Passage der Friedens-

_preisrede von J. Habermas (2001)3 - der (im Ubergang von Stin-

de in Schuld) konstatierte «Verlust», ist die Beunruhigung iiber
die «Irreversibilitdt vergangenen Leidens», die im Schwund zu-
versichtlicher Rettung zuriickbleibende «spiirbare Leere» und
der damit dennoch verbundene «ohnmichtige Impuls» zur Ver-
dnderung am Unabinderlichen: Ist dieser Facher der Irritationen
vergessensgeleiteter «Normalitidt» nicht AnstoB genug zu einer
gedichtnisgeleiteten Kommunikationskultur, die ihrerseits eine
Diskursrationalitat stiitzt und schiitzt und die infolgedessen auch
nicht ohne Auswirkungen auf das Selbstverstindnis der kom-
munikativen Vernunft bleiben kann? Wire schlieBlich eine von
solchen Erfahrungen gespeiste und durchzogene Kultur nicht
Ausdruck jenes «gefahrlichen Gedichtnisses» (J.B. Metz), das in
einer sich fortwéihrend sikularisierenden Umgebung ein «postsi-
kulares Selbstverstindnis» iiberhaupt erst erméglichen kann?!4
So liefe also die Suche nach einer «normativen Relevanz» solcher
Vermissungen auf die Frage hinaus, ob diese erinnerungsgespeiste
Wissensform — wie «schwach» auch immer und gegen eine vor-
schnelle Verdichtigung als pure «Theologie» — eben in negativer
Form einen Gerechtigkeits- und Wahrheitshorizont umrandet,
den eine humane Vernunft nicht aus sich verdrangen darf.
Vermutlich kénnte J. Habermas in der humanisierenden Kraft
des Vermissens Ansatz und Umrif8} einer im «postsikularen Be-
wufltsein» sich suchenden Religionsphilosophie erachten, die in
der neuen Offentlichkeit der Religionen eine Religionsfihigkeit
des Menschen nicht ausschlieBt, ohne dabei in die versichernde
Sprache der Religion und ihrer Theologie verfallen zu miissen.
Es geht lediglich um das Wissen, daf religiése Orientierungen fiir
das Selbstverstindnis des Menschen Bedeutung gewinnen kon-
nen. Diese Religionsfihigkeit macht als Religionsfihigkeit den
bleibenden Unterschied zwischen Philosophie und Theologie in
einer weltanschaulich pluralistischen Offentlichkeit deutlich und
enthalt doch die religionskritische Forderung, da3 Religion, wenn
iiberhaupt, nur in Konfrontation und im Zusammenhang mit Ver-
missungserfahrungen im Raum der Humanitat auch weltliche,d.h.
geschichtliche und gesellschaftliche Bedeutung gewinnen kann.

Theologie in der «kooperativen» Ubersetzung

Nun hat eine solche geschichtsbewufBte Theorie der Moderne mit
ihrem religionsphilosophischen Anspruch ein auffilliges Interes-
se an jener neuen Politischen Theologie (J.B. Metz) genommen,
die ihrerseits fiir die Vernunftarbeit am Glauben den Horizont
selbstreflexiver Moderne sucht («fides quaerens intellectum»).
JB. Metz reflektiert die Vernunftbediirftigkeit des Glaubens
wie auch seine Vernunftfihigkeit angesichts einer in ihrem
Freiheitspathos bedrohten Moderne. Wenn auch die biblische

13 «Als sich Siinde in Schuld, das Vergehen gegen gottliche Gebote in den
VerstoB gegen menschliche Gesetze verwandelte, ging etwas verloren.
Denn mit dem Wunsch nach Verzeihung verbindet sich immer noch der
unsentimentale Wunsch, das Anderen zugefiigte Leid ungeschehen zu
machen. Erst recht beunruhigt uns die Irreversibilitit vergangenen Lei-
dens — jenes Unrecht an den unschuldig Misshandelten, Entwiirdigten
und Ermordeten, das iiber jedes MaB menschenmdéglicher Wiedergutma-
chung hinausgeht. Die verlorene Hoffnung auf Resurrektion hinterlésst
eine spiirbare Leere. Horkheimers berechtigte Skepsis gegen Benjamins
Uberschwingliche Hoffnung auf die wiedergutmachende Kraft humanen
Eingedenkens - Die Erschlagenen sind wirklich erschlagen> — dementiert
ja nicht den ohnmichtigen Impuls, am Unabinderlichen doch etwas zu
dndern.» (J. Habermas, Glauben und Wissen [Anm. 1], 258).

14 SchlieBlich hat die Rede von der «gefihrlichen Erinnerung» und der in
gegenseitiger Prioritdt aus ihr entstehenden «anamnetischen Kultur» bei
J.B. Metz nicht nur innertheologische, sondern vorweg schon humane Be-
deutung.
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Theodizeefrage als leidenschaftliche «Riickfrage» an Gott selber
den Horizont einer Religionsphilosophie iibersteigt, weil sich das
in ihr artikulierende «Gottvermissen» in der Geschichte des Bun-
des verwurzelt weif3, verlangt sie wegen ihres «Weltgehalts» von

sich her die in einem emanzipatorischen Selbstverstindnis der -

Moderne friih schon verdrangte «Autoritit der Leidenden», um

das «<humane Gedéichtnis» zu schirfen und sich darin auch kom-

munikativ zu vermitteln.!

Das durch nichts zu beruhigende Eingedenken ungesiihnter Lei-
den, das «Leiden an der Negativitit einer verkehrten Welt»16 ist
der gesuchte Horizont und das «Korrelat» einer solchen theologi-
schen Reformulierung der biblischen Gottesfrage. Die Hiob-Fra-
ge nach der Gerechtigkeit Gottes «angesichts der existentiellen
Erfahrung des Leidens und der Vernichtung in gottverlassener
Finsternis» (J. Habermas) sprengt den partikularen Glaubens-
standpunkt einer «zirkuldren» Offenbarungstheologie, in der
das menschliche Subjekt mit seinen geschichtlichen Erfahrun-
gen, seinen Fragen, seinen Zweifeln und Angsten unterzugehen
droht. Der so sich in der «Sprache der Griinde» interpretierende,
d.h. um seine kommunikative Verstindigung ringende Glaube
bleibt auch fiir die sdkulare Seite «aussagekriftig», weil sie ge-
schichtliche Erfahrungen ins Blickfeld riickt, die Menschen in
unterschiedlichen Kultur- und Religionswelten miteinander ver-
binden kénnen. Die Vermissungssprache einer solchen Theologie
erweist sich darin als kommunikationsfahig, daB sie im Leidens-
gedichtnis dic «Wiirde» des Menschen gleichsam in negativer
Form anerkennt und schiitzt. Eine Theologie, die «Gott» iiber
die Verantwortung fiir den in seiner Wiirde weltweit bedrohten
Menschen zu artikulieren sucht, hitte von der selbstreflexiven
Moderne zweifellos dies gelernt, daB sie auch diesseits religidser
Sinngebungen Allianzen zu begriinden vermag, die Krifte des
Widerstands gegen die drohende Menschenleere einer «entglei-
senden Modernisierung» vereint.

Es bewegt uns hier nicht so sehr das Problem, wie das geschicht-
liche Gottesgedichtnis der jiidisch-christlichen Tradition die Lei-
dengeschichten dem Abgrund eines anonymen Schicksals entreif3t
und auf Gott hin in eine hoffnungsvolle Gottesfrage verwandelt
(Theologie), vielmehr das in dieser Theologie bei J.B. Metz er-
kennbare Bemiihen, sich dem Leidensgedichtnis der Menschheit
auszusetzen, Gott also nicht auferhalb oder oberhalb der Lei-
densgeschichten anzusiedeln, sondern im Gottesgeddchtnis dem
«negativen Mysterium» des Menschen standzuhalten und dieses
Eingedenken fiir eine selbstreflexive Moderne und ihr Vernunft-
konzept zu ermessen.

Weil die biblische Vision der Rettung nicht nur die Erlosung indi-
vidueller Schuld einschlieBt, sondern auch auf eine Gerechtigkeit
fiir die ungesiihnten Leiden der Vergangenheit zielt, erzwingt
sie gerade im Vernunftdisput den Unterschied zwischen einer
primér technisch orientierten und einer erinnerungsgeleiteten
Rationalitit. Sie widersteht einer Herauslésung menschlicher
Identitit aus ihren «Geschichten», in denen sich Menschen be-
gegnen und einander in tiefen Verwundungen auch zum Schick-
sal werden konnen. Deshalb sucht J.B. Metz die Bedeutung der
memoria passionis nicht nur fiir die Glaubensgeschichte, sondern
auch fiir die Vernunftgeschichte hervorzukehren, um ein Grund-
kriterium fiir Diskurse zu finden, das diese innerlich verpflichtet
und «wahrheitsfihig» macht. Sie ndmlich begriindet im «post-
metaphysischen Zeitalter» (J. Habermas) einen «negativen Uni-
versalismus», der im Stile «negativer Metaphysik» die Rede von
der Wiirde des Menschen, von ungeteilten Menschenrechten wie
tiberhaupt von der einen Menschheit und ihrer Geschichte gegen
ihre «postmoderne» Erweichung ideologiefrei zu retten sucht.
So bleibt die Grundfrage des Theologen an J. Habermas, ob die
15 In der Unterscheidung von biblischer und philosophischer Theodizeefra-
ge einerseits und im Wissen um die humanisierende Kraft der Leidenser-
innerung (mit ihren Konsequenzen fiir ein aufgeklidrtes Vernunftkonzept)
andererseits liegt auch die Antwort auf die Befragungen des Metz’schen
Ansatzes durch R. Langthaler (in: ders., «Gottvermissen» — eine theologi-
sche Kritik der reinen Vernunft? Die neue Politische Theologie im Spiegel

der Kantischen Religionsphilosophie. Regensburg 2000).
16 J. Habermas, Uber Gott und Welt (Anm. 5),199.

ORIENTIERUNG 70 (2006)

Notre-Dame de la Route

17, ch. des Eaux-Vives, CH-1752 Villars sur Glane
Tel. 026 4097500, Fax 026 4097501
www.ndroute.ch, E-Mail: secretariat@ndroute.ch

29. Juli - 28. August 2006
GroBe Exerzitien

nach der Methode des Ignatius von Loyol
mit Jean Rotzetter SJ

Die «Geistlichen Ubungen» nach Ignatius von Loyola sind
vor allem eine Wegweisung zur Entdeckung des Lebensweges,
der jedem Menschen eingezeichnet ist. Sie bieten auch eine
hilfreiche Grundlage fiir die Klarung wichtiger Entscheidungen.
Vorausgesetzt ist eine Erfahrungim Meditieren und im Umgang
mit der Stille. :

kommunikative Vernunft mit ihrem «Verstandigungsapriori» sich
nicht als solche selbst verankern miifite in dem Ethos eines ge-
schichtlichen Eingedenkens, um nicht ihr Einspruchspotential ge-
gen Pathologien und «Entgleisungen der Modernisierungy» zu ver-
lieren. Die Rede von der Vernunft mit «Leidensapriori» mochte
in vernunfttheoretischer Sprache diese Inpflichtnahme durch die
«Autoritédt der Leidenden» zum Ausdruck bringen und nicht ein
Gegenkonzept zur kommunikativen Vernunft entwerfen. Aber
sie entldB3t den Diskurs nicht in die Schwebe eines unverbind-
lich-offenen Verstidndigungsprozesses, weil sie den «zwanglosen
Zwang des besseren Arguments» in einer Verantwortung fundiert
sein 14Bt, die sich einer Selbstauflosung des Menschen widersetzt.
Solange diese Verantwortung durch Erinnerung noch nicht erlo-
schen ist, wird der Mensch auf eine humane Gestaltbarkeit seiner
Welt hoffen konnen. Diese nicht unmittelbar religios gespeiste
Hoffnung wire einer erinnerungsgeleiteten Vernunft immanent,
die ihre «transzendierende» Kraft «von innen» als Ermutigung zu
einer Zukunft des Menschen in ihrer Bedrohtheit erfahrt.1?

Die Habermas’schen Bedenken gegen eine auf theologischer
Seite zu «starke», zu «affirmative», weil von glaubiger Zuver-
sicht getragene Reklamation der Anamnese!® konnen indes, wie
ich meine, im Lichte seiner eigenen Prézisierungen ausgerdumt
werden. 1.B. Metz liegt die theologische Fundierung einer sich in
Grenzfragen «verheddernden» Diskurstheorie mit einer zuver-
sichtsgeladenen «Gegenbewegung einer ausgleichenden Tran-
szendenz aus dem Jenseits»19 ginzlich fern. Er begibt sich als
Theologe vielmehr auf den Boden einer «autonomen» Vernunft
und will die «aufklidrende» Bedeutung der memoria passionis fiir
den Widerstand gegen eine vom «Tod des Menschen» bedrohte
Weltentwicklung in den Vernunftdisput selbst einbringen. Die
Erinnerung fremden Leids, vor allem unschuldig und ungerecht
Leidender, ist ein in allen Kulturen zugangliches und auch zu-
mutbares Grundkriterium gegenseitiger Anerkennung, das die
Wiirde des Menschen in dieser negativen Form respektiert und
Menschen unterschiedlicher Kulturen und Religionen im Ringen
um eine menschenwiirdige Zukunft miteinander zu verbinden
vermag. J.B. Metz treibt sozusagen einen Stachel in die verstin-
digungsorientierte Vernunft, indem er sie im Vermissungswissen
zuletzt auch mit Fragen konfrontiert, auf die es zugestandener-
malen keine menschliche Antwort gibt und — um des Menschen
willen — auch gar nicht geben darf. Auch in vernunfttheoretischen
Uberlegungen wire solchen Fragen standzuhalten, um - so mei-
ne These — ein «postsdkulares» Selbstverstandnis kultivieren zu
konnen, in dem - ohne Verschleierung bleibender Differenzen —

17 Vgl. dazu J.B. Metz, Vernunft mit Leidensapriori. Vorschlag zu einem
Rationalitdtskonzept der Theologie, in: Vernunftfihiger — vernunftbediirf-
tiger Glaube. (FS J. Reikerstorfer),. Hrsg. v. K. Appel, W. Treitler, P. Zeillin-
ger. Wien 2005, 25-31.

18 J. Habermas, Transzendenz von innen (Anm. 9), 142.

19 Ebd.
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religidse wie auch nicht-religiose Menschen in der Sorge um eine
gerechte und friedvolle Welt miteinander kooperieren kénnen.

Zur Grundlagenproblematik postsikularen BewuBtseins

Nachmetaphysisches Denken stuft in seiner Orientierung an der
sprachlichen Kommunikation auch Religionen als «semantische
Potentiale» ein. Doch liegt darin auch ein Problem. Jiidisch-christ-
licher Glaube exponiert sich in die Geschichte hinein. Sein Got-
tesgedéchtnis ist in dieser Ausgesetztheit selbst ein geschichtliches
Gedichtnis, das in der Verantwortung fiir Andere seinen Preis
verlangt. Theologisch jedenfalls ist dieser Religion ein Riickzug
aus der Geschichte, aus dem Bereich des Nicht-Identischen, also
des welthaften Ringens und Lernens fiir ihr eigenes Gottesver-
stindnis verwehrt. Vor diesem Hintergrund muf} ein Ausweichen
in die bloB «semantische» Charakteristik dieser Religion als gno-
stische Entwichtigung der Geschichte erscheinen.

An dieser Stelle gerit die verallgemeinernde Rede von den Reli-
gionen und Religionsgemeinschaften in ein seltsames Zwielicht.
Im «postsidkularen» BewuBtsein zeigt sich namlich der sowohl
Religionen wie auch einer sikularen Moderne zumutbare Lern-
prozef} selbst als eine im Boden des jiidisch-christlichen Erbes

verwurzelte und in das «normative» Selbstverstindnis der Mo-
derne «anverwandelt» eingegangene moralische Forderung
lernbereiter Anerkennung. Nicht zufillig ist der volle Begriff
der Religionsfreiheit (als Freiheit «von» und als Freiheit «zur»
Religion), wie er das aufgeklirte Verhiltnis von Staat und Religi-
on bestimmt, in dem von jiidisch-christlichen Wurzeln geprigten
Kulturraum Europas entstanden.?
Dann freilich diirfte das Christentum nicht unterschiedslos im
Rahmen der Religionen als Religion angesprochen werden, soll
die «Genealogie» der Moderne und ihres Vernunftbegriffs nicht
im Begriff der Moderne selber verdringt und der spezifische Bei-
trag des jlidisch-christlichen Erbes fiir den wechselseitigen Lern-
prozeB zwischen sdkularer und religidser Seite aus dem Blickfeld
geraten. Aus diesem Grund miite ein differenzierter Begriff
«postsdkularen BewuBtseins» hinsichtlich einer pluralititsfihigen
Kommunikationskultur ihre geschichtliche Basis wohl stirker
einbringen. Und dies umso mehr, als heute in einem «postmoder-
nen» Religionsverstdndnis mit seinen psychologisierenden und
asthetisierenden Tendenzen geschichtsbezogene Begriindungsfi-
guren iiberhaupt obsolet zu werden drohen. )

Johann Reikerstorfer, Wien
2] B. Metz im KNA-Interview (8.8.2004).

ASCHE DER ERINNERUNG

Amazonien zwischen Kautschukboom und Militardiktatur

«Der Salon des Herrenhauses war nur sparlich eingerichtet, ein
Glasschrank mit Zinnsoldaten [...] ein Grammophon, ein Regal
mit Biichern und Platten und die Photographie eines Anwesens
am Amazonasufer. Der grofite Luxus war die Decke — Stukkatu-
ren mit Lauten, Harfen, Staffeleien und Pinseln und einem Bild
von Domenico de Angelis, Die Apotheose der schonen Kiinste
in Amazonien, Imitation des Deckenfreskos in unserem Opern-
haus.»! Staunend betrachtet der Erzéhler Lavo das Haus seines
Freundes Mundo, Uberrest einer rauschenden Zeit. Der Roman
folgt der Geschichte der beiden Freunde in den Jahren 1960 bis
1980 und zeichnet ein Bild der 68er Generation in Brasilien, die
sich in zwei Richtungen spaltete — Rebellen und Konformisten,
vertreten durch Raimundo (Mundo) und Olavo (Lavo). Sie un-
terscheiden sich nicht nur durch ihre politischen Ansichten, son-
dern werden auch physisch getrennt. Wihrend Lavo in Manaus
bleibt und eine Juristenkarriere einschligt, geht Mundo ins Exil
nach Berlin und London. Auf Distanz unterhalten sie einen mehr
oder minder fiktiven Dialog, der im Zusammenspiel mit den iib-
rigen Personen ein Portrét der sechziger Jahre in Brasilien ergibt.
Unsicherheit und die Suche nach einer persdnlichen Wahrheit
bestimmen das Leben der beiden Freunde.

Manaus, Ende eines Paradieses?

«Das erste Bild zeigt einen jugendlichen Mann in voller Kérper-
groBe mit grauen Augen und strengem Gesichtsausdruck, grau-
em Anzug und grauer Krawatte, der auf dem Arm einen Welpen
tragt, dahinter das Herrenhaus mit Indianern, Mischlingen und
Japanern, die am Ufer des Amazonas ihrer Arbeit nachgehen.
Mundo steht dazwischen, betrachtet die Arbeiter und zeichnet.
Auf den vier iibrigen Bildern verdndern sich die Figuren und die
Landschaft, der Mann und der Hund nehmen groteske Formen
an, bis das Bild ganz verschwindet.»?

Nach dem Tod seines Freundes steht Lavo vor dessen letztem
Bild, das er in London gemalt hat. Wohl erkennt er in den Ziigen
des Mannes Jano, Mundos angeblichen Vater,im Hochzeitsanzug
zusammen mit seinem Hund. Dabei erinnert er sich an den ele-
ganten, stattlichen Herrn, den er stets gefiirchtet hat, wihrend

! Milton Hatoum, Cinzas do Norte. Companhia das Letras. Sao Paulo 2005,
31.
2 Ebd., 292-293.
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Mundo ihm nur HaB3 und Verachtung entgegenbringen konnte:
Jano, den die Zuckerkrankheit in kurzer Zeit um Jahre altern
lieB, seine gestirkten Leinenhemden mit Perlmuttkndpfen, wei-
en langen Hosen und dem grauen Giirtel, mit dem er einmal auf
seinen Freund eingeschlagen hatte, Jano der GroBgrundbesitzer
und Freund der Militdrs, Erinnerung an jene rauschende Epoche
des Kautschukbooms, der aus dem verschlafenen Provinznest
Manaus iiber Nacht eine Art Paris im Urwald gemacht hatte.
Die Amazonashauptstadt, heute eine ausufernde Metropole mit
anderthalb Millionen Einwohnern, liegt am Ufer des Rio Negro
und war urspriinglich als Befestigung gegen die Spanier errichtet
worden. Zweihundert Jahre ddmmerte die Siedlung vor sich hin, bis
der Kautschuk-Boom (1889-1920) sie aus dem Dornréschenschlaf
ri: In wenigen Jahren stieg die Zahl der Bewohner von zehntau-
send auf fiinfundsiebzigtausend. Eduardo Ribeiro, Gouverneur
Amazoniens von 1892 bis 1896, ein kleiner, dunkelhdutiger Dik-
tator, lieB das Elendsviertel Vila de Barros niederrei3en. Breite
Boulevards wurden durch die Siimpfe gezogen und mit Kopfstein-
pflaster aus Portugal befestigt. Elektrische Lampen ersetzten die
Kerosinfunzeln der Vergangenheit. Aus den Regenwildern und
Malariasiimpfen entstand eine der surrealsten Stddte der Welt, ein
Traum der Moderne mit Krankenhiusern, Kirchen, Banken, Bii-
rotiirmen und Markthallen. Aber der Gouverneur wollte mehr als
Infrastruktur, und so flanierte die Creme der Gesellschaft zwei-
mal wochentlich bei driickender Hitze durch den Stadtpark, um
vor dem Musikpavillon der Blaskapelle zu lauschen, bevor sie sich
im Grand Hétel International, dem «schonsten der Christenheit»,
bei Eis und Champagner giitlich tat.> Krénung dieses tropischen
Traumes war die iiber dem Zentrum der Stadt thronende gold-
blaue Kuppel des Teatro Amazonas. Wihrend das Eisengeriist aus
Glasgow stammte, wurden die tiber sechzigtausend Ziegel fiir das
Kuppeldach im ElsaB gefertigt. Im Innern prangten venezianische
Glaskandelaber, und im Foyer standen neben Sidulen aus Carrara-
Marmor Sessel aus Palisanderholz, die so schwer waren, daB zwei
Minner sie kaum verschieben konnten. Es war die Stadt der Dan-
dys und Divas. Fleckenlos weifle Leinenanziige, weile Wildleder-
schuhe, extravagante Filzhiite und irische Leinenhemden waren
der Inbegriff der Eleganz und trugen der Stadt den Spitznamen
The White City ein.*

3 Richard Collier, The River that God forgot: the Story of the Amazon
Rubber Boom. Collins, London 1968, 17-19.
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Dieser Fieberschub der Moderne dauerte kurz und kam nur
wenigen zugute. Das landldufige Klischee vom Paris im Urwald
wirkt aus heutiger Sicht reichlich iibertrieben. Wahrend Baron
Haussmann die duBere Gestalt einer bereits industrialisierten
Metropole verinderte, schuf Eduardo Ribeiro aus dem nichts
eine moderne Stadt, deren Prosperitét auf einem einzigen Roh-
stoff beruhte und mit dem Ende des Kautschukbooms dem Un-
tergang geweiht war. Manaus war ein idealer Nahrboden fiir My-
then aller Art. Gleich hinter der glitzernden Fassade begann der
Urwald, und hinter den schmucken Herrenhiusern erstreckten
sich stinkende Slums mit ihren Regenféssern, Pfiitzen und offe-
nen Zisternen, kurzum ideale Brutstétten fiir Gelbfiebermiicken
und Erreger von Tropenkrankheiten aller Art, die jahrlich iiber
300 Opfer forderten.5 Jano personifiziert im Roman das Janusge-
sicht dieses Kautschukbooms: Traum und Zerfall der Moderne
vereinen sich in seiner Person, seinem Haus und dem Bild, das
Mundo von ihm malt. Die Aufmachung des tropischen Dandy -
Leinenhose, Leinenhemd, Filzhut — sind zugleich Ankniipfung an
die glorreiche Zeit der Stadt und Leichentuch: Kurz vor seinem
Tod erhilt Jano ein Geschenk, ein Hemd aus irischem Leinen
aus der Boutique Au Bon Marché. Aus Wut iiber seinen Sohn
verbrennt Jano zusammen mit dessen Zeichnungen auch das Lei-
nenhemd und stirbt an den Folgen seines Diabetes.

Exotik und Bildungsroman

«Beim Kind entsteht die Exotik zusammen mit dem Gefiihl fir
die AuBenwelt», schreibt Victor Segalen im Essai sur l'exotisme®,
«Zu Beginn ist alles exotisch, was man mit Hidnden nicht greifen
kann. Sobald das Kind die Wiege verldBt, verlagert sich die Exo-
tik an die Wande seines Zimmers und spater in die weite Welt des
Elternhauses. Wenn das Kind anfingt zu lesen, begreift es, dal} es
alles, was es liest, eines Tages selbst erleben kann. Das Spiel bleibt
dasselbe, aber die Einstellung dndert sich. Dieses Gefiihl dauert
solange, bis das Kind Geschichte und Geographie aus Biichern
lernen muB. Dann ist die Exotik zu Ende.»

Der Bildungsroman zeichnet sich in Lateinamerika dadurch aus,
daf} die nationale Identitdt mit der Entwicklung des Ichs ein
Wechselspiel eingeht. Das Individuum wéchst zusammen mit der
Nation und durchliduft dieselben Krisen. Einerseits geht es dar-
um, menschliche Werte wie Heldenmut, Tapferkeit und Opferbe-
reitschaft zu entwickeln, und andererseits, soziale Gerechtigkeit
einzufordern. Personliche Ziele wie Liebe, Ehre und Ehrgeiz sind
nicht genug. Es gilt, Ausgeschlossene einzubeziehen, die bis anhin
nicht Teil des nationalen Selbstverstdndnisses waren.” Im tradi-
tionellen Bildungsroman identifiziert sich der Held mit einer Va-
terfigur, die ihm hilft, Aufgaben zu erfiillen, die er allein nicht be-
wiltigen kdnnte. Zu einem bestimmten Zeitpunkt rebelliert der
Held gegen diese Vaterfigur und die Werte, die sie vertritt. Der
Junge verldBt den Vater, erklirt seine Unabhéngigkeit und be-
weist durch die Wahl der Laufbahn und des Lebenspartners, daf
er seine Emanzipation erfolgreich durchlaufen hat. Doch welche
Rolle kommt dabei der Mutter zu? Im klassischen Bildungsro-
man erfiillt sie frauliche Aufgaben wie Erziehung, Gesundheit
und Hygiene und ist nur wenig befdhigt, die Entwicklung des
Helden zu steuern.®

In Cinzas do Norte gerit das traditionelle Rollenspiel aus den Fu-
gen: Erst auf dem Totenbett erfihrt Mundo,daf Jano gar nicht sein
Vater ist und zudem unfihig gewesen wire, ihn zu zeugen. Jano
ist der falsche Held in einer falschen Zeit: Er triumt vom Prunk
des Kautschukbooms, kleidet sich wie ein tropischer Dandy und
1aBt in seiner Farm, Vila Amazénia, von japanischen Kulis und
ihren Nachkommen Jute anpflanzen, obwohl dieser Rohstoff auf
4Ebd., 20-23.

5 Ebd., 26.

6 Victor Segalen, Essai sur 'exotisme: une esthétique du divers (notes).
(Explorations, 8). Fata Morgana, Montpellier 1978, 45.

7 Julia A. Kushigian, Reconstructing childhood: strategies of reading for
culture and gender in the Spanish American Bildungsroman. Bucknell

University Press, Lewisburg 2003, 17-19.
8 Ebd., 37-39.
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dem Weltmarkt keinen Absatz mehr findet. Der Roman erzéhlt
die Geschichte der Dekonstruktion des tropischen Pater familias,
dessen Gewaltausbriiche am eigenen Zerfall nichts mehr dndern
konnen: Er wird zum Spielball der Militdrs und ihrer Lakaien.
Sein Haus zerfillt, der tropische Traum ist ausgetrdumt. In dem
verzweifelten Versuch, seine schwindende Autoritit aufrechtzu-
erhalten, steckt er Mundo in eine Militdrakademie, wo dieser auf
Gehorsam, Mut und Arbeit gedrillt werden soll, und treibt ihn
damit in den Tod. Alicia, die Mutter, kann die Tragddie nicht ver-
hindern. Hin und her gerissen zwischen der traditionellen Rolle
der Gattin und der inzestudsen Liebe zu ihrem Sohn, schafft sie
es nicht, dem kiinstlerischen Talent Mundos zum Durchbruch zu
verhelfen. Als Mundo nach Europa fliegt, um sich in der aufriih-
rerischen Atmosphire des Swinging London und der Goldenen
Sechziger in Berlin etwas Luft zu verschaffen, ist es bereits zu
spét. Eine tiickische Tropenkrankheit hat sich in seinem Korper
eingenistet und rafft ihn dahin.

Die Abenteuerfahrt des Helden folgt normalerweise einem ein-
fachen Schema: Trennung von der Welt der Kindheit, Durch-
kdmpfen zu einer Quelle iibernatiirlicher Kréfte, lebensspen-
dende Riickkehr und Anerkennung des Helden.? Gemaf diesem
Schema miiflte die Auseinandersetzung zwischen Mundo und
Jano, dem Kiinstler und dem Biirger, in einem Bruch enden, in
dessen Folge der junge Held entweder in den Urwald oder nach
Europa zieht, um sein kiinstlerisches Talent unter Beweis zu
stellen, bevor er als gefeierter Held an den Ort seiner Kindheit
zuriickkehrt. Dies ist jedoch nicht der Fall. Das Elternhaus und
die Umgebung unterdriicken systematisch jede Abweichung von
der Norm. Zuriick bleibt nur die Asche der Erinnerung an eine
Generation, der es nicht vergdnnt war, ihre Ambitionen zu ver-
wirklichen und etwas Neues zu schaffen.

Joseph Conrad und der postmoderne Odysseus

«Bevor ich mit Mundo zusammen das Gymnasium Pedro II be-
suchte, bin ich ihm einmal im Stadtzentrum begegnet. Er war
mager, fast kahl geschoren und sa8 [...] auf einem Stein, dessen
Muster schwarze und weile Wellen zeichnete. Er betrachtete das
bronzene Schiff, das Europa darstellt, zeichnete mit weit geoff-
neten Augen, bif} sich auf die Lippen und wackelte wie ein Vogel
mit dem Kopf», erinnert sich Lavo.!¢ «Ich trat ndher, um mir sei-
ne Zeichnung anzusehen: ein seltsames krummes Schiffchen vor
einem schwarzen Meer, das den Rio Negro oder den Amazonas
darstellen mochte [...]. Es war die erste Zeichnung, die er mir
schenkte: ein Schiff mit Schlagseite, das auf einen leeren Himmel
zusegelte. Jedes Mal, wenn ich an dem bronzenen Schiff vorbei-
kam, muBte ich an Mundos Zeichnung denken.»

Lavo bleibt in Manaus, Mundo wird die Heimat verlassen und
niemals zuriickkehren. Eine postmoderne Odyssee? Fiir uns Eu-
ropéer beschrianken sich die Reisen des listenreichen Seefahrers
aus Ithaka aufs Mittelmeer. Odysseus ist ein Mythos, der gleich-
zeitig archaisch und aktuell ist, auf halbem Weg zwischen der
Vergangenheit der Segelschiffe und der Modernitit der Uber-
seedampfer. Er reist so gut durch Raum und Zeit, weil er als Zei-
chen beginnt und als Schatten endet. Ithaka, der heimische Herd,

9 Joseph Campbell, Der Heros in tausend Gestalten. Aus dem Amerika-
nischen von Karl Koehne. (Insel Taschenbuch 2556). Insel, Frankfurt/M.
1999. 40.

10 Milton Hatoum, Cinzas do Norte (Anm. 1), 12.
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steht fiir das Abbild der Identitit, das Haus, in dessen Innern das
unverriickbare Bett und Penelope auf den Seefahrer warten. Was
bleibt, wenn wir Odysseus Penelope wegnehmen, seinen Anker
in Raum und Zeit? Nur die Irrfahrt. Nachdem er mehr als ein
Jahr in der Nédhe von Gaeta verbracht hat, segelt Odysseus nach
Westen auf die Meerenge von Gibraltar zu. Was danach passiert,
schildert Dante in der Gottlichen Komddie, im 26. Gesang des
Inferno'': In der Ferne taucht ein kahles Gebirge auf. Odysseus’
Gefihrten jubeln, weil sie meinen, einen neuen Kontinent ent-
deckt zu haben. Die Tduschung ist jedoch von kurzer Dauer. Der
Hollenschlund tut sich auf und reiB3t das Schiff samt Kapitén und
Mannschaft in die Tiefe.

Wie den Untergang der Titanic schildert Dante den Schiffbruch
des Odysseus auf dem Weg nach Amerika, jenseits der Saulen des
Herkules. Seine letzte Reise fiihrt ihn in das Land ohne Schiffe
und ohne Salz, in das er mit dem Ruder auf dem Riicken reist. Er
wird damit zum Ursymbol aller maritimen Zivilisationen.!? Jo-
seph Conrad hat in Tremolino® dieses Bild wieder aufgegriffen:
In Conrads Erzihlung bricht Dominic Cervoni zu seiner letzten
Reise durch das Mittelmeer auf. Von seinem Neffen verraten, ist
der Kapitdn gezwungen, sein eigenes Schiff, die Tremolino, vor
der spanischen Kiiste zu versenken. Mit einem Ruder auf dem
Riicken zieht er in den Tod. Ein dhnliches Bild finden wir bei
Milton Hatoum: «Eine Lokalreportage zeigte einen splitternack-
ten Indio vor einem Tunneleingang: mageres Gesicht, schmale
Brust, vorstehende, zum Himmel gerichtete Augen. Er hielt ein
Ruder in der Hand und war verhaftet worden, weil er den Ver-
kehr behinderte, ein indianischer Krieger, der in Rio de Janeiro
gestrandet war. Mundo?»!4 Der schwerkranke Mundo zieht mit
seiner Mutter nach Rio de Janeiro, um dort,am Strand von Copa-
cabana, zu sterben. «Die Irrfahrt war nicht mein Schicksal, aber
die Riickkehr war unméglich»!5, schreibt er seinem Freund Lavo,
den er nie wieder sehen wird. In Mundo vereinigen sich - wie bei
Dominic Cervoni — die Helden Homers und Dantes zum post-
modernen Odysseus, der mit einem Ruder auf den Riicken in das
Grenzland ohne Schiffe reist, jenseits der Schattenlinie, die die
Jugend vom Mannesalter, die dltere von der jiingeren Generation
und die Lebenden von den Toten trennt.

In einer kurzen Fabel Von der Strenge der Wissenschaft (1935)
schildert Jorge Luis Borges!¢ eine Geschichte der Kartographie:
Die kaiserlichen Kartographen hatten eine derartige Prézision
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erreicht, daB die Karte einer einzigen Provinz den Raum einer
Stadt einnahm und die Karte des Reiches den einer Provinz. Zu-
letzt hat das Streben nach Vollkommenheit sie veranlafit, eine
Karte des Reiches zu erstellen, die ebenso gro3 war wie das
Reich selbst. Spétere Generationen erkannten die Sinnlosigkeit
des Unterfangens und iiberlieBen die Karte der Unbill der Wit-
terung. Nicht alle Karten nehmen ein so iibles Ende. Eine Karte
kann auch als Ruine entstehen. Dies ist das Bild, das uns Milton
Hatoum von seiner Heimatstadt Manaus zeichnet!?, wobei die
zerstorte Karte von einem Bild begleitet wird, das ein Schiff mit
Schlagseite zeigt und das Mundo seinem Freund Lavo bei ihrer
ersten Begegnung iiberreicht. Dieses Bild verfolgt den Leser wih-
rend des ganzen Romans und erinnert an die Kunst des Emblems,
beschrieben von Andrea Alciato (1542) im Traktat Emblematum
libellus.'8 Ein solches Emblem besteht aus drei Elementen, Titel
(Inscriptio), Bild (Pictura) und Moral (Subscriptio). Bei Milton
Hatoum fehlt der Titel, das Bild — Schiffchen mit Schlagseite
— steht am Anfang, die Erklarung wird erst zam Schluf} nachge-
liefert: «<Die Irrfahrt war nicht mein Schicksal, aber die Riickkehr
war unmdglich.»19 Ohne das Schema der klassischen Selbstendek-
kungsreise zu durchbrechen, schicken Joseph Conrad und Milton
Hatoum ihre Helden auf die Irrfahrt des modernen Emigranten,
der ohne Hafen und ohne Heimat durch die sieben Weltmeere
treibt. Dominic Cervoni und Mundo reiflen ihre Wurzeln aus dem
Boden von Ithaka und 6ffnen sich dem Meer. Der postmoderne
Odysseus verzichtet auf seine Rolle und wird zu Kapitin Nemo,
der einem leeren Himmel entgegensegelt, in der Hand das Ruder,
letztes Symbol einer verlorenen Heimat.
Milton Hatoum (*1952) entstammt einer libanesischen Immi-
grantenfamilie aus Manaus. Nach dem Studium der Architektur
in Sdo Paulo arbeitete er fiir die Feuilleton-Redaktion der Zeit-
schrift Isto E, studierte vergleichende Literaturwissenschaft und
spanisch-amerikanische Literatur in Sdo Paulo. Von 1979 bis 1983
lebte er in Frankreich und Spanien, bevor er 1984 als Dozent fiir
franzosische Literatur nach Manaus zuriickkehrte. 1989 erschien
sein erster Roman, Relato de um certo Oriente (dt. Brief aus Ma-
naus. Frankfurt/M. 2002) und im Jahr 2000 Dois irmdos (dt. Zwei
Briider. Frankfurt/M. 2002), fiir die er zweimal den angesehenen
Jabuti-Preis erhielt. In Brasilien ist Cinzas do Norte, Miltons drit-
ter Roman, die wichtigste literarische Neuerscheinung des Jahres
2005: «Manaus ist flir mich immer eine kosmopolitische und zu-
gleich provinzielle Stadt gewesen, bedingt durch ihre Lage an der
Peripherie Brasiliens. Die Provinz ist fiir den Schreibenden etwas
sehr Wichtiges. Wahrend sich in der GroBstadt die dramatischen
Momente und haarstraubenden Begebenheiten verwischen, ist in
der Provinz das Gegenteil der Fall. Sie ist das Sinnbild eines gro-
Ben Theaters und Ideal fiir den Aufbau von Personen.»? Mit der
Saga von Mundo und Lavo erzihlt Milton Hatoum die Geschich-
te seiner Generation in Brasilien. GroBe Hoffnungen wurden
geweckt und samt und sonders enttiuscht. Uppige Festmihler,
schwere Geriiche und tropische Vegetationen weichen hier ei-
nem einheitlichen Grau. Zuriick bleiben nur Ruinen, der zerstor-
te Garten der Kindheit und die Asche der Erinnerung.
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