zweisprachig begriiit. Zwar lebt hier lediglich eine Handvoll Siebenbitirger Sach-

sen — «zwischen 70 und scheintot» soll sie laut Eginald Schlattner jemand be-
nannt haben —, aber der junge ruménische Biirgermeister weifl, welchen Schatzmeister
europdischer Kultur er unter den 1400 Einwohnern mit dem beriihmten deutschsprachi-
gen Dichter Transsilvaniens beherbergt.! Das Schild sagt also: Ehre wem Ehre gebiihrt!
Schiilergruppen aus Ruméinien und Deutschland kommen, um seine Erfahrung «Ge-
schichten verbinden, Geschichte trennt» zu diskutieren, und finden schlieBlich heraus,
daB auch Geschichte verbindet. Busreisende aus Osterreich und Deutschland treten mit
seinen Romanen unterm Arm an, damit der Erzihler dunkle Stellen erldutere.
Er begann 1952 mit dem Studium der Evangelischen Theologie, um sie, nach seinen
Worten, «ideologisch in die Luft (zu) sprengen», und wurde exmatrikuliert. Daraufhin
studierte er Mathematik und Hydrologie. Er kam am 28. Dezember 1957 wegen Nicht-
anzeige sogenannter staatsfeindlicher Umtriebe in Untersuchungshaft und wurde, zwei
Jahren lang gefoltert, zum Zeugen der Anklage gegen mehrere siebenbiirgische Schrift-
steller. Nach der Haft schuftete er unter widrigen Bedingungen als TagelShner in einer
Ziegelei und als Techniker beim Bahnbau, bis er endlich 1969 sein Staatsexamen nachho-
len und als Ingenieur fiir Gewisserkunde arbeiten durfte. «1973 geschah etwas, ich war
40, was ich dezidiert als Ruf zur Nachfolge Christi auffaBte. Somit lie8 ich alles stehen
und fallen und begann, neuerlich Theologie zu studieren.» Er kam als 99. Pfarrer seit der
Einwanderung, 50. seit der Reformation nach Rosia/Rothberg und blieb auch dort, als
1990 die meisten in westliche Ldnder aufbrachen.

Entdeckungen des Bleibenden

Ostern war die Kirche traditionell voll, Weihnachten kam der kleine Rest zum Got-
tesdienst. In einer Analyse fiir die «Landeskirchlichen Informationen» fa3te er 1999
illusionslos seine Beobachtungen zur Einstellung der Gemeindeglieder aus den Jahren
des Dammbruchs mit den Worten zusammen: «Das Deutsche ist wichtiger als das Evan-
gelische.»

«Der einzige, der es geschafft hat, seine biirgerliche Kultur auch auf dem Dorf zu be-
wahren», charakterisierte ihn ein Nachbar, und dieser Biirger, mehr Fontane und Tho-
mas Mann als Jack London und Hemingway, entdeckt ab 1999 im Auftrag seiner Kirche
das Elend der Gefingnisse. Er ist nur fiir die Siebenbiirger Sachsen unter den Hiftlin-
gen zustdndig, aber er hat ja langst entdeckt, daB Grenzen oft kiinstlich oder briichig
sind, und er geht auf die Menschen zu, welche Sprache sie auch sprechen und-wo immer
er kann.

Nach der Entdeckung von Schuld und BuBe, von Evangelium und Glaube ist es fiir
ihn keine Frage, zu bleiben; denn «Ruménien ist nicht das Land meiner Viter, aber
mein Vaterland ist es». In der Verzweiflung dariiber, da ein Volk nach 850 Jahren seine
Kuitur aufgibt, beschlieft er in jener traurigen Christvesper von 1990, die Geschichten
in der Geschichte der Siebenbiirger Sachsen aufzuschreiben.”In seinen drei Biichern
hat er die Siebenbiirgen-Saga entfaltet, eine liebevolle Widmung an die labile Balan-
ce von Ruménen,Ungarn und Zigeunern, Deutschen, Juden und Ukrainern, sensibel,
kritisch, offen: Der gekopfte Hahn (1998); Rote Handschuhe (2001); Das Klavier im
Nebel (2005). Ohne Riicksicht auf sich und ohne Rachegefiihle hat er mit seinem zwei-
ten Buch eine offentliche Beichte zu seinem Verhalten im SchriftstellerprozeB 1959
abgelegt. Mit seinen Werken landete er in fortgeschrittenem Alter vom abgelegenen
Ort aus ohne Vorwarnung zentral in der européischen Literatur. Die Geschichten aus
der Ferne und ihr magisch:realistischer Ton trafen das Herz der Leserschaft. Schlattner
hat der groBen Erzdhlung vom Werden und Vergehen der Volker ein neues, iiberra-
schendes stidosteuropiisches Kapitel hinzugefiigt. Das Nationalarchiv Marbach mach-
te ihm alsbald das ehrenvolle Angebot, seinen literarischen NachlaB zu iibernehmen.
Nach reiflicher Uberlegung entschied er sich fiir das zentrale siebenbiirgische Archivim
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Friedrich-Teutsch-Haus Hermannstadt. Im Depositum 524 liegt
dort zuerst einmal der sogenannte Vorlaf3. Fiir weiteres moge
noch viel Zeit bleiben.

Auch der heute immer noch umschwiegene Verrat an den Ju-
den und die Solidaritéit einzelner mit ihnen kommt in seinen
Biichern zur Sprache. Axel Azzola, aus dem Banat gebiirtiger
Jude und Jurist, ehemals Sozialstaatssekretédr in Mecklenburg-
Vorpommern, schreibt einmal, wenn er gar zu traurig sei liber die
Verdrangung dieses diisteren Kapitels in Siebenbiirgen, greife
er zu einem Buch von Eginald Schlattner und lasse sich von ihm
ermutigen.

«Ich lebe biirgerlich oben im Dorf», stellt er fest und nennt die
Zigeuner unten an dem kleinen Gewisser seine braunen Ge-
schwister vom Bach. Niichtern sieht er ihre Lage als soziales und
politisches Problem, nicht als ein rassisches. Er unterstiitzt Kinder
und Alte nach seinen Moglichkeiten. Eginald Schlattner ist nicht
zufillig geblieben, sondern ist einer, der in der Gegenwart bleiben
will und entdeckt, was in all den Briichen bleibt oder sogar neu
entsteht. Das je Bestehende ist ja nicht unbedingt das Bleibende.
Deportation nach 1945, Enteignung und Entwiirdigungen geho-
ren zum Fundus seines Werkes, allerdings immer auch Hinter-
griinde und Ursachen: «Doch vertrieben wurden wir nicht. Mit

den Ruminen hitten wir auch die nichsten achthundert Jahre
schiedlich-friedlich unter demselben Himmel leben konnen und
im Laduten der Glocken von Kirche zu Kirche den gemeinsamen
Himmel loben.» .
Liangst hat er die neue Nachbarlichkeit entdeckt,das Gespriach am
Abend mit ruménischen Einwohnern, deren Bereitschaft, Auf-
gaben der Sachsen zu {ibernehmen, mit sichsischer Akkuratesse
und manchmal sogar besser, wie er sagt — etwa die Bereitung und
Pflege der Griaber. Er nimmt auch die jungen Leute zur Kenntnis,
die ins Land kommen und bleiben. Aber mit ihnen beginnt wohl
schon eine andere Geschichte, die sie selber erzihlen werden.
Unverriickbar und ungeriihrt von alledem bleiben fiir ihn «die
gastfreundlichen Friedhéfe», und er hat sein Grabgelege schon
ausgesucht. Auch das gehort zu seiner heiteren Sturheit: «Von
hier riihre ich mich nicht!» Darum gilt fiir seine Kultur und Ge-
schichte wie fiir eine hoffentlich auch personlich gute Zukunft,
was Frieder Schuller einem Gedicht iiber eine vorléufige sieben-
biirgische Endzeit als Titel voranstellt: «nicht ohne Eginald»!
Jens Langer, Rostock

! Vgl. Jens Langer, Das Geldchter der Deklassierten. Eginald Schlattners
Roman «Das Klavier im Nebel», in: Orientierung 70 (2006), 6-9.

Das Schicksal, die Schwermut und der Glaube

Zu einer Relecture von Romano Guardini — anléBlich des 40. Jahrestages seines Todes

Als Romano Guardini am 1. Oktober 1968 starb, war er nahezu
vergessen. Zum einen bewegten die Reform- und Aufbruchs-An-
stofle des Zweiten Vatikanischen Konzils die katholischen Ge-
miiter, zum anderen hielten die Politisierung der studentischen
Jugend (USA, Frankreich, Bundesrepublik), neomarxistische
Kapitalismus- und Gesellschaftskritik die Offentlichkeit in Atem.
Er gehorte jener Generation an, von der sich die Jiingeren in je-
ner Zeit des Umbruchs oft aggressiv absetzten. Fiir sie war Ro-
mano Guardini schlicht démodé. Viele von ihnen betonen heute
noch, sie hiatten mit Romano Guardini «nichts am Hut». Und
nicht wenige heutige Theologen erklaren — wie ihre Vorginger
zu Romano Guardinis Lebzeiten (aber im Widerspruch zu Hans
Urs von Balthasar, Karl Rahner, Eugen Biser, Joseph Ratzinger)
-, dieser habe theologisch «nichts» zu bieten. Die meisten Vor-
denker werden nach ihrem Tod vergessen und erst geraume Zeit
danach wiederentdeckt; das Giiltige, Wegweisende ihrer Beitrige
wird erst im Abstand neu bewuft und aufgenommen. Romano
Guardini selbst sah das Eigentiimliche seines Denkens in dem
«Versuch»,aus dem Ganzen christlicher Existenz heraus iiber das
Ganze und dessen diverse Inhalte nachzudenken - ein Bemiihen,
das in den beiden Jahrzehnten nach dem Konzil in Anldufen zu
einer existenziell-anthropologisch-hermeneutischen Fundierung
von Glaubenswahrheiten weiterwirkte, freilich zumeist ohne
Romano Guardinis phidnomenologische Meisterschaft. Aktu-
elle Autoren im deutschen Sprachraum (ausgenommen Eugen
Biser, der aber ein spéter Nachfahr Romano Guardinis ist) tun
sich schwer mit existenziell-ganzheitlichem Denken, weil ihnen
Romano Guardinis (Karl Rahners, Eugen Bisers usw.) breite Be-
gabung abgeht. Um so lohnender kann es sein, sich in Guardini
einzulesen und darin anregende Beziige zu aktuellen Fragen und
Problemen zu entdecken.

Um das Thema Schicksal machen die meisten Theologen, Predi-
ger und Seelsorger einen Bogen, obwohl es jeden Tag begegnet
und den Menschen auf der Seele liegt. Romano Guardini hatte
den seltenen Mut, sich diesem Thema zu stellen.

Das Unentrinnbare und Zwingende

Im Nachdenken iber Schicksal! arbeitet er zuniichst scharf das
Moment des Notwendigen, Unentrinnbaren, Zwingenden her-
aus, das der Erfahrung von Schicksal eigentiimlich ist und das
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nicht blof in GesetzmifBigkeiten des Weltlaufs, sondern ebenso in
meist nicht dnderbaren Tatsachen zum Ausdruck kommt: Diese
sind zwar nicht einfach gesetzlich, jedoch geserzt, fremd-willent-
lich gesetzt. Diesen Eindruck vermittle auch das Vorhandensein
der Welt selbst. Vom Tatsdchlichen gehe die grofite Hiarte aus,
entziehe es sich doch oft genug dem Verstehen, widerstehe ein-
sichtiger Sinnhaftigkeit. Diese Hérte, so Romano Guardini, teile
sich nicht nur aus Natur und Geschichte mit, sondern auch aus
je meinem individuellen Sosein mit Anlagen, (Vor-)Priagungen,
Moglichkeiten und Grenzen, die naturaler, familien- und volks-
geschichtlicher Art sind. Daher erblickt Romano Guardini eine
der ersten Begegnungen des Einzelnen mit dem Schicksal in der
Erfahrung mit sich selbst und den eigenen Vorgaben, worin zu-
gleich eine der wesentlichsten Aufgaben stecke, die ihm schick-
salhaft gestellt seien. Verschirft werde diese Begegnung mit dem
Schicksal in und an mir durch die Einsicht, daf} auch die mir vor-
gegebene Welt als Vorgabe nicht neben mein Selbst trete, sondern
die Welt mir vorgegeben sei nur in der «Brechung» durch mein
Selbst, als je meine Welt, in der ich mich vorfinde. Die vorgegebe-
ne Welt fliele zusammen mit dem mir vorgegebenen (mir also ge-
gebenen) Selbst und Ich. Das Nicht-Selbstverstindliche, Schick-
salhafte werde realisiert in Fragen wie Warum gerade ich? Warum
gerade mir?? Aus dieser Einsicht folge: was wir Schicksal nennen,
kommt nicht blof3 von aulen auf uns zu, es kommt ebenso aus
uns selbst! Schicksal ist urspriinglich stets auch «meine Sache».
Romano Guardini erinnert an Psychologie und das hier aufschei-
nende Schicksalhafte: Sagen wir doch, wir seien Anwandlungen,
Gefithlen, Stimmungen, Angsten, Blockierungen wie fremden,
ungerufen uns bedrdngenden Michten «ausgesetzt», die nicht
selten spaltende, zerstorerische Gewalt iiber uns gewinnen kon-
nen. Durch die innere und duBere Konstitution bringen wir quasi
eine «Wahlverwandtschaft» fiir bestimmte Schicksale mit: «Was
einem Menschen von seiten anderer Menschen, aber auch von
der umgebenden Natur her geschieht, wird zu einem grofien Teil
durch sein eigenes Verhalten herausgefordert oder wenigstens

L Vgl. besonders: Romano Guardini, Freiheit — Gnade - Schicksal. Drei
Kapitel zur Deutung des Daseins. Miinchen 1948,

2 Ebd., 194-204; ders., Die Annahme seiner selbst. Wiirzburg 31962. Exem-
plarisch gespiegelt in den gleichnishaften Erzdhlungen von Franz Kafka
(Das Urteil; Die Verwandlung usw:).
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ermoglicht: dafiir bildet jene innere Gestalt gleichsam den Plan
des Verhaltens.»?

Romano Guardini spricht von Disposition fiir Schicksal durch
«die Entelechie meines individuellen Seins»: «Ich selbst bin mein
Schicksal».4 Dies nicht nur im Leidvollen, sondern auch im Sché-
nen und Guten. Guardini erldutert es im Blick auf die Mahnung
der Bergpredigt, zuerst besorgt zu sein um das Kommen der Got-
tes-Herrschaft, dann werde alles andere hinzugegeben werden
(Mt 6,33). Die Mahnung sage: «Tritt mit ihm [Gott] in das Ein-
vernehmen der Sorge um dieses Reich, ... dann wird sich dieses
Reich um dich her verwirklichen, und du selbst wirst empfangen,
was du zum Leben brauchst!»

Im Ja und Nein und Trolzdelﬁ

Die Umwelt eines Menschen, der sein Leben zu fristen bemiiht

ist, sei nicht neutral und von ihm selbst unabhéngig: nur zur Hilf-
te bilde sie sich «von aufen», zur anderen Hilfte «von innen»,
vom Menschen selbst, von seiner personlichen Haltung. Die
Dinge «benehmen sich» gleichsam anders, je nachdem ob man
ihnen freundlich-selbstlos oder aber egoistisch-raffgierig begeg-
ne. Der Liebende habe eine andere Umwelt — freundlich, leicht,
gut, fruchtbar — als der «Hartherzige», dessen Umwelt sperrig,
mifgiinstig, feindlich erscheine, zu dauerndem Kampf nétige. In
dem Mafe, in dem sich die Gesinnung éndere (die Bibel nennt
es metdnoia), andere sich auch das Schicksal, das einem aus der
Welt entgegentrete. Den Dingen eigne, sagt Romano Guardini,
eine «Gehorsams-Potenz», je nachdem wie der Mensch, auf Gott
horend oder nicht, sie anfasse und gebrauche. Gottes Heils-Sorge
schliefle die Sorge um lebensnotwendige Giiter ein. Vorsehung
sei nichts Fertiges. Sie wolle Menschen einbeziehen, sie aktiv dar-
an teilnehmen lassen, sodaB Sinn und Richtung ihres Daseins-
Vollzuges sich dnderten und auch die Dinge verwandelten: «Die
Dinge benehmen sich um ihn her anders, als sie es sonst tun wiir-
den. Sie werden ihm in besonderer Weise von Gott zu-gefiigt.»®

Romano Guardini fiigt eine weitere Uberlegung an: der Mensch

brauche Schicksal, bediirfe der verschiedensten Schicksale, da:er..

ja kein Fertig-Produkt sei, sondern das auf ihn Zukommende,
zunéchst Fremde in Ja und Nein und Trotzdem und «Vielleicht
doch» sich zueigen mache — im Sinne Hegels: In der Fremdheit
— hier: des Schicksals — das Eigene erkennen! Allerdings: das
Fremde des Schicksals, eben auch des je meinigen, 148t sich nicht
auflosen und durchsichtig machen, sondern stellt den Einzelnen,
den es trifft, vor die Macht eines Geheimnisses, das etwas von ihm
«will», vielleicht auch anderes «will» als ich oder etwas «gegen
mich hat», manchmal aber auch das Gefiihl des Einklangs aufruft:
«es hat so sein sollen», «ich bin auf dem richtigen Weg», usw., wo
Schicksal und Gnade in eins zu fallen scheinen.® Freilich gibt es ja
auch die gegensitzliche, dunkle Erfahrung einer «btsen Sinnwid-
rigkeit», von «Tiicke» nicht bloB «des Objekts», sondern gerade-
zu des Schicksals selbst, die in Menschen das Gefiihl weckt, dem
Dédmonischen, Satanischen zu begegnen.” Aber auch hier kann
ein Auftrag der Zueigen-Annahme liegen, die ja nicht blof3 Kopf-
nicken erfordert, sondern, oft genug, schweren Kampf, exempla-
risch in Mythen, Mérchen und Sagen vor Augen gefiihrt, nicht sel-
ten mit VerheiBung der Erlosung — vordergriindig eines anderen,
letztlich — des Ich, hiufig aber auch mit Untergang des kdmpfen-
den Helden.® Dieser Eindruck des Es-haften, Gleichgiiltigen und
Sinn-losen des Schicksals bildet nach Romano Guardini «den

. 3 Romano Guardini, Freiheit (vgl. Anm. 1), 213; Esoteriker wie Thorwald
Dethlefsen (Schicksal als Chance. Miinchen 1979 u.5.) erweitern diesen
Hinweis auf Disposition durch die Idee einer Resonanz-Affinitat fiir
Schicksale aufgrund von Versdumnissen in friiheren Leben.

4 Romano Guardini, Freiheit (vgl. Anm. 1), 217.

5 Romano Guardini, Welt und Person. Wiirzburg 1950, 147-158; dhnliche
Gedanken bei Johannes B. Brantschen, Leiden — Annidherungen, in: Franz
Bockle u.a., Hrsg., Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft. Bd. 10.
Freiburg u.a. 1980, 37-51,41.

6 Romano Guardini, Freiheit (vgl. Anm. 1), 219f., 225.235f.

7Vgl. Romano Guardini, Freiheit (vgl. Anm. 1),222.

8Vgl. ebd., 227f.; 2311.
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innersten Kern der Schwermut».® Im Raum der Offenbarung
aber, wo der Glaube miéchtig wird, gibt es den- schwermiitigen
Schicksals-Glauben nicht. Am schicksal-haften im Leben Jesu
zeigt Romano Guardini dies beispielhaft auf: unverstindnis der
filhrenden Schichten, auch der Jinger, Enge und Herzenshirte
der Mehrheit, Gemeinheit, Niedertracht, Verrat im engsten Kreis,
«die Macht der Finsternis». Und dennoch: kein Leiden unter dem
«Schicksal», sondern Leiden in inniger Verbindung mit «Ihm»,
dem «Vater». Was Jesus widerfihrt, erlebt er als «geschichtliche
Vollzugsweise» seiner Beziehung zum «Vater». Faktisch erlebt er,
was man sonst als Schicksals-Schldge verbucht; verstehend erfahrt
er, was der «Vater» von thm will, was er im trauend-liebenden
Einvernehmen akzeptieren soll und will.1® Das Fremde mache
Vertrautheit Platz, das Vergewaltigende des Schicksals werde
«zur Verwirklichungsform von Liebe». Darin verschwinde das
Unbegreifliche, Sinn-Zerstérende des Schicksals-Erlebnisses mit
seiner numinosen Zweideutigkeit, sodaf3 «kein ungeltstes Wa-
rum mehr bleibt». Jesu Wille fiihle sich nicht unter,sondern in der
Filigungs-Macht des «Vaters». So sei in Jesu Leben und Sterben
die Schicksals-Erfahrung verwandelt, obschon das Geheimnis an
sich nicht aufgehoben sei.!! :

Das Leiden Jesu

Romano Guardini erweckt in diesen Darlegungen zuweilen
den Eindruck, als sehe er hier Jesus mehr als Gottes- denn als
Menschensohn. Das liegt daran, daB er (wobei er das Zeugnis
der Evangelisten Lukas und Johannes veraligemeinert)!2 das
Tickische, Bose, Sinnwidrige, das Jesu Wirken durchzieht, Satan
anlastet, den er «an der Ursprungsstelle des Schicksals wirksam»
sieht. Durch das von Satan ausgehende Hindernd-Storende, Zer-
storende, das Jesu Leiden ausmacht, sei er durch den «Vater»
hindurchgefiihrt worden.!? Indem Romano Guardini Jesus aber
so restlos auf den «Vater» bezieht, umgeht er die Frage, ob der
Mensch Jesus nicht auch unter der Dunkelheit, Sinnwidrigkeit

9 Romano Guardini, Freiheit (vgl. Anm. 1),.239. Romano Guardini.er-
klirt sie’aus dem tiefen Verlangen nach dem Absoluten, Guten, dem sich
das Gefiihl der Vergeblichkeit und Unerfiillbarkeit entgegenstellt: vgl. R.
Guardini, Vom Sinn der Schwermut. Mainz 61996, 46f.

10Vgl. Romano Guardini, Freiheit (vgl. Anm. 1), 245ff.

11'Vgl. ebd., 252-255.

12 Vgl. dazu Klaus P. Fischer, Hartmut Schiedermair, Die Sache mit dem
Teufel. Teufelsglaube und Besessenheit zwischen Wahn und Wirklichkeit.
Frankfurt/M. 1980, 158ff.

13 Vgl. Romano Guardini, Freiheit (vgl. Anm. 1), 257f.
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seines — ex supposito von Satan bewirkten — Schicksals litt (siehe
Gethsemane), auch wenn er sich in der Liebe des «Vaters» ge-
borgen wuflte. Zu folgern, daher kdnne und diirfe der gldubige
Mensch im Blick auf Jesus, ja aufgenommen in Jesu Gottes-Ver-
hiiltnis, statt von «Schicksal», von «Vorsehung» sprechen!4, ist
gewiB nicht falsch, aber voreilig. Geht das glaubige Vertrauen in
Jesu «Vater» verloren, kommt, nach Romano Guardini, die Er-
fahrung des alten, unheimlichen Schicksals wieder zuriick: Fiir
den Gldubigen aber sei «der Schritt ins Unerforschliche ganz
positiv: vertrauende Liebe als Antwort auf die vorsehende»; ihm
eignet «ein neuer Standort, ein Halt, eine Gewihr, eine Kraft».15
Die Vorsehung hat fiir ihn Gestalt und Antlitz Christi. Zu ihrer
Ganzheit und Vollendung gehore jedoch «das Gericht am Ende
der Tage». Darin werde das Geheimnis der zeitlichen Welt «im
grofleren Geheimnis des offenbar gewordenen Gottes, der <Alles
in Allem> ist, verstanden».! Im Gericht enthiille und vollende
Gott seine Vorsehung, er werde — im Gegensatz zum ewig stum-
men Schicksal — die Schicksalsfragen der Menschen beantworten,
so seine Selbst-Rechtfertigung — seine eigene Theodizee - geben.
Auch das ihm als Zufall Erschienene werde der Mensch verste-
hen, da «er nun erst sein individuelles Dasein im Zusammenhang
des Ganzen, umgekehrt aber auch das Ganze aus seinem Ein-
zeldasein heraus sehen wird»; wer aber hasse, werde, an der Un-
verstandlichkeit des Daseins leidend, verzweifeln.’” Durch Gott
werde sich weisen, inwiefern alles Geschehen «Liebe war».18
Auch Romano Guardini greift mithin auf den alten Trost zuriick,
es werde sich individuelles, auch leidvolles Schicksal im Sinn des
Ganzen als sinnvoll zeigen. So denkt (von Herakiit her) schon
Platon, doch bleibt es ein hypothetisch-philosophischer Gedan-
ke (den David Hume nur unter der Voraussetzung gelten ladit,
daf3 Gottes Dasein a priori feststehe, was keineswegs der Fall sei).
Der christliche Theologe Romano Guardini vertraut auf die Er-
offnung des guten «Zusammenhangs» von allem in Liebe durch
den «Vater» Jesu. Doch ist kritisch anzumerken, daf3 eine nicht
eben seltene Lebenserfahrung — die Enthiillung eines groferen
Zusammenhangs nach einiger Zeit; eine der Zeit-Gebunden-
heit des Menschen verdankte Erfahrung (die ihm Geduld und
Hoffnung abverlangt) - hier auf das Lebens-Ganze und Gottes
Heilsplan iibertragen wird, ein Gedanke, der Leid und Kummer
leicht itber Gebiihr relativieren und «zur grof3eren Ehre Gottes»
instrumentalisieren kann.

Das Schweigen des Weltalls

Die Relecture von Romano Guardinis Reflexionen iiber das
Schicksal enthiillt im Kontrast deren iiberraschende Aktualitit.
Unter Naturwissenschaftlern, Multiplikatoren und Gebilde-
ten heute nicht wenig verbreitet ist (seit Albert Camus, Jacques
Monod und Steven Weinberg) eine Art kosmischer Existenzia-
lismus: Der Mensch stellt Fragen an das Weltall, doch dieses
schweigt vernunftwidrig.? Das Weltall ist einfach da, aber bar je-
des Sinnes. Indem es schweige, sage es den Menschen, daf} ihr Da-
sein sinn-los sei. Die Rede von einem Lebens-Sinn sei der hilflo-
se Versuch, ein Stiick menschliche Poesie iiber die Niichternheit,
Hirte und kalte Vergénglichkeit des Universums zu breiten. Das
Weltall aber sei schon alles, das Ganze («Welt-Absolutismus»).
Nirgends, auch nicht indirekt, lasse es erkennen, da3 am Men-
schen etwas Besonderes, Wichtiges sei. Die Menschheit und ihre
Geschichte sei im unermeBlichen Weltall eine winzige, periphere

14Vgl. ebd., 260.

15Vgl ebd., 269.

16 Vgl ebd.,281.

17Vgl. ebd., 284if.

18 Am Ende seines Lebens, gepeinigt von starken Schmerzen, empfindet
Guardini das Dunkle, Fremde des Schicksais und erkliirt einem Besucher
(Walter Dirks), er wolle bei Gottes Gericht auch selbst fragen: «Warum,
Gott, zum Heil die fiirchterlichen Umwege, das Leid der Unschuldigen,
die Schuld?»

19 Vgl. Albert Camus, Le mythe de Sisyphe. Paris 1996, 46.

2 Franz Josef Wetz, Lebenswelt und Weltall. Hermeneutik der unausweich-
lichen Fragen. Stuttgart 1994, 326f.
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Erscheinung.2? Dem Universum sei es egal, ob du und ich, ob wir
existieren; wenn es in ferner Zukunft den Energie-Tod sterbe,
werde es jede Spur unserer Bemiithungen verschwinden lassen.
Da es so um uns stehe, sei es wohl ldcherlich, uns «so wichtig zu
nehmen». Weil wir Menschen aber nun einmal eine «unheilbare
Neigung, uns ernst zu nehmen» besifen, sei unser Leben «nicht
allein sinnlos, sondern absurd».2!

Um dem Rechnung zu tragen, mag man (wie Odo Marquard und
Franz Josef Wetz empfehlen) Sinn-Diét iiben, um eine Ungeriihrt-
heit (Ataraxie) zu erlangen, wie sie Albert Camus’ «L’étranger»
in der Todeszelle empfindet: «la tendre indifférence du monde ...
si pareil 2 moi, si fraternel enfin». Bleibt die Frage, ob solche Diit
den Menschen nicht unter sein humanes Niveau driickt, driicken
wiirde. Diese Frage geht erst recht an Friedrich Nietzsche, dessen
«amor fati» auch heute nicht wenige Anhénger hat: «Das Not-
wendige nicht bloB3 ertragen, ... sondern es liehen».22

Die Propagandisten dieser Ansicht huldigen einer Wahrnehmung
von Schicksal und Welt, die in modernem Gewand erkennbar alt
(alt-orientalisch, alt-griechisch, germanisch) ist: Glaube an die
«Notwendigkeit» (Andnke), die hinter Goéttern oder, spitantik,
hinter Geschehnissen nackt, anonym zum Vorschein kommt und
Menschenleben «tragisch» macht. Auch Albert Camus versichert
sich ja des altgriechischen Mythos fiir die Welt, aus der Gott «ver-
trieben» wurde. Zutiefst herrscht der Eindruck, der Macht eines
anonymen, gefiihllosen Schicksals preisgegeben zu sein, «welche .
im letzten weder Gerechtigkeit noch Weisheit, weder Ehrfurcht
noch Giite kennt; auf deren Grund Kilte, Gleichgiltigkeit, Sinn-
losigkeit, ja das Bose selbst zu liegen scheint. Das Gefiihl davon
driickt als dumpfe Last im Gemiit. Es bildet den innersten Kern
der Schwermut.»23 Klaus P. Fischer, Heidelberg

Hinweis: Im Herbst 2008 erscheint vom Verfasser: Schicksal in
Theologie und Philosophie. Wissenschaftliche Buchgesellschaft,
Darmstadt 2008. )

21 Thomas Nagel, Was bedeutet das alles? Eine ganz kurze Einfithrung in
die Philosophie. Stuttgart 1990, 74-84.

22 Friedrich Nietzsche, Ecce homo — Warum ich so klug bin.

2 Romano Guardini, Freiheit (vgl. Anm. 1),238f.; Romano Guardini betont
(mit Kierkegaard), Abweisung wie Verlust der Gottes-Beziehung und trot-
zige Fixierung auf die Welt allein fithre zu Wiederkehr der alten Schicksals-
Erfahrung (in neuem Gewand: Naturgesetzlichkeit), zumal Gottes Verbor-
genheit eine Hiille iiber die zeitliche Welt lege: 260-273;276-279.
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Den «garstig breiten Graben» iiberwinden

Ein Vergleich alltdglicher und exegetischer Lesarten zur Erzidhlung von der Auferweckung des Lazarus (Joh 11)

Vor vier Jahren durfte ich in der «Orientierung» ein «Pladoyer
fiir ein erweitertes Selbstverstéindnis der Exegese» halten und
darin den nétigen wissenschaftstheoretischen Rahmen fiir eine
Verankerung der Frage nach heutigen Alltagsbibellektiiren in
der Exegese abstecken.! Im vergangenen Jahr 2007 konnte ich
meine seit 2001 geplante und 2003 begonnene empirische Studie
abschlieBen, in die ich Ihnen im Folgenden einen kleinen Ein-
blick geben mochte.

Meine empirische Studie bringt zwei Sachverhalte miteinander
ins Gesprich, die, je nach Perspektive, manchen Menschen fast
wie ein und dasselbe, anderen dagegen wie zwei vollig' unver-
gleichbare GroBen erscheinen mogen: Sie vergleicht das Alltags-
verstdndnis, das ganz normale, theologisch nicht speziell vorge-
bildete ChristInnen und auch NichtchristInnen zur Erzdhlung
von der Auferweckung des Lazarus (Joh 11,1-46) entwickeln,
mit fachwissenschaftlichen exegetischen Auslegungen der Pe-
rikope. Ahnlichkeiten wie Unterschiede dieser beiden GréBen
liegen auf der Hand. In beiden Fillen lesen und interpretieren
Menschen einen biblischen Text. Die Tétigkeiten selbst ebenso
wie der Gegenstand der Bemiihungen scheinen auf den ersten
Blick iibereinzustimmen. Unterschiede sind vor allem in den le-
senden und interpretierenden Subjekten zu vermuten, im jeweili-
gen Vorwissen, wahrscheinlich auch im methodischen Vorgehen,
vielleicht im BewuBtsein der eigenen Professionalitét oder Nicht-
Professionalitit, in Selbstverstindnis und Geltungsanspruch, der
dem eigenen Interpretieren jeweils zugesprochen wird.

Ein offensichtlicher Unterschied besteht darin, daf3 sich exege-
tische Forschung auf den biblischen Text in seiner griechischen
bzw. hebriischen oder araméischen Ursprungssprache bezieht,
eventuell auch noch’ frithe lateinische, syrische oder koptische
Ubersetzungen hinzuzieht, wihrend AlltagsleserInnen in aller
Regel keine entsprechenden Sprachkenntnisse haben und mit
deutschen, woméglich sogar sehr alltagssprachlichen Ubersetzun:
gen umgehen. Unterschiede entstehen natiirlich auch dadurch,
daB AlltagsleserInnen tblicherweise ihre Deutungen biblischer
(und anderer) Texte nicht aufschreiben und schon gar nicht ver-
offentlichen, sondern sie entweder allein in ihrem Herzen bewe-
gen oder im kleinen Kreis im Gespréach miteinander entwickeln.
Die Alltagsinterpretationen, die in dieser Arbeit besprochen
werden, liegen in Form von aufgezeichneten und transkribierten
Interviews vor, sind also Abschriften eines an sich fliichtigen Ge-
sprachsprozesses. Exegetische Auslegungen hingegen spiegeln
nicht mehr den unmittelbaren Prozef3 der (Erst-)Begegnung der
Exegetin/des Exegeten mit dem Text, sondern basieren auf langer
Vorbildung und intensiver Forschung, sind griindlich Korrektur
gelesen und schlieBlich zur Verdffentlichung bestimmt. Der Ver-
gleich, der auf den ersten Blick so naheliegend wirkte, erscheint
vor diesem Hintergrund zunehmend kiihn, die Alltagslektiiren
moglicherweise defizitir. Denn wie sollen spontane Alltagslek-

tiiren im direkten Vergleich mit wissenschaftlicher Forschung be- -

stehen kénnen? Und warum sollte man tiberhaupt Alltagswissen

! Vgl. Sonja A. Strube, Den «garstig breiten Graben» iiberwinden. Pli-
doyer fiir ein erweitertes Selbstverstidndnis der Exegese — ein Diskussi-
onsanstoB, in: Orientierung 68 (2004), 242-245; ausfiihrlicher dies., Den
«garstig breiten Graben» iiberwinden. Empirische Erforschung heutiger
Alltagslektiiren als Teil exegetischen Forschens — Pladoyer fiir ein erwei-

tertes Selbstverstindnis der Exegese, in: Ralf G. Czapla, Ulrike Rembold;

Hrsg., Gotteswort und Menschenrede. Die Bibel im Dialog mit Wissen-
schaften, Kiinsten und Medien. Vortrage der interdisziplinaren Ringvorle-
sung des Tiibinger Graduiertenkollegs «Die Bibel — ihre Entstehung und
ihre Wirkung» 2003-2004, Jahrbuch fiir Internationale Germanistik Reihe
A: Kongressberichte Vol. 73, Bern 2006, 327-340. Erste Gedanken zum
Entwurf einer «Praktischen Exegese» als Dialograum zwischen Exegese
und Praktischer Theologie enthélt meine noch in diesem Herbst erschei-
nende Habilitation: Bibelwissenschaft zwischen Alltag und Wissenschaft.
Eine exegetisch-empirische Studie. Miinster/Westf. 2008.
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und alltagstaugliche Féhigkeiten mit wissenschaftlicher Spezial-
und Detailforschung vergleichen?

Ein bedeutender Grund,der mich zu dieser vergleichenden Studie
bewogen hat, liegt im Wesen des gemeinsamen Interpretations-
gegenstandes, insofern némlich die Bibel als Griindungsurkunde
unseres Glaubens und unserer Religion den Anspruch erhebt, ein
bleibend aktuelles Glaubens- und Lebensbuch auch fiir heutige
und hiesige Menschen zu sein, auch wenn sie zugleich, wie uns die
historisch-kritische Forschung der vergangenen zwei Jahrhunder-
te unhintergehbar und unaufgebbar vor Augen gefiihrt hat, eine
tiber Jahrtausende entstandene Bibliothek situationsbezogener
antiker Schriften ist (in denen sich freilich der Glaube uns weit
vorangegangener Generationen spiegelt). Aus dieser Perspek-
tive auf die Bibel als aktuellem Glaubensbuch wire nun konse-
quenterweise die alltagliche glaubige oder glaubensinteressierte
Lektiireweise als die Normalform des Bibellesens zu kennzeich-
nen, dergegentiiber die historisch interessierte exegetische Detail-
forschung eine aullergewdhnliche Spezialform darstellte. Sollte
damit die exegetische Forschung fiir die personliche, eventuell
gar die gesamtkirchliche glaubige Lebenspraxis vollig irrelevant
und gewissermafen ein historisches Spiel im Elfenbeinturm sein?
Und wie steht sie als historisch forschende Wissenschaft zum
Normativitdtsanspruch der Bibel?

Defizitidre Alltagslektiire oder historisches Spiel im Elfenbein-
turm? - Sicherlich empfindet man (Sie, liebe Leserin, lieber
Leser,) beim Lesen dieser Zeilen dhnlich intensiv wie ich beim
Schreiben die Abgriinde gegenseitiger Abwertung, die sich aus
dieser Polarisierung ergeben kénnen. Ziel dieser Studie ist es,
derartige Polarisierungen und gegenseitige Abwertungen zu

.iiberwinden, das ins Stocken geratene Gesprich zwischen inter-

essierten nicht-wissenschaftlichen BibelleserInnen und «der» Ex-
egese wiederzubeleben und daran mitzuwirken, daB die Exegese
als diejenige theologische Disziplin, die in hervorragender Weise
die Griindungsurkunde unseres Glaubens zum Gegenstand hat,
diesen ihren Forschungsgegenstand immer umfassender und
vollstandiger in den Blick bekommt.

Zu diesem Zweck habe ich den Weg einer qualitativen empiri-
schen Untersuchung beschritten, die zehn Leitfadeninterviews
und zehn neuere Exegesen der 1990er Jahre zuniichst jeweils
fiir sich analysiert, um sie dann vergleichend ins Gesprich mit-
einander zu bringen. Ausgangspunkte meiner Arbeit und Initial-
ziindung zur Idee einer exegese-relevanten empirischen Unter-
suchung von Alltagslektiiren sind natiirlich eigene Erfahrungen,
die ich als Exegetin im Umgang mit biblischen Texten und in der
theologischen Erwachsenenbildung gemacht habe.

Qualitative Leitfadeninterviews

Ausgehend von einer grundlegenden Gleichrangigkeit der ver-

-schiedenen Lektiireweisen initiiere ich in meiner Studie einen

Dialog auf Augenhohe. Das bedeutet, dal ich weder explizit
noch implizit die exegetischen Deutungen als MeBlatte und kriti-
schen MaBstab an die Alltagslektiiren anlege, etwa um zu priifen,
was oder «wieviel» vom exegetisch Erhobenen normale Alltags-
leserInnen verstehen. Vielmehr stelle ich umgekehrt von den
Alltagslektiiren ausgehend Fragen an die Exegese(n).

Am Anfang meiner Untersuchung stehen zehn Einzelinterviews;
fiinf der zehn von mir befragten Personen sind christlich soziali-
siert und auch als Erwachsene gldubig und christlich aktiv?, die

2 Unter den christlichen BibelleserInnen sind «Daniele» (Jg. 1953), «Elisa-
bet» (Jg. 1945) und «Hildegard» (Jg. 1946) katholisch, «Bernd» (Jg. 1966)
ist evangelisch-lutherisch, «Hans» (Jg. 1964) gehort einer evangelischen
Freikirche an. — Alle Namen sind natiirlich Pseudonyme. «Bernd» liest
interessanterweise trotz christlich-kirchlicher Sozialisation die Erzdhlung
von der Auferweckung des Lazarus zum allerersten Mal!
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iibrigen fiinf sind nicht-religios sozialisiert (in der DDR aufge-
wachsen) und auch als Erwachsene nicht gldubig.? Diese span-
nende Mischung erdffnet einen klareren Blick fiir die Bedeutung
des Vorverstindnisses im Lese- und VerstehensprozeB; zugleich
fiihrt sie TheologInnen und SeelsorgerInnen vor Augen, mit wel-
chen Ohren heute der wohl schon grofere Teil der westeuropa-
ischen Bevolkerung biblische Traditionen hort. Meine Interview-
partnerInnen bitte ich zu Gesprichsbeginn, mir, wenn mdglich
schon wihrend des Lesens, ganz spontan ihre Eindriicke, Ideen,
Verwunderungen und Fragen zu duBlern. Erst nach dieser offe-
nen Gespriachsphase leite ich in ein Leitfrageninterview iiber.
Die Gespriache werden auf Kassetten aufgenommen und spiter
transkribiert.

Die Auswertung der Interviews folgt methodisch und methodolo-
gisch Wegen, die in der Qualitativen Sozialforschung entwickelt
wurden und sich auch in der Praktischen Theologie/Religions-
piddagogik bereits bewzhrt haben.4 Zunichst betrachte ich jedes
Interview einzeln im Hinblick auf seine Besonderheiten, inhalt-
lichen Schwerpunkte und Lesestrategien, um die individuellen
Zuginge jedes Lesers/jeder Leserin aufmerksam in den Blick zu
bekommen. Diese Beobachtungen stelle ich in «Kurzportrits»
vor. Erst dieser individuellen Wahrnehmung und Wertschét-
zung der einzelnen Dialoge meiner InterviewpartnerInnen mit
dem Text folgt eine vergleichende Durchsicht aller Interviews
im Hinblick auf signifikante Parallelen und Unterschiede. Nach
Abschluf} dieser intensiven Erarbeitung der Interviews wihle ich
zehn neuere Exegesen aus (zwischen 1992 und 2005 erschienen)s,
die ich ebenfalls nach den fiir die Interviews erarbeiteten zeitin-
tensiven Methoden zunichst einzeln und dann einander ver-
gleichend auswertete. Erst dann folgt ein direkter Vergleich der
beiden Leseweisen im Hinblick auf inhaltliche, methodische und
hermeneutische Ubereinstimmungen wie Unterschiede, auf das
jeweilige Profil exegetischer und alltiglicher Bibellektiiren sowie

3 Die nichtreligidsen Interviewpartnerlnnen sind insgesamt etwas jiinger:
«Annett> (Jg. 1974), «Martin» (Jg. 1961), «Olaf» (Jg. 1967), «<Marlen» (Jg.
1978). «Kerstin» (Jg. 1972) lieB sich inzwischen taufen und gehort nun ei-
ner evangelisch-lutherischen Landeskirche an.

4 Besonders hilfreich war fiir mich die Teilnahme an der «Werkstatt empiri-
scher Forschung» zum Thema «Frauen Leben Religion» des Frauenstudien-
zentrums der EKD, Anna-Paulsen-Haus, Gelnhausen, im Friihjahr 2002,
in deren Rahmen ich mein Projekt vorstellen konnte. Vgl. Edith Franke,
Gisela Matthiae, Regina Sommer, Hrsg., Frauen Leben Religion, Ein
Handbuch empirischer Forschungsmethoden. Stuttgart-Berlin-Koln 2002.
Weitere Literatur in Auswahl: Rolf Bohnsack, Rekonstruktive Sozialfor-
schung. Einfiihrung in die Methodologie und Praxis qualitativer Forschung.
Opladen 1991; Uwe Flick u.a., Hrsg., Handbuch qualitativer Sozialfor-
schung. Grundlagen, Konzepte, Methoden und Anwendungen. Weinheim
1995; Siegfried Lamnek, Qualitative Sozialforschung. Band 1: Methodo-
logie, Band 2: Methoden und Techniken, beide Weinheim 31995; Hubert
Knoblauch, Qualitative Religionsforschung. Religionsethnographie in der
eigenen Gesellschaft. Paderborn 2003; Anton A. Bucher, Einfihrung in die
empirische Sozialwissenschaft. Ein Arbeitsbuch fiir Theologlnnen. Stutt-
gart u.a. 1994; Astrid Dinter, Hans-Giinter Heimbrock, Kerstin Séderblom,
Hrsg., Einfiihrung in die Empirische Theologie. Gottingen 2007.

5 Peter Dschulnigg, Jesus begegnen. Personen und ihre Bedeutung im
Johannesevangelium. Miinster-Hamburg-London 2000; Christina Hoe-
gen-Rohls, Der nachosterliche Johannes. Die Abschiedsreden als herme-
neutischer Schliissel zum vierten Evangelium. WUNT 11/84, Tiibingen
1996; Andrea Link, Botschafterinnen des Messias. Die Frauen des vierten
Evangeliums im Spiegel johanneischer Redaktions- und Traditionsge-
schichte, in: Josef Hainz, Hrsg., Theologie im Werden. Studien zu den theo-
logischen Konzeptionen im Neuen Testament. Paderborn 1992, 247-278;
Adele Reinhartz, From Narrative to History: The Resurrection of Mary
and Martha, in: Athalya Brenner, A feminist Companion to the Hebrew
Bible in the New Testament. Sheffield 1996, 197-224; Hanna Roose, Joh
20,30f. Ein (un)passender Schluss? Joh 9 und 11 als primire Verweisstel-
len der Schlussnotiz des Johannesevangeliums, in: Bib 84 (2003), 326-343;
Ludger Schenke, Johannes. Kommentar. Diisseldorf 1998; Otto Schwankl,
Licht und Finsternis. Ein metaphorisches Paradigma in den johanneischen
Schriften. HBS 5, Freiburg-Basel-Wien 1995; Michael Theobald, Trauer
um Lazarus. Womit die Juden Martha und Maria zu trosten suchten (Joh
11,19), in: Trierer Theologische Zeitschrift 114 (2005), 243-256; Christian
Welck, Erzahlte Zeichen. Die Wundergeschichten des Johannesevangeli-
ums literarisch untersucht. Mit einem Ausblick auf Joh 21. Tiibingen 1994;
Klaus Wengst, Das Johannesevangelium. ThRKNT Bd.1-2. Stuttgart-Berlin-
Koln 2001.
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auf einige auf beiden Seiten gleichermaBen genutzte Schliissel zu
einem tieferen Textverstindnis.

Das Wichtigste in Kiirze

Von den vielen exegesekritischen und praxisrelevanten Beobach-
tungen kann ich an dieser Stelle nur die markantesten Parallelen
und Unterschiede zwischen Alltagsbibellektiiren und Exegesen
vorstellen. Ins Auge springen zunéchst einige verbliiffende in-
haltliche Ubereinstimmungen zwischen AlltagsleserInnen und
Exegetlnnen in Bezug auf Einzelbeobachtungen und Teilinter-
pretationen — eine Erfahrung, die sicherlich viele Erwachsenen-
bildnerInnen und SeelsorgerInnen aus ihrer Praxis kennen.

So erscheint beispielsweise das Weinen Jesu am Grab des Lazarus
den NichtchristInnen Olaf und Marlen ebenso wie dem Exegeten
Christian Welck als Zorn (statt als Trauer) und als «Affekt ge-
gen den Unglauben» (Formulierung von Ch, Welck), Hans, Peter
Dschulnigg und Ludger Schenke dagegen als Erschiitterung an-
gesichts der Macht des Todes. Marlen, Olaf, Christian Welck und
Ludger Schenke diskutieren kontrovers, ob der Einwand Martas
V39f. («er riecht schon») ein Zeichen ihres Unglaubens ist oder
im Gegenteil ihren Glauben gegen allen Augenschein bezeugt.
DaB Lazarus’ Tod moglicherweise in einem Zusammenhang mit
Unglauben und Siinde steht, erwiigen die ErstleserInnen Marlen
und Bernd, die keinesfalls ahnen konnen, da3 auch Origenes und
Luther dariiber bereits nachgedacht haben.

Der fundierte Bibelkenner Hans bespricht (ebenso wie P. Dschul-
nigg, L. Schenke und M. Theobald) einen Bezug zu Gen 2-3 und
Ro6m 6,23 («der Lohn der Siinde ist der Tod»); dies spiegelt seine
«kanonische» Zugangsweise zur Bibel, die theologische Beziige
auch zwischen ganz verschiedenen biblischen Biichern herstellt.
DaB Joh 11,1-46 das Verhiltnis zwischen Glaube und Zeichen
thematisiere und problematisiere, betonen (wie auch L. Schenke,
K.Wengst, A.Reinhartz, A, Link, Ch. Welck und H. Roose) beson-
ders ausgeprégt die NichtchristInnen Olaf und Kerstin sowie der
christliche Erstleser Bernd. Neben Marlen, Hildegard, Daniele
und Bernd kritisiert auch Otto Schwankl, da3 der Text Lazarus
als pures Demonstrationsobjekt behandle. Die Trias «Glaube,
Hoffnung, Liebe» finden Daniele und Peter Dschulnigg in Joh 11
verkorpert. Einige spezifisch christologische und soteriologische
Themen — wie das Gebet Jesu als Zeugnis einer Subordination
Jesu (K. Wengst, Daniele) oder aber seiner «effektive[n] Gott-
gleichheit» (Ch. Welck, Hans), die Lichtmetaphorik in V9f. und
Auferstehung als Beziehungsgeschehen — diskutieren die christli-
chen LeserInnén Daniele, Hans und Hildegard in frappierender
Ubereinstimmung mit Klaus Wengst bzw. Christian Welck sowie
Otto Schwank! und Ludger Schenke.

Nur ein Bruchteil dieser frappierenden Ubereinstimmungen 148t
sich dadurch erkldren, daB AlltagsleserInnen bestimmte theolo-
gisch-exegetische Ideen durch Predigten oder Sachbiicher ver-
mittelt bekommen hitten. Ein GroBteil der priagnanten Uberein-
stimmungen mit exegetischen Deutungen wurde dagegen gerade
von LeserInnen vorgetragen, die nahezu ohne Beriihrungen mit
dem christlichen Glauben aufgewachsen und geblieben sind.
Wenn sogar nicht-religiése LeserInnen zu gleichen Deutungsmu-
stern finden wie Exegetlnnen, so scheinen zum einen bestimmte
Impulse fiir diese Deutungen tatséchlich auch vom Text selbst
auszugehen — bei gleichzeitig bestehender Mehrdeutigkeit, da so-
wohl verschiedene ExegetInnen als auch verschiedene Alltagsle-
serlnnen zu unterschiedlichen bis kontraren Deutungen dersel-
ben Passagen kommen. In jedem Fall verweist dies auch auf die
hohen Lesekompetenzen ganz normaler AlltagsleserInnen, die
die Exegese zur Kenntnis nehmen sollte.

Grundlegende Parallelen zwischen Alltagslektiiren und Exegese

Uber diese zwar zahlreichen, aber doch einzelnen verbliiffen-
den Deutungsiibereinstimmungen hinaus zeigen sich im syste-
matischen Vergleich der beiden Lesarten grundlegende Paral-
lelen und sogar «einander ergianzende Bediirfnisse», die eine
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gute Grundlage fiir das Gelingen der Kommunikation zwischen
Exegese und AlltagsleserInnen bieten:

Ein verbreitetes Bewuftsein der Alltagsleserlnnen fiir die lange
und oft mehrstufige Entstehungsgeschichte eines biblischen Textes:
AlltagsbibelleserInnen erheben an biblische Texte die gleichen
Anspriiche wie an aktuelle gute Literatur. Sie wollen sich in die
erzdhlte Welt und ihre Figuren einfiihlen und innerlich mit dem
Geschehen mitgehen konnen. Sie lesen den Text also zunéchst
- grundlegend synchron. Nichtsdestotrotz spiegelt sich in den All-
tagsexegesen gleichzeitig ein ausgeprigtes BewuBltsein sowoh!
der christlichen wie auch der nichtchristlichen LeserInnen fiir
die Mehrstufigkeit der Textentstehungsgeschichte und fiir die
historische Kontextgebundenheit biblischer Aussagen. Zentrale
Anliegen und Grundeinsichten der historisch-kritischen Exegese
sind offenbar gesellschaftliches Allgemeingut auch in kirchenfer-
nen Kreisen geworden.

Problembezogen-spontanes Auffinden von Methoden oder: All-
tagsleserInnen er-finden exegetische Methoden neu: Ganz beson-
ders spannend ist, daf3 alle AlltagsleserInnen in ihrer konkreten
Auseinandersetzung mit Problemen, die der Text ihnen stellt, L6-
sungswege im wahrsten Sinne des Wortes neu er-finden, die mit
bestehenden exegetischen Methoden iibereinstimmen.

- Elisabet, Bernd, Hans und Kerstin etwa betreiben in einem gewis-
sen Sinne Textkritik, indem sie sich kritisch iiber die Textgrundla-
ge vergewissern (bzw. es mit Hilfe anderer Ubersetzungen oder
des Urtextes gerne titen). Die Diskrepanz zwischen erzéhltem
Wunder und erlebter Wirklichkeit regt fast alle Interviewpartne-
rInnen zu intensiver Gattungskritik an: Ist die Geschichte viel-
leicht so etwas wie «ein Gleichnis», will sie «nur ein Bild», eine
«Metapher» sein? Fragen nach und Erwigungen zu historischen
Entstehungskontexten, miindlicher und schriftlicher Tradierung,
zur Redaktionsarbeit und theologischer Aussageabsicht des
Evangelisten spielen eine wichtige Rolle.

So erlauben uns die Alltagslektiiren gewissermalen, Stationen
der exegetischen Forschungsgeschichte im Kleinen nachzuvoll-
ziehen: Sie fithren vor, wie historisch-kritische Methoden durch
die Auseinandersetzung eines Lesers mit konkreten Diskrepan-
zen zwischen aufgeklirtem Weltbild und biblischer Erzédhlung
entstanden sind. Obwohl AlltagsleserInnen keinen vorgegebe-
nen Methodenschritten folgen, sondern sich von ihren Leseinter-
essen durch den Text ziehen lassen, 16sen sie Verstehensprobleme
durchaus methodisch.

Das heute als Alltagserfahrung Vorstellbare als mafigebendes Kri-
terium und die gemeinsame Teilhabe an aktuellen westlichen Welt-
bildern: Wenn AlltagsleserInnen historisch zuriickfragen, welche
realen Erfahrungen Ausgangspunkte fiir die Entstehung der
Erzihlung gewesen sein konnten, oder wenn sie Joh 11,1-46 im
Ganzen oder in Teilen einer symbolisch-bildlich-metaphorischen
Redeweise und Textgattung zuordnen, dienen ihnen ihre eigenen
Lebenserfahrungen und das im Rahmen unserer heutigen Welt-
bilder Vorstellbare als Maf3stab. Genau den gleichen MaBstab
withlen selbstverstindlich ExegetInnen, falls sie sich zur Diskre-
panz zwischen erzahltem Wunder und erlebter Realitdt dulern
(s.u.) bzw. wenn sie die Textgenese oder den historischen Ge-
meindekontext des Johannesevangeliums rekonstruieren. Deut-
lich zeigt sich an Exegesen wie Alltagslektiiren die gemeinsame
Teilhabe am westlichen naturwissenschaftlich geprigten Weltbild,
dem sich die Entstehung der historisch-kritischen Exegese ja
iiberhaupt verdankt. Nicht weniger deutlich und allen Unter-
schieden in Studium und Sprachkenntnissen zum Trotz schldgt
sich in der Art und Weise, wie AlltagsleserInnen und Exegetln-
nen die Figuren, ihre Beziehungen und die theologischen Inhalte
der Erzihlung benennen, ihre gemeinsame Teilhabe an aktuellen
westlichen Psycho-, Theo- und Christologien nieder.

Bildliche Alltagsauslegungen und exegetische Allegoresen: In-
nerhalb der Interviews finden sich bildlich-libertragende Deu-
tungen vor allem in der kritischen Auseinandersetzung mit dem
Auferweckungswunder; sie konnen sich aber auch an unspek-
takuldren Details entziinden. Immer suchen und finden Lese-
rInnen auf diese Weise eine tiefere Sinnebene als die wortliche.
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Fur eine geschwisterliche Kirche,
ohne Einschrankung durch
Geschlecht und Lebensstand

' "Verkindigungsatiftrag
statt -

Predigtverbot

Was erwartet die Gemeinde?
_Was erwarten die Seelsorgenden?

P

Samstag, 25. Oktober 2008, 10 - 17 Uhr
Kirchgemeindehaus der Pfarrei St. Felix und Regula, Zirich

Die Schweizer Kirche ist kein Sonderfall. Bald nach der Verab-
schiedung des Luzerner Manifests vor zwei Jahren besannen
sich auch die Dominikaner in Holland auf ,eine Kirche von
unten®. Wir setzen uns gemeinsam ein fijggine glaubwiirdige
Kirche. :

Es referieren:
Dr. Gerard Zuidberg, Utrecht/NL
Prof. Dr. Leo Karrer, Fribourg/CH

Ich will euch nur sagen,
dass es geféhriich ist,
zu lang zu schweigen.,
Die Zunge welkt,

wenn man sie nicht gebraucht.

Anmeldung bis 25. Sept. an:
Elisabeth Ammann
Uttenwilerstr. 39
9620 Lichtensteig

Tagungsbeitrag: 40.- Fr. g Astrid Lindgren

Orientierungsmafstab bildlicher Ausdeutungen in den Interviews
sind zumeist eigene Erfahrungen im Bereich innerseelischen Er-
lebens und zwischenmenschlicher Beziehungen. Uberraschender
als im Bereich der Alltagslektiiren ist der plotzliche, zumal am
Text nicht zwingend begriindbare Wechsel von messerscharfen
Argumentationen zu bildlichen Auslegungen und sogar Allegore-
sen (!) innerhalb der Exegese, doch ist er in den untersuchten Aus-
legungen mehrfach anzutreffen. Positives Ziel der Allegoresen ist
auch hier eine groere «Ausbeute» an theologischer und religios-
existenzieller Bedeutung im Text. Der Sprung in bildlich-iibertra-
gende Deutungsmuster findet sich also hier wie dort und dient
in beiden Fillen der Vertiefung des theologischen, religiésen bzw.
existenziellen Verstidndnisses. Unvermittelter, methodisch weniger
begriindbar und auch ein wenig willkiirlich erscheint er allerdings
dort, wo Exegesen allegorisierende Auslegungen wihlen.

Die Entwicklung eigener Gottesreden im Dialog mit dem Text: Fe-
ministische und kontextuell arbeitende Exegetlnnen wird ein Er-
gebnis der Studie nicht liberraschen, weil sie es selbst schon lédngst
beobachtet, benannt und nachgewiesen haben: Nicht nur die All-
tagslektiiren, sondern auch die Exegesen tragen deutliche Finger-
abdriicke ihrer heutigen exegetisch forschenden RezipientInnen.
Selbst die Textstrukturen, die auf den ersten Blick so unbezweifel-
bar «objektiv» vorhanden zu sein scheinen, erweisen sich in dem
Moment, in dem nach ihrer Bedeutung gefragt wird, als diskursab-
héngig - als abhéngig von den Diskursen und Zusammenhéngen, in
denen die ExegetInnen den jeweiligen Signifikanten stehen sehen,
und somit auch als abhéngig von den Diskursen, in denen die je-
weiligen ExegetInnen selbst stehen. Die genaue Beobachtung der
Art, wie Exegetlnnen aus beobachteten Textstrukturen Sinn erhe-
ben, verweist auf den im wahrsten Sinne des Wortes «relativen»

6 Vgl. etwa: Sonja A. Strube, «Wegen dieses Wortes ...» Feministische und
nichtfeministische Exegese im Vergleich am Beispiel der Auslegungen zu
Mk 7,24-30. Miinster 2000.
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— bezogenen und Beziehung stiftenden — Konstruktionscharakter
dieser Sinngewinnung. Kein Forschungsprozef3 kann sich dieser
Eigenbeteiligung der Forschenden entziehen oder entledigen. So-
mit gilt es, eine moglichst konstruktive Umgangsweise mit diesem
Sachverhalt zu finden. Transparenz und Selbst-BewuBtheit konn-
ten, so zeigen die Interviews (s.u.), gangbare Wege sein.

Das Moment des Subjektiven in der Textauslegung, das Exeget-
Innen meist immer noch als wissenschaftliche Aporie bitter auf-
stoBit, lieBe sich — so zeigen die Alltagslektiiren — auch positiv
deuten: AlltagsbibelleserInnen wie ExegetInnen entwickeln im
LeseprozeB ihr eigenes Reden von Gott, ihre eigene Theo-Logie.
Sie tun dies im Dialog mit diesern konkreten Text und im Wis-
sen darum, daf} andere Texte auch andere theologische Aspekte,
Sichtweisen und Erfahrungen (womdglich gar kontriire) in ihnen

wachrufen werden. Der Sinn des Textes entsteht im dynamischen

Beziehungsraum zwischen Text und lesendem Subjekt. Wir — ob
Alltagsleser/in oder Exeget/in — erheben letztlich also genau ge-
nommen nicht einfach «die Theologie des Johannes», auch nicht
«die Theologie des Johannesevangeliums»,sondern wir entwickeln
unser je eigenes «Sprechen von Gott» in Beziehung, im Dialog
und im Zusammenklang mit dem Text des Johannesevangeliums.

Markante Unterschiede zwischen Alltagslektiiren und Exegesen

Ein Bewufirsein fiir die eigene Subjektivitir — fast nur auf Seiten
der Alltagsleserinnen: Der markanteste (hermeneutische) Unter-
schied zwischen Exegesen und Alltagslektiiren besteht im mogli-
chen bzw. (noch) nicht méglichen offenen Umgang mit dem eben
benannten Aspekt des Subjektiven im LeseprozeB. Er besteht in
der Griindlichkeit, mit der meine InterviewpartnerInnen «ich»
sagen und in der Gewissenhaftigkeit, mit der sie ihre eigenen
Erfahrungen und den Text miteinander ins Gespriach bringen.
Durchgiéngig markieren sie, wann sie im Interpretationsprozef3
eigene Erfahrungen ins Spiel bringen, in denen sie Parallelen oder
auch Unterschiede zum Erzéhlten entdecken. Diese Erfahrungen
werden so zur Interpretationshilfe, ohne dal Text und eigene Po-
sition als miteinander identisch behauptet werden. «Ich» sagen
AlltagsleserInnen hiufig auch dann, wenn sich ihre Meinung
von der dem Text entnommenen unterscheidet. Ebenfalls wird
die eigene Interpretation gelegentlich mit einem vorsichtigen
Fragezeichen versehen oder auf alternativ mogliche Deutungen
hingewiesen. Die Eigenbeteiligung der Lesenden am Zustande-
kommen des Textsinns ist innerhalb der Interviews spiirbar und
wird von den Interviewten auch bewut benannt. Eine vergleich-
bare Konsequenz im Benennen der eigenen Perspektivitdt und
Subjektivitit ist in den Exegesen Giberwiegend nicht vorzufinden.
Ausnahmen bilden feministisch interessierte Auslegungen.

Neben einem ausgeprigten BewuBtsein fiir die Subjektivitit der
eigenen Wahrnehmung und die Vieldeutigkeit des Textes zeigt das
ausdriickliche «Ich»-Sagen der AlltagsleserInnen noch ein Wei-
teres: Es 148t ihr Lesen als einen personlichen Dialog mit dem
Text deutlich werden. Durch das «Ich»-Sagen wird der Text als
«Du» sichtbar und somit gewissermafBen als Subjekt mit eigenen
Rechten und Ansichten, die zu respektieren sind und sich von den
Auffassungen der LeserInnen unterscheiden kdnnen und diirfen.”
— Was aber bedeutet es vor diesem Hintergrund, wenn ExegetlIn-
nen bistang kaum «Ich» sagen konnen, wollen oder diirfen?

Die Diskrepanz zwischen Wunder und Realitit: alltagliche Diskus-
sion versus exegetisches Schweigen: Ein sehr augenfilliger inhalt-
licher Unterschied zwischen Alltagslektiiren und Exegesen zeigt
sich in der Bedeutung, die die Uberlegungen zur Diskrepanz zwi-
schen erzdhltem Wunder und erfahrbarer Realitidt einnehmen.
Waihrend diese Frage in fast allen Interviews ausdriicklich be-
sprochen wird, oft sogar im Mittelpunkt der Auseinandersetzung

7 Anregend und bedeutsam zum methodischen Vorgehen der Exegese als
respektvollem Dialog mit den bereits verstorbenen Subjekten des antiken
Textes ist immer noch und immer wieder: Ottmar Fuchs, Textanalyse im
Horizont kommunikativer Praxis, in: Biblische Notizen '35 (1986), 37-49,
sowie in: ders., Praktische Hermeneutik der Heiligen Schrift. Praktische
Theologie heute Bd. 57. Stuttgart 2004, 110-117.
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mit dem Text steht, ignorieren die untersuchten Exegesen sie
geradezu. Die Alltagsleserlnnen dagegen konfrontieren den
antiken Text sehr ausdriicklich mit ihrer modernen naturwissen-
schaftlich gepriagten Weltsicht. Dieser intensive Abgleich der
Wunderwelt des Textes mit der eigenen Realitdtswahrnehmung
wurzelt letztlich im Anspruch auf Lebensrelevanz, die dem Text
prinzipiell zugetraut wird, die er aber nur dann wirklich entfalten
kann, wenn das Verhiltnis seiner Elemente zur eigenen Lebenser-
fahrung geklart ist. Die Strategien zur Erkldrung der Wunderwelt -
sind vor allem bei den christlichen LeserInnen geprégt von der
Suche nach einer tieferen Wahrheit, die das materiell Greifbare
ibersteigt, und vom Wunsch, mit der Bibel zu leben. Damit er-
weist sich diese zunéchst so kognitiv erscheinende Frage («Ist das
wirklich so passiert?») als eine zutiefst existenzielle, die in den un-
tersuchten Exegesen leider so gut wie unberiicksichtigt bleibt.
Die Bedeutung der Figuren fiir den Leseprozef3 oder: Verstehen
durch Einfiihlung versus Analyse narrativer Funktionen: Die All-
tagsleserInnen wihlen spontan den Weg einer Einfiihlung in die
erzihlte Szenerie. Zu ihrem Verstindnis des Textes gehort der
verstindnisvolle Umgang mit seinen Figuren und ihren Perspek-
tiven selbst bei LeserInnen, die der Erzdhlung und ihren Appel-
len kritisch gegeniiberstehen. Inhaltlicher Hauptgegenstand des
Interesses sind die Beziehungen der Figuren zueinander, even-
tuell auch ihre Gottesbeziehung. In ihrem lesenden Interesse
nehmen die Interviewpartnerlnnen selbst eine Beziehung zu den
Figuren auf. Die Identifikation mit einer Figur dient zum einen
der Erarbeitung und Sicherung eines kognitiven und emotiona-
len Textverstandnisses (Mitfithlen und Einfiihlen sind wichtige
Stichworte der Interviews), zum anderen aber auch dem existen-
ziellen und/oder religiosen Gewinn, der sich gewissermalen aus
dem personlichen Erfahrungsaustausch mit dem Text ergibt. Die
Exegesen verhalten sich den Figuren gegeniiber distanzierter und
konzentrieren sich auf die in der Gestaltung der erzihlten Szene-
rie wirkenden Textstrategien und die sich dahinter verbergende
Autorenintention, wenngleich auch ihre Interpretationen nicht
ohne Umschreibungen der dargestellten Situation auskommen
und einzelne Autorlnnen wesentlich mit dem Mittel der einfiih-
lenden Umschreibung arbeiten. Die Figuren werden in der Exege-
se quasi von einer hdheren Warte aus unter dem Aspekt ihrer nar-
rativen Funktion und den sich daraus ergebenden pragmatischen
Appellen betrachtet. Den AlltagsleserInnen mangelt es nicht etwa
grundsitzlich an der Fahigkeit, Textstrategien zu durchschauen,
denn dort, wo der Text auf ihren Widerspruch stoBt, formulieren
sie durchaus seine Strategien. Vielmehr lassen sie sich, sofern und
solange es die Spannung zwischen Text und eigener Lebenserfah-
rung zuldft, auf die vom Text entworfene Welt ein.

Die Fragen nach der lebensprakiischen Relevanz der Bibel: Be-
sonders deutlich entfalten sich die Unterschiede zwischen den
universitidren und den Alltags-Exegesen in der Frage nach der
lebenspraktischen Relevanz des Textes fiir heutige BibelleserIn-
nen. Fiir alle — auch die nicht-religiosen — InterviewpartnerIn-
nen gehort diese Frage und der Versuch ihrer Beantwortung mit
grofer Selbstverstindlichkeit ins Zentrum der Bibellektiire. Sie
wird explizit gestellt und zu beantworten versucht; an ihrer Beant-
wortung bemiBt sich aus Sicht der Interviewten wesentlich, ob es
zu einem Verstehen des Textes gekommen ist oder nicht. Gerade
die Interviews mit nichtchristlichen Menschen zeigen eindriick-
lich, wie selbstverstandlich auch von ihnen die Erwartung an die
Bibel herangetragen wird, daf} deren alte Texte dennoch ihren
heutigen LeserInnen im Lebensalltag weiterhelfen wollen und
konnen. Es zeigt sich ein Vertrauen der Interviewpartnerlnnen
darauf, daf3 wichtige Lebenseinsichten zeitiiberdauernd narra-
tiv weitergegeben und von heutigen LeserInnen relativ spontan
durch Einfiihlung in die Erzihlung verstanden werden konnen ~
beigleichzeitiger Wahrnehmung eklatanter erklarungsbediirftiger

8 Dies diirfte auch ein wesentlicher Grund fiir die Beliebtheit psychologisch
orientierter Bibelauslegungen sein, die ebenfalls von einer grundsitzlichen
Korrelation zwischen biblisch erzihlten und heutigen Lebenserfahrungen
ausgehen, und den groB3en Erfolg Eugen Drewermanns erkldren.
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Unterschiede (Wunderwelt).® Im Unterschied dazu betrachten
die Exegesen die Frage nach der lebenspraktischen Relevanz
nicht als maBgeblichen Bestandteil ihrer Auslegungsaufgabe.
Heutige Lesekontexte ebenso wie heutige BibelleserInnen und
ihre Lebenssituationen kommen immer noch selten in den Blick;
und auch dort, wo Parallelen zwischen dem Erfahrungspotenzial
des Textes und heutigen Lebenswelten spiirbar werden, geschieht
dies meist nur implizit, wie zuféllig und nebenher.

Ein kleines Resiimee: Impulse fiir die universitiire Exegese

Wichtige Impulse und weitreichende Fragen an die Adresse uni-
versitdrer Exegese gehen von der Art und Weise aus, wie All-
tagsleserInnen in einen intensiven Erfahrungsaustausch mit dem
Text treten:

> Grundsitzliche Beriithrungséngste mit exegetischen, resp. histo-
risch-kritischen Erkenntnissen haben die meisten AlltagsleserIn-
nen keinesfalls.? Eher ist es der erlebte oder befiirchtete Hegemo-
nialanspruch historisch situierter Zuginge und dessen implizite
Normativitit, die AlltagsbibelleserInnen bisweilen zuriickweisen,
gegen die sie ihre eigene Bibellesekompetenz verteidigen — oder
aufgrund derer sie an ihrer Kompetenz zweifeln. Wo hingegen,
wie in meiner Studie, Theologlnnen diese Kompetenz vertrau-
ensvoll voraussetzen, erweisen sich AlltagsleserInnen tatséchlich

als kompetent und erfragen ebenso unbefangen die historische

Forschung nach fiir ihren eigenen Verstehensprozel3 hilfreichen
Details. - Wie konnen ExegetInnen ihre Interpretationen so pri-
sentieren, daf} sie die Lesekompetenzen der AlltagsleserInnen
fordern statt sie zu dominieren oder gar zu verunméglichen?

> Die Leseprozesse der AlltagsleserInnen leben von der Einfiih-
lung in Szenerie und Figuren, vom ausdriicklichen Einbringen
und Vergleichen eigener Lebenserfahrungen mit all dem, was im
Text aufscheint, auch vom Vertrauen auf die Moglichkeit einer
Generationen iibergreifenden narrativen Weitergabe wichtiger
Lebensweisheiten. — Wie kann eine Exegese, die — durchaus zu
Recht und mit immer wieder wichtigem anti-fundamentalisti-
schem Impetus — auf das kritische Auffinden historischer Situati-
onsbedingtheiten ausgerichtet ist, diesen ebenfalls legitimen und
begriindeten Lesebediirfnissen entgegenkommen?

> Indem AlltagsleserInnen sich selbst in den Dialog mit dem Text
einbringen, indem sie klar und deutlich «ich» sagen und so den
Text ein «Du» werden lassen, erweist sich empirisch sowohl die
Eigenbeteiligung der Lesenden am Zustandekommen des Text-
sinns (hier in ihren bewuBten Anteilen) als auch das Lesen als
ein Dialog mit dem Text. Umgekehrt zeigt sich (an Exegesen und
einem einzelnen Interview), daB ein geringeres BewuBtsein fiir
die Figenbeteiligung und der Verzicht darauf, die eigene Position
zu benennen, die Interpretation nicht etwa «verobjektiviert», son-
dern im Gegenteil eine vehemente Identifikation der Textaussage
mit der eigenen theologischen Position bewirkt. — Wie will die Ex-
egese als Wissenschaft zukiinftig mit dem Moment des Subjekti-
ven in ihrer Arbeit umgehen — mit der Subjektivitét der forschen-
den Subjekte?

> AlltagsleserInnen erleben und gestalten ihr Bibellesen als mehr-
dimensionale (kognitive, emotionale und handlungsorientierte)
Begegnung und Auseinandersetzung mit dem Text. Wichtiger als
handhabbar-griffige Ergebnisse («die Moral von der Geschicht’»)
ist ihnen zumeist der dynamische (und damit auch fliichtige) Pro-
zeB, den sie sich gerne auch als Austausch mit weiteren Bibelleser-
Innen wiinschen. In diesem Begegnungs- und Freiraum zwischen
dem «Ich» und dem «Du» des Textes entfaltet sich das eigene
Sprechen von Gott im Dialog mit den polyvalenten, aber durch-
aus nicht omnivalenten Texten des biblischen Kanons. Doch wih-
rend AlltagsleserInnen konstruktiv mit den wahrgenommenen
Mehrdeutigkeiten biblischer Texte umgehen, stiirzt diese Poly-
valenz eine linear-logozentrisch orientierte westliche exegetische

¢ Eine bekannte und fir weitere Untersuchungen sicherlich interessante
Ausnahme bilden hier natiirlich LeserInnen mit ausdriicklich biblizisti-
schem Hintergrund.
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Wissenschaft bislang immer noch «in uniiberwindliche Verlegen-
heiten».1® — Wie kann die Exegese als Wissenschaft der Polyvalenz
ihrer Texte gerecht werden? Wie muB sich ihr Verstiandnis ihrer
Wissenschaftlichkeit wandeln, damit es die Fliichtigkeit des Lese-
prozesses, die Dynamik des Dialogs zwischen lesendem. Subjekt
und Text sowie die Wandelbarkeit von Interpretationen konstruk-
tiv fassen kann? Sonja Angelika Strube, Miinster

10 Otto Schwankl, Licht und Finsternis (Anm. 5), 250.

Die Waisen des Eldorados

Eine Geschichte aus der Zeit des Kautschukbqoms

«Bis kurz vor dem Tod meines Vaters sprachen alle nur vom
Wachstum. Manaus, der Kautschukéxport, die Arbeit, der Han-
del, der Tourismus, alles war im Wachsen begriffen, selbst die
Prostitution», erinnert sich Arminto, der Ich-Erzihler im neue-
sten Roman von Milton Hatoum.! «Nur Estiliano, [der Freund
meines Vaters] war skeptisch, und er sollte Recht behalten. In den
Bars und Restaurants kursierten alarmierende Nachrichten aus
Belém und Manaus: wenn wir keine Gummibdume anpflanzten
wie die Englénder, so wiren wir verloren.» Manaus, Hauptstadt
Amazoniens zu Beginn des 20. Jahrhunderts: Die Stadt im Ur-
wald schwimmt auf einer Welle nie gekannteri Wohlstandes. Nach
der Weltausstellung von Paris (1876) beginnt der Naturkautschuk
seinen Siegeszug durch Europa und Nordamerika - ein Vehikel
des Fortschritts und zugleich ein Katapult fiir die Modernisierung
der Amazonasregion, aus der das Rohmaterial stammt. Dank
dem Gummiboom finden die Eliten Amazoniens Anschluf} an
das kulturelle und soziale Leben Europas. Zugleich mehren sich
die Zeichen der Krise. 1872 war es dem Englidnder Henry Wick-
ham gelungen, Samen der Hevea Brasiliensis nach England zu
schmuggeln. Gummiplantagen entstanden in den englischen Ko-
lonien in Siidostasien. Die Belle Epoque Amazoniens neigt sich
dem Ende zu. In dieser Zeit spielt der Roman von Milton Ha-
toum. Der Rahmen der Geschichte besteht aus zwei Gesprichen,
einem impliziten und einem expliziten. Im expliziten Gesprich
verhandelt die Hauptfigur Arminto mit Estiliano, dem Anwalt
und Freund von Armintos Vater, iiber das Schicksal der Familie.
Im impliziten Dialog erzihlt Arminto-seine Lebensgeschichte ei-
nem ungenannten Besucher aus der Stadt. Zur Sprache kommen
die Schattenseiten einer glanzvollen Zeit, von der zuletzt nur
noch das Teatro Amazonas, die Oper im Urwald und ein Berg
stinkiger Gummiballen tibrigbleiben, die an tote Geier erinnern.

Manaus, ein Paris im Urwald?

«Vor fiinfzehn Jahren war Eduardo Gongalves Ribeiro, der jiing-
ste brasilianische Gouverneur, an die Macht gelangt. Er war ein
kleiner, dunkelhéutiger Diktator, dessen hochfliegende Pléne
nach der Macht und schénen Frauen strebten», erinnert sich der
englische Journalist Richard Collier? «Aus Regenwildern und
Malariasiimpfen entstand praktisch iiber Nacht eine faszinieren-
de Stadt der Moderne mit Krankenhiusern, Kirchen, Banken,
Biirotempeln und Markthallen [...]. In mancher Hinsicht war

1 Milton Hatoum, Orfios do Eldorado. Compahhia das Letras, Sdo Paulo
2008, 33. — Milton Hatoum (*1952) wurde als Sohn libanesischer Einwan-
derer in Manaus geboren. Er studierte Architektur zunéchst in Sao Paulo,
ab 1979 in Madrid, spiter in Barcelona und in Paris. 1984 kehrte er als
Franzosischlehrer nach Manaus zuriick. Seit 1999 lebt er in Sdo Paulo. Er
lehrte als Gastdozent an den Universititen Yale, Stanford und Berkeley.
1989 erschien sein erster Roman Relato de um certo Oriente (dt. Brief aus
Manaus, 2002), 2000 Dois irmdos (dt. Zwei Briider, 2002), fiir die er zwei-
mal den angesehenen Jabuti-Preis erhielt. Im Jahr 2005 folgte der Roman
Cinzas do norte, der zur Frankfurter Buchmesse 2008 unter dem Titel
Asche vom Amazonas in Deutsch erscheinen wird.

2 Richard Collier, The river that God forgot: the story of the Amazon rub-
ber boom. Collins, London 1968, 17-23.
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Manaus das Hirngespinst eines reichen Mannes. So thronte tiber
dem Zentrum die goldblaue Kuppel des Teatro Amazonas. Sein
Eisengeriist stammte aus Glasgow, die 66000 Ziegel der Kuppel
aus dem Elsa3. Im Innern prangten venezianische Glaskandela-
ber und im Foyer standen Saulen aus Carrara-Marmor neben Ses-
seln aus Palisanderholz, die so schwer waren, da3 zwei Ménner
sie kaum verschieben konnten [...]. Trotz der glitzernden Fassade
war und blieb Manaus eine Stadt am Rande der Wildnis: kein
normaler Mann hitte seine Frau allein zur Kirche gehen lassen,
und hinter den schmucken Herrenhdusern gihnten stinkende
Slums mit ihren Regenfissern, Pfiitzen und offenen Zisternen,
kurzum ideale Brutstitten fiir Moskitos und Parasiten aller Art,
die jahrlich tiber 300 Opfer forderten.»

Bis zur Mitte des 19. Jahrhunderts war das Hinterland des Gréo-
Pard vom Rest der Welt abgeschnitten. Erst mit der Einfiihrung
der Dampfschifffahrt durch die englische Amazon Steam Navi-
gation Company und der Offnung der Fliisse Amazonas, Tocan-
tins, Tapajés und Madeira durch das kaiserliche Dekret vom 7.
September 1867 wurde Amazonien Teil des Weltmarktes. Das
Exportgut Kautschuk gewann immer mehr an Bedeutung. Die
Existenz der Hevea Brasiliensis, des Kautschukbaums, war zwar
den Européern seit der Expedition von Charles Marie de La Con-
damine (1701-1774) nach Amazonien (1736) bekannt. Aber erst
mit der Erfindung der Vulkanisierung durch den nordamerikani-
schen Chemiker Charles Goodyear (1800-1860) wurde Latex zu
einem wichtigen Rohstoff im ProzeB der Industrialisierung. Zwi-
schen 1898 und 1900 erwirtschaftete Kautschuk 25,7 Prozent des
brasilianischen Exports, iibertroffen nur noch vom Kaffee (52,7
Prozent).3 In den ersten zehn Jahren des 20. Jahrhunderts verlor
Amazonien das Monopol iiber die Kautschukproduktion, was zu
einem raschen Zerfall und zum Ende der Belle Epoque fiihrte.
Mehr als Belém galt Manaus als Hauptstadt des Kautschuks. Zu
Beginn war Manaus in den Augen seiner Eliten kein Schmuck-
stiick, sondern galt als Dorf, erdriickt vom Albtraum der Wildnis.
Das moderne,von Gouverneur Eduardo Gongalves Ribeiro (1862-
1900) in den Jahren 1892-1896 erbaute Paris im Urwald entsprach
den Interessen der Oberschicht und der lokalen Verwaltung:
elektrisches Licht, Kanalisation, Straflenbahnen, Telefon und ge-
pflasterte StraBen verwandelten die verschlafene Grenzfestung
in eine moderne Metropole.? Freilich hatte dieser Fieberschub
der Moderne auch seine Schattenseiten. Das Paris sur Amazone
hielt einem Vergleich mit seinem Vorbild nicht stand. Wahrend
Baron Georges-Eugéne Haussmann (1809-1891) die duere Ge-
stalt einer bereits stark industrialisierten Stadt veranderte, erbau-
te Gouverneur Eduardo Ribeiro eine Art Disneyland der Moder-
ne, eine auf dem ReiBbrett entworfene Stadt, deren Prosperitiit
auf einem einzigen Rohstoff beruhte — Kautschuk — und mit
ihm untergehen sollte. Gleichzeitig setzte die Verarmung breiter
Schichten ein, und es ist kein Zufall, das in dieser Zeit kurzlebi-
ger Glorie zahlreiche Wohlfahrtsstiftungen wie die Beneficiente
Portuguesa und das Instituto Benjamin Constant entstanden, die
aus armen Waisenmédchen gute Hausfrauen machen wollten.
Philanthropie und das schlechte Gewissen der Elite von Manaus
schlugen tiefe Wurzeln im schlammigen Grund des Amazonas-
beckens.> Ein solches Waisenmiadchen, Dinaura, ist die weibliche
Protagonistin des Romans. Sie ergreift Besitz vom Verstand des
Ich-Erzihlers und treibt ihn in den Wahnsinn: Er verschleudert
das Erbe seines Vaters und endet in einer baufilligen Hiitte am
Ufer des Amazonas, wahrend tiber das Wasser die Helikopter der
brasilianischen Luftwaffe donnern, um den im Zuge des Zweiten
Weltkrieges wieder heifibegehrten Naturkautschuk Amazoniens
nach Nordamerika zu schaffen: «In mancherlei Hinsicht ist die
Moderne in Manaus eine Fortsetzung der Sklaverei mit anderen
Mitteln, wobei der iiberwiltigenden Mehrheit der Stadtbewoh-
ner ein menschenwiirdiges Leben bis heute vorenthalten wird»,

3 Ana Maria Daou, A Belle Epoque amazdnica. 2°* ed. Zahar, Rio de Janei-
ro 2000, 12-24.

4 Ebd., 33-39.

5 Milton Hatoum, Document: the view from Manaus, in: Literary Cultures
of Latin America. Vol. II. Oxford University Press, Oxford 2004, 516-524.
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so Milton Hatoum am Ende seiner Betrachtungen.6 «Ich meine,
das ist nicht mehr mein Manaus. Was bleibt von der Vergangen-
heit dieser Stadt, die in wenigen Jahren brutal zerstort wurde?
Nur die Erinnerung.»

Ein gewisser Orient aus literarischen Reminiszenzen

«Du wirst keine neuen Linder entdecken, keine anderen Mee-
re./ Die Stadt wird dir folgen. Du wirst durch dieselben Strafen/
Streifen, in denselben Vierteln alt werden./ Dein Haar wird weil}
in denselben Hausern./ Wo immer du hinfihrst, hier wird deine
Reise enden./ Es gibt fiir dich kein Schiff und keine Straie -/Gib
die Hoffnung auf. Hast du dein Leben auf diesem kleinen/ Fleck
vergeudet, so hast du es auf der ganzen Erde vertan.»’

Der alternde, vollig ruinierte Arminto bekommt in seiner Hiit-
te Besuch. Es ist der Anwalt Estiliano, der einzige Freund seines
Vaters Amando. Estiliano hat seit seiner Pensionierung allen Ge-
setzen, Prozessen und staubigen Folianten Lebewohl gesagt und
beschiftigt sich nur noch mit der Dichtung: «Wenn jemand stirbt
oder verschwindet, ist das Wort die einzige Rettung»® Estilia-
no ist ein Freigeist, der fiir Rotwein und franzosische Literatur
schwarmt, obwohl er nie in Frankreich gewesen ist. Zeit seines
Lebens hegt er eine heimliche Vorliebe fiir Amando, den Vater
des Erzihlers. Als dieser an einem Herzinfarkt stirbt, bleibt ihm
nur noch die Dichtung. In seinen freien Stunden {ibersetzt er Kon-
stantinos Kavafis, den Dichter aus Alexandria: «<Damals begann er
einen griechischen Dichter zu libersetzen und iiberreichte mir die
erste Version dieser ﬁbersetzung», erinnert sich Arminto. «Dann
habe ich ihn lange nicht gesehen, seit dem regnerischen Nachmit-
tag, an dem er von seinen Lieblingsdichtern sprach und ihre Ge-
dichte rezitierte. Wihrend er in seinen Biichern blitterte, blickte
ich auf den Flu3 und weinte. Ich habe dich noch nie wegen einem
Gedicht weinen sehen, sagte Estiliano. Ich weine nicht wegen dem
Gedicht. Ich weine aus Sehnsucht nach einer Frau, die du haf3t.»®
Konstantinos Kavafis (1863-1933), Erneuerer der griechischen
Lyrik, ist der Leitstern im Roman von Milton Hatoum: «Sein Ge-
dicht Die Stadt erzahlt von einem besseren Leben, vom lyrischen
Ich auf der Suche nach dem Gliick», erklirt der Schriftsteller in
einem Interview.19 «Im zweiten Teil erkennt das lyrische Ich die
Nutzlosigkeit dieser Suche. Es gibt keine anderen Linder, keine
anderen Meere. Deine Stadt verfolgt dich auf Schritt und Tritt
[...]- Meine Stadt verfolgt mich auch. Es gibt kein Entrinnen.»
Konstantinos Kavafis wurde in Alexandria in Agypten als Sohn
einer wohlhabenden Héndlerfamilie geboren. Sein Vater starb,
als der Junge sieben Jahre alt war. Das Erbe wurde von seinen 4l-
teren Briidern verschleudert, und so war Kavafis Jugend gekenn-
zeichnet von Armut, prekédrer Schulbildung und stdndiger Ver-
pflanzung (England, Konstantinopel), bis er sich von 1885 bis zu
seinem Lebensende wieder in der Heimatstadt niederlie3, in der
Rue Lepsius. Sterilitét, Frustration und Verlust — auf diese drei
Gefiihle 14Bt sich die Erfahrung des Dichters im Alexandria der
Gegenwart reduzieren. Die Erlosung der Stadt, die Verwandlung
ihres verginglichen Alltagslebens in die Dichtkunst, entspricht
einem ProzeB der Entfremdung, bei dem der Dichter seine Stadt
verliert und der Leser eine Stadt gewinnt, ein mythisches Alexan-
dria, in dem sich die Stadt der Ptoleméer und die der fliichtigen
Liebschaften zu einem Bild verdichten, das von Verlust und Er-
innerung gepragt ist.1! Hier liegt die Parallele zum Manaus von
Milton Hatoum: wie Alexandria, so wurde auch die Hauptstadt
Amazoniens in den sechziger Jahren von einer brutalen Diktatur

6 Ebd.,524.

7 Konstantinos Kavafis, Die Stadt, in: Das Gesamtwerk. Griechisch und
deutsch. Aus dem Griechischen iibersetzt und hrsg. von Robert Elsie. Am-
man Verlag, Ziirich 1997, 87.

8 Milton Hatoum, Orféos do Eldorado (Anm. 1), 86.

9 Ebd., 85-86.

10 Jonas Lopes, Luciana Aratijo, Milton Hatoum encara o desafio da no-
vela em Orfaos do Eldorado, in: Ultimo segundo 18.3.2008 http://ultimo.
segundo.ig.com.br

1t Edmund Keeley, Cavafy’s Alexandria: study of a myth in progress. Hog-
arth, London 1977,7-8, 46-47,57,70-72.
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ausgeldscht und ist dichterisch nicht mehr faB3bar, es sei denn in
der Erinnerung. Im Gedicht Die Nachmittagssonne (1918) von
Konstantinos Kavafis!? verwandelt sich vor unseren Augen das
Haus der Liebe in ein tristes Biirogebaude. Die permanente
Gleichsetzung des modernen Alexandria mit der antiken Polis
suggeriert eine Kontinuitét zwischen Vergangenheit und Gegen-
wart. Wihrend jedoch die antike Polis ihre Liebhaber schitzte,
sind Kavafis Liebhaber nur noch Auflenseiter, wie die Waisen
des Eldorados in Miltons Roman: Nach dem Veérlust seiner Liebe
Dinaura verkauft Arminto den weien Palast seiner Familie an
einen libanesischen Gewiirzhdndler. Doch statt ein Haus orien-
talischer Diifte wird daraus ein Gerichtsgebéude. Manaus ist nur
noch eine-Erinnerung: Wihrend der Militdrdiktatur (1964-1984)
wurde die Stadt am Ufer des Rio Negro so stark veridndert, da3
von der Belle Epoque nichts mehr geblieben ist. Die gesichtslo-
se Megalopolis wuchert in alle Richtungen und ist nur noch als
Erinnerung faB3bar. Es gibt keinen weiBen Palast mehr, nur noch
die Orte der Kindheit im Kopf des Schriftstellers. Frustration und
Verlust sind auch in Manaus die pragenden Erlebnisse. Wahrend
Milton seine Stadt verliert, gewinnt der Leser eine Stadt, ein my-
thisches Manaus, das nur noch in den Biichern existiert. In dieser
Stadt gibt es keine Liebespaare mehr: Arminto trdumt von sei-
ner verlorenen Dinaura und Estiliano von seinem Jugendfreund
Amando. Wie bei Kavafis sind die Liebenden Auenseiter einer
Gesellschaft, die fiir sie keinen Platz mehr iibrig hat.

Reise nach Manoa: ein mythischer Schiftbruch

«Estiliano entfaltete ein Stiick Papier und zeigte mir eine Karte
mit zwei Wortern — Manaus und Eldorado. Die beiden Begriffe
waren einst gleichbedeutend. Die Eroberer verwechselten Ma-
naus oder Manoa mit dem Eldorado. Sie suchten das Gold der
Neuen Welt in einer Stadt auf dem Grund des Flusses mit Namen
Manoa. Das war die verzauberte Stadt [...]. Und wo ist Dinaura?
In Manaus oder auf der Insel?»13

Kurz vor seinem Tod besucht Estiliano den Sohn seines verstorbe-
nen Freundes. Arminto lebt vollig verarmt in einer Kate am Ufer
des Amazonas und triumt noch immer von seiner verschwunde-
_ nen Geliebten Dinaura. Sie ist auf eine Insel geflohen, erzihlt der
- Anwalt, es ist eine Station fiir Leprakranke und triagt den Namen
Eldorado - eine Orwellsche Ironie. Wiahrend der Anwalt stirbt
und in der Familiengruft beigesetzt wird, besteigt Arminto einen
12 Konstantinos Kavafis, Die Nachmlttagssonne, in: Das Gesamtwerk

(Anm.7),175.
13 Milton Hatoum, Orfzios do Eldorado (Anm. 1), 99.

«In ihrem eigenen Namen ..

Zum Tode von Rosemary Skinner Keller (1934-2008)

In einem Beitrag tibér Methodenprobleme der Frauenforschung
und der feministischen Theologie in den USA stellte Carol P.
Christ vor vier Jahren fest,daB sie ihre Studien ohne Kenntnis der
Arbeiten ihrer Vorgingerinnen, die in vielen Fillen knapp zwei
Generationen dlter waren, beginnen mufBte. «Wir wurden nicht
iiber jene Frauen informiert, die das Buch Genesis und Paulus
neu interpretiert oder die gingigen Meinungen iiber die Rolle
und den EinfluB der Frauen in der Geschichte in Frage gestellt
haben. Wir nahmen zur Kenntnis, daf die Geschichte von den Sie-
gern geschrieben wird.»! Mit dieser Feststellung bezog sich Ca-
rol P. Christ nicht nur auf ein vorherrschendes gesellschaftliches
BewuBtsein, sondern ebensosehr auf die Wissenschaftsgeschichte
und auf die von ihr abhéingigen akademischen Forschungstradi-
tionen. Elisabeth Schiissler Fiorenza hat diesen Vorgang eines

1 Carol P. Christ, Whose History Are We Writing? Reading Feminist Texts
with a Hermeneutic of Suspension, in: Journal of Feminist Studies in Reli-
gion 20 (2004)2, 58-82, 59.
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wackeligen Kahn auf der Suche nach seiner Dinaura. Ob er sie tot
oder lebend, krank oder sterbend vorfinden wird, bleibt ungewif3.
Die Reise nach Manoa wird zum Schiffbruch und ist gleichbedeu-
tend mit.dem Tod der beiden Protagonisten im Roman.
Amazonien ist stets eine Art Projektionsfliche fiir Wiinsche und
Visionen aller Art gewesen, seit die Européer die Region zu Be-
ginn des 16. Jahrhunderts eroberten. Das Eintreffen der Fremd-
linge veridnderte Kultur und Umwelt dramatisch. Krankheiten
wie Grippe und Pocken dezimierten die einheimische Bevolke-
rung Amazoniens, das bis zum Beginn des Zwanzigsten Jahrhun-
derts trotz Kautschukboom diinn besiedelt war: keine Stadt zihl-
te mehr als 100000 Einwohner. Rund die Hilfte aller Indianer,
die mit der Zivilisation in Beriihrung kamen, starb aus, ohne eine
Spur zu hinterlassen. Nur im Gebiet des Rio Negro erhielten sich
Eingeborenensprachen und die Lingua geral, die Mischsprache
aus der Kolonialzeit.'* Miltons Roman beginnt mit einem Bild
des Untergangs: Eine Tapuia-Indianerin klagt laut ihr Leid, stiirzt
sich in den Amazonas und kehrt niemals zuriick. Dieser symbo-
lische Selbstmord der indianischen Kultur Amazoniens steht wie
ein Emblem am Anfang und am Ende der Geschichte: Eldorado
und Untergang, Illusion und Vernichtung.

Gold und Diamanten wurden von den Amazonas-Indianern
kaum beachtet, obwohl beides reichlich vorhanden war. Der
Stamm der Manau am Ufer des Rio Negro war der einzige, der

- im 16. Jahrhundert Gold zu Nasen- oder Ohrringen verarbeitete.

Die Schmuggler traumten von verzauberten Stidten entlang des
Rio Tocantins; die berithmteste von ihnen hiefl Mineiro und lag
mitten im FluB3. Bei Milton Hatoum wird dieser Mythos Eldora-
do zum Namen einer Lepra-Station, auf der Arminto verzweifelt
nach seiner verlorenen Geliebten sucht.

«Der Mythos ist die Keimzelle der Literatur, unabhingig von Zeit
und Gattung. Wo wir es am wenigsten vermuten, stoflen wir bei
genauer Lektiire auf einen getarnten Mythos, eine fast unhdrbare
Stimme. Ein gutes Gedicht oder eine gute Erzidhlung zu lesen, be-
deutet, einen Mythos neu zu beleben», schreibt Milton Hatoum in
einer seiner Glossen.!S Waisen des Eldorados entstand im Auftrag
des Verlags Canongate, der fiir seine Mythen-Sammlung eine Ge-
schichte von 25000 Wartern verlangte. Entstanden ist ein Mythos
Amazoniens im Licht des Konstantinos Kavafis: Das Paradies hat
aufgehort zu existieren; es lebt nur noch in der Erinnerung oder
als Wort auf einem Blatt Papier. Albert von Brunn, Ziirich

14 Nigel J.H. Smith, The enchanted Amazon rain forest: stories from a van-
ishing world. University Press of Florida, Gainesville 1996, 1, 24.

15 Milton Hatoum, Antes o mundo ndo existia, in: EntreLivros 1 (2006),
Nr.12,26-217.

Traditionsverlust feministischer Positionen und Einsichten den
«Athena-Komplex» genannt und mit diesem Begriff auf die
Bedeutung historischer Vergewisserung innerhalb der feministi-
schen Theologie hingewiesen.

Rosemary Skinner Keller, die am 5. Juni 2008 in Chicago starb,
hatte zusammen mit Rosemary Radford Ruether 2006 mit der
dreibéndigen «Encyclopedia of Women and Religion in North
America» ein Werk vorgelegt, das der Frauengeschichtsfor-
schung wie der feministischen Theologie ein Instrumentar bietet,
sich ihre Herkunftsgeschichte bewuft zu machen.? Fiir die beiden

2Rosemary Skinner Keller, Rosemary Radford Ruether, Hrsg., Encyclope-
dia of Women and Religion in North America. 3 Binde. Indiana University
Press, Bloomington 2006. Die Enzyklopédie gliedert sich in zwolf Teile: 1.
Approaches to the Study of Women and Religion; 2. Indigenous and Afri-
can Traditions; 3. Catholicism; 4. Protestantism; 5. Orthodox and Eastern
Catholic Traditions; 6. Judalsm 7. Islam; 8. Asian Religions; 9. Newer Reli-
gious Movements; 10. Multi-Denominational Movements’ 11. Religion and
Social Reform; 12. Contemporary Women'’s Issues in Religion.
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Herausgeberinnen bedeutete deren Publikation eine Zusam-
menfassung einer mehr als zwei Jahrzehnte umspannenden, ge-
meinsamen Forschungsarbeit, in der sie fiir die Frauenforschung
und fiir die feministische Theologie neue Quellen erschlossen
und weiterfithrende Interpretationsansitze formuliert haben. Im
Vorwort der Enzyklopédie schrieben sie iiber ihre Arbeit, die sie
mit der Hilfe von 150 Mitarbeiterinnen durchgefiihrt haben, sie
sei ein «work in progress», insofern sie den aktuellen Forschungs-
stand beschreibe, Hilfsmittel fiir weitere Forschungen biete -und
weiterfithrende Fragestellungen entwickle. '
Rosemary Skinner Keller wurde 1934 in Oklahoma geboren und
verbrachte dort ihre Schulzeit und ihre ersten Jahre der akade-
mischen Ausbildung.? AnschlieBend studierte sie an der Yale
University Theologie und spezialisierte sich an der University of
Illinois (Chicago) in amerikanischer Geschichte und in Frauen-
geschichte. 1977 wurde sie Professorin fiir Religion und ameri-
kanische Kultur am Garrett-Evangelical Theological Seminary
(Evanston/[llinois) und nahm zusétzlich seit den neunziger Jah-
ren die Aufgabe einer Dekanin fiir akademische Angelegenhei-
ten wahr. In dieser Doppelfunktion zog sie 1996 an das Union
Theological Seminary in New York, um dort bis zu ihrer Emeri-
tierung 2004 zu unterrichten.

Neben ihrer akademischen Téatigkeit nahm Rosemary Skinner
Keller immer wieder Aufgaben in ihrer Kirche, der United Me-

thodist Church, wahr. Sie engagierte sich auf der Ebene der Orts- -

gemeinden, wo sie u.a. seit 1977 als Mitarbeiterin in der Diakonie
tatig war. 1997 wurde sie zur Diakonin ordiniert. Ebenso bedeut-
sam wie ihr praktisches Engagement waren Rosemary Skinner
Kellers Beitrage iiber die Geschichte der Frauen innerhalb der
United Methodist Church und ihrer Vorganger-Kirchen. Mit die-
sen Arbeiten erschloB sie ihrer Kirche eine bisher verleugnete
Dimension der Geschichte und schuf so die Grundlage fiir neue
Handlungsformen innerhalb ihrer kirchlichen Gemeinschaft.#

3 Fiir die Biographie vgl. Union Seminary Quarterly Review 57 (2003),
3-4: Festschrift fiir Rosemary Skinner Keller. (Vor allem die Einleitung
von Rosemary Radford Ruether und die «Personal Tributes» von John
McGuckin, Emilie M. Townes und Charles Yrigoyen, Jr.

4 Vor allem als Mitherausgeberin folgender Werke: Women in New Worlds.
Band I und II (1981-1982); Methodist Women. A World Sisterhood. A Hi-
story of the World Federation of Methodist Women (1987); Spirituality and
Social Responsibility. Vocational Vision in the United Methodist Tradition
(1993); Called to Serve. The United Methodist Diaconate (1997).
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Wie Rosemary Skinner Keller es verstand, kirchliches Engage-
ment und akademische Titigkeit produktiv miteinander zu ver-
kniipfen, so verband sie die Kooperation bei wissenschaftlichen
Projekten mit vielfach lebenslangen Freundschaften. Als Rose-
mary Radford Ruether wegen ihrer Forschungen iiber die Zu-
sammenhénge von Black Theology mit der feministischen Theo-
logie an das Garrett-Evangelical Theological Seminary berufen
wurde, bot dies Rosemary Skinner Keller die Moglichkeit, mit ih-
rer neuen Kollegin historische Forschung und systematische Fra-
gestellungen auf dem Feld feministischer Theologie zu verkniip-
fen. In dieser Zusammenarbeit zeichneten die beiden fiir drei
umfangreiche Binde zur Geschichte von Frauen und Religion in
Nordamerika verantwortlich, in denen Originaltexte von Frauen
zuginglich gemacht und mit interpretierenden Essays erschlos-
sen wurden.5 Sie verstanden dieses Werk als eine Korrektur an
der sich gleichzeitig heraubildenden Frauengeschichtsforschung
der USA, denn sie konnten zeigen, welche bedeutende Rolle
Religion und die Mitwirkung an religiosen Institutionen fiir die
Geschichte der Frauen gespielt haben. Gleichzeitig stellten sie
aber fest, daB die Religionsgeschichte bislang ein unzureichendes
Bild ihrer selbst entworfen hatte, hatte sie doch die Rolle und die
Mitwirkung von Frauen nicht zur Kenntnis genommen. Aus die-
sem Grund stellte die dreibidndige Publikation den Entwurf einer
Korrektur am dominierenden Geschichtsbild der Religionen in
den USA dar.

Rosemary Skinner Keller war zeitlebens an den Fragestellungen
interessiert, die in den USA mit dem Stichwort «die neue Frau»
zusammengefaft worden sind. Gemeint ist damit der Wandel von
Frauenrollen innerhalb der Geschichte iiberall dort, wo Frauen
sich als geschichtlich und autonom handelnde Subjekte begreifen
und selbstbestimmt handeln. Darum insistierte sie immer wieder
darauf, daf} die religiose Erfahrung von Frauen zur Kenntnis ge-
nommen wird. Sie selber hat mit den Biographien iiber Abigail
Adams (1744-1818) und Georgia Harkness (1891-1974) zwei
mustergiiltige Studien iiber den Zusammenhang von individu-
eller Biographie, institutioneller Eingebundenheit des Subjekts
und gesellschaftlicher Verdnderungsprozesse vorgelegt.6 Wie ein
roter Faden zieht sich die Darstellung dieser Zusammenhénge
durch die Essays, die Rosemary Skinner Keller im Verlaufe ihrer
Zusammenarbeit mit Rosemary Radfort Ruether vorgelegt hat.
Dabei bleibt sie in ihrer wertenden Zusammenfassung zuriick-
haltend, wenn sie feststellt,da3 im Verlaufe des zwanzigsten Jahr-
hundert Frauen in zunehmendem Masse in die institutionellen
Strukturen der Kirche und der Okonomie integriert worden sind.
Dabei iibersieht sie nicht, daB3 Integration weitgehend eine Fort-
setzung herkdmmlicher traditioneller Hierarchien und Leitung
bedeutet.” Ob dieser Weg zu einem BefreiungsprozeB wird, bleibt
damit offen. Mit ihren historischen Forschungen und ihren wis-
senschaftsorganisatorischen Leistungen hat Rosemary Skinner
Keller eine unverzichtbare Basis fiir solche Befreiungsprozesse
erabeitet. Nikolaus Klein

5 Rosemary Radford Ruether, Rosemary Skinner Keller, Hrsg., Women
and Religion in America. Volume 1. The Nineteenth Century. Harper &
Row, San Francisco 1981; dies., Women und Religion in America. Volume
2. The Colonial and Revolutionary Periods. Ebd., 1983; dies., Women and
Religion in America: 1900-1968. Ebenda 1986. Nachdem diese drei Bande
vergriffen waren, legten die zwei Herausgeberinnen eine iiberarbeitete
und erginzte einbéndige Ausgabe vor: In Our Own Voices. Four Centuries
of American Women’s Religious Writing. Harper, San Francisco 1995.

6 Vgl. Rosemary Skinner Keller, Georgia Harkness. For Such a Time as
This. Abingdon Press, Nashville 1993; dies., Patriotism and the Female Sex.
Abigail Adams and the American Revolution. Carlson Pub., Brooklyn
1994. - Vgl. auch die gemeinsam mit Rosemary Radford Ruether verfaf3-
te Einleitung zur Enzyklopidie (vgl. Anm. 2) «Integrating the Worlds of
Women’s Religious Experience in North America» (XXV.-XLVIL) und
den Artikel «Women’s Spiritual Biography and Autoblography» (168-
178).

7Vgl. Rosemary Skinner Keller, Gender and the Multicultural Worlds of
Women and Religion in America, in: dies., Rosemary Radford Ruether,
Hrsg., In Our Own Voices (vgl. Anm. 5), 2-16; dies., Leadership and Com-
munity Building in Protestant Women’s Organizations, in: Union Seminary
Quarterly Review 57 (2003), 3-4, 40-56, 55.
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