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RENATE BRANDSCHEIDT

Schopfung im Bund

Die Schépfungs- und Bundeskonzeption in der
priesterschriftlichen Urgeschichte

Abstract: According to the testimony of the Priestly Source Creation as designed by God
(Genesis 1:1-2:4a) and saved by Him from its culpably caused fall is a “Creation in cove-
nant” (Genesis 9). God’s everlasting covenant with Noah in this respect finds its equiva-
lent in God’s other everlasting covenant with Abraham (Genesis 17) which is part of
salvation history. Thus combining world and salvation history by means of the category
“covenant” the question arises which concept of faith lies at the bottom of the Priestly
Source’s idea behind “Creation in covenant”. And what does this mean for understand-
ing the reality of Creation and the course of salvation history in the Bible? What is it
that makes this book timelessly modern?

Zur Schopfungstheologie des Alten Testaments gehort grundlegend die Ein-
sicht, dass die von Gott geschaffene (Gen 1-2), aber infolge ihrer Selbstausliefe-
rung an die Macht des Bésen aus der Linie gottgewollter Entfaltung heraus gefal-
lene Schopfung (Gen 3; 4; 6-8) nicht selbstverstindlich fortbesteht, sondern
allein aufgrund der Treue Gottes zu dem von ihm Geschaffenen im Dasein er-
halten wird (Gen 8,21-22). Der sich hierin artikulierende ungebrochene Ge-
meinschaftswille Gottes gipfelt nach dem Zeugnis der Priesterschrift in Gen 9,1-
17 in einem Bund Gottes, dessen Giiltigkeit der Schépfergott fir die ganze
Weltzeit verfigt. Damit ist die vor dem Untergang in dem von ihr selbst herauf-
beschworenen Chaos bewahrte Schopfung wesentlich eine ,Schopfung im
Bund®. Mit der Kennzeichnung ,,Bund wird aber eine Kategorie aufgegriffen,
die im Glaubensdenken des alttestamentlichen Gottesvolkes zunichst und zu-
erst die Bezichung zwischen Jahwe und Israel charakeerisiert’, genauer: eine Ka-
tegorie, die die Selbstverpflichtung Gottes zur Errichtung und zum Erhalt des
Volkes seiner Erwihlung und dessen Mittlerfunktion gegeniiber den Vélkern
beinhaltet (vgl. Ex 19,5-6), was die Priesterschrift in Gen 17 mit dem ewigen
Bund Gottes mit Abraham, dem Ahnherrn Israels und der Normgestalt fir die
Heilsgeschichte, nachdriicklich betont und in die Volksgeschichte nach Ex 6,2-
8; 29,45f. cinflieflen lisst. Wenn nun die Priesterschrift die fiir das Verstindnis
der Geschichte Israels mit seinem Gott mafigebende Kategorie Bund auf die

' Vgl. Ch. DOHMEN / Ch. FREVEL (Hg.), Fiir immer verbiindet. Studien zur Bundes-
theologie in der Bibel (SBSt 211), Stuttgart 2007.
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Bewahrung der gefallenen Schopfung tibertragt und mit dem Beginn der Heils-
geschichte verbindet, dann zeigt sich hierin ein theologischer Systematisierungs-
drang, der aber nur fortschreibt, was bereits die vorpriesterliche Urgeschichte
konzeptionell prigt. Denn hier stofien wir im Vergleich mit den altorientali-
schen Urzeitmythen auf ein absolutes Novum, auf eine Zweiteilung namlich, die
neben dem Anfang der Welt und des Menschen (Gen 1-11) auch den Anfang
der Heilsgeschichte in der Erwihlung Abrahams (Gen 12ff.) miteinbezicht.” Die
priesterschriftliche Verkniipfung von Weltgeschichte und Heilsgeschichte mit-
tels der Kategorie Bund lasst aber auch Fragen autkommen: Welche Glaubens-
vorstellung liegt der priesterschriftlichen Konzeption ,Schopfung im Bund®
zugrunde? Was bedeutet diese Konzeption fir das Verstandnis der Schopfungs-
wirklichkeit und den Gang der Heilsgeschichte in der zwei-einen Bibel? Worin
liegt ihre bleibende Aktualitit?

1. Die priesterschriftlichen Aussagen zu Schépfung und Bund
1.1 Die Welt am Anfang: Gen 1,1-2,4a

Der die Urgeschichte und die zwei-eine Bibel aus Altem und Neuem Testament
zugleich eroffnende priesterschriftliche Schopfungsbericht in Gen 1,1-2,4a
spricht in hymnischer Weise und eingekleidet in die Vorstellung von einem
Siebentagewerk von der Erstellung der Schépfungswelt in sechs Tagen und ihrer
Vollendung am siebten Tag. Das Siebentageschema, dem der Verfasser aus-
schlaggebende Bedeutung zubemafl und ihm deshalb auch das Aussagematerial
unterwarf — acht Werke werden auf sechs Tage verteilt —, unterscheidet die
priesterschriftliche Schopfungsdarstellung qualitativ von den Schépfungsmy-
then des Alten Orients und ist eine Konsequenz des israelitischen Daseinsver-
standnisses. Allein in Israel kannte man die Einrichtung einer fortlaufenden
Siebentagewoche mit einem Ruhetag am siebten (Ex 34,21), wo man der Fiih-
rungsgeschichte Jahwes und ihres heilvollen Zieles gedachte (Dtn 5,12-15; Ex
20,8-11).> Als strukturgebendes Element verleiht das Wochenschema dem
Schopfungsbericht Gen 1,1-2.4a einen eschatologischen Charakter, insofern das
Geschehen damit auf einen uniiberbietbaren Hohepunkt ausgerichtet ist. Denn
mit der Absetzung des sicbten Tages von den iibrigen sechs, die es mit der Erstel-

> Vgl. R. BRANDSCHEIDT, Zur Tradition und Interpretation von Gen 2,18-24, in:
DIEs. / Th. MENDE, Schopfungsplan und Heilsgeschichte (FS E. Haag), Trier 2002, 29-60,
hier: 31-32.

> Vgl. hierzu E. HAAG, Vom Sabbat zum Sonntag. Eine bibeltheologische Studie
(TrThSt 52), Trier 1991, 7-23.
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lung der Schépfung zu tun haben, wird eine Dynamik erkennbar, die bezeich-
nend fir den biblischen Schépfungsglauben ist: So wie die Schopfung einen
Anfang hat, der in der Planung Gottes begriindet ist, gibt es auch ein Endge-
schehen, in dem die Schépfung zu ihrem von Gott verfiigten letztgiiltigen Ziel
gelangt.

Diese Konzeption von der Erstellung der Schopfung und ihrer Vollendung
durch ein je eigenes Schopferhandeln Gottes ist mafligebend fir die Welt am
Anfang, d. h. die Welt, deren Grund und Ziel Gott bleibend verfigt hat. Dass
sich mit der geschichtlichen Entfaltung der Schopfungsplanung Gottes auch ein
Schépfungsdrama verbindet, zeigt die das Schépfungsganze in den Blick neh-
mende Uberschrift in Gen 1,2 mit der Rede von der ,Finsternis tiber der Urflut®
an. Der Ausdruck ,Urflut® (#bom) bezeichnet im damaligen Weltbild den Ur-
ozean, der die Erde umgibt und von dem alle Wasser stammen. Weil es kein
Meer ist, das man auf Erden findet, verbindet sich mit dem Urmeer die Vorstel-
lung von etwas Lebensbedrohendem, insofern diese Urflut auch unkontrolliert
losbrechen kann. Wihrend aber das Urmeer in seiner chaotischen Potenz be-
grenzt und zum ,,Wasser” wird, iiber dem ,,Gottes Geist* wacht (Gen 1,2), und
zudem durch eine Himmelsfeste in Schranken gehalten wird (Gen 1,6-8), findet
die Finsternis, die als Chaoselement iiber dem Urozean lagert (Gen 1,2) und in
mythischer Redeweise nicht eine physikalische Dunkelheit, sondern eine die
Wohlordnung der Schépfung gefihrdende Grofle meint, keine gottliche Bestiti-
gung in der Schopfungswirklichkeit: Weder ein Geschaffensein noch eine Billi-
gung durch den Schépfergott werden im Schopfungsakt des Siebentagewerkes
von ihr ausgesagt. Vielmehr wird sie im Verlauf der sukzessive entstechenden
Lebensordnungen durch das Schépferhandeln Gottes zuriickgedringt und am
sicbten Tag, wenn das von Gott ins Dasein Gerufene endgiiltig bei ihm ange-
langt ist, beseitigt, weshalb der siebte Tagals Tag der Vollendung und des ewigen
Lichtes keinen Abend und somit keine Finsternis mehr kennt und sich das
Licht, das als erstes Schopfungswerk (Gen 1,3) und gleichsam als Autogramm
Gottes dessen Schopferhandeln im Horizont seines Heilswirkens verankert,
endgiiltig durchgesetzt hat.

Die im Sechstagewerk geschilderte Folge sich stindig erginzender Schép-
fungsordnungen vermittelt die Glaubenseinsicht einer abgestuften Beziehung
Gottes zu seinen Werken, die in der Erschaffung des Menschen als Ebenbild
Gottes und seiner Herrschaft in der Welt ihren Hohepunkt findet. Denn wih-
rend Gott die Lebewesen je nach ihrer Art ins Dasein ruft und damit ,auf die
jedem Lebewesen angepasste, ihm entsprechende Weise die Idee und Vorstel-



lung verwirklicht, die er selber von ihnen in sich trigt*’, wird der Mensch als
Abbild nach dem Urbild des sich offenbarenden Gottes selbst geschaffen. Die
pluralisch formulierte Willenskundgabe Gottes in Gen 1,26 (,,Lasset uns®)’ ver-
deutlicht dabei im Riickgriff auf die mythische Vorstellung vom himmlischen
Thronrat — ohne Schilderung eines Gotterrates, aber unter Anspielung auf die
damit verbundene Sachaussage cines gottlichen Weltregimentes —, dass der
Mensch der gottlichen Sphire zugeordnet ist und ihm daher in der Schépfungs-
und Geschichtsplanung Gottes eine herausragende Rolle zukommt. Hierbei
driickt die mit dem Begriff saelaem (Bild im Sinn von Statue, Skulptur) veran-
schaulichte Wiirdestellung des Menschen aus, dass Gott den Menschen zum
Reprisentanten seiner Herrschaft auf Erden bestimmt, wohingegen die Naher-
bestimmung kidmut (,wie unsere Gleichheit, unsere Ahnlichkeit) festhilt, dass
der Mensch trotz dieser Sonderstellung im Bereich des Geschaffenen kein zwei-
ter Gott ist. Die einmalige Bestimmung des Menschen im Schopfungsganzen
wird durch den Schopfungsauftrag untermauert, durch den er befihigt und auf-
gerufen ist, dem Herrschaftsanspruch Gottes gemaf in der Welt zu handeln. Die
in Gen 1,26 verfiigte Herrschaft des Menschen tber die Tiere, die ,niederge-
trampelt® (radah)® werden sollen, umschreibt nimlich in Anlehnung an die
mythische Vorstellung vom ,,Herrn der Tiere® als dem Wahrer der Schopfungs-
ordnung gegeniiber den als Verkorperung chaotischer Krifte angesehenen Tie-
ren die Aufgabe des Menschen, in Ausrichtung am Schépferwirken Gottes (Gen
1,2) chaotische Krifte in der Welt niederzuhalten und zum Aufbau und zur
Ausgestaltung der Welt positiv beizutragen, so dass sie als Schopfung Gottes
erkennbar wird.

1.2 Die gefallene Schépfung im Bund: Gen 9,1-17

Was Gen 1,1-2,4a als Programm fir den geschichtlichen Weg der Schépfung
festhilt, namlich dass sie in Erstellung und Vollendung ginzlich umgriffen ist
vom Schépferhandeln Gottes, erfihrt in der Antwort Gottes auf den Siindenfall
der Menschheit als dem Nein des Geschopfes zu dem von Gott verfiigten An-

* H. GRoSS, Die Schopfung als Bund, in: W. BAIER u. a. (Hg.), Weisheit Gottes — Weis-
heit der Welt (FS fiir J. Kardinal Ratzinger zum 60. Geburtstag), Bd. 1, St. Ottilien 1987,
127-136, hier: 133.

5 Zum Problem vgl. K. KOCH, Imago Dei — die Wiirde des Menschen im biblischen
Text, Hamburg 2000.

¢ Zur Semantik des Verbums radab vgl. H.J. STIPP, Dominium terrac. Die Herrschaft
des Menschen iiber die Tiere in Gen 1,26.28, in: A. MICHEL (Hg.), Gott — Mensch — Sprache
(FS. W. Gross), St. Ottilien 2011, 113-149.
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fang (Gen 3; 4; 6-8) cine Bestitigung besonderer Art, insofern der fortgesetzte
Schopfungswille zum Erhalt des von ihm Geschaffenen nach Auskunft von Gen
9 in der Weise eines Bundesschlusses ergeht, auf den erstmalig und proleptisch
bereits in Gen 6,18 hingewiesen wird.

Die notwendige Einleitung und Vorbereitung fir die Stiftung des Bundes
bietet Gen 9,1-7. Dabei treten die geinderten Umstinde, unter denen der Meh-
rungssegen fiir und die Inbesitznahme der Welt durch den Menschen realisiert
werden, in den Vordergrund. Wie fir den Menschen vorsintflutlich vorgesehen,
soll auch die noachitische Menschheit sich mehren und die Erde erfiillen. Dabei
bedarf es aber einer eigenen Zusage Gottes tiber das Gelingen der Mehrung und
der Ausbreitung des Menschen tiber die Erde. Unter Riickgriff auf die Sprache
eines Kriegsorakels (,,Furcht und Schrecken® sowie die Ubergabeformel ,in eure
Hand sind sie gegeben®; vgl. Dtn 11,25; Ri 4,7.14; 7,2.9.14f.) sichert Jahwe in
Gen 9,2 die chrlegenheit und den Sieg des Menschen tiber die Tiere zu, die in
diesem Zusammenhang nicht fir die auflermenschliche Natur stehen, sondern,
wie auch anderswo im Alten Testament (und im Alten Orient), die immer pri-
senten und nachsintflutlich aggressiv titigen Michte des Chaotischen und Bo-
sen reprisentieren.’

Weil der Schopfungsfriede des Anfangs mit dem Stindenfallgeschehen gebro-
chen ist, die nachsintflutliche Welt somit eine Welt ist, in der Gewalt und Mord
als Moglichkeit des gefallenen Menschen nicht auszuschalten sind, ist ein Wort
zur Eindimmung der Gewalt vonnéten. Dies verdeutlicht Gen 9,3 mit der
»opeiseregelung®, die entgegen Gen 1,29f. Fleischnahrung mit einschlieft, aller-
dings mit der Einschrinkung; ,Nur Fleisch in seiner Seele, seinem Blut, diirft ihr
nicht essen“ (V.4). Insofern Blut der Sitz des Lebens ist, dieses aber allein unter
der Verfiigung Gottes steht, wird hier ins Bewusstsein gehoben, dass das Leben
auch bei Tiertotungen den Menschen niemals zu Gebote steht. Ebenso muss mit
Bezug auf den Menschen die chaotische Tendenz der Schopfung nach dem Siin-
denfall eingedimmt werden. Die Weisung Gottes: ,, Wer Menschenblut vergiefit,
durch Menschen soll sein Blut vergossen werden; denn als Bild Gottes hat er den
Menschen geschaffen® (V.6) ist dabei Illustration zum Prinzip der Talio, in der
die Tat in Form der Strafe zum Titer zuriickkehrt, das tédliche Unheil somit in
todbringender Weise auf den Morder zuriickschldgt und seinem Leben den Se-
gen nimmt. Denn weil im Mord am Menschen Gottes Ebenbild getroffen wird,
ist der Mord das unbedingt Verwehrte und zugleich ein direkter Eingriff in Got-
tes Herrschaftsrecht. Mit Gen 9,7 kehrt der Abschnitt zu seinem Eingang (V.1)

7 Vgl. R.Mosis, Gen 9,1-17: Funktion und Bedeutung, in: BZ 38 (1994) 195-228, hier:
223.



zuriick. Die Wiederholung zeigt an, dass die Einschrinkungen menschlicher
Gewalt in V.4-6 im Dienst des Gottessegens stehen und zum Ziel haben, die dem
Menschen verlichene Herrschaft als eine aus dem Schopfersegen erwachsene zu
bewahren.?

Im Zentrum von Gen 9 steht der Bund Gottes zugunsten der gefallenen
Schopfung. Dabei handelt es sich um eine Selbstverpflichtung Gottes gegentiber
Noach, dem einzig Getreuen in einer mit Verderbnis aufgeladenen Schépfung,
seinen S6hnen und Nachkommen sowie den Tieren, die mit in der Arche waren,
also gegeniiber denen, die das gleiche Geschick haben und nun auch die gleiche
Zusage fur ihr Bestehen erhalten: Um ihretwillen wird Gottes Gericht die
Schépfung, solange sie besteht, nicht elementar in Frage stellen und an den Rand
ihrer Existenz bringen. Dieser Bund mit den aus der Sintflut Bewahrten wird
saufgerichtet® (qum Hif.: V.9.11.17). Der Verfasser vermeidet also den zum
Vertragsdenken gehdrenden Ausdruck ,einen Bund schneiden® (karar brit), um
die souverine Setzung des Bundes durch Gott herauszustellen.

Das unbedingte Ja Gottes zu einer Schopfung, die als eine gefallene dem
Schopferwillen nicht mehr rein entspricht, wird unterstrichen durch das Bun-
deszeichen: den Regenbogen, das mythische Zeichen fir den gekriimmten
Kriegsbogen des Schopfergottes, der hier zum Zeichen der auf Heil ausgerichte-
ten Herrschaft Gottes tiber seine Schépfung wird’; denn sooft Gott den gegen
ihn gerichteten Stérungen in seiner Schopfung als Richter entgegentritt — wenn
er also kommt, ,um Wolken zu wolken® (Gen 9,14), d. h. sein Strafgericht zu
vollziechen (vgl. Ez 30,3) —, dann soll der Mensch wissen, dass Gottes Gerichte
nicht auf eine Katastrophe fiir den Menschen aus sind, sondern sich dem von
Gortt verfugten Schopfungsziel gemaf vollziechen. Damit wird das ,,Erinnern des
Bundesgottes [...] auf ewig ein Retten sein“".

1.3 Die Heilsgeschichte im Horizont des Bundes: Gen 17,1-27
Im zweiten Teil der Urgeschichte behandelt Gen 17 die bleibende Giiltigkeit der

Verheiffungen Gottes an Abraham, mit dessen Berufung in Gen 12 die im ewi-
gen Bund Gottes mit Noach indirekt angekiindigte Heilsgeschichte eroffnet und
die Geschichte des erwihlten Volkes begriindet wird. Es handelt sich auch hier

¥ Vgl. C. WESTERMANN, Genesis 1-11 (BK I/1), Neukirchen-Vluyn *1983, 629.

’ Vgl. E. ZENGER, Gottes Bogen in den Wolken. Untersuchungen zu Komposition und
Theologie der priesterschriftlichen Urgeschichte (SBSt 112), Stuttgart 1983, 124-131.

' R. FELDMEIER / H. SPIECKERMANN, Der Gott der Lebendigen. Eine biblische Gottes-
lehre, Tiibingen 2011, 451.
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um ein Bundesgeschehen mit uneingeschrankter Giiltigkeit. Dabei zeigen die
gegliederte Jahwerede, die Leitwortfunktion des Begriffes ,Bund” sowie die Qua-
lifizierung ,ewig®, dass der Autor hier umfassend und zusammenfassend die
Dimensionen des Gemeinschaftsverhiltnisses Gottes mit dem Erwihlten am
Anfang der Heilsgeschichte darstellen will.

Der Text beginnt mit einer thematischen Einfithrung, die die Selbstvorstel-
lung des Abraham erscheinenden Gottes enthilt und zugleich das Leitwort
»-Bund“ anklingen lasst. Weil fiir den Verfasser von Gen 1; 9 und 17 der Jahwe-
name wesentlich mit dem Auszug aus Agypten und der Sinaioffenbarung ver-
kniipft ist, stellt sich der Bundesgott hier als El Schaddai vor, eine Gottesbe-
zeichnung, die auflerhalb des Pentateuch reichlich bezeugt ist (Ijob; Num 24,4.16;
Rut 1,20f. u. 6.). Der Selbstvorstellung Gottes folgt eine Weisung (,,Geh deinen
Weg vor mir und sei tadellos®), in der Gott den Erzvater zu einer Daseinshaltung
vor ihm aufruft, die ganzheitlich und vorbehaltlos sein soll und die zugleich
Vorbereitung fiir den nachfolgend angekiindigten Bund ist (V.2). Dass von den
Abraham zugesagten Heilsgiitern die Verheiffung der grofien Nachkommen-
schaft an erster Stelle steht, hat zeitgeschichtliche Griinde. Isracls Existenz nach
dem Zusammenbruch von 586 vC — der Verlust aller tragenden Institutionen
sowie die Dezimierung des Volkes — soll in der aussichtslosen Situation eines
alten, kinderlosen Mannes transparent werden und aufzeigen, dass Israels Fort-
bestand als Volk der Erwihlung nach dem Exil in der Verheiffung Gottes an
Abraham verbiirgt ist. Innerurgeschichtlich realisiert sich in der Mehrungsaussa-
ge die Kontinuitit des gottlichen Segens von der Schopfung an, was der priester-
schriftliche Autor auch sprachlich im Einsatz e¢in und desselben Verbums (parah
»fruchtbar sein®) anzeigt (Gen 1,22.28;9,1.7; 17,6)."

Verbunden ist der Vollzug des Bundesschlusses mit einer Namensinderung
(Gen 17,5) in Form eines kiinstlichen Wortspiels, das an die Dialektvarianten
des Namens Abraham ankniipft: Abram wird zu Abraham. Die Zerdehnung der
in den Kapiteln zuvor verwendeten Kurzform Abram (,Mein Vater ist erha-
ben®) wird also theologisiert und mit der Verheiffung, dass Abraham zu einer
Menge (von Vélkern) werden soll, verkniipft. Zugleich bringt der priesterschrift-
liche Autor mit dieser Umbenennung zum Ausdruck, dass Abraham mit dem
neuen Namen und aufgrund der an ihn ergangenen Verheiffung zu einer Be-
stimmung gelangt, die eine universale Reichweite des gottlichen Heils bezeugt
und damit auf das letzte Ziel der Heilsoffenbarung Gottes hinweist, nimlich
iiber das Volk Abrahams die Gottesherrschaft in dieser Welt aufzurichten. Die

" Vgl. B. ZIEMER, Abram — Abraham. Kompositionsgeschichtliche Untersuchungen zu
Genesis 14, 15 und 17 (BZAW 350), Berlin 2005, 300.



Aussage, dass ,Konige” aus Abraham hervorgehen werden (Gen 17,6), will dabei
nicht nur allgemein auf die Ehre deuten, die Abraham in seiner Nachkommen-
schaft zu Teil werden wird, sondern hat die davidische Monarchie im Blick und
damit eine Epoche der Geschichte Israels, die — auch wenn sie historisch mit
dem Exil zu Ende geht — kraft der ihr von Gott verlichenen bleibenden Bestim-
mung in seiner Heilsfiihrung von grofier Bedeutung fiir die Vorstellung des es-
chatologischen Heilsmittlers ist (vgl. die Prophetie vom neuen David in Jes 11
sowie die deuterojesajanische Gottesknechtsprophetie).

Neben der Ausweitung des Bundes auf Abrahams Nachkommen wird wie in
Gen 9 hervorgehoben, dass der Bund nicht nur gegeben, sondern ,aufgerichtet*
(Gen 17,7.19.21) wird und ,fiir immer® bestehen soll (Gen 17,7). Aus diesem
Grund begegnet man hier einer Anspielung auf die so genannte Bundesformel
(Jahwe ist Isracls Gott und Israel Jahwes Volk; vgl. Ez 11,20; 14,11; 36,28), die
aber nur in ihrem ersten Teil zitiert wird, um hervorzuheben, dass die Aufrich-
tung des Bundes ganz und gar Gottes Werk ist. Inhalt der Bundesverheiffung ist
jetzt das zweite Heilsgut der Abrahamverheiffung, die Landzusage (Gen 17,8),
der der priesterschriftliche Autor eine besondere sprachliche Wendung gibt:
Land der Fremdlingsschaft. Auch damit fingt der Autor die zeitgeschichtliche
Situation Israels nach 586 vC ein, in der Israel mit dem rechtlichen Status eines
Fremdlings im Land und in der Diaspora wohnt und hier die Zusage erhilt, dass
das Exilsgericht den Plan und die Treue Jahwes nicht hat enden lassen: Die Ver-
heiflung des Landes als Ziel der gottlichen Fuhrung bleibt in Kraft.

Weil der priesterschriftliche Autor um die Gefihrdung auch des Erwihlten
in einer durch den Stindenfall gebrochenen Schopfung weif3, steht dem Bundes-
versprechen Gottes in Gen 17,9-14 die Forderung an Abraham und seine Nach-
kommen gegeniiber, den Bund in allen folgenden Generationen zu bewahren.
Sichtbares Zeichen des Bekenntnisses und zugleich Zeichen des Bundes soll die
Beschneidung aller minnlichen Glieder des Hauses Abrahams sein. Somit wer-
den also Abraham und seine Nachkommen aufgerufen, im Sinn der Wechselsei-
tigkeit des Bundes von Geschlecht zu Geschlecht ein Zeichen der Zugehorigkeit
zu Gott zu setzen und den Bund immer wieder neu zu aktualisieren. In aller
Schirfe wird aber auch festgehalten, dass jeder, der das Zeichen nicht tber-
nimmt, damit den Bund gebrochen hat und ,,aus seiner Sippe ausgerottet werden
soll“ (Gen 17,14), womit weniger die Todesstrafe als vielmehr der Ausschluss aus
der sakralen Gemeinschaft, aus dem Haus Abrahams, gemeint ist. Konkret steht
hinter der Betonung der bewussten Stellungnahme zum Bund, durch die dem
Einzelnen eine personliche Entscheidung und Verantwortung abverlangt wird,
die Situation Israels im babylonischen Exil und danach; denn durch den Wegfall
der tragenden Institutionen wurde die Familie und der Einzelne in ihr in beson-
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derer Weise in die Entscheidung gerufen und die Beschneidung zum Status con-
fessionis, zu einer Frage des Bekenntnisses zu Jahwe und seiner Geschichtsfiih-
rung.

%er vorausgegangenen Mehrungsverheiffung (Gen 17,2) folgt in Gen 17,15-
22 die Sohnesverheiffung, womit Abrahams Frau in den Vordergrund riicke. Als
Ahnmutter des kommenden Volkes wird auch sie in ihrer Bestimmung eigens
gewiirdigt und erhilt cinen neuen Namen (Gen 17,15). Statt Saraj soll sic in
Zukunft Sara heiflen. Wie im Fall Abrahams diirfte es sich auch hier um zwei
Dialektvarianten des gleichen Namens handeln. Sara bezeichnet im Hebriischen
die Fuirstin. Diese Wiirde konkretisiert sich in der Bestimmung, dass sie dhnlich
wie Abraham zu Volkern werden wird und Konige von ihr abstammen werden.
Damit sich diese Berufung Saras auch erfiillen kann, sagt Gott ihr die Segnung
(Wachstumskraft) und Uberwindung ihrer Kinderlosigkeit zu (Gen 17,16).

Die Verheiffungsrede Gottes wird durch eine zweifelnde Reaktion Abrahams
unterbrochen: Er fillt zwar nieder, aber er lacht (Gen 17,20), weil er als Hun-
dertjihriger noch einen Sohn bekommen und Sara als Neunzigjihrige noch ge-
biren soll. Und da Abraham das Ausmaf der Verheiffung nicht erfasst, duf8ert er
cine Wunschbitte fiir Ismael, den Sohn seiner Nebenfrau Hagar (vgl. Gen 16;
21), da er sich einen Fortbestand seines Hauses nur iiber Ismael vorstellen kann
(Gen 17,18). Die Antwort Gottes stellt jedoch klar, dass allein der Sohn Saras
der Erbe der Verheiflung sein wird und tber ihn das Verheiflungsgeschehen
weitergeht, womit deutlich wird, dass das von Jahwe in Aussicht gestellte Ver-
heiffungsgut ein schopferischer Neuanfang ist, der etwas anderes beinhaltet als
eine berechenbare volkische Grofle. Da aber Ismael ebenfalls ein Abrahamsohn
ist, erhalt er um Abrahams willen, dessen Berufung zum Segenstrager alle Sippen
der Erde im Blick hat (Gen 12,1-3), eine Verheiffung (Gen 17,20), die aber be-
zogen auf Abraham und seine Nachkommen (V.6) eine Abschwichung enthilt:
Von Ismael werden Fiirsten abstammen (vgl. Gen 25,12-18), von Abraham aber
Koénige.

Der Schlussteil Gen 17,23-27 berichtet ausfithrlich von der noch am gleichen
Tag (Gen 17,23) und in Entsprechung zum géttlichen Gebot vollzogenen Be-
schneidung durch Abraham, der wortlosen Gehorsam iibt (vgl. Gen 12,4) und
auch seine Knechte mit einbezieht. Die Angabe von Abrahams Lebensalter (99
Jahre), als er beschnitten wurde, soll die Bedeutung des rituellen Aktes hervor-
heben: Mit dem Inkrafttreten des Bundes beginnt in der Geschichte der Volker
eine neue Epoche.



2. Die traditionsgeschichtlichen Vorgaben zur priesterschriftlichen
Konzeption von Schépfung und Bund

Die komplexe Darstellung der Priesterschrift' ist in der exilisch-frithnachexi-
lischen Zeit entstanden und reflektiert die Theologie der Gemeinde in Babel so-
wie der Zionsgemeinde im Land. Theologisch prigend fiir diese Zeit ist die Etlo-
sungsbotschaft Deuterojesajas, der sich, wie Odil Hannes Steck aufgewiesen
hat", vor die Aufgabe gestellt sah, die fritheren Heilstaten Jahwes mit dem neuen
Heil zu verbinden, ohne dabei den durch das Gericht bezeichneten Bruch zwi-
schen dem Fritheren und dem Neuen zu tiberspielen. Weil das babylonische Exil
als das radikale Ende aller fritheren Lebensformen Israels in seiner theologischen
Konsequenz einem Todesgeschehen gleichkam, bei dem Gott im Zorn ,,ausgeris-
sen” hat, was er ,gepflanzt® hatte (Jer 1,10; vgl. 18,7ff,; 31,28; 45,4), konnte die
Authebung dieses — auf Israels Erwidhlung bezogen — todlichen Gerichtszustan-
des' nur ein radikaler Neuanfang sein, bei dem das Schépfertum Jahwes in einer
doppelten Weise zum Tragen kommen musste: ,,einmal in der Uberwindung des
Bruches zwischen dem Fritheren und dem Neuen [...] und sodann in der Voll-
endung der fritheren Heilstaten Jahwes durch eine Heilstat von universaler Be-
deutung und eschatologischer Qualitit“. Dass die Isracl von Deuterojesaja
angesagte Erlosung aus dem Gericht in der Tat gleichbedeutend mit der schopfe-
rischen Einholung des Anfangs ist, den Gott mit der Erwihlung seines Volkes
gesetzt hat, bezeugt modellhaft Jes 43,1 mit spezifischem Vokabular: ,Jetzt aber
— so spricht Jahwe, der dich geschaffen hat, Jakob, und der dich geformt hat,
Israel: Firchte dich nicht, denn ich habe dich erlgst.“!

Die erste Apposition zum Jahwenamen ,der dich geschaffen hat®, enthilt die
hebriische Wurzel bara’, die allein mit Jahwe als Subjekt und ohne Angabe cines
Stoffes gebraucht wird und etwas voraussetzungslos Neues ausdriicke, das zuvor
so nicht existiert hat. Mit Bezug auf die Wiederherstellung Isracls nach dem

"> Zur Problematik der Priesterschrift vgl. P. WEIMAR, Priesterschrift: hetp://www.
bibelwissenschaft.de/stichwort/31252; Stand: Juni 2010. Dort weitere Literatur.

> O. H. STECK, Deuterojesaja als theologischer Denker, in: KuD (1969) 280-293, hier:
285f.

' Vgl. Ez 33,10: ,,Unsere Ubertretungen und unsere Verfehlungen liegen auf uns, ihret-
wegen sind wir am Verwesen; wie konnten wir noch Leben haben?“; Ez 37,11: ,Ausgetrock-
net sind unsere Gebeine, unsere Hoffnung ist untergegangen, wir sind abgeschnitten.”

1> E. HAAG, Gott als Schépfer und Erléser in der Prophetie des Deuterojesaja, in: TThZ
85 (1976) 193-213, hier: 212.

16 Vgl. hierzu R. BRANDSCHEIDT, Die Frohbotschaft von Gott als Schopfer und Erloser
nach Jesaja 43,1-7, in: F. SEDLMEIER (Hg.), Gottes Wege suchend. Beitrige zum Verstindnis
der Bibel und ihrer Botschaft (FS R. Mosis), Wiirzburg 2003, 131-151.
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Gericht verwendet, wird damit ausgesagt, dass Gott in seinem schopferischen
Tun in keinerlei Kausalititen eingezwingt und an keinerlei Voraussetzungen
gebunden ist, also auch nicht an die Schuldverstrickung seines Volkes, wenn er
das Gemeinschaftsverhiltnis mit Israel wiederherstellen und mit einer umfas-
senden Erneuerung des Gottesvolkes sowie einer Vollendung seines heilsge-
schichtlichen Wirkens verbinden will. Auf ein schopferisches Handeln Jahwes
weist auch die zweite Niherbestimmung ,,der dich geformt hat* hin. Hier wird
das hebriische Verbum ja sar verwendet, das in der vorpriesterschriftlichen Ur-
geschichte Gen 2,7f." das entscheidende Verbum in der Darstellung der Men-
schenschopfung ist. Es besagt, dass der Mensch seiner geschopflichen Ohnmacht
entrissen und auf Gott hin geschaffen ist und allein in Ausrichtung auf Gott das
Ziel der ihm bestimmten Lebensfiille erreicht. Wenn diese, die Niedrigkeit des
Geschopfes tiberwindende Schopfermacht Jahwes auch in der Geschichte des
gerichteten Volkes wirksam wird, so dass Israel trotz der Liquidation des Bundes
von seiner Seite dennoch als Volk der Erwihlung wiederhergestellt wird, dann
erhilt die Fithrung Gottes mit Israel durch das Gericht hindurch und somit auch
das Erlosungsgeschehen den Charakter einer Neuschopfung.

Die Erloserabsicht Gottes driickt in Jes 43,1 das hebriische Verbum ga '/ aus,
das im Buch Deuterojesaja der entscheidende soteriologische Terminus ist:
41,14; 43,1.14; 44,6.22-24; 47 ,4; 48,17.20; 49,7.26; 51,10; 52,3.9; 54,5.8. Ohne
Ausnahme ist Jahwe das Subjekt und Israel das Objekt. Von Haus aus ist das
Verbum ga'al ,(aus)lésen” im Familien- und Sippenrecht beheimatet (Lev
25,23-24), wo es u.a. die Auslosung eines in Schuldknechtschaft geratenen Sip-
pengliedes durch den als go'e/ ,Loser” auftretenden nichsten Verwandten be-
zeichnet. Deuterojesaja greift dieses Verbum und die mit ihm verbundene Vor-
stellung vom Léser auf, um herauszustellen, dass Jahwe gleichsam in ,,Familien-
banden® mit Israel steht, dem er trotz seines Bundesverrates die Treue hilt, wes-
halb er mit der Uberwindung des Gerichts Israel nicht einfach nur ausldst, son-
dern erlost, namlich die Schuld und ihre Folgen schopferisch iiberwindet und
ginzlich wiedergutmacht."

Auch an anderer Stelle im Buch Deuterojesaja wird der unverbriichliche Be-
zichungswille Jahwes in der Bundesgemeinschaft mit Israel schopfungstheolo-

7 ,Da formte Jahwe-Elohim den Menschen aus dem Staub des Ackerbodens und blies in
seine Nase den Lebensatem. So wurde der Mensch zu einem lebendigen Wesen. Darauf
pflanzte Jahwe-Elohim einen Garten in Eden im Osten und setzte dorthin den Menschen,
den er geforms hatte.”

'8 Jes 44,22: ,Ich fege deine Vergehen hinweg wie eine Wolke und deine Siinden wie Ne-
bel. Kehr um zu mir, denn ich erlése dich.
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gisch ausgelotet. So greift Jes 54 die seit Hosea (Hos 2) bekannte Vorstellung
von Jahwe als dem Eheherrn der Frau Zion auf, um die Treue Jahwes zu dem
einmal gesetzten Gemeinschaftsverhiltnis mit Israel, in dem das tragende Ele-
ment die Liebe Gottes ist, aufzuweisen: ,Denn dein Gemahl ist dein Schopfer.
Jahwe der Heerscharen ist sein Name, dein Erloser ist der Heilige Israels, Gott
der ganzen Erde wird er genannt® (Jes 54,5). Allerdings wird die Vorstellung
vom Ehegemahl Jahwe hier dadurch transzendiert, dass der Gemahl zugleich der
Schépfer Zions ist: Damit wird klargestellt, dass die Zuwendung Jahwes nicht
einfach da wieder ankniipft, wo sie im Gericht zum Erliegen kam, sondern dass
sie ein schopferisches Ereignis ist, das neu ins Leben ruft, was von menschlicher
Seite nicht mehr zu erwarten war.

Dass die neuschopferische Komponente des Erlosungsgeschehens universale
Dimensionen hat, kommt in Jes 43 in der Zweckangabe voll zum Tragen: ,,Je-
den, der nach meinem Namen genannt ist — zu meiner Ehre habe ich ihn ge-
schaffen, habe ich ihn geformt, ja, habe ich ihn gemacht® (Jes 43,7). Weil der
universale Horizont des gottlichen Schopferwirkens die unumschrinkte Ganz-
heit des Heils fiir alle Menschen verlangt, gewinnt das in Israel geoffenbarte Heil
Jahwes eine paradigmatische Bedeutung fiir alle erlésungsbediirftigen Menschen.
Pointiert gesagt: Jes 43 macht deutlich, dass Erlésung nicht einfach die nachtrig-
liche Korrektur des menschlichen Absturzes in die Siinde ist, sondern sich auf
das Thema der Schopfung selbst bezicht, insofern diese auf Heil hin entworfen
ist.”” Letzteres begegnet im Buch Deuterojesaja auch an anderer Stelle als Hori-
zont der Heilsverkiindigung und wird zur Betonung der Einzigartigkeit Jahwes
eingesetzt, der seine Pline in Schépfung und Geschichte machtvoll zur Durch-
setzung bringt (Jes 40,12-31; 48,12-19).

Die Uberbietung der bisherigen Heilsgeschichte durch eine schépferische
Initiative Jahwes fithrt in der Soteriologie Deuterojesajas folgerichtig zur Kenn-
zeichnung der Erlosung als dem Neuen, das Jahwe im Gegensatz zu dem Frithe-
ren, seinem Gerichtshandeln, tut: ,,Von jetzt an lasse ich dich etwas Neues ho-
ren, etwas Verborgenes, von dem du nichts weifit. Eben erst kam es zustande,
nicht schon vor langer Zeit. Zuvor hast du nichts erfahren davon, damit du nicht
sagst: Das habe ich lingst schon gewusst® (Jes 48,6-7; vgl. 42,9-10; 43,18-21).
Dass es sich bei dem qualitativ Neuen um anbrechendes Endheil handelt, das
den gottlichen Schopfungsplan am Anfang zur Vollendung bringt, verdeutlicht
Deuterojesaja mit Motiven aus der Paradiestradition: ,Seht, ich schaffe Neues!
Jetzt sprofit es, merke ihr es nicht? Ja, ich lege in der Wiiste einen Weg, in der

' Vgl. BRANDSCHEIDT, Frohbotschaft (s. Anm. 16), 148.

12



Eindde Strome” (Jes 43,19). Bei dem Hinweis auf die Wiiste handelt es sich
nicht um eine geographische Bezeichnung, sondern um ein Deuteelement einer-
seits fiir den Ort des Gerichtes und andererseits fiir die Stitte, an der Jahwe sein
Volk begnadigt und ciner neuen Fiihrungsgeschichte wiirdige (vgl. Hos 2,16f£.).
Wenn durch diese Gerichtswiiste ein Weg gegeben wird, der sie verwandelt (vgl.
Jes 11,11-16; 19,23; 35,8-10; 40,3f.; 43,16-19; 51,10-11), dann steht dem Ver-
fasser als Ausgangssituation das in Gen 3 geschilderte Stindenfallgeschehen mit
seinen Folgen vor Augen, das das Drama der Geschichte Israels, nimlich das
Misslingen der Ganzhingabe an Gott, im Horizont der Menschheitsgeschichte
widerspiegelt. Denn nach dem Fall des Menschen und dessen Vertreibung aus
dem Garten Eden ist fur diesen der Weg zum Baum des Lebens durch die Ge-
richtserscheinung Gottes blockiert (Gen 3,22-24), jedoch — und das gilt es zu
beachten — nicht vernichtet und somit grundsitzlich noch begehbar. Zur Off-
nung des Weges in eine neue und unwiderrufliche Lebensgemeinschaft mit Gott
bedarf es aber einer eigenen schopferischen Initiative Gottes, die mit der Uber-
windung von Isracls Untergang im Exilsgericht ihren auf eine heilsgeschichtliche
Vollendung hin dringenden Anfang nimmt.*

Die Ankiindigung, dass Wasser in der Eindde flielen wird, greift ebenfalls
auf die Paradiestradition zuriick. Denn nach dem Zeugnis der vorpriesterschrift-
lichen Schopfungsgeschichte Gen 2,10a durchzieht den die Schopfung reprisen-
tierenden Garten Eden ein Strom - ein gleichnishafter Ausdruck fir den einzig-
artigen Segen, den Gott am Ort seiner Kénigsherrschaft austeilt und der dem
Menschen die volle Teilnahme an der gottgewollten Lebensfiille verschafft. In
Aufnahme des paradiesischen Wassermotivs kiindet Jes 43,19 somit die unwi-
derrufliche Riickkehr des Segens nach dem Fluch des Gerichts und damit die
beginnende Endzeit an.

Zur Selbsterschliefung Jahwes in der Geschichte gehért neben der Bestellung
Isracls zum Mittler Jahwes gegeniiber den Vélkern (Ex 19,5-6) wesenhaft die
Reprisentanz Gottes in einem besonderen Mittler. Fiir das erloste Gottesvolk
nach dem Gericht verkérpert in Uberbietung des bisherigen Mittlertums (Ko-
nig, Prophet, Priester) der Gottesknecht als ein mit Gott in funktionaler Einheit
verbundener Mittler den Jahwebund nach dem Gericht (Jes 42,1-4; 49,8). Diese
Idealgestalt wird in ihrer Person zum Inbegriff fiir die Selbstverpflichtung Jah-
wes zur Erlosung: ,,Ich, Jahwe, habe dich in Gerechtigkeit gerufen, ich fasse dich
an deiner Hand, ich forme dich und bestimme dich zum Bund fiir das Volk und

* Vgl. E. HAAG, Der Weg zum Baum des Lebens. Ein Paradiesmotiv im Buch Jesaja, in:
L. RUPPERT / P. WEIMAR / E. ZENGER (Hg,), Kiinder des Wortes. Beitrige zur Theologie der
Propheten (FSJ. Schreiner), Wiirzburg 1982, 35-52.
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zum Licht fiir die Vélker (Jes 42,6). Mit der Bestimmung ,Licht fiir die Volker*
ist die Sendung des Gottesknechts deutlich universal ausgerichtet, denn die
adressierten Volker stehen fir die erlosungsbedirftige Menschheit, die diese
Schnsucht auch artikuliert (vgl. Jes 42,4; 2,2-5), wohingegen das Licht im Alten
Testament cine bekannte Metapher fiir Jahwes Heil ist (Jes 9,1; 26,4). Wenn es
nach der Selbstpridikation Jahwes als Schopfer und Erhalter des von ihm Ge-
schaffenen in Jes 42,5, die den Rahmen fiir die Berufung des Gottesknechts
abgibt, in Jes 42,6 weiterhin heifit, dass der Knecht ebenso ,,geformt, gebildet*
worden ist wie das wiederhergestellte Volk der Erwahlung in Jes 43,1, dann stellt
dieser Schopfungsterminus klar, dass die Sendung des Gottesknechts sich einer
Heilsinitiative Gottes verdanket, die fiir die Geschichte der Menschheit von
mafigeblicher Bedeutung ist. So lisst dessen Aufgabe, blinde Augen zu 6ffnen,
Gefangene aus dem Kerker zu holen und diejenigen, die im Dunkel sitzen, zu
befreien (Jes 42,7), zwar ecinen zeitgeschichtlichen Bezug auf das Exil durch-
schimmern, das in Jes 42,22 und 43,14 als ein Gefingnisaufenthalt bezeichnet
wird, aber dadurch, dass Babel nicht genannt ist, wird deutlich, dass die Zeitge-
schichte hier auf den theologischen Sachverhalt hin transzendiert ist: die Befrei-
ung der Menschheit aus dem Zustand des Gerichtes. Folglich besteht die Aufga-
be des Gottesknechts darin, den Ratschluss Gottes zur Uberwindung dieser
Unbheilssituation anzusagen und eine grundlegende Verinderung des Lebens bei
den Geretteten zu bewirken. Weil somit das Erlosungswerk, das mit der Sen-
dung des Knechtes verbunden ist, auf die ganze Menschheit bezogen ist, ist der
Knecht das definitive und uniiberbietbare Zeichen des Neuen, das mit der
Exilswende seinen Anfang nimmt.

Dass Israel keinesfalls von sich und vermeintlichen Leistungen, sondern aus-
schiefSlich von der Bundestreue Gottes und seines Schopfertums her lebe, zeigt
nicht zuletzt die in frithnachexilischer Zeit autkommende Vorstellung von ei-
nem neuen Bund. So befindet sich nach Jer 31,31-34 das von Gott erloste Volk
auf dem Weg in eine neue Gestalt der Verbundenheit mit seinem Gott, einen
Bund, der sich gegen alle Widerstinde durchsetzt, den Gott auf dem Hohepunkt
seiner heilsgeschichtlichen Fithrung nach dem Gericht installiert und der im
Unterschied zum Sinaibund aufgrund der neuschépferischen Befihigung des
menschlichen Gegeniibers zur Gotteserkenntnis nicht mehr gebrochen werden
kann:

! ,So spricht der Gott, der Herr, der den Himmel erschaffen und ausgespannt hat, der
die Erde gemacht hat und alles, was auf ihr wichst, der den Menschen auf der Erde den Atem
verleiht und allen, die auf ihr leben, den Geist.”
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,Vielmehr ist dies der Bund, den ich mit dem Haus Israel schliefle nach Ablauf dieser

Tage — Spruch Jahwes: Ich gebe meine Weisung in ihr Inneres, und auf ihr Herz will

ich sie schreiben. Ich werde ihnen Gott sein, und sie werden mir Volk sein. Und

nicht mehr werden sie einer den anderen belehren und einer zu dem anderen sagen:

Erkennet Jahwe! Vielmehr werden sie mich alle erkennen von ihren Kleinen bis zu

ihren Groflen — Spruch Jahwes. Denn ich werde ihre Schuld verzeihen, und ihrer

Siinde werde ich nicht mehr gedenken® (Jer 31,33-34).

Die Festigkeit dieses neuen und unverginglichen Bundes begriindet der Nach-
trag Jer 31,35-37 mit der Bestindigkeit der Schépfungsordnungen® — an ande-
rer Stelle (Jer 33,20) als Bund Jahwes mit dem Tag und der Nacht bezeichnet -
sowie der Beherrschung der Chaoswasser.”” Nur wenn diese Ordnungen ins
Wanken gerieten und damit das Versprechen ihrer Bestindigkeit aufer Kraft
gesetzt wiirde, das Jahwe mit Beendigung der Sintflut gab (Gen 8,21-22), wiirde
auch Israel authéren, als Volk der Erwihlung zu bestehen. Und nur wenn je-
mand den Himmel vermessen und die Erde erforschen kénnte, wenn also je-
mand das Schopferwissen Gottes besifle, dann wiirde Jahwe Israels Schuldver-
fallenheit festschreiben und zur Strafe auch seine Nachkommen verwerfen:

»50 spricht der Herr, der die Sonne bestimmt zum Licht am Tag, der den Mond und

die Sterne bestellt zum Licht in der Nacht, der das Meer aufwithlt, dass die Wogen

brausen, Herr der Heere ist sein Name. Nur wenn jemals diese Ordnungen vor mei-
nen Augen ins Wanken gerieten — Spruch des Herrn —, dann hérten auch Israels

Nachkommen auf, fiir alle Zeit vor meinen Augen ein Volk zu sein. So spricht der

Herr: Nur wenn die Himmel droben abgemessen und unten die Grundfesten der

Erde erforscht werden konnten, dann verwiirfe auch ich Israels ganze Nachkommen-

schaft zur Strafe fiir all das, was sie getan haben - Spruch des Herrn® (Jer 31,35-37).
Nach dem bisher Gesagten umfasst die fir den Neuanfang Isracls nach dem
Gericht so bedeutsame Soteriologie Deuterojesajas in Verbindung mit der An-
kiindigung des Neuen Bundes folgende komplementire Aspekte:

1. Erlésung meint nicht nur die Befreiung aus Armut und Unterdriickung,
sondern mafigeblich die Neuschépfung des Siinders und die Uberwindung sei-
ner Unfihigkeit zur Gotteserkenntnis.

2. Diese Heilstat Jahwes ist dynamischer Natur, insofern sie den mit der Er-
wihlung Israels gesetzten Anfang zur Vollendung bringt und das Erlésungswerk
universal auf die ganze Menschheit hin weitet.

* Vgl. Jes 54,10: ,Denn mégen auch die Berge weichen und die Hiigel wanken, so soll
doch meine Huld nicht von dir weichen und der Bund meines Friedens nicht wanken,
spricht dein Erbarmer Jahwe.”

» Vgl. hierzu P. J. GRABE, New Covenant and Creation, in: St. FISCHER / M. GROH-
MANN, Weisheit und Schopfung (FS J. A. Loader) (Wiener alttestamentliche Studien 7),
Frankfurt 2010, 107-120, hier: 115f.
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3. Die Schicksalswende, die Gott mit der Uberwindung des Exilsgerichtes an
Israel zum Heil der ganzen Menschheit beschlossen hat und an deren Ende der
Neue Bund mit den von Jahwe Erlosten steht, verkorpert der Gottesknecht als
ein idealer und in funktionaler Einheit mit Gott handelnder Mittler.

3. Das theologische Programm der priesterschriftlichen Schopfungs-
und Bundeskonzeption

Die grundlegende Glaubenseinsicht der Botschaft Deuterojesajas, dass das Jah-
wevolk nach dem Exil kraft der Erlésung durch Gott eine neue Schopfung sein
wird, in der die Grenzen Israels gesprengt sind, konnte nicht ohne Auswirkung
auf das Bekenntnis zu Gott als Schopfer von Mensch und Welt bleiben. Denn
die Neuschopfung des Siinders in der Geschichte griindet ja in der Macht des
Schopfers, der seit Anbeginn wirkt. Eben dieser Zusammenhang von Schép-
fungs- und Heilsglaube bewegt den priesterschriftlichen Autor zu einer konzep-
tionellen Fortschreibung der Urgeschichte. Der universalgeschichtliche Entwurf
in Gen 1,1-2,4a ebenso wie die Darstellung der Ewigkeitsbiinde Gottes mit
Noach und Abraham in Gen 9 und 17 wollen daher nicht nur die Begriindung
der Existenz der Welt und des Menschen in Gott als ihrem ungeschaffenen Ut-
grund sowie deren Erhalt mitteilen, sondern auf dem Hintergrund deuterojesa-
janischer Soteriologie das Programm der Heilsgeschichte im Schopferhandeln
Gottes an der Welt und am Menschen verankern. In mehrfacher Hinsicht wird
in diesen Kapiteln die deuterojesajanische Theologie rezipiert.

Der Einzigartigkeit Jahwes als Schopfer und Erléser trigt die Priesterschrift
dadurch Rechnung, dass in Gen 1,1-2,4a die Schopfung explizit und dediziert als
Werk des Gottes Israels ausgewiesen ist, der hier mit dem rund dreiflig Mal ein-
gesetzten Intensititsplural Elohim als der Gott schlechthin vorgestellt wird, der
selbst keinen Anfang kennt, aber allem Geschaffenen einen Anfang gestiftet hat,
weshalb auch der Themasatz, dass Himmel und Erde in Gott griinden und Spie-
gel seiner Gedanken sind (Gen 1,1), das Portal zum priesterschriftlichen Schop-
fungsbericht und letztlich zur zwei-einen Bibel insgesamt bildet. Denn Gottes
voraussetzungsloses Schaffen — ausgedriickt mit dem Verbum bara’(vgl. Jes 43,1) -,
das als Setzung eines schopferisch Neuen zu werten ist, verleiht dem von ihm
Geschaffenen eine Wesensbestimmung, die es aber erst durch eine von Gott
mitgetragene Heilsgeschichte erreicht und vollendet.

Die Erfahrung chaotischer Krifte in der Geschichte Israels im Zusammen-
hang mit der bereits in der vorpriesterschriftlichen Urgeschichte entfalteten
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Glaubenseinsicht von einer dem Menschen vorgelagerten, eigenstindigen Macht
des Bosen (Gen 3,1-7)** weitet den Blick des priesterschriftlichen Autors fiir eine
die Schopfung bedrohende Chaosmacht, die nicht im Schépfungsakt des Sieben-
tagewerkes und damit auch nicht in Gottes Heilsplan griindet (vgl. Gen 1,1), die
aber auf der Erde® von ihrem Anbeginn an und als eine dem Menschen vorgela-
gerte Grofle ihre Wirkung zeigt (Gen 1,2). Die Erschaffung des Lichtes als erstes
der sukzessiv entstchenden Schépfungswerke (Gen 1,3) zur Begrenzung der
chaotischen Finsternis (Gen 1,3), ist so betrachtet eine Kampfansage, die Gott
endgiltig einldst, wenn er am siebten Tag noch einmal das Schopfungsganze
zum Gegenstand seines Handelns macht, denn hier beseitigt er die Finsternis fur
immer und macht die Schépfung seiner Schopferabsicht am Anfang gemifl zum
reinen Abglanz seines Wollens und vollendet sie dadurch.

Gen 1,1-2,4a lasst keinen Zweifel daran, dass im Schopfungshandeln bereits
der Bundesgott am Werke ist, der im Kosmos den Raum seiner heilsgeschichtli-
chen Begegnung mit dem Menschen schafft und diesen aufgrund seiner wesen-
haften Hinordnung auf Gott (Bild Gottes) und der daraus resultierenden her-
vorgehobenen Stellung im Schopfungsganzen zur Mitarbeit an der Bindigung
der chaotischen Krifte bestimmt. Damit wird in der Menschenschopfung als
dem Hohepunke der sukzessiv entstehenden Schopfungswerke im Sechstage-
werk die zur Offenbarung Jahwes in der Geschichte gehérende Reprisentanz in
einem Mittler in der Struktur der Schopfung verankert und der Mensch, der als
Sachwalter Gottes und in Ausrichtung an seinem Tun das Chaotische in der
Schépfung niederhalten soll, zu einem in funktionaler Einheit mit Gott han-
delnden Geschopf bestimmt.

Insofern aber — wie es die Gen 1,1-2,4a folgende vorpriesterschriftliche
Textiiberlieferung zeigt — der Mensch an seinem Schopfungsauftrag versagt und
durch Selbstauslieferung an die Macht des Bésen (Gen 3,1-7) dieser Raum in der
Schopfung gewihrt, wird das Schépfungsganze einer Fluchwirkung preisgege-
ben, die von den Voraussetzungen der Schopfung her nicht mehr zu beseitigen
ist. Damit aber ist ein Einsatz Gottes gefragt, der nach seiner Erlsermacht ver-
langt. Denn was Gen 1,1-2,4a mit der Billigungsformel (,und siche es war [schr]

# Vgl. hierzu R. BRANDSCHEIDT, Der Mensch und die Bedrohung durch die Macht des
Bésen — Zur Traditionsgeschichte von Genesis 3, in: TThZ 109 (2000) 1-23.

» Hier wire auf die Apokalyptik hinzuweisen, die vom Aufkommen der Macht des Bo-
sen im Bereich der geschaffenen Geister spricht. Die Auflehnung gegen Gott hat dem Repri-
sentanten der Macht des Bosen jedoch den Verlust seiner Machtstellung beschert, was sich
darin duf8ert, dass er mit seinem Anhang auf die Erde gestiirze wird. Vgl. hierzu E. HAAG, Ein
grofles Zeichen am Himmel. Tradition und Interpretation in Offenbarung 12, in: TThZ 121
(2012) 1-23.
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gut“) zum Ausdruck bringt, nimlich die ungebrochene Ubereinstimmung der
Schopfungswerke mit dem Schopferwillen, gilt nach dem Herausfallen der
Menschheit aus der Linie gottgewollter Entfaltung im Siindenfallgeschehen so
nicht mehr und kann, wenn die Welt des Anfangs normativ fir den Verlauf der
Schopfungs- und Geschichtsplanung Gottes bleiben soll, nur mittels einer
Selbstbindung Gottes als Erloser in Treue zu dem von ihm ins Dasein Gerufenen
eingeholt werden.

Eben dies geschieht im Noach- und Abrahambund nach Gen 9 und 17, die
der priesterschriftliche Autor durch sprachliche Querverbindungen® miteinan-
der verkniipft hat. Beide sind als Gnaden- und Ewigkeitsbiinde qualifiziert und
ausdriicklich als ,mein®, nimlich Gottes Bund ausgewiesen (vgl. Gen 9,8.11;
17,4.7.10.13.14.19.21). Diese beiden Biinde, in denen sich der Schépfer- und
Erloserwille Jahwes realisiert, bilden der Intention der Priesterschrift nach kon-
zentrische Kreise. Im Noachbund (duflerer Kreis) artikuliert sich der allgemeine
Heilswille Gottes zum Erhalt einer Schépfung, die aus der Linie gottgewollter
Entfaltung herausgefallen ist und allein aufgrund der Treue Gottes zu dem ein-
mal von ihm Geschaffenen im Dasein und unter der Verheiffung des Heiles
bleibt. In diesem Bundesschluss bleibt das menschliche Gegeniiber ohne Reaketi-
on. Die Einseitigkeit hingt damit zusammen, dass es in erster und entscheiden-
der Linie um die Selbstverpflichtung Gottes geht, der die Geschichte auch einer
gefallenen Schopfung um eines gerechten und tadellosen Restes (Noach) willen
mittragen und den Fluch, der infolge des Stindenfallgeschehens den Ackerboden
um des Menschen willen getroffen hat (Gen 3,17f.), nicht mehr steigern will.
Demgegeniiber stellt der Abrahambund (innerer Kreis) die heilsgeschichtliche
Bedeutung des von Gott Erwiahlten heraus, der darum auch in Gesten und Wor-
ten seine Bereitschaft artikuliert. Im Bund mit Abraham, der zum Vater vieler
Volker werden soll, bejaht Gott die Existenz Isracls als eines Volkes, das auf die
Menschheit hingeordnet ist und das im Rahmen der Heilsoffenbarung Jahwes
eine Mittleraufgabe ihr gegeniiber hat.

Sowohl in Gen 9 als auch in Gen 17 erfolgt im Zuge der Verkniipfung des
Schopferwirkens Gottes mit seinem Handeln im Bund eine im Vergleich zur
Verfugung fiir den Adam von Gen 1,1-2,4a bedeutsame Neubestimmung fur die
nachsintflutliche Menschheit: Sie ist fortan nicht nur eine in ihrer Existenz von
Gott abhingige und zur Fithrung mit ihm bestimmte Grofle, sondern qualitativ
eine unverdient im Dasein gehaltene und dem Erloserwillen Gottes zugeordnete
Grofe. Darum wird nach Gen 9 die noachitische Menschheit als ein im gottli-

% E. BLUM, Die Komposition der Vitergeschichte (WMANT 57), Neukirchen-Vluyn
1984, 428.
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chen Gericht gelduterter Rest in Gottes Schopfungs- und Geschichtsplanung
bestitigt, nach Gen 17 wird unter eben diesem Rest ein einzelner Mensch zum
personalen Einsatz innerhalb der von Gott eroffneten Heilsgeschichte berufen.
Was bei Noach Grund seiner Rettung war, nimlich dass er in einer verdorbenen
Welt cin gerechter (saddiq) und tadelloser (tamim) Mann war, der seinen Weg
mit Gott ging (hithalek aet ha* lohim), wird bei Abraham (Gen 17,1) zur Vor-
bedingung fiir seine Berufung zum Segens- und Verheiffungstriger: ,Geh deinen
Weg vor mir (hithalek ['panai) und sei tadellos (famim).“ Das heift: Abraham
wird aufgerufen, sich von Gott leiten zu lassen und ihm ohne Vorbehalte anzu-
gehoren. Auch der Schopfungsauftrag, der im Anfang an den Menschen erging
(Gen 1,26), erfihrt damit eine notwendige Erginzung. Der dort dem Menschen
aufgetragene Kampf gegen das Chaos in Angleichungan Gottes Kampf gegen die
Finsternis verlangt jetzt eine ganzheitliche Ubereignung an den Erlésergott ana-
log zu dessen heilsgeschichtlicher Bindung an eine gefallene Schépfung. Im Blick
auf diese Implikationen der priesterschriftlichen Schopfungs- und Bundeskon-
zeption versteht man den Nachdruck, den der Autor mit der Qualifizierung
~ewig® (‘olam) auf diese beiden Biinde legt. Diese Qualifizierung hat nimlich
nicht die Ewigkeit der Schopfung im Blick und auch nicht die Ewigkeit der
Bundesform mit Abraham, sondern einzig und allein die Ewigkeit des gottlichen
Bezichungswillens zur Welt und zum Menschen, die nicht kraft der Natur, son-

dern aufgrund der Selbstverpflichtung Gottes tiberleben.

4. Die bleibende Aktualitit der priesterschriftlichen Schépfungs-

und Bundeskonzeption

Der Kerngedanke der priesterschriftlichen Schopfungs- und Bundeskonzeption,
namlich dass Schopfungslehre und Soteriologie in einem inneren Zusammen-
hang stehen, fihrt zum Grundanliegen der alttestamentlichen Lehre von der
Schopfung: zu zeigen, dass Mensch und Welt in ihrem Wesen gottbezogen sind
und die Reichweite des gottlichen Bezichungswillens im Bund mit der gefallenen
Schopfung dynamisch qualifiziert und auf jenes Ziel ausgerichtet ist, das im
Kontext der zwei-einen Bibel Paulus in 1 Kor 15,28 ,,Gott alles in allem“ nennt.
Wenn die Priesterschrift in diesem Rahmen den Menschen nicht nur als Treu-
hinder Gottes ansieht, sondern ihn zu funktionaler Einheit mit Gott bestimmt
weif$ und dies protologisch wie soteriologisch im Gangvon Gen 1,1-2,4a zu Gen
9 und 17 entfaltet, dann wird hierin eine Struktur der Schopfung ersichtlich, die
den Menschen in das Zentrum stellt und die vom Neuen Testament her als
christozentrisch bezeichnet werden kann. Das heif$t: Letztlich ist die Welt auf

19



Christus hin geschaffen (1 Kor 8,6), das Bild des wahren Menschen, bei dem die
funktionale Einheit mit Gott durch eine personale iiberhéht ist (Kol 1,15-20).

Demgegeniiber ist das zeitgenossische Denken fasziniert von den Maglich-
keiten, die die schopferische Potenz des Menschen eroffnet, weshalb dieser
meint, auf einen Schépfungsglauben wie den Gottglauben generell verzichten zu
konnen, auch unter der Konsequenz, den Menschen in einen neuen Determi-
nismus einzuspannen, indem man ihn zum Zufallsprodukt des Naturprozesses
macht. Ein Befreiungsschlag ist mit der Leugnung Gottes nicht gelungen, viel-
mehr wird der Mensch in die Einsamkeit einer objektivierten Welt entlassen, die
ihm keine seiner Grundfragen (das Woher und Wohin des Menschen; die Auf-
arbeitung von Leid, Schuld und Tod) beantwortet.”” Die vermeintliche Grofie
des autonomen Menschen ohne Gott ebenso wie die radikale Entgrenzung sei-
nes Tuns fithren weder zu groferer Freiheit noch zu groferer Erkenntnis. Denn
,wahres Erkennen will das Erkannte nicht beherrschen, um es zu besitzen, son-
dern es will Gemeinschaft mit ihm finden. [...] Erkennt der Mensch die Welt als
Schopfung, dann nimmt er eine Schépfungsgemeinschaft wahr und tritt in sie
ein“?®. Fiir den priesterschriftlichen Autor heifit dies: Der Mensch (Adam) lebt
in Bezichung zu Gott, zum Mitmenschen und zur Welt, fiir die ihm Verantwor-
tung aufgetragen ist. Dass er als das letzte und hochste Geschopf im Sechstage-
werk in Erscheinung tritt (Gen 1,26-31), verleiht ihm eine Mittlerstellung zwi-
schen Gott und Welt, die zu leugnen einer Selbstdegradierung und Auslieferung
an die Selbstzerstorung, theologisch: das Gericht Gottes, gleichkommt. Aber
auch wenn der Mensch sich Gott verweigert, kann er diesen objektiv nicht ab-
schiitteln, da sich Gott dazu entschlossen hat, die Gemeinschaft mit ihm auf-
recht zu erhalten (Gen 9 und 17). So bleibt der gefallene Mensch das zur Ver-
bundenheit mit Gott bestimmte Geschopf, das kraft der Bundestreue Gottes
tiberlebt (Noachbund), und gelangt trotz seines Falles aus der gottgewollten
Entfaltung, mit dem er die Schonheit und Giite der Schépfung getriibt hat, in
der von Gott eréffneten Heilsgeschichte zu neuer Wiirde (Abrahambund), die
zugleich ein Leitbild fiir sein Weltverhalten ist, nimlich ,,Welt und Geschichte
als cinen Raum zu gestalten, in dem Gott erkannt und gelobt werden kann“”.

7 Vgl. J. MONOD, Zufall und Notwendigkeit. Philosophische Fragen der modernen Bio-
logie, Miinchen *1971, 219: ,,Der Alte Bund ist zerbrochen; der Mensch weif§ endlich, daf§ er
in der teilnahmslosen Unermeflichkeit des Universums allein ist, aus dem er zufillig hervor-
trat. Nicht nur sein Los, auch seine Pflicht steht nirgendwo geschrieben.”

» J. MOLTMANN, Gott in der Schopfung. Okologische Schépfungslehre, Miinchen
1987, 83.

» F. COURTH, Gott — Mensch — Welt. Was sagt christlicher Schépfungsglaube?, St. Otti-
lien 1996, 192.
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Die priesterschriftliche Schépfungs- und Bundeskonzeption bezeugt somit,
dass Gott diese Welt nicht nur gewollt und ins Werk gesetzt, sondern sich ein
und fiir alle Mal mit ihr verbunden hat, ohne selbst in der Welt aufzugehen. Dies
hat zur Folge, dass Gott nie mehr welt- und menschenlos gedacht werden kann
und ebenso die Menschenwelt nicht mehr gottlos zu denken ist — priesterschrift-
lich gesprochen: Sie ist Schopfung im Bund, die unter dem Versprechen Gottes
steht, eine auf Erlésung und Erneuerung hin bewahrte Schopfung zu sein. Be-
denkt man, dass der priesterschriftliche Autor seine Texte auf dem Hintergrund
der im Chaos des Exils versinkenden Welt des vorexilischen Israels geschrieben
hat, dann wird als bleibende Botschaft vermittelt, dass keine Katastrophe bis hin
zum Zusammenbruch der kosmischen Ordnung die Welt als Schépfung auslo-
schen kann, denn ihr Anfang im Sinn der von Gott verfgten Wesensordnung
und ihr Ende im Sinn der von Gott zugesagten Vollendung sind zwar mit der
geschichtlichen Zeit von Mensch und Welt verkniipft, gehéren aber der alle Zeit
und alles Bestehende tibersteigenden Wirklichkeit Gottes an.* Der aber ist — so
die Einsicht des Offenbarungsglaubens — der Erste und der Letzte, der alles Ge-
schaffene umgreifende Ewige (Jes 44,6; 48,12), in dessen Augen tausend Jahre
wie der gestrige Tag sind, der voriiberging (Ps 90,4), der ist, che die Welt geschaf-
fen wurde (Ps 90,2), dessen Jahre auch dann nicht enden, wenn der jetzige
Himmel und die jetzige Erde vergangen sein werden (Ps 102,26-28), und dessen
Wort in Ewigkeit bleibt (Jes 40,8).

* Weiterfithrend Ch. LINK, ,Im Anfang...“ Aufgabe und Ansatz ciner Schépfungslehre
heute, in: W. GRAB (Hg.), Urknall oder Schépfung? Zum Dialog von Naturwissenschaft und
Theologie, Giitersloh 1995, 153-173.
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ERNST HAAG

Das nahtlose Gewand Jesu im Licht der
alttestamentlichen Tradition

Abstract: The question of the theological symbolical interpretation of Jesus’ seamless
robe is newly examined and answered with respect to the Old Testament tradition ad-
dressed in John 19:23-24 which until now has not been adequately appreciated.

Anlisslich der Heilig-Rock-Wallfahrt von 1996 in Trier hat damals der Neutes-
tamentler J. Eckert in einer historisch-kritischen Auslegung der Perikope Joh
19,23-24 ausfihrlich mit einer wissenschaftlich verantworteten Deutung Stel-
lung bezogen. Im Verlauf dieser Untersuchung hat er auch der theologisch-
symbolischen Deutung seine Aufmerksamkeit geschenkt, wonach das nahtlose
Gewand Jesu Hinweise auf die Einheit der Kirche und die Kleidung des Hohen-
priesters enthilt. Das auffillige Schweigen der johanneischen Perikope zu dieser
Deutung empfiehlt es jedoch, wie Eckert in Ubereinstimmung mit der Mehrzahl
der Neutestamentler betont, vorsichtige Zuriickhaltung zu tiben. Fiir ein siche-
res Urteil reicht einfach der Quellenbefund nicht aus.’

Angesichts des offenkundigen Interesses jedoch, das der Evangelist im Rah-
men seiner Darstellung der Passionsgeschichte an der Kleiderverteilung und vor
allem an der Verlosung des nahtlosen Gewandes Jesu zeigt, bleibt die Angemes-

' J. ECKERT, Die johanneische Erzihlung vom nahtlosen Gewand Jesu (Joh 19,23-24),
in: E. ARETZ / M. EMBACH / M. PESCH / F. RONIG (Hg.), Der Heilige Rock zu Trier. Stu-
dien zur Geschichte und Verehrung der Tunika Christi, Trier 1995, 13-37. Besonders ein-
dringlich hat U. WILCKENS die Bedenken der neutestamentlichen Forschung formuliert:
»Viele Ausleger vermuten [...], der Joh.evangelist habe cinen symbolischen Hinweis geben
wollen, daff der gekreuzigte Jesus nicht nur der wahre Konig Israels, sondern zugleich auch
der wahre Hohepriester sei (als welchen ihn im NT vor allem der Hebr. vorstellt; vgl. aber
auch Offb 1,13). Ferner wird seit der Alten Kirche und wiederum bis in die Gegenwart in
diesem ungeteilten Rock Jesu ein Symbolbild der einen, unteilbaren Kirche gesehen. Doch
findet sich im Joh sonst nirgendwo auch nur ein Anklang an eine im jiidischen Hohenpries-
teramt orientierte Bedeutung des gekreuzigten Jesus (das ;hohepriesterlich® genannte Gebet
in Joh 17 wird im joh Text selbst nirgends so bezeichnet, und die Kreuzigung Jesu als seine
,Heiligung’ meint anderes als die Priesterweihe im AT; vgl. zu 17,19). Und die Einheit der
Jiinger ist zwar ein wichtiges Motiv (vgl 10,16; 11,52; 17,21-23), aber betont wird in Joh die
Sammlung zur Einheit durch Jesus und deren Bewahrung in der Zeit nach seinem Tode,
nicht die ungeteilte Ganzheit und Unteilbarkeit der Kirche. Und gegen beide verschiedene
Deutungen spricht, daf§ hier Jesus seines Leibrockes beraubt und dieser zwar nicht zerteile,
aber verlost wird und so in den Besitz eines der rémischen Soldaten iibergeht” (Das Evangeli-
um nach Johannes, Géttingen 2000, 294).
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senheit einer Uberpriifung der bisherigen Forschungsergebnisse bestehen. Im
Hinblick auf die in Joh 19,23-24 angesprochene, aber merkwiirdigerweise bisher
nicht ausreichend gewiirdigte alttestamentliche Tradition soll daher die Frage
nach der theologisch-symbolischen Deutung des nahtlosen Gewandes Jesu neu
untersucht und beantwortet werden.”

I. Das nahtlose Gewand Jesu und die Rezeption der alttestamentlichen
Tradition

A.Der Text Joh 19,23-24

Der Text der Perikope lautet in deutscher Ubersetzung:

19 *Nachdem die Soldaten Jesus gekreuzigt hatten, nahmen sie seine Kleider und
machten vier Teile (daraus), fiir jeden Soldaten einen. Auch seinen Leibrock (nah-
men sie). Der Leibrock aber war ohne Naht, von oben her ganz durchgewebt. %Da
sagten sie zueinander: Wir wollen (ihn) nicht zerteilen, sondern darum losen, wem er
gehoren soll. So sollte sich das Schriftwort erfiillen: Sie verteilten meine Kleider un-
ter sich und warfen das Los um mein Gewand. Dies fiihrten die Soldaten aus.
In Ubereinstimmung mit den Synoptikern (Mt 27,35; Mk 15,24; Lk 23,34)
beginnt der Evangelist seine Darstellung mit dem Hinweis, dass im Anschluss an
die Kreuzigung Jesu die Dienst tuenden Soldaten die Kleider des Hingerichte-
ten, wie es das Spolienrecht erlaubte, unter sich verteilten. Da jedoch zu diesem
Zeitpunkt der Tod Jesu noch nicht eingetreten war und nach Ausweis der Uber-
lieferung noch Auferungen des Hingerichteten von grofler Tragweite bevor-
standen, wurde der fuir sich betrachtet unwichtige Vorgang der Kleiderverteilung
fir den Evangelisten zu einem Begleitumstand des Kreuzesgeschehens, der fiir
das tiefere Verstindnis des Sterbens Jesu zeichenhafte Bedeutung gewann.

Zur Darstellung und Verdeutlichung dieses Verstindnisses kniipfte der
Evangelist an ein Wort aus der Klage des leidenden Gerechten in Ps 22 an, den
Jesus, wie die Wiedergabe auf Aramiisch bei den Synoptikern (Mt 27,46; Mk
15,34) zeigt, aller Wahrscheinlichkeit nach hochstpersonlich am Kreuz gebetet
hat. Zwei Aspekte dieses Vorgangs verdienen hier Beachtung: einmal die Aussa-

> Zu Rate gezogen wurden die Kommentare von K. WENGST, Das Johannesevangelium
2. Teilband, Stuttgart *2007; L. SCHENKE, Johannes. Kommentar, Diisseldorf 1998; U.
SCHNELLE, Das Evangelium nach Johannes, Leipzig 2009; U. WILCKENS, Das Evangelium
nach Johannes, Géttingen 22000; C. K. BARRETT, Das Evangelium nach Johannes, Géttingen
1990; R. SCHNACKENBURG, Das Johannesevangelium, Band III, Freiburg 1975; J. GNILKA,
Johannesevangelium, Wiirzburg 1983; J. BECKER, Das Evangelium nach Johannes, Giitersloh
1991; R. BULTMANN, Das Evangelium des Johannes, Géttingen *°1985.
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geabsicht der von Jesus zitierten Eréffnung des Psalmes und sodann die eigenwil-
lige Deutung des Schriftwortes aus diesem Psalm, das der Evangelist auf die
Kleiderverteilung am Kreuz bezieht.

Die Aussageabsicht der von Jesus zitierten Eroffnung des Psalmes wird in der
cinleitenden Frage deutlich erkennbar: ,Mein Gott, mein Gott, wozu hast du
mich verlassen® (Ps 22,2)? Die Fragepartikel am Anfang lautet nicht ,warum*®
(madua), wie es das nach dem Grund fragende hebriische Wort zum Ausdruck
bringt, sondern ,wozu® (limmah), das der Grundbedeutung nach auf die Ab-
sicht bezogen ist. Der Sinn der Frage ist deshalb: Was hast du, Gott, dir eigent-
lich gedacht, als du diese Bedringnis tiber mich gebracht hast? An diesen Sinn
kniipft die Darstellung des Evangelisten an, wenn er der Kleiderverteilung nach
dem Schriftwort aus Ps 22,19 den Rang einer Offenbarungsaussage zuweist, die
er mit gutem Grund zur Deutung des Sterbens Jesu verwendet.

Zu diesem Zweck nimmt der Evangelist das Vorgehen der Soldaten bei der
Kleiderverteilung zum Anlass, den fraglichen Psalmvers in zwei sachlich getrenn-
te, aber sich inhaltlich erginzende Aussagen zu zerlegen: ,Sie verteilten meine
Kleider unter sich, und iiber mein Gewand warfen sie das Los“ (Ps 22,19). Nach
dieser Darstellung machen die Soldaten bei der Kleiderverteilung eine Ausnah-
me. Das Untergewand, das Jesus auf seinem Leib getragen hat, teilen sie nicht
entsprechend ihrer Zahl in vier Teile, weil in diesem Fall das Gewand seinen
Gebrauchswert verloren hitte. Als Grund gibt der Evangelist jedoch an, dass das
Gewand Jesu ohne Naht, von oben her ganz durchgewebt war. Daher warfen die
Soldaten nach einer kurzen Beratung das Los, um gleichsam ohne eigenes Zutun
herauszufinden, wem kiinftig das Kleidungsstiick gehoren sollte. Lasst allein
schon die Umstindlichkeit dieses Vorgehens darauf schlieffen, dass die Soldaten
Gott die Entscheidung tiberlassen, so bestitigt der Evangelist dariiber hinaus mit
Berufung auf das Schriftwort aus Ps 22,19, dass hier eine Offenbarungsaussage
sich erfiillt, die dem nahtlosen Gewand Jesu den Wert eines Zeichens verleiht.
Der Evangelist geht dabei so vor, dass er das im Parallelismus membrorum ver-
fasste Schriftwort in seinem ersten Teil dem Literalsinn gemaf8 auf das Ende der
irdischen Existenz Jesu bezieht, in seinem zweiten Teil aber einen Aspekt des
Geschehens hervorhebt, der dem Tod Jesu am Kreuz eine aller menschlichen
Verfiigung entzogene Besonderheit verleiht.” Oder anders gesagt: Das Aufhoren
der irdischen Existenz Jesu bildet gleichsam die Auflenseite fiir die Erfullung des

* Mit Recht sagt WILCKENS: ,,Dies lifit sich heute historisch nicht anders beurteilen, als
daf8 die Urchristenheit in dieser Weise das harte Passionsgeschehen mit Hilfe der Schrift als
iiberhaupt erst verstehbar, formulierbar und iiberlieferungsfihig hat annehmen kénnen® (s.
Anm. 2),293.
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Schriftwortes, wihrend der unbearbeitete Zustand des nahtlosen Gewandes Jesu
die Nachhaltigkeit und Besonderheit der in seinem Tod zur Vollendung gelan-
genden Sendung hervorhebt.

B. Die Rezeption der alttestamentlichen Tradition in Joh 19,23-24

Welche Aussageabsicht verfolgt der Evangelist, wenn er die Aufteilung der Klei-
der Jesu vor dessen Tod als schriftbezogen auffasst und in diesem Zusammen-
hang die Nahtlosigkeit des Untergewandes als Grund fiir die Nichtzerstorung
und Aufbewahrung dieses Kleidungsstiickes hervorhebt und in diesem Vorgang
ein Zeichen fiir die Deutung des Kreuzesgeschehens erkennt? Hilfreich fur die
Beantwortung dieser Frage ist hier ein Blick auf die von dem Evangelisten allem
Anschein nach angesprochene Tradition des Alten Testamentes, wo bei der
Anfertigung der Kleidung des Hohenpriesters ein Gewand erscheint, dessen
Eigenart als ohne Naht und von oben her ganz durchgewebt beschrieben wird.*
Die hier allein in Frage kommende Aussage findet sich in dem an Mose gerichte-
ten Auftrag Jahwes zur Anfertigung eines Obergewandes zum Efod, das Aaron
als Hoherpriester tragen soll (Ex 28,31-35):
28 *'Das Obergewand zum Efod sollst du ganz aus blauem Purpur machen. *In sei-
ner Mitte soll die Offnung fiir seinen Kopf sein. Ein Saum soll rings um die Offnung
laufen, in Weberarbeit. Wie die Offnung eines Panzerhemdes soll es fur ihn sein,
damit es nicht zerreift. **An seiner Schleppe sollst du Granatipfel aus blauem und
rotem Purpur und aus Karmesin machen, ringsum an seiner Schleppe, *so dass
ringsum an der Schleppe des Obergewandes je ein goldenes Glockchen und ein Gra-
natapfel abwechseln. *°Es befinde sich auf Aaron als Diensthilfe. Man soll es klingen
héren, wenn er in das Heiligtum vor Jahwe hintritt und wenn er wieder heraus-
kommt, damit er nicht sterbe.
Die Amtskleidung Aarons, das Obergewand zum Efod (e 5/ ha’efod), war, wie
der judische Erklirer B. Jacob in seinem Kommentar ausfiihrt, ein den ganzen
Korper deckendes und sichtbar abschliefendes Gewand, weshalb es am Hals
beginnen und von dort ab ganz geschlossen sein sollte — als Weberarbeit. Uber
diesem Kleid trug der Hohepriester das Efod, das kein Gewand im Vollsinn,
sondern nur cin kunstvoll ausgestalteter Giirtel war.’

* Meist beldsst man es in der Forschung bei dem Hinweis auf FLAVIUS JOSEPHUS (Ant.
IIL, 161): in deutscher chrsctzung von H. CLEMENTZ, Berlin / Wien 1923, IIL,7 4.

5 B.JACOB, Das Buch Exodus. Im Auftrag des Leo Baeck Instituts hg. von J. HAHN und
A. JURGENSEN, Stuttgart 1997, 812-814. Vgl. auch C.F. KEIL, Genesis und Exodus. Bibli-
scher Kommentar iiber das Alte Testament, Gieflen >1878, S77-579. Wahrscheinlich hat mit
Bezug auf die Funktion des Efods die LXX fir die Wiedergabe von me %/ den Begriff
modvtng gewihlt (Ex 28,31.34), den das NT mit yutev ,,Untergewand* iibersetzt. Im Ubrigen
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Was der Ausdruck ,,ganz aus blauem Purpur (kelil tekeler) besagt, lehrt nach
B. Jacob seine Wiederholung bei dem Transportgewand oder ,Reisekleid® der
Lade (Num 4,5-6):

4 SWenn das Lager aufbricht, sollen Aaron und seine S6hne hineingehen, die Vor-

hangdecke abnehmen und damit die Lade der Bundesurkunde einhiillen. Dariiber

sollen sie eine Decke aus Tahaschhaut legen und oben dariiber ein Tuch breiten,

ganz aus blauem Purpur, und daran die Stangen der Lade anbringen.
In Purpurgewinder werden, wie B. Jacob hierzu erklirend sagt, zunichst alle
hochheiligen Stiicke eingeschlagen, aber schliefSlich endet ihre Verpackung mit
einer Decke aus Tahaschhaut (Num 4,7-14). Nur bei der Lade wird ,,oben dar-
tiber (milma‘lah) noch cin Gewand ,ganz aus blauem Purpur® (kelil tekeler)
gebreitet. Hoch tiber den Kopfen dahergetragen soll die Lade als das kostbarste
Heiligtum weithin im kéniglichen Purpurgewand leuchten.®

Die bei der Beschreibung des hohenpriesterlichen Obergewandes und der
~Reisekleidung® der Lade gebrauchte Angabe ,ganz aus blauem Purpur® (keli/
tekeler) soll nach B. Jacob nicht einfach die Verarbeitung aus anderen Stoffen
ausschlieffen; denn die Einschlagtiicher beim Transport der Lade waren auch aus
Purpurstoff gearbeitet und hatten doch nicht das Beiwort ke/il, das daher nach B.
Jacob im Sinne von ,ganz, vollstindig, ohne Rest® zu verstehen ist. Syntaktisch
ist demnach keli/ nicht attributiv, sondern — wie auch bei gleicher Semantik in
anderen Aussagen (Ri 20,40; Jes 2,18; Sir 37,18) und in Anlechnung an die
Grundbedeutung des Begriffes als ,Ganzopfer® (Lev 6,15f; Dtn 33,10; Sir
45,14; Ps 51,21)7 — pradikativ zu verstehen, nimlich als Hinweis auf die ,Ganz-
heit“ des hohenpriesterlichen Dienstes.

In diesem Zusammenhang gewinnt, wie B. Jacob hervorhebt, bei der Angabe
der Funktion des Obergewandes der Umstand an Bedeutung, dass nicht Aaron
das zu erwartende Subjekt der Anweisung Jahwes ist. Nicht Aaron braucht nim-
lich das Kleid zur Ausiibung seines Dienstes als Hoherpriester; vielmehr soll das
Obergewand selbst einen Dienst tun, indem es Aaron als ,,Diensthilfe (/esarér)

gilt, was M. AUBINEAU in seiner umfangreichen Untersuchung iiber das Gewand Jesu festge-
stelle hat: ,,Chaque exégete imagine cette tunique en la comparant ou en l'opposant aux véte-
ments de son époque ce que plonge parfois le lecteur moderne dans plus d’obscurités encore
[...]. Lidée que se font les exégetes de la forme de cette tunique varie aussi selon la catégorie
sociale & laquelle ils rattachent ceux qui la portent® (La tunique sans couture du Christ.
Exégese patristique de Jean 19,23-24, in: Kyriakon [FS Johannes Quasten], hg. von P. GRAN-
FIELD und J. A. JUNGMANN, Miinster 1971, 100-127.106).

¢ JACOB, Das Buch Exodus (s. Anm. 5), 868.

7 Vgl. A. KAPELRUD, Art. kalil, ThWAT IV, 193-195. Die wechselnde Schreibweise £a-
Uil oder kelil hingt davon ab, ob das Wort im Status absolutus oder im Status constructus
gebraucht wird.
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unterstiitzt. Worin diese Unterstiitzung bestehen soll, sagt nach B. Jacob die
Fortsetzung der Anweisung Jahwes: Man soll es klingen héren, wenn Aaron in
das Heiligtum vor Jahwe hintritt und wenn er wieder herauskommt. ,Nicht
sinnreicher und wirksamer konnte es eingerichtet werden, daf dem Hohenpries-
ter bei jedem Schritt sein Gewand selbst zurufe, vor wem er eintrete und von
wem er sich verabschiede®.?

Die als Hintergrund fiir das Verstindnis des nahtlosen Gewandes Jesu heran-
gezogene alttestamentliche Tradition lisst sich demnach zusammengefasst so
darstellen: Nicht das Amt des Hohenpriesters als solches zieht bei dem nahtlo-
sen Gewand Jesu die Aufmerksamkeit auf sich, sondern die Wahrnehmung sei-
nes Dienstes als ,,Ganzheit“ am Ort der Offenbarungsgegenwart Jahwes. ,,Heilig-
tum und Priester®, sagt deshalb B. Jacob, ,,sind ein Paar. Beide sollen — jenes als
Institution, dieser als Personlichkeit — den géttlichen Hochgedanken Israels,
Heiligkeit, ausprigen. Der Priester soll ein lebendiger Heiligkeitstrager, das Hei-
ligtum ein stummer Priester sein. Darum sind sie duflerlich auch durch die glei-
chen Stoffe gekennzeichnet.*

II. Das nahtlose Gewand Jesu und die Interpretation der alttestamentlichen
Tradition

A.Der Kontext Joh 18,1-19,42

Im Anschluss an die Untersuchung der Perikope Joh 19,23-24 erweist sich ein
Blick auf deren Einordnung in die johanneische Passionsgeschichte als unerlass-
lich. Formal erscheint dieser Textblock als eine in der Darbietung des Gesche-

8 JACOB, Das Buch Exodus (s. Anm. 5), 914.

’ Ebd., 868f. Darin liegt auch dic Erfiillung des Bundes, den Jahwe mit Abraham als ein
auf Ewigkeit ausgerichtetes Gemeinschaftsverhiltnis geschlossen hat. ,Denn hier®, sagt W.
EICHRODT, ,fafit sich die Grundiiberzeugung Israels von seinem besonderen Verhiltnis zu
Gott zusammen. Nicht das Vorkommen oder Fehlen der Vokabel beriz ist dafiir entschei-
dend, wie eine allzu naive Kritik zu glauben scheint [...], sondern die Tatsache, daf alle ent-
scheidenden Glaubensaussagen des Alten Testamentes auf der ausgesprochenen oder unaus-
gesprochenen Voraussetzung beruhen, daf eine in der Geschichte vollzogene freie Gottestat
Israel zu der Wiirde des Gottesvolkes erhoben hat, in dem Wesen und Wille Gottes offenbar
werden soll. Das Wort Bund ist also sozusagen die Chiffre fiir eine viel weiter reichende und
das tiefste Glaubensfundament bildende Gewiflheit, ohne die Israel nicht Israel wire. Als
Inbegriff des Handelns Gottes in der Geschichte ist der Bund nicht ein Lehrbegriff, mit
dessen Hilfe ein ,Lehrganzes’ entwickelt werden soll, sondern die charakteristische Bezeich-
nung einer Lebensbewegung, die zu einer bestimmten Zeit und an einem bestimmten Ort
eingesetzt hat, um eine in der ganzen Religionsgeschichte einzig dastehende Gotteswirklich-
keit offenbar zu machen“ (Theologie des Alten Testaments I, Stuttgart / Géttingen 1957, VI £.).
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hens inhaltlich an den Synoptikern orientierte, durchgreifend aber vom Evange-
listen selbst gestaltete Szenenfolge, deren Aufbau — nach Zeitangaben geordnet —
drei Hauptabschnitte zahlt. Der erste Hauptabschnitt schildert, zeitlich auf den
Ablauf der Nacht verteilt, die Festnahme Jesu am Olberg und seine Uberstellung
an Hannas, den Schwiegervater des amtierenden Hohenpriesters Kajafas, und -
in synchroner Parallelitit zu dem Verhér vor den jidischen Autorititen — die
dreimalige Verleugnung Jesu durch den Apostel Petrus (18,1-27). Der zweite
Hauptabschnitt beschreibt, aufgeteilt auf die Zeit vom frithen Morgen bis zum
Mittag, in stindigem Wechsel der Szenen in und vor dem Pritorium, das Verhor
Jesu durch Pilatus und seine Verurteilung zum Tod am Kreuz (18,28-19,16a).
Der dritte Hauptabschnitt erzihlt die auf die Zeit des Nachmittags angesetzte
Hinrichtung Jesu sowie die Ereignisse vor und nach dem Eintreten seines Todes
(19,16b-42). Alle drei Hauptabschnitte weisen ihrerseits, nach sachlichen Ge-
sichtspunkten geordnet, wie im Folgenden gezeigt wird, je siecben Unterabschnit-
te auf, fur deren theologische Aussage das Urteil von K. Wengst gilt: ,,In welcher
Gestalt auch immer Johannes seine Tradition vorfand, er hat sie profiliert neu
gestaltet. "

Gleich zu Beginn des ersten Hauptabschnittes (18,1-27) stoffen bei der Fest-
nahme Jesu am Olberg die Hischer der jiidischen und rémischen Ordnungs-
macht als Reprisentanten des ungliaubigen Kosmos auf Jesus, den einer seiner
Apostel an sie ausgeliefert hat (18,1-3). Mit der eine Schreckensreaktion auslo-
senden Offenbarungsformel ,ich bin es® (Ex 3,14) hebt Jesus jedoch die Tatsa-
che hervor, dass die Initiative bei seiner in Freiheit (18,4-9) und ganz in Uber-
einstimmung mit dem Willen des Vaters (18,10-11) vollzogenen Selbstausliefe-
rung an die Hischer bei ihm selbst liegt und dass er auf diese Weise die notwen-
dige Voraussetzung fiir seinen in der Prophetie des Kajafas (vgl. 11,49-53) ange-
deuteten Sithnetod schafft (18,12-14). Die dadurch bedingte Scheidung der
Geister beginnt mit der Verleugnung Jesu durch den Apostel Petrus, der im Hof
des hohenpriesterlichen Amtssitzes mit der Aussage »ich bin es nicht” die Of-
fenbarungsformel ,ich bin es“ konterkariert (18,15-18), erreicht sodann in der
Unberiihrtheit des Hohenpriesters Hannas von dem 6ffentlichen Auftreten Jesu
in Synagoge und Tempel ihren Hohepunke (18,19-24) und klingt aus in der
nochmaligen Verleugnung Jesu durch Petrus, der hierbei nicht nur von seinem
Herrn, sondern auch von der Anhingerschaft des Festgenommenen Abstand
nimmt (18,25-27).

' WENGST, Das Johannesevangelium (s. Anm. 2), 213.
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Der zweite Hauptabschnitt (18,28-19,16a) beginnt mit der schon am frithen
Morgen vollzogenen Uberstellung Jesu an den rémischen Statthalter durch die
Juden — gemifd der Voraussage Jesu iiber die Art seines Todes (18,28-32). Das
erste Verhor Jesu durch Pilatus, das der Statthalter mit der Frage eroffnet, ob
Jesus der Konig der Juden sei, gipfelt in der Antwort des Angeklagten, dass sein
Kénigtum nicht von dieser Welt sei und dass sein Kommen in diese Welt das
Zeugnis fir die Wahrheit zum Ziel habe: eine Aussage, die Pilatus mit der fir
den weiteren Verlauf des Prozesses aufschlussreichen Frage quittiert: , Was ist
Wahrheit® (18,33-38a)? Als darauf Pilatus den Juden die Freilassung Jesu auf-
grund einer Pascha-Amnestie in Aussicht stellt, lehnen diese das Angebot ab und
entscheiden sich fiir die Freilassung eines gemeinen Verbrechers (18,38b-40).
Der hier sich auftuende Abgrund von Machtmissbrauch und Gewalt findet sei-
nen Tiefpunkt in der anschlieenden GeifSelung Jesu und seiner Verspottung
durch die Soldaten (19,1-3). Parallel dazu erfolgt die von Unglauben und Hass
getragene Erklirung der Juden, dass der Angeklagte sich selbst zum Sohn Gottes
gemacht habe und deshalb den Tod verdiene (19,4-7). Als darauf Pilatus, offen-
sichtlich in seinem Machtbewusstsein getroffen, noch einmal die Frage nach der
Herkunft des Angeklagten aufwirft, stellt Jesus unmissverstindlich klar, dass
grundsitzlich der Herrschaftswille Gottes alles lenkt, dass aber im Fall seiner
Auslieferung an Pilatus der Missbrauch der den Anfithrern der Juden verliche-
nen Macht ein schwereres Unrecht darstellt und dass daran die Uberlegungen
des Romers als Freund des Kaisers zu messen sind (19,8-12). Unbeeindruckt von
dieser Rede nimmt Pilatus Platz auf dem Richterstuhl und spricht das Urteil,
dass Jesus als Konig der Juden die Strafe der Kreuzigung zu erleiden habe (19,13-
16a).

Der dritte Hauptabschnitt, der den Kreuzestod Jesu und sein Begribnis zum
Gegenstand hat (19,16b-42), beginnt mit der Herausstellung der Tatsache, dass
Jesus wie bei seiner Festnahme (vgl. 18,1-3) die Initiative ergreift und freiwillig
das Kreuz und den damit verbundenen Tod auf sich nimmt (19,16b-18). Was
die Kreuzigung inmitten zweier Verbrecher zeichenhaft andeutet, kiindet eine in
drei Sprachen abgefasste Inschrift am Kreuz, dass Jesus nimlich als Konig der
Juden, das heifSt als Rebell gegen die Herrschaft Roms, den Tod gefunden hat
(19,19-22). Dass jedoch der Tod Jesu am Kreuz keineswegs schon das Ende sei-
nes Sendungsauftrages dargestellt hat, deutet die in Anlehnung an Ps 22,19 ge-
staltete Szene der Kleiderverteilung zeichenhaft an, insofern sie einerseits mit der
Aufteilung der Kleider Jesu das Ende seiner irdischen Existenz, andererseits aber
mit der Verlosung des nahtlosen Untergewandes die ungebrochene Ganzheit
seines Heilschaffens und dessen Fortdauer bis zur Vollendung deutlich zum
Ausdruck bringt (19,23-24). Dazu gehért im Hinblick auf die Aufrichtung der
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Gottesherrschaft, dass Jesus nach Art einer letztwilligen Verfugung sein eigenes
Sohnesverhiltnis zu Maria auf alle Erlosten ausdehnt und so einer neuen heilvol-
len Wirklichkeit Ausdruck verleiht: Weist die ungewohnliche Anrede ,,Frau® bei
Maria hier wie auch schon bei der Hochzeit von Kana (vgl. 2,4) auf die Auser-
wihlung der neuen Eva als ,,Hilfe fiir den Menschen® (vgl. Gen 2,18) und ,Mut-
ter aller Lebendigen® (vgl. Gen 3,20)" hin, so die Bezeichnung des mit Namen
nicht genannten Jiingers, ,den Jesus liebte” (vgl. 13,1.23), auf den im Sinne Jesu
idealen Reprisentanten der Kirche (19,25-27). Schliefllich hebt die Sterbeszene
das Wissen Jesu um die Vollendung seines Erlosungswerks und die Schriftge-
mifSheit seines Todesleidens hervor, das begleitet wird von dem Neigen des
Hauptes als Zeichen der Zustimmung zu dem Willen des Vaters (19,28-30). Die
Bitte der Juden, Pilatus moge die Beine der Hingerichteten zerschlagen und ihre
Leiber vom Kreuz abnehmen lassen, gibt dem Evangelisten die Gelegenheit, das
Nichtzerbrechen der Beine Jesu als Hinweis auf seinen schon eingetretenen Tod
und damit im Zusammenhang das Heraustreten von Blut und Wasser aus der
geoffneten Seitenwunde des Toten als Offenbarungsgeschehen darzustellen:
Weist das Blut Jesu, dessen Beine man nicht zerbrochen hat (vgl. Ex 12,46; Num
9,12), auf den Opfertod des Gotteslammes hin (vgl. 1,29), so das Wasser, das aus
der Seitenwunde Jesu herausfliefSt, auf die Wasserstrome, die aus seinem Innern
als Zeichen fiir die Mitteilung des Geistes fliefen (vgl. 7,38); denn beides zu-
sammen verdeutlicht den Einbruch des gottlichen Lebens in den Kosmos des
Todes bei dessen Erlosung (vgl. 1 Joh 5,6)."” Die Wahrnehmung dieses Gesche-
hens fithrt entgegen der Skepsis des Pilatus (vgl. 18,38) bei allen Betroffenen zur
Umbkehr, wie es die bei Sacharja bezeugte Totenklage (Sach 12,10) zum Aus-
druck bringt (19,31-37). Zum Abschluss berichtet der Evangelist von dem ¢h-
renvollen Begribnis, das zwei der jetzt frei von Angst an die Offentlichkeit tre-
tenden Anhinger Jesu fur ihren Herrn besorgen — in Stellvertretung fur die auf

das Wunder der Auferstechung wartende Kirche (19,38-42).

" Die Selbstaufforderung Jahwes zur Erschaffung der Frau: ,Es ist nicht gut, dafl der
Mensch allein ist, ich will ihm eine Hilfe machen, ihm entsprechend, sein Gegeniiber* (Gen
2,18) ist auf die Weiterfithrung und Vollendung des géttlichen Schépfungswerkes am Men-
schen gerichtet. Denn hier ist das Alleinsein des Menschen nicht psychologisch als Einsam-
keit des Mannes, sondern ontologisch als Hilflosigkeit des Menschen gemeint, und zwar im
Hinblick auf seine Entfaltung in der Geschichte und sein Wachstum zu einer die ganze Erde
filllenden Menschheit. Dass trotz des Siindenfalls die Selbstaufforderung Jahwes ihre Giiltig-
keit behalt, sicht der Mensch als Verheiffung an und bringt dies in der Namengebung ,,Eva“
(hawwah) zam Ausdruck, weil sie ,,die Mutter aller Lebendigen® geworden ist (Gen 3,20).

12 Zu dieser Deutung und ihrer traditionsgeschichtlichen Begriindung vgl. SCHNACKEN-
BURG, Das Johannesevangelium (s. Anm. 2), 342-345.
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B. Die Interpretation der alttestamentlichen Tradition

Der Uberblick iiber die Abfolge der Szenen in den drei Hauptabschnitten der
johanneischen Passionsgeschichte hat mit hinreichender Deutlichkeit gezeigt,
dass hier als Kontext der Perikope von der Kleiderverteilung unter dem Kreuz
cine relativ geschlossene Darstellung des Geschehens mit klar erkennbaren
Schwerpunkten existiert, die durch zwei Dimensionen, eine historische und eine
theologische, gekennzeichnet ist. Gehért zu der historischen Dimension des
Geschehens die Konfrontation Jesu mit den Autorititen der Juden und Romer
als Reprisentanten des ungliubigen Kosmos, an deren Fehleinschitzung und
Ablehnung er letzten Endes zerbricht, so richtet sich das Interesse der theologi-
schen Dimension auf die hoheitliche Selbstbezeugung Jesu in der Offenbarungs-
formel ,ich bin es“ und in der Aussage, dass er im Gegensatz zu der Unterstel-
lung des Pilatus sein Kénigtum nicht als von dieser Welt stammend herleitet,
sondern als Eintreten fiir die Erlsermacht Gottes versteht.

Angesichts dieser Zielsetzung stellt der Tod Jesu ein Problem dar, weil das
Authéren seiner irdischen Existenz dem Abschluss und der Vollendung seines
Sendungsauftrages im Weg zu stehen scheint. Denn zu seinem Sendungsauftrag
gehort auch die Aufrechterhaltung und Fortsetzung seines Werkes in dem Got-
tesvolk der Kirche, das trotz aller Widerstinde vonseiten der Macht des Bosen
beauftragt ist, der Schopfung und ihrer Geschichte eine Frohbotschaft zu ver-
mitteln. Zur Darlegung und gleichzeitig auch zur Hervorhebung dieses Sachver-
haltes hat der Evangelist dem Sterben Jesu, wie der Hinweis auf die Erfullung des
Schriftwortes aus Ps 22 zeigt, im Rang einer Offenbarungswahrheit eine wichtige
Mitteilung gemacht. Er betont auf der einen Seite mit der Aufteilung der Kleider
Jesu das Aufhoren seiner irdischen Existenz; auf der anderen Seite aber hebt der
Evangelist mit dem nahtlosen Gewand Jesu und seiner Verlosung die ungebro-
chene Ganzheit seines Sendungsauftrages hervor, der im Vollzug seines Stthne-
todes dem Gottesvolk der Kirche den Heiligen Geist als Vermichtnis erschlief3t.

31



MARIUS REISER

Das Leben Jesu als Gegenstand
geistlicher Betrachtung

Abstract: In modern times we are accustomed to various pictures of a reconstructed
historical Jesus and seem to have forgotten the long tradition of pious contemplation of
the life of Jesus as it is presented in the gospels. This tradition is illustrated by two fa-
mous examples: Origen and the Vita Christi of Ludolphus the Carthusian. The possibil-
ity of renewing this tradition is shown by the example of Fridolin Stier.

Im Jahr 1866 iiberwand sich John Henry Newman dazu, ein im Vorjahr publi-
ziertes Jesusbuch zu besprechen. Er besprach das Buch nur, weil es Aufsehen
machte und weil es selbst von konservativen Christen gelobt wurde. Newman
aber sah schnell, dass es zwar cinzelne gute Gedanken und Beobachtungen ent-
hielt, die Dinge aber in einseitiger Auswahl und oft eigentimlicher Willkiir
darstellte. Der Autor war offensichtlich von einem Ressentiment gegen das tra-
ditionelle Christentum geleitet. Der Titel des Buches lautete: ,,Ecce Homo®. Es
erschien zunichst anonym, aber sein Autor wurde doch bekannt. Es war der
Latinist und spitere Professor fiir moderne Geschichte John Robert Seeley
(1834-1895)." Der Jesus, der in diesem Buch vorgestellt wurde, war nicht der
Jesus der Evangelien, sondern, wie in den liberalen Jesusbiichern iiblich, eine
Rekonstruktion. An der Rekonstruktion war manches Richtige, aber Newman
erkannte deutlich: Dieser rekonstruierte Jesus war nicht der Herr, dem er sein
Herz geschenkt hatte. Um die Bedeutung dieses Sachverhalts hervorzuheben,
halt Newman in seiner Besprechung Folgendes fest:
Was das eigentliche Leben in der personlichen Frommigkeit eines Katholiken aus-
macht, ist doch unbestreitbar die Kenntnis der Evangelien. Es ist die Gestalt und das
Verhalten unseres Herrn, Seine Worte, Seine Taten, Seine Leiden, Sein Werk; das ist
die eigentliche Nahrung unserer Andacht und unsere Lebensregel. ,,Schaut den Men-
schen®, ein Thema, das dieser Autor fiir neu genug hilt, um ein Buch dariiber zu
schreiben, war Gegenstand der Betrachtung von Katholiken seit frithester Zeit, als
Paulus sagte: ,,Das Leben, das ich jetzt im Fleisch verbringe, lebe ich im Glauben an
den Sohn Gottes, der mich geliebt und sich fiir mich hingegeben hat* (Gal 2,20).
Wie die Psalmen von jeher unser Gebetbuch waren, so die Evangelien der Gegen-
stand unserer Betrachtung. [...] Die Betrachtung unseres Herrn, Seiner Gestalt und
Seiner Geschichte, ist unsere Ubung bei jeder geistlichen Einkehr und die Andacht
eines jeden Morgens. [...] Was von jeher das Leben von Katholiken ausgemacht hat,

! Zum Autor und seinem Werk vgl. D. L. PALS, Art. Seeley, John Robert: Dictionary of
Biblical Interpretation, Bd. 2, Naschville 1999, 451.
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waren nicht irgendwelche theologischen Richtlinien und Dekrete, sondern, wir wie-

derholen es, Christus selbst, so wie Er im konkreten Dasein vorgestellt wird in den

Evangelien.”
Ob das, was nach Newman zu seiner Zeit fir Katholiken allgemein galt, auch
heute noch fir Katholiken allgemein gilt? Ich will auf diese Frage jetzt nicht
eingehen. Ich mochte vielmehr auf die Sache eingehen, von der Newman so ein-
driicklich spricht: die Betrachtung des Lebens Jesu als Form der personlichen
Andacht. Das ist ja nichts Selbstverstindliches, ob es nun allgemein getibt wird
oder nicht. Woher kommt diese Tradition? Seit wann gibt es sie? Was wissen
wir dariiber? Ist sie heute, angesichts der kritischen Jesusforschung, tiberhaupt
noch méglich und sinnvoll?

1. Origenes

Origenes ist der bedeutendste Theologe und Schriftausleger der Viterzeit. Mit
ihm beginnt die wissenschaftliche Exegese der Kirche, mit ihm beginnt aber auch
jene Form der spirituellen Exegese, um die es uns hier geht, eine Exegese, die
fragt: Was bedeutet das alles fiir mich ganz persénlich? Gibt es das heute noch?
Erzihlen die Evangelien nur rithrende Begebenheiten aus der Vergangenheit,
oder spielt sich das alles mutatis mutandis auch hier und jetzt, in unserem alltig-
lichen Leben ab? Ich beginne mit einem Beispiel. In seinen lateinisch tiberliefer-
ten Lukas-Homilien kommt Origenes auch zu der Perikope tiber Jesu Auftreten
in der Synagoge von Nazaret. Schon zu Beginn seiner Predigt betont er, dass
Jesus nicht nur damals in den Synagogen gelehrt hat, sondern es auch heute tut
»in dieser Versammlung hier und nicht nur in dieser, sondern in jeder anderen
Zusammenkunft; ja, auf dem gesamten Erdkreis lehrt Jesus und sucht Werkzeu-
ge, durch die er seine Lehre verkiindet® (32,2). Unter diesem Gesichtspunke
erklirt Origenes die Passage aus dem Propheten Jesaja, die Jesus vorliest. Dann
zitiert er die Bemerkung des Evangelisten: ,,Er rollte das Buch wieder ein, gab es
dem Diener zuriick und setzte sich. Und die Augen aller waren gespannt auf ihn
gerichtet” (Lk 4,20). Mit der Auslegung dieses einen Satzes beschliefit er seine
Predigt:

Ja, auch jetzt, wenn ihr wollt, vermégen in unserer ,Synagoge* hier und in dieser Ver-

sammlung eure Augen gespannt auf den Heiland gerichtet zu sein. Wenn du nimlich
das Hauptaugenmerk deines Herzens auf die Weisheit und die Wahrheit und auf

> John Henry NEWMAN, An Internal Argument for Christianity, in: DERS., Discussions
and Arguments on Various Subjects (The Works of Cardinal John Henry Newman. Milleni-
um Edition Bd. VII), hg. von J. TOLHURST, Notre Dame 2004, 363-398, hier: 387f. Ubers.
MR.
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Gottes eingeborenen Sohn richtest, dann schauen deine Augen auf Jesus. Selig die
Versammlung, von der die Schrift bezeugt: ,Aller Augen waren auf ihn gerichtet®!
Wie sehr wiinschte ich, dafl auch unsere Versammlung hier ein solches Zeugnis be-
kime! Aller Augen, die der Katechumenen und der Glaubigen, die der Frauen und
Minner und Kinder, nicht die Augen des Leibes, sondern des Herzens blickten auf
Jesus! Wenn ihr nimlich auf ihn seht, dann wird von seinem Lichte und von seinem
Schauen auch euer Angesicht erleuchtet sein, und ihr werdet sagen kénnen: ,Hoch
leuchtet iiber uns das Licht deines Angesichtes, Herr (Ps 4,7), ,dem die Herrlichkeit
und die Macht ist in alle Ewigkeit. Amen* (1 Petr 4,11).}
Das Organ, mit dem die Erzihlungen in der Heiligen Schrift aktualisiert und
vergegenwirtigt werden, ist das Herz. Das Herz hat Augen und Ohren, ja nach
Origenes Entsprechungen zu allen fiinf kdrperlichen Sinnen des Menschen.*
Diese fiinf inneren Sinne kénnen auch als Sinne der Seele verstanden werden;
Herz und Seele sind ja in vieler Hinsicht Synonyme. Sie sind auch im zweiten
Beispiel vorausgesetzt, das ich zitieren mochte. Es ist ebenfalls den Lukas-
Homilien entnommen, in diesem Fall ist es der Schluss der Perikope vom greisen
Simeon. Auch seine Stelle kann nach Origenes jeder Glaubige einnechmen. Der
Verwirklichung dieser Moglichkeit gilt die Schlussbitte des Predigers, die zu-
gleich den Inhalt der vorangehenden Predigt zusammenfasst:
Daf8 also auch wir im Tempel stehen, den Sohn Gottes in Hinden halten und um-
armen mogen und so der Freilassung und des Aufbruchs in ein besseres Dasein ge-
wiirdigt werden, darum wollen wir den allmichtigen Gott und wollen wir auch den
Knaben Jesus selber bitten, den wir anzusprechen und in die Arme zu schlieffen ver-
langjt;, »dem die Herrlichkeit und die Macht ist in alle Ewigkeit. Amen (1 Petr
4,11).
Mit den geistigen Sinnen kann jeder Christ ,,im Tempel stehen, den Sohn Got-
tes in Hinden halten und umarmen®. Pater Sieben schreibt in der Einleitung
seiner Ausgabe dieser Homilien: ,,Was wohl als erstes dem Leser der Origenes-
homilien in die Augen springt, ist die deutlich ausgeprigte Christusfrommigkeit
ihres Autors.“® Man kann auch von der Jesusmystik des Origenes reden. So lautet
der Titel eines schonen Biichleins von Frédéric Bertrand: ,Mystique de Jésus
chez Origene®. Bei Origenes finden wir erstmals cine ausgeprigte Liebe zum
Namen Jesus. Immer wieder sagt er ,mein Jesus®, ,mein Heiland®. In einer der
schon zitierten Homilien fragt er: ,In der Tat, was hitte es dir geniitzt, dafl

> ORIGENES, in: Lc h. 32,6 (FCh4/2,327f.).

* Vgl. ORIGENES, princ. I 1,9; Cels. I 48 (SC 132,200-208); H. U. VON BALTHASAR,
Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik, Bd. 1, Einsiedeln 1961, 352-367.

> ORIGENES, in: Lc h. 15,5 (FCh 4/1,183).

¢ Ebd., 25.

7 F. BERTRAND, Mystique de Jésus chez Origene, Paris 1951.
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Christus einst im Fleische kam, wenn er nicht bis in deine Seele gekommen wi-
re? Laflt uns darum beten, daff er tiglich zu uns komme und daf wir sagen kén-
nen: ,Ich lebe, aber nicht mehr ich, sondern Christus lebt in mir® (Gal 2,20).“®
Das ist der Gedanke, den Angelus Silesius in das bekannte Distichon gebracht
hat:
Wird Christus tausendmal zu Bethlehem geborn
Und nicht in dir: du bleibst noch ewiglich verlorn.’

Zu dieser Art der Schriftbetrachtung will Origenes mit seiner gesamten Exegese
anleiten. Das nennt er einmal: ,das sinnliche Evangelium in ein geistliches tiber-
setzen“."” Ohne dieses Ubersetzen bleiben die Erzihlungen der Evangelien mehr
oder weniger zuverlassige Berichte, historische Quellen, antiquarische Funde fir
ein Museum. Aber die Kirche ist kein religioses Museum, sondern der Ort, wo
der lebendige Christus verehrt und sein Evangelium gelebt wird. Wo das nicht
der Fall ist, haben wir es eben nicht mit Kirche zu tun. Das Schifflein Petri mit
dem scheinbar schlafenden Jesus an Bord ist das Schiff der Kirche, das sturmge-
schiittelt durch das Meer der Geschichte fihrt. Die Wunder Jesu geschehen
noch heute an jedem von uns, wenn man die kérperliche Blindheit als Symbol
einer geistigen Blindheit versteht, den Aussatz als Symbol fir die Stinden, Lih-
mung als religiése Trigheit usw. Hat Jesus nur tiber das damalige Jerusalem ge-
weint? Sind nicht wir selbst dieses Jerusalem? Origenes antwortet: ,,Jesus klagt
und weint tber jeden von uns, der siindigt, nachdem uns die Geheimnisse der
Wahrheit, das Wort des Evangeliums, die Lehre der Kirche und die Schau der
Geheimnisse Gottes zuteil wurden.“!! Nicht allein zu Petrus, nein zu den Gliu-
bigen aller Zeiten spricht er: ,, Wenn ich dich nicht wasche, hast du keinen Anteil
an mir (Joh 13,8).“* Die Pharisier und Heuchler sind immer noch unter uns. Es
sind nach Origenes und der gesamten kirchlichen Auslegungstradition insbe-
sondere die pflichtvergessenen kirchlichen Amtstriger und Lehrer. Thnen gilt bis
heute die Strafpredigt Jesu in Mt 23."” Die Passion Jesu erneuert sich tiglich.
Henri de Lubac zahlt in seinem Buch iiber das Schriftverstindnis des Origenes
eine lange Reihe von Beispielen auf. Ich zitiere nur einen kurzen Ausschnitt:

8 Ebd., 22,3 (FCh 4/1,243).

® Angelus SILESIUS, Cherubinischer Wandersmann, 1. Buch, Nr. 61 (ed. L. GNADINGER,
Stuttgart 1984, 36). Die Uberschrift lautet: ,,In dir mufl Gott geboren werden®.

1" ORIGENES, in: Jo C.18 (45 (SC 120,84).

"' ORIGENES, in: Lc h. 38,3 (FCh 4/2,379).

"2 ORIGENES, in: Cant. C. prooem. 51f.

" Hinweise auf diese Auslegungstradition bei M. REISER, Bibelkritik und Auslegung der
Heiligen Schrift. Beitrige zur Geschichte der biblischen Exegese und Hermeneutik (WUNT
217), Tiibingen 2007, 59f.
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Wie zur Zeit des Kaiphas ,verfolgen ihn falsche Zeugnisse; von seiner Seite erfolgt
stets das gleiche Schweigen, er erhebt die Stimme nicht, aber das Leben seiner wahren
Jiinger spricht fiir ihn; laut spricht es und macht den Betriiger zuschanden®. Tiglich
bietet er sein Angesicht dem Geifer, seinen Riicken den GeifSelhieben. Tiéglich kront
man ihn erneut mit Dornen. Und wenn man einem Glied seiner Kirche Unrecht tut,
dann schligt man ihn wiederum ins Gesicht, nicht anders als im Pritorium die rémi-
schen Soldaten. Téglich wird er, wie zu Pilatus’ Zeiten, in die Hinde der Stinder aus-
geliefert, ,,wird verurteilt, mit den Rdubern zusammen gefoltert, in der Person derer,
die ihm nachfolgen und in den treuen Zeugen seiner Wahrheit*. [...] Das Weib, das
ihre Narde tiber das Haupt des Erl6sers ausgof8, war ein Bild aller Spateren, die durch
ihr christliches Dasein mit der Braut des Hohenliedes sagen konnen: ,Meine Salbe
hat ihren Duft ausgestreut.*'*

Henri de Lubac hat in diesem Zusammenhang auch auf eine wichtige Passage bei
Origenes hingewiesen, in der er das Grundprinzip dieser Betrachtungsweise
formuliert sieht:

Die ganze Wahrheit der aufgeschriebenen Ereignisse aus dem Leben Jesu erschopft
sich nicht im bloflen Buchstaben und der Geschichte an sich. Vielmehr ist jedes von
ihnen auch ein Symbol fiir etwas (a0pBordév Tvoc), wie jede tieferschiirfende Lektiire
beweist. So ist es etwa mit der Kreuzigung; ihre Wahrheit offenbart sie in dem Wort:
»Ich bin mit Christus gekreuzigt® (Gal 2,20) und in dem anderen: ,Ich aber will
mich nicht rithmen aufler im Kreuz meines Herrn Jesus Christus, durch das die Welt
fiir mich gekreuzigt ist wie ich fiir die Welt* (Gal 6,14). Ebenso ist es mit seinem
Tod; er war notwendig, damit es heifen konnte: ,Denn durch sein Sterben ist er ein
fir allemal gestorben fiir die Siinde* (Rém 6,10) und damit der Gerechte sagen
konnte: ,gleichgestaltet seinem Tod“ (Phil 3,10) und ,,Wenn wir nimlich mitgestor-
ben sind, werden wir auch mit ihm leben (2 Tim 2,11). So ist es auch mit seinem
Begribnis; es erstrecke sich auf jene, die seinem Tod gleichgestaltet wurden, sofern sie
mit ihm gekreuzigt worden und gestorben sind, wie es auch bei Paulus heif$t: ,Wir
sind ndmlich mit ihm begraben worden durch die Taufe* und mit ihm auferstanden
(Rém 6,4).P
Die Begebenheiten, die in der Heiligen Schrift erzihlt werden, haben symboli-
schen und typischen Charakter. Sie ereignen sich auf die eine oder andere Art
mit wechselnden Personen immer wieder aufs Neue. Jesus, seine treuen und
weniger treuen Jiinger, seine Gegner und das wankelmiitige Volk treten durch
alle Zeiten in Aktion. Das Leben Jesu erhilt seine volle Wahrheit und seine ei-
gentliche Bedeutung deshalb erst im Nachvollzug oder, wie es in der Tradition
gewohnlich heifft: in der Nachahmung Christi. Man wollte den Begriff der

" Henri DE LUBAC, Geist aus der Geschichte. Das Schriftverstindnis des Origenes.
Ubertragen und eingel. von H. U. VON BALTHASAR, Einsiedeln 1968, 248f. Dort die Zitat-
nachweise.

15 ORIGENES, Cels. I 69 (SC 132,446f). Ubers. M.R.
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Nachahmung nach dem Konzil aus dem Verkehr zichen und durch den der
Nachfolge ersetzt sehen, aber er ist gut biblisch und kann mehr erfassen als der
Begriff der Nachfolge. Beide Begriffe haben ihren Sinn. Warum sollen wir uns
Jesus nicht, soweit es angeht, zum Vorbild nehmen? Paulus fordert die Korinther
auf: ,Werdet meine Nachahmer, wie ich der Christi bin.“'® Und den Philippern
stellt er Christus als nachahmenswertes Beispiel der Demut hin (Phil 2,5-11).
Origenes hat noch eine andere Idee vorgetragen, um diesen Grundgedanken
zu verdeutlichen. In seinem Matthius-Kommentar zur Verklirungsperikope
gibt er der Angabe, die Kleider Jesu seien leuchtend geworden wie das Licht, eine
tiberraschende symbolische Deutung, ,,Die Kleider Jesu®, erklart Origenes, ,,sind
die Worter und Buchstaben der Evangelien, die er angezogen hat.“'” Im Text der
Evangelien steckt Jesus also wie in seinen Kleidern. Was bedeutet dann das
Leuchtendwerden der Kleider Jesu angewandt auf das Kleid aus Worten, das die
Evangelien darstellen? Es bedeutet, dass diese Worte uns verstindlich werden,
uns einleuchten und zum Sehen der wahren Gestalt Jesu fiihren. Dieses Sehen
kann natiirlich nur mit den geistigen Augen des Herzens erfolgen. Die Aufgabe
der Exegese besteht demgemiaf darin, zu dieser Erhellung der Gestalt Jesu bei-
zutragen. Origenes ist zu Recht tiberzeugt, dass wir im aufmerksamen Lesen der
Evangelien dieselbe Erfahrung machen konnen, die die drei engsten Freunde
Jesu auf dem Berg der Verklirung gemacht haben. Wenn uns die Worte der
Schrift erhellt und leuchtend werden wie damals die Kleider Jesu, konnen auch
wir Jesus in seiner verklirten Gestalt schauen. So kénnen wir uns alles, was die
Jinger damals mit Jesus erlebt haben, mit den Augen und Ohren des Herzens
vergegenwartigen. Wer diese Art der Vergegenwirtigung nicht tibt, der verzich-
tet gleichsam auf den Aufstieg zum Berg der Verklarung. Er bleibt am Fuf des
Berges stehen und erblickt dann in Jesus nur einen Menschen, der ,weder Ge-
stalt noch Schénheit* hat (Jes 53,2)."® Den verklirten Herrn wird er dann nie zu
Gesicht bekommen. Das ist das Schicksal der sogenannten historisch-kritischen
Exegese, die jede symbolische oder allegorische Auslegung als textfremd ablehnt.

!¢ 1 Kor 11,1. Vgl. 1 Thess 1,6.

17 ORIGENES, in: Mt XII 38. Dt. Ubers. von H. J. VOGT, in: ORIGENES, Der Kommentar
zum Evangelium nach Matthius I, Stuttgart 1983, 198.

'® Vgl. ORIGENES, Phil. 15,19 (SC 162,152-161; SC 302,436-444); in Mt C. 12,38 (GCS
40,154f), Cels. 6,77 (SC 147,368-375); F. BERTRAND, Mystique de Jésus (s. Anm. 7), 82-85;
ORIGENES, Geist und Feuer. Ein Aufbau aus seinen Schriften von H. U. VON BALTHASAR,
Einsiedeln / Freiburg 1991, 210f. (die entscheidenden Passagen des Matthiuskommentars).
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Der Christ dagegen ,liebt den heiligen Text, wie er Jesus liebt. Den Leib Christi

< 19

essen, heif$t auch die HI. Schrift lesen und sich ihr angleichen®.

2. Ludolf von Sachsen

Thomas von Aquin behandelt in einem Artikel seiner Summa die Frage, wie es
kommt, dass die Betrachtung des Leidens Christi und anderer Mysterien seiner
Menschheit grofiere Hingabe (devotio) erwecke als die Betrachtung der Grofie
Gorttes. Seine Antwort lautet: Natiirlich miisste eigentlich die Betrachtung Got-
tes, der doch tiber alles zu lieben ist, auch die grofite Hingabe erwecken. Aber die
Schwachheit des menschlichen Geistes bedarf sinnlicher Hilfsmittel, um zum
Ziel zu gelangen. Und das wichtigste dieser Hilfsmittel ist die Betrachtung der
Menschheit Christi.*® Aber auch die Betrachtung der Menschheit Christi wird
durch Hilfsmittel erleichtert. Und so verfasste man als Anleitung zur spirituellen
Lektiire der Evangelien im Mittelalter Betrachtungsbiicher iber das Leben
Christi. Das berithmteste, umfangreichste und meistgelesene dieser Betrach-
tungsbiicher ist Ludolf von Sachsens ,,Vita Jesu Christi“.*" Ludolf war zunichst
Dominikaner, wechselte aber 1339 in die Kartause von Straflburg, wo er im Jahr
darauf die Profess ablegte. Er war einige Jahre Prior der Koblenzer Kartause und
ging dann in die Mainzer Kartause. Dort schrieb er sein berithmtes Werk. Von
Mainz kehrte er wieder nach Stralburg zuriick und starb dort am 10. April 1378
im Ruf der Heiligkeit.

Als der feurige Offizier aus dem baskischen Geschlecht der Loyola, den wir
als Ignatius kennen, auf dem viterlichen Schloss im Streckverband lag, weil ihm
eine Kanonenkugel das Bein zerschmettert hatte, wurde es ihm langweilig, und
er bat um Ritterbiicher. In dem frommen Haus aber waren nur zwei Biicher
aufzutreiben: die Legenda aurea und Ludolf von Sachsens Vita Christi, beide in
spanischer Ubersetzung. Lustlos begann er Ludolfs Werk zu lesen, aber allmih-
lich packte ihn die Lektiire. Sie machte ihm das Evangelium zu einer lebendigen
Realitit und gab seinem Leben ein neues Ziel. Nachdem er die Lektiire noch mit

" M. HARL, Schluf der Erliuterung des Abschnitts aus der Philokalie (15,19), in: SC
302,444.

2 THOMAS V. AQUIN, STh II-11 82, 3,2. u.ad 2.

*! Die wichtigste Monographie dazu ist immer noch Walter BAIER, Untersuchungen zu
den Passionsbetrachtungen in der Vita Christi des Ludolf von Sachsen. Ein quellenkritischer
Beitrag zu Leben und Werk Ludolfs und zur Geschichte der Passionstheologie, 3 Bde., Miin-
chen 1977. In Bd. 1, 151-195 ist die Rezeption und Wirkungsgeschichte des Werkes behan-
delt, Bd. 3, 423-448 stellt Ludolfs Werk in die Tradition ,der affektiven Leben-Jesu- und
Passionsfrommigkeit®, die Baier schon bei Ignatius von Antiochien beginnen lisst.
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dreihundert Seiten voll sorgfiltig geschriebener Exzerpte vertieft hatte, war er
ein gewandelter Mensch. Sein nicht viel spiter entstandenes Exerzitienbtichlein
tibernimmt die Betrachtungsweise Ludolfs.”> Worin besteht nun diese?”

Gleich im Vorwort seines Werkes empfichlt Ludolf dem Leser, sich die Ge-
schichten der Evangelien méglichst plastisch und anschaulich vorzustellen und
ganz dabei zu sein, und zwar so ,dabei zu sein, als wire man bei den erzihlten
Ereignissen wirklich selber anwesend.

Begliickwiinsche die Jungfrau-Mutter, die deinetwegen schwanger wird. [...] Geh mit

den Magiern nach Bethlehem und bete mit ihnen den noch kleinen Kénig an. Hilf

den Eltern, den Knaben in den Tempel zu tragen, um ihn dort darzustellen. Begleite
mit den Aposteln den guten Hirten, der grof$artige Wunder vollbringt. Sei mit seiner
gebenedeiten Mutter und Johannes dem Sterbenden nahe, um mit ihm zu leiden und
um ihn zu trauern [...]. Suche den Auferstandenen mit Maria Magdalena, bis es dir
gegeben ist, ihn zu finden.*
Das Ziel dieser Betrachtungsweise ist es, sich diese Geschehnisse ganz zu eigen zu
machen und Christus nachzuahmen im Denken, Reden und Handeln. In der
Einfihrung zum Passionsteil der Vita Christi unterscheidet Ludolf sechs Ziele
der Betrachtung: Sie dient erstens zur Nachahmung, indem man die Passion
Christi als eigene Lebensregel begreift; zweitens zum Mitleiden, damit das Lei-
den, das Christus meinetwegen auf sich genommen hat, mein Herz bewegt; drit-
tens zum Staunen dariiber, dass kein geringerer als Gottes Sohn selbst das alles
erlitten hat; viertens zum Jubeln tiber diese groffe Erlosungstat; fiinftens um uns
ganz in den Gekreuzigten umzugestalten; sechstens um die siiffe Ruhe und Liebe
zu erfahren, die uns dieser Schatz verschaffen kann.” Diese sechs Ziele hingen
natiirlich zusammen und sind als ein Ganzes zu begreifen. Die Hauptsache ist
freilich die Umgestaltung des Menschen in Christus, ,s0 dafl er in seinem Inne-
ren nichts sicht und empfindet als Christus, den gekreuzigten, verspotteten,
geschmihten, der um unseretwillen gelitten hat.“** Diesen Gedanken fiithrt Lu-
dolf in dem eindrucksvollen Kapitel iiber das Pascha aus. Dort zeigt er, wie das
ganze Leben Christi, angefangen von seiner Geburt in einem armseligen Stall,
eine Leidensgeschichte war, und wie die eigentliche Passion diese nur vollendet.

> Vgl. W. BAIER, Untersuchungen (s. Anm. 21), Bd. 1, 172-186. Zu der von Ignatius be-
niitzten katalanischen Ubers. vgl. ebd., 162f.

» Fine genauere Beschreibung bietet W. BAIER, Untersuchungen (s. Anm. 21), Bd. 3,
475-500.

* Vorwort, zitiert nach: LUDOLF VON SACHSEN, Das Vorwort zum ,,Leben Jesu Christi*,
cingel. und tibers. von A. FALKNER, Frankfurt a. M. 1988, 15 (= Vita Christi, Prooemium 5).

% LUDOLF VON SACHSEN, Vita Christi II 58,11.

26 Ebd.
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In der Passionsgeschichte wiederum finden wir das Vorbild aller christlichen
Vollkommenheit und die Heilmittel gegen jede geistliche Krankheit.”” Das
macht sie zum bevorzugten Gegenstand der christlichen Betrachtung,

Als Hilfe zu dieser Art der aneignenden Betrachtung versteht Ludolf sein
Werk, das im Druck vier dicke Binde ausmacht.”® Es hat wenig Originelles. Von
Ludolf selbst stammen insbesondere die zusammenfassenden Gebete, mit denen
jedes Kapitel schlieft. Das sind immerhin 181 Gebete. Sie wurden fiir sich unter
dem Titel ,Praying the Life of Christ“ von Schwester Mary Immaculate Boden-
stedt ins Englische iibersetzt.?” Eine deutsche Ubersetzung erschien im 19. Jahr-
hundert. Eine deutsche Ubersetzung des Gesamtwerks fehlt ebenso wie eine
kritische Ausgabe.’ Fiir die exegetischen Teile stiitzt sich Ludolf auf Kommen-
tarwerke wie das tiber die gesamte Bibel von Hugo von St. Cher und die Evange-
lienkommentare Alberts des Grofien. Das sind gute Autorititen. Die Viterzitate
schopft er vielfach aus Sammelwerken wie der Catena aunrea des heiligen Thomas
von Aquin. Ein bevorzugter Autor ist, wie zu erwarten, Bernhard von Clairvaux;
auf ihn weist schon das Vorwort zum Gesamtwerk hin. Der meistzitierte Autor
aber diirfte Augustinus mit seinen Predigten sein. Fiir die Geographie des Heili-
gen Landes benutzt Ludolf die ausgezeichnete Palistinabeschreibung des Domi-
nikanerménchs Burchard. Die entsprechenden Ausziige dienen, wie er ausdriick-
lich betont, der anschaulichen Betrachtung; er spricht von ,quaedam imagina-
tivae repraesentationes“.’* Ignatius nennt das in seinem Exerzitienbiichlein die
»Bereitstellung des Schauplatzes®. Sie erfolgt mit Hilfe der Einbildungskraft.
Dazu soll bei jeder Betrachtung die Bitte um mitfithlende Teilnahme mit allen
funf inneren Sinnen kommen. Ziel ist die rechte Aneignung und der entspre-
chende personliche Entschluss.” Das ist lediglich eine Systematisierung der von
Ludolf empfohlenen Betrachtungsmethode.

¥ Ebd., II 51.

*% Die handlichste Ausgabe ist die von L.-M. RIGOLLOT, Paris 1870, gemachte.

» M. 1. BODENSTEDT, Praying the Life of of Christ. First English Translation of the
Prayers Concluding the 181 Chapters of the Viza Christi of Ludolphus the Carthusian: The
Quintessence of his Devout Meditations on the Life of Christ (Analecta Cartusiana 15),
Salzburg 1973.

3% L. SCHOEBERLEIN, Haus-Kapelle zur Feier des Kirchenjahrs. Schrifttexte und Gebete
aus dem 15. Jahrhundert mit Zeichnungen von Louise Wolf, hg. von L. SCHOEBERLEIN,
Géttingen 1877,71885.

3! Als Ubersetzung kenne ich nur ein kiimmerliches Florilegium: LUDOLF VON SACHSEN,
Das Leben Jesu Christi. Ausgewihlt und eingel. von S. GREINER; aus dem Lateinischen iber-
tragen von S. GREINER und M. GISL, Einsiedeln 1994.

3> LUDOLF VON SACHSEN, Vita Christi, Prooemium 11f.

# Vgl. IGNATIUS VON LOYOLA, Die Exerzitien Nr. 47-49.
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Die Leistung Ludolfs besteht vor allem in der klugen Auswahl und Anord-
nung der Quellen und Zeugnisse, in der ansprechenden, konzisen Formulierung
eigener und iibernommener Gedanken sowie darin, dass die Evangelien so gut
wie vollstindig behandelt werden. Dabei legt er eine Evangelienharmonie zu-
grunde, ohne die Unterschiede der einzelnen Evangelien zu tibersehen. Die vier
Evangelisten versteht er als vier Zeugen mit unterschiedlichen Akzenten und
Gesichtspunkten. ,Die vier Evangelisten sind gleichsam vier Zeugen dafiir, dafl
jener Mensch mit Namen Jesus der im Gesetz verheiflene Christus war [Matthi-
us], Konig und Herr tber alles [Markus], der Heiland der Menschen [Lukas]
und der Sohn Gottes [Johannes].“** Diese knappe Kennzeichnung der Figenart
des jeweiligen Evangeliums ist nicht schlecht getroffen. Zur Aktualisierung des
Erzihlten gibt Ludolf Lehren (documenta) an, die man aus den einzelnen bibli-
schen Szenen ziechen kann. Diese Art der Aktualisierung nennt man herkomm-
lich auch Applikation oder Nutzanwendung. So schreibt er tiber die Szene mit
Barrabas:

Wir miissen uns hiiten, daf wir nicht selbst Barrabas anstelle von Christus wihlen.

Denn auch heute noch wiinschen viele, dafl man ihnen Barrabas freilifit und Chris-

tus gefesselt halte. Denn, wie Origenes sagt: ,Alle, die den Juden #hnlich sind, sei es

in der Lehre, sei es im Leben, wiinschen, dafl man ihnen Barrabas freiliflc. Wer nim-

lich schlecht handelt, in dessen Leib ist Barrabas freigelassen, Christus aber gefesselt;
wer aber gut handelt, der hat Christus freigelassen und Barrabas gefesselt.*

Aus derselben Szene gewinnt Ludolf aber noch eine weitere Lehre:

So geschieht es noch heute in den Amtsstuben der Fiirsten und Prélaten: Unschuldi-
ge werden verurteilt und ible Sinder freigelassen; Kleinigkeiten werden bestraft,
grof8e Vergehen dagegen vertuscht; wer gegen die Dekretalien und Statuten versto-
en hat, wird bestraft, doch wer gegen gottliche Gebote verstofSen hat, geht straffrei
aus.>®

Zu der Szene mit dem greisen Simeon referiert Ludolf ausfihrlich die schon
zitierten Gedanken des Origenes, ohne seinen Namen zu nennen, und unter-
scheidet drei Weisen, wie ein frommer Christ an die Stelle Simeons treten kann
und soll.”” Im Schlussgebet zu dieser Perikope formuliert er:

Komm, stiffer Jesus, [...] und mach mein Herz durch deine werte Einwohnung zum

Tempel, so daff ich dich dort mit den Armen meines Verlangens umfassen und hal-
ten kann. Und moge ich nicht aus diesem Leben scheiden, bevor ich dich mit den

3 LUDOLF VON SACHSEN, Vita Christi Il 83,7. Das fithrt er im Folgenden niher aus.

5 Ebd., IT 62,5. Dieses Origeneszitat hat Ludolf in der Catena aurea (zu Mt 27,21) ge-
funden.

3¢ Ebd., 11 62,6.

¥ Ebd., 112,12.
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Augen des Herzens geschen habe, der du die Liebe und das Verlangen, das Leben und

der Lohn derer bist, die nach dir verlangen. Amen.

Das Schlussgebet zum Proomium des Gesamtwerks will ich vollstandig zitieren.
Es formuliert kurzgefasst Ziel und Absicht des ganzen Unternehmens:

Herr Jesus Christus, Sohn des lebendigen Gottes, gewihre mir schwachem und elen-

dem Stnder, daff ich dein Leben und deine Lebensweise stets vor den Augen des

Herzens habe und sie nach meinem Vermogen nachahme. Mach, daf§ ich darin fort-

schreite und emporwachse zu einem vollkommenen Mann und zu einem heiligen

Tempel im Herrn. Erleuchte mein Herz mit dem Licht deiner Gnade, die mir nicht

nur zuvorkommen, sondern auch bleiben mége,*® damit ich mit dir als Fithrer auf all

meinen Wegen alles erfiillen kann, was dir gefillt, und alles meiden, was dir mif3fille.

Lenke meine Gedanken, Reden und Handlungen auf den Weg deines Gesetzes, dei-

ner Gebote und deiner Ratschlige, o Hochster, und 1aff mich, indem ich in allem

deinem Willen folge, hier und auf ewig durch dich das Heil erfahren. Amen.”
Wieder sind es die Augen des Herzens, die das Leben und die Lebensweise (viza
und mores) Christi schauen miissen. Aber zu diesem inneren Schauen muss dann
das Nachahmen kommen. Die Zielgestalt dieses Nachahmens ist ,,der vollkom-
mene Mann® und ,,der heilige Tempel im Herrn®. Das sind zwei Formulierun-
gen aus dem Epheserbrief (Eph 4,13 und Eph 2,21). Fiir dieses Unternechmen
erbittet der Beter Christi Gnade, Rat und Lenkung,

Auch die heilige Theresia von Jesus kennt Ludolfs Werk in der spanischen
Ubersetzung und verpflichtet in ihren Konstitutionen fiir den Orden die Prio-
rin, dafiir zu sorgen, dass es vorhanden ist.*’ Sie kennt also die Betrachtungswei-
se, um die es uns geht, und empfiehlt sie.*" In der Forschungsliteratur wird diese
Art der Betrachtung des Lebens Jesu gewohnlich auf Bernhard von Clairvaux
und das Mittelalter zuriickgefihrt. So schreibt beispielsweise Ulrich Kopf in
einem Aufsatz tiber die Schriftauslegung des heiligen Bernhard: ,,Er hat erstmals
konsequent von der seit bald tausend Jahren vorherrschenden objektivierenden
Betrachtung des Gottmenschen Christus weggefithrt zu einem Verstindnis
Christi, das von seiner Bedeutung fiir das religiose Subjekt, den einzelnen Glau-
bigen, ausgeht.“*> Aber das ist ein Klischee, denn wir finden diese Betrachtungs-

3 Zur gratia praeveniens und subsequens, auf die hier angespielt ist, vgl. THOMAS V.
AQUIN, STh 1-11111,3.

¥ LUDOLPHUS DE SAXONIA, Vita Jesu Christi, hg. von L. M. RIGOLLOT, Paris 1878, 1 10.

0 Vgl. W. BAIER, Untersuchungen (s. Anm. 21), 187.

# S0z B.im ,Weg der Vollkommenheit* 26,5/6.

% U. KOPF, Schriftauslegung als Ort der Kreuzestheologie Bernhards von Clairvaux, in:
D. R. BAUER / G. FUCHS (Hg.), Bernhard von Clairvaux und der Beginn der Moderne, Inns-
bruck / Wien 1996, 194-213, hier: 194. Dieses Klischee findet man trotz verbaler Einschrin-
kungen auch bei E. COUSINS, Die menschliche Natur Christi und seine Passion, in: J. RAITT
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weise, wie schon gezeigt, mit allen Merkmalen bereits bei Origenes ausgebildet.
Origenes war aufgrund der lateinischen Ubersetzungen aus der Viterzeit auch
im Mittelalter gut bekannt und vor allem als Exeget sehr geschitzt.*

Ist nun eine derartige Lektiire und Betrachtungsweise der Evangelien heute,
im Zeitalter nach der Aufklirung und angesichts all der Erkenntnisse der kriti-
schen Exegese, noch moglich? Ist das nicht naiv? Dazu wire viel zu sagen. Natiir-
lich konnen wir diese Art der betrachtenden Lektiire nicht mehr mit derselben
Naivitit nachvollzichen wie noch Ignatius von Loyola oder die groffe Theresia.
Aber deswegen miissen wir nicht darauf verzichten. Wir kénnen sie nachvollzie-
hen in einer zweiten Naivitit, die kritische Einsichten durchaus festhilt. Wie das
geht, hat Gerhard Lohfink am Beispiel von Mt 2 dargelegt.* Ich méchte hier
noch das Zeugnis eines Gelehrten anfiithren, den niemand fir unkritisch halten
wird: Fridolin Stier.

3. Fridolin Stier

Er war Alttestamentler und begriindete die ,,Internationale Zeitschriftenschau
fir Bibelwissenschaft und Grenzgebiete (IZBG)*, die er bis kurz vor seinem Tod
herausgab. Bekannt geworden ist er vor allem als Bibeliibersetzer.* Er starb 1981
mit 79 Jahren in Tibingen und ist dort auf dem Stadtfriedhof auch beerdigt.
Kurz vor seinem Tod konnte er noch einen Band mit Tagebuchaufzeichnungen
veréffentlichen unter dem Titel: ,,Vielleicht ist irgendwo Tag®. Darin finden sich
immer wieder Gedanken, die der Autor unter das Stichwort ,, Wirklichkeit Jesu®
stellt. Ich will das bemerkenswerteste Stiick zitieren:
Die Wirklichkeit Jesu ist fiir mich die Gegenwart eines Lebenden — nicht so, dafl ich
ihn mir ,ver-gegen-wirtigen®, die Phantasie einspannen miifite, um ihn mir iiber die
historische Distanz hinweg lebendig vor Augen zu stellen. Jesus begegnet mir, lebend
und gegenwirtig, im Medium der Sprache der Evangelien — vermittelt also, gewifs,
gespiegelt in den Augen, gehort von den Ohren der urspriinglichen Zeugen, der spi-

teren Tradenten und Redaktoren — dessen bin ich mir im Augenblick, wo ich dies
hinschreibe, voll bewuf3t. Ich weif}, daf§ ich nicht dem historischen Jesus, sondern

u. a. (Hg.), Geschichte der christlichen Spiritualitit, Bd. 2: Hochmittelalter und Reformati-
on, Wiirzburg 1995, 383-399, hier: 383-385.

# Vgl. H.-J. SIEBEN, Art. Origenes: Lexikon des Mittelalters 6 (1999) 1455f.; Henri DE
LUBAC, Exégese médiévale, Bd. 1, Paris 1959, 221-304.

# G. LOHFINK, Die Bibel in meinem Leben als Exeget, in: DERS., Gegen die Verharmlo-
sung Jesu. Reden iiber Jesus und die Kirche, Freiburg i. Br. 2013, 446-465. Auf diese schone,
biographisch gefirbte Darlegung sei nachdriicklich hingewiesen.

® Biographische Hinweise bietet das Biichlein: E. BECK / G. MILLER (Hg.), Wenn aber
Gott ist... Ein Fridolin Stier-Lesebuch, Hildesheim 1991.
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seiner ,,Erscheinung” begegne, die in den Evangelien lebt und leuchtet. Dieses kriti-

sche Bewuftsein fillt nicht in Ohnmacht, nur daf es verstummt, wenn mir Jesus aus

den Evangelien entgegentritt. Dann hére und sehe ich ihn. Ich hore seine Botschaft,
die mich aufschreckt aus meinem Sein in mir und fiir mich selbst, mich auf den Weg
mit ihm, ,hinter ihm her” ruft, den Weg der Lossage, der schweren, schmerzhaften

Freiheit von mir selbst und den Sachen, an denen ich hinge, als wiren sie das Leben.

Und ich ahne die Herrlichkeit dieser Freiheit, die er mir, wie er sie fordert, auch er-

maglicht. Ich sehe ihn im Umgang mit Menschen, Blinde und Aussitzige heilend,

ich hére ihn im Gesprich mit Jingern, im Disput mit Gegnern, ich sehe ihn am Ol-

berg, ich hore ihn stéhnen, ich sehe ihn am Kreuz, ich hére den Todesschrei. Sehen,

horen — kein blofles Zuschauen und Zuhéren mehr, bei dem ich, wie aufmerksam
auch immer, abseits stehe — unbetroffen, beobachtend, vielleicht zweifelnd an dem
unerhérten Autoritits- und Vollmachtsagspruch, »ich aber sage euch®. Diskutieren
dariiber? Es vergeht mir, eine Macht des Uberzeugens geht von ihm aus, tiberwiltigt
mich, 6ffnet mir die Augen, und ich sehe die Wahrheit des Unwahrscheinlichen, ich
fihle die Aura des Numinosen um ihn, das Heilige; das Geheimnis des Gottlichen
steht leibhaftig vor mir.%
Jesus begegnet uns im Medium der Sprache der Evangelien. Das ist derselbe
Grundgedanke, den wir bei Origenes gefunden haben. Die Schrift vermittelt uns
eine Begegnung, aber nicht mit dem historischen Jesus, sondern mit seiner ,,Er-
scheinung®, die in den Evangelien ,lebt und leuchtet®. Dabei fille das kritische
Bewusstsein nicht in Ohnmacht, es verstummt nur. In dieser Begegnung schau-
en wir die Gestalt Christi und konnen das Geheimnis des Gottlichen leibhaftig
erfahren. Wir horen und sehen ihn, nicht distanziert untersuchend und histo-
risch urteilend, ob dies oder jenes genau so war oder nicht, ob diese Erzihlung
tiberhaupt als historischer Bericht gemeint ist usw. Diese scheinbar sachlichen
Uberlegungen sind angesichts der erscheinenden Gestalt belanglos und dienen
oft nur dazu, unsere eigene Person ganz aus dem Spiel zu lassen, uns dem An-
spruch und den Zumutungen Christi zu entzichen. Das ist eine mégliche Hal-
tung, und kritische Untersuchung hat ihren guten Sinn. Am Ende aber miissen
wir, wenn wir Christen sein wollen, zu einer anderen Haltung gelangen, die
nicht mehr distanziert ist, sondern beteiligt und betroffen, ja aufgeschreckt und
tiberwiltigt. Erst diese Art der Lektiire kann als wirklich christlich gelten. Alles
andere ist Klassikerlektiire. Klassikerlektiire ist schon und gut, aber die Heilige
Schrift miisste zumindest fiir Christen mehr sein als ein Klassiker.

Wir waren ausgegangen von John Henry Newman, der auf diese Tradition
der Betrachtung des Lebens Jesu anlasslich einer Rekonstruktion des histori-
schen Jesus hingewiesen hatte. Ihm war klar, dass beides schwer vereinbar ist.
Und in der Tat hat die seitherige Entwicklung gezeigt, dass die aneignende und

% F. STIER, Vielleicht ist irgendwo Tag. Aufzeichnungen, Freiburg 1981, 32f.
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nachvollziehende Betrachtung des Lebens Jesu im christlichen Frommigkeitsle-
ben in dem Mafd zuriickgegangen ist, als das Problem des historischen Jesus in
den Vordergrund des christlichen Bewusstseins trat. Der Grund dafiir ist meines
Erachtens aber nicht eigentlich die Suche nach dem historischen Jesus; diese ist
nicht nur sinnvoll, sondern geboten, wenn man die Menschlichkeit Jesu ernst
nehmen will. Der Grund fiir die negativen Folgen dieses Unternchmens ist ledig-
lich die stillschweigende Voraussetzung, die bei dieser Suche meistens gemacht
wird: dass der historische Jesus als bloler Mensch gedacht werden muss, aus
dessen Bild alles Ubermenschliche und Gottliche fernzuhalten ist. Wenn man
diese Voraussetzung bewusst macht, muss das Bild Jesu, wie es in den Evangelien
erscheint, in vieler Hinsicht als unhistorisch gelten, und wir miissen sein wirkli-
ches Bild aus diesen Quellen durch die Trennung von Weizen und Spreu erst
rekonstruieren. Wie immer man die Erfolgsaussichten eines solchen Unterneh-
mens einschitzt, es kann doch nur zu einer Figur der Vergangenheit fithren,
deren Schicksal uns vielleicht berithren mag und deren Ausspriiche uns vielleicht
bemerkenswert erscheinen; eine vergegenwirtigende Betrachtung dieses Schick-
sals und dieser Ausspriiche hat dann wenig Sinn.

Nun hat die Forschung meines Erachtens lingst gezeigt, dass die stillschwei-
gende Voraussetzung, der historische Jesus miisse als bloffer Mensch gedacht
werden, der erst nach Ostern von seinen Jingern zu gottlichen Ehren erhoben
wurde, weder selbstverstindlich noch aus historischen Griinden notwendig oder
sinnvoll ist. Nirgends finden wir in den Quellen einen Menschen Jesus, der nicht
zugleich Gottes Sohn wire. Jedes Bild des historischen Jesus, das die gottlichen
Zige seiner Person einfach streicht, ist willkiirlich erstellt und hat keine histori-
sche Wahrscheinlichkeit. Es ist der Versuch, Hamlet ohne den Prinzen von Di-
nemark auf die Bithne zu bringen. Das hat meines Erachtens auch Fridolin Stier
begriffen. Er unterscheidet in dem zitierten Text zwar den historischen Jesus von
seiner Erscheinung, wie sie in den Evangelien lebt und leuchtet, aber diese Er-
scheinung tiberzeugt und tiberwiltigt ihn so, dass er die Wahrheit des Unwahr-
scheinlichen sieht und die Aura des Numinosen um ihn fithle. Diese Wahrheit
diirfen wir ruhig als die Wahrheit iiber den historischen Jesus begreifen.

Papst Benedikt XVI. hatte ganz recht mit seiner Behauptung, der wirkliche,
der historische Jesus sei die in den vier Evangelien aufleuchtende Gestalt.”” Von
dieser Voraussetzung gehen wir in jedem christlichen Gottesdienst aus. Wenn
das Evangelium feierlich zum Ambo getragen und verlesen wird, spricht Chris-
tus selbst zu uns, der lebendige Christus, um den wir uns zum Gottesdienst ver-

¥ Vgl. M. REISER, Der Papst als Interpret Jesu. Eine kritische Wiirdigung: TThZ 121
(2012) 24-42.
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sammeln. Deshalb werden wir an jedem Sonntag zumindest implizit zu einer
nachempfindenden, aneignenden und nachvollziechenden Betrachtung aufgefor-
dert. Die Gestalt Christi miisste zur ,eigentlichen Nahrung unserer Andacht
und zu unserer Lebensregel” werden, wie Newman formuliert hat. Wollte man
das ernst nechmen, wire auch die Aufgabe der anschlieSenden Predigt klar: zu
dieser Art der Betrachtung hinzufithren. Das war einmal die Aufgabe der Homi-
lie, die als Normalform der Predigt galt.*® Es war der Wunsch der Konzilsviter
auf dem 2. Vaticanum, dass sie dies wieder werden soll.*’ Die gegenwirtige Pre-
digtpraxis entspricht diesem Wunsch nach meiner Erfahrung nur sehr selten.
Aber was spricht eigentlich dagegen?

# Vgl. H.-J. SIEBEN, Kirchenviterhomilien zum Neuen Testament, in: DERS., ,Manna in
deserto®. Studien zum Schriftgebrauch der Kirchenviter, Kéln 2002, 295-314. Man beachte
die Hinweise auf die moderne Entwicklung, 296f.

# Liturgiekonstitution 52.
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ELISABETH HURTH

Um Himmels Willen
Religion und Kitsch

Abstract: The article uses the German TV series “For Heaven’s Sake” to make a contribu-
tion to the debate about the religious significance of kitsch. While traditional kitsch
theories argue that kitsch perverts the essence of Christian religion, the present article
shows that kitsch provides eschatological assurance and also fulfills the desire for imme-
diate religious feelings.

Um Himmels Willen, die elfte Staffel der ARD-Erfolgsserie: Schwester Hanna
sitzt erschopft und verzweifelt in der Kapelle des Klosters Kaltenthal und spricht
ein Bittgebet. ,Herr®, so Schwester Hanna, ,ich schaff es nicht allein. Ich kann
nicht mehr. Herr, hilf mir!“ Das Bittgebet wird erhort, ein kleines Wunder ge-
schiecht und auch alle anderen problembeladenen Rahmenhandlungen lésen sich
in Wohlgefallen auf. So kann Schwester Hanna einmal mehr verhindern, dass
die Pline ihres Gegenspielers, Biirgermeister Woller, Wirklichkeit werden.

Mit dieser Figurenkonstellation nimmt die ARD-Serie das Don Camillo-
und Peppone-Schema der Guareschi-Filme auf und profiliert eine umtriebige,
beherzte Ordensfrau gegen einen profitsiichtigen, ehrgeizigen Biirgermeister.
Don Camillo, wie ihn Guareschi vorstellt, lebt in stindiger Zwiesprache mit
seinem Herrn, der ihn mahnt, ,endlich zu begreifen, dass man als Priester keine
Politik betreiben soll“. Schwester Hanna tiberlasst die Politik weitgehend ihrem
Gegenspieler Woller. Sie tritt in der Serie eher als Sozialingenieurin und Berate-
rin in Lebenskrisen auf, die jede Krise beizulegen und jedes Problem zu 16sen
weifs.

In der Serie fungiert das Fernsehen nicht nur als Problemlésungsinstanz, es
vermittelt dem Zuschauer tiber die Serienheldin auch Glaubenserfahrungen.
Trotz allem Aktionismus zeigt Um Himmels Willen, was Schwester Hannas
innere Mitte ist und woher sie ihre Kraft bezieht. Schwester Hanna lebt aus dem
standigen Gebet zu Gott und vertraut auf seine Hilfe, auf seine ,Zeichen und
Wunder® (Joh 4,48), wenn sie an ihre Grenzen kommt. Hannas Vertrauen wird
dabei nicht enttiuscht. Sie macht immer wieder die Erfahrung, dass sie mit Got-
tes Handeln in der Welt rechnen kann.

In ihrer Studie Erlebte Welt — Erschriebene Welten, die den Dialog zwischen
Theologie und Literatur neu auslotet, kommt Brigitte Schwens-Harrant zu dem
Ergebnis, dass ,,Gott” in der Literatur weitgehend ,kein Thema® ist, ,weder als
an- noch als abwesender®. ,Es gibt*, so Schwens-Harrant, ,keine Erfahrungswei-
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sen, die ihn erleben lassen. Das ,Geheimnisvolle® wird nie als Person, als Gegen-
iiber benannt.“! In der TV-Ordenswelt verhilt es sich anders. ,Gott* ist fiir
Schwester Hanna ein personales Gegeniiber, zu dem sie sich offen bekennen und
zu dem sie ,,Du” sagen kann. In dieser Zwiesprache liegt das eigentliche religiose
Potential der Serie. Es scheint etwas von dem auf, was die Evangelisten vom Gott
Jesu Christi bezeugen, von jenem Gott, der ein ,Gott mit uns* (Mt 1,23) ist.
Damit fithrt die ARD-Serie etwas vor, woran in einer nachchristlichen Gesell-
schaft immer weniger Menschen glauben: Um Himmels Willen ,belegt® ganz
konkret die Geschichtsmiachtigkeit Gottes. Die Serie versichert all jenen, die von
Gott enttiuscht sind, weil er sie in der Welt allein zu lassen scheint, dass Gott in
der Welt ,wirklich wirkt. In den Worten der Vorzeigeheldin Hanna heifit das
in der 150. Jubiliumsfolge der Serie: ,,Gott ist an deiner Seite.“ Dieser Gott, den
Hanna auf der Seite jedes einzelnen Menschen weif}, handelt auch in dessen Sinn
und garantiert, dass sich das Happy-End verlasslich einstellt.

Von dem katholischen Theologen Richard Egenter stammt an dieser Stelle
die (auch heute noch zutreffende) Beobachtung, dass es christliche Kunst gibe,
die sich ,,bei der Darstellung des Heiligen im allzu Menschlich-Schonen verliert*
und das ,,Géttliche am Herrn verschleiert®. ,Was schliefllich bleibt*, so Egenters
Fazit, ,ist Kitsch.“> Damit ist jenes Stichwort gefallen, das zu Egenters Zeit er-
heblich mit negativen, abwertenden Bedeutungen belastet ist — wird der Kitsch-
begriff doch im Gefolge von Hermann Broch mit dem ,radikal Bésen® in Ver-
bindung gebracht, ja sogar mit dem ,,System des Antichrist®.”

Dieses heute cher befremdlich wirkende Urteil ist zeitgeschichtlich vor dem
Hintergrund einer Kitsch-Forschung zu sehen, die die politische Instrumentali-
sierung des Kitschs durch totalitire Regime aufdecken will. Trotz der zeitge-
schichtlichen Gebundenheit von Brochs Kitsch-Kritik und seinen unmittelba-
ren Nachfolgern prigen die dabei verhandelten Argumentationsmuster den
Kitsch-Diskurs bis heute. Vor allem Brochs ,,Verteufelung® des Kitschs als Inbe-
griff des ,Bosen” im Wertsystem der Kunst gilt auch in der aktuellen Kitsch-
Diskussion als Beleg fiir die ,Provokation®, die ,dieses verfihrerische Phinomen

bis in die jiingere Vergangenheit dargestellt [habe].*

! B. SCHWENS-HARRANT, Erlebte Welt — Erschriebene Welten. Theologie im Gesprich
mit dsterreichischer erzihlender Literatur der Gegenwart, Innsbruck / Wien 1997, 248-249.

2 R. EGENTER, Kitsch und Christenleben, Ettal 1950, 171.

* H.BROCH, Das Bose im Wertsystem der Kunst, in: DERS., Dichten und Erkennen. Es-
says, Bd. 1, Ziirich 1955, 337; DERS., Einige Bemerkungen zum Problem des Kitsches, in:
DERS., Dichten und Erkennen, 306.

* U. DETTMAR / T. KUPPER (Hg.), Kitsch. Texte und Theorien, Stuttgart 2007, 9 (Ein-
leitung).
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So wirkmichtig sich die Verteufelung des Kitschs ausnimmt, so wenig trifft
sie die theologische Kritik, die Brochs Urteil zu Grunde liegt. Brochs (vermeint-
liche) Verteufelung des Kitschs rekurriert auf das christliche Deutungsmodell
der eschatologischen Vollendung von Zeit und Geschichte. Nach christlichem
Verstindnis steht die Welt, wie sie dem Menschen begegnet, unter einem escha-
tologischen Vorbehalt, in der Spannung des ,Schon® und ,,Noch-Nicht®. Das,
was ,,von Gott her sein wird (Oftb 21,2), ist schon ,jetzt da“ (2 Kor 6,2), und
doch noch etwas Ausstindiges, das am ,Ende der Zeit“ (1 Petr 1,5) endgiiltig
offenbar wird. Kitsch nimmt die endgiltige Vollendung der Welt gleichsam
vorweg. Er tiuscht, so Brochs Vorwurf, das ,,Jetzt” der ,neuen Welt“ (Offb 21,1)
vor und prisentiert ein Quasi-Paradies.’ Fiir die moderne Kitsch-Forschung ist
gerade dieses ,Quasi, der schone Schein, ,kein Mangel, sondern Programm®.
Die religiose Bedeutung des Kitschs liegt, so Bettina Wittke, in einer eschatolo-
gischen Zusage, nach der es die ,bessere, neue Welt wirklich gibt.6

An der ARD-Erfolgsserie Um Himmels Willen lisst sich beides ablesen (und
damit auch die Ambivalenz des Kitschs): der von Broch beklagte eschatologische
Substanzverlust — mit all seinen Folgen — und die von Wittke fir den religiosen
Kitsch herausgestellte Funktion ,eschatologischer Vergewisserung®.” Eine Ana-
lyse der TV-Serie Um Himmels Willen, die bislang grofle medienkritische Auf-
merksamkeit, nicht aber theologisches Interesse auf sich gezogen hat, kann von
hier aus auch als Diagnose-Instrument dienen, um religiésen Wandlungsprozes-
sen in einer vom Kitsch geprigten Frommigkeitskultur nachzugehen. Von
Brochs Kitsch-Kritik bis zu Wittkes Wiirdigung des religiosen Potentials des
Kitschs spannt sich ein weiter Bogen, der nicht nur substantiell die religiésen
Inhalte des Kitschs erfasst, sondern rezeptiv-funktional auch etwas von einer
»Kitsch-Religion“ erkennen lisst.

Der ,,schone” Effekt

Kitsch gilt im allgemeinen Sprachgebrauch oft als Nicht-Kunst, als Schund so-
wie als etwas Stif8lich-Sentimentales, das ,,billig” im nicht-monetiren Sinn des
Wortes wirkt. Vor diesem Hintergrund verwundert es nicht, dass zum Teil mas-
sive Einwinde und Vorbehalte aufkommen, wenn Kitsch mit dem Begriff ,,Reli-

> Vgl. BROCH, Einige Bemerkungen zum Problem des Kitsches (s. Anm. 3), 305, 306.
Vgl. auch DERS., Das Weltbild des Romans, in: DERS., Dichten und Erkennen (s. Anm. 3),
212,213; DERS., Das Bose im Wertsystem der Kunst (s. Anm. 3), 345, 346.

¢ B. WITTKE, Art. ,Kitsch®, in: K. FECHTNER / G. FERMOR / U. POHL-PATALON / H.
SCHROETER-WITTKE (Hg), Handbuch Religion und Populire Kultur, Stuttgart 2005, 156.

7 Ebd., 157.
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gion“ in Verbindung gebracht wird. Das Abgegriffene, Rithrselige und Senti-
mentale vertragt sich offenbar nicht mit dem Ernsten, Wichtigen und ,,Hohen®.
In Bezug auf diese Unvertriglichkeit beschreibt Theodor W. Adorno den Kitsch
als ein bedenkliches ,,Missverhiltnis zwischen der Substanz und der Prisentati-
on®, als eine Diskrepanz, die sich vor allem in einer unangemessenen, scheinhaf-
ten Prisentation des Darstellungsgegenstands zeigt.®

Nicht zuletzt mit Blick auf dieses Scheinhafte, die tiuschende Absicht, be-
zeichnet Broch den Kitsch wertphilosophisch als ,,bose®. ,Gut® ist dagegen jene
Kunst zu nennen, die als ,,offenes” System auf dessen in ,unendlicher Ferne®, im
~Absoluten® liegendes Ziel ausgerichtet ist — ein Ziel, das nicht ,definiert” wer-
den kann und kein ,irdisches Auge [je] erschaut [hat]“” Kitsch vereinnahmt
dieses ferne, ausstindige Ziel fuir verdufierlichte Effekte und driickt so dem offe-
nen System den ,Stempel der Geschlossenheit® auf.'® Diese ,,Systemverendli-
chung® wird im Kitsch kaschiert, verschleiert. Kitsch versiecht das geschlossene
System mit den Merkmalen des offenen. Es ist dieses Imitieren, das nach Broch
den kitschigen Umgang mit ,,der Wahrheit®, mit dem Unendlichen, Unermess-
lichen prigt. Kitsch gibt sich nur den Anschein der Wahrheit. Er will mehr sein,
als ihm eigentlich zukommt und trigt damit wie alle ,Imitationssysteme® den
»Keim des Bésen in sich“.!

In Zeiten, in denen das Bose ,entbost® wird und man es auf seine Ursachen
hin aufschliisseln und letztlich ,wegerkliren® will, wird man dieser wertphiloso-
phisch orientierten Kitsch-Kritik nicht mehr folgen wollen. Doch Brochs an-
thropologisch ausgerichtete Annahme, dass es im Kitsch um eine ,bestimmte
Lebenshaltung” geht und Kitsch ,weder entstechen noch bestehen® kann, wenn
es nicht den ,Kitsch-Menschen® gibt, liegt auch dem modernen Kitsch-
Verstindnis zu Grunde." Es ist letztlich der Verdacht, dass derjenige, der Kitsch
konsumiert, selbst kitschig ist. Kitsch erfasst also nicht nur das Kitsch-Objeke, er
»wirkt“ auch auf den Rezipienten, jenen ,Kitsch-Menschen®, der nach Broch der
»Lebensheuchelei erliegt, ,,verirrt in einem ungeheuren Gefiihls- und Konvenii-

gestriipp"“.”?

8 T. W. ADORNO, Asthetische Theorie, Frankfurt a. M. 1970, 465. Vgl. auch H.-D.
GELFERT, Was ist Kitsch?, Gottingen 2000, 16.

? BROCH, Einige Bemerkungen zum Problem des Kitsches (s. Anm. 3), 305, 303-304;
DERS., Das Weltbild des Romans (s. Anm. 5),213.

' BROCH, Einige Bemerkungen zum Problem des Kitsches (s. Anm. 3), 305.
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Broch beschreibt diese Wirkung als Ergebnis einer asthetisierten Effektha-
scherei. Kitsch zeichnet sich nach Broch dadurch aus, dass er ,nicht ,gut’, son-
dern ,schon® arbeiten® will. Kitsch ,,verwechselt damit die ,ethische® mit der
»asthetischen Kategorie®. Diese Verwechslung trigt ursichlich dazu bei, dass der
Kitsch die Welt nicht abbildet, ,wie sie wirklich ist“, sondern ,wie sie gewiinscht
[...] wird“". Kitsch ,vergisst die Wirklichkeit“ geradezu und will seine Rezipien-
ten ,blof [...] befriedigen - in jedem Sinne des Wortes“". Es geht dem Kitsch
nur um den ,schénen Effekt®. So ist er von seiner ganzen Anlage her unwahr,
»nicht gut®. Er ,,ist das Bose im Wertsystem der Kunst ™.

Die Effekthascherei, die den Kitsch bestimmt, wird aus Brochs Sicht zu
Recht ,,bose” genannt, weil sie — im Namen des Schonen — das zur wahren Ethik
gehorende Unendlichkeitsstreben des Menschen verhindert und behindert. Der
sunendliche Akt des ethischen Strebens” wird im Kitsch letztlich abgebrochen."”
Kitsch greift auf vorgefasste, erstarrte Formen und Formeln zuriick. Mit diesem
»dogmatischen Arsenal® wird die Welt klischechaft tiberformt und zugleich
durch stereotype ,,Aneinanderreihungen® wie ,gleichbleibende Akte belohnter
Giite und bestrafter Schlechtigkeit” beschénigt."®

Das ,dogmatische” Instrumentarium des Kitschs, vom Klischee bis zum
»gleichbleibenden® Happy-End, findet sich auch in Um Himmels Willen wieder
und bestimmt vor allem die Figurenkonstellationen und Handlungsmuster der
Serie (in der bezeichnenderweise die Figuren selbst — siche die abgedroschene
Liebeserklarung von Biirgermeister Woller in der zwolften Staffel — das Darge-
stellte als ,,Kitsch® bezeichnen). Die kontrastive Anordnung der Hauptfiguren -
hier die ,gute” Schwester Hanna, dort der ,,zwielichtige® Biirgermeister Woller —
unterwirft die heute immer uniibersichtlicher und uniiberschaubar werdende
Wirklichkeit einer einfachen Schwarz-Weifl-Weltanschauung. Thr entspricht
eine Handlungsstruktur aus Grundmustern, die in vorhersehbaren Konstellati-
onen variiert werden. Mit diesen stereotypen Plots wird alles, was an Bedrohli-
chem auf die Serienheldin einstiirzt, entschirft und gleichsam ,gebannt®.

Die dunklen, abgriindigen Seiten des Lebens spart der Kitsch aus. Er prisen-
tiert, so Broch, eine ,,Siegerwelt” mit ,,Helden®, die die Bediirfnisse des Rezipien-
ten ,vermoge der Identifizierung [befriedigen]“."” Um Himmels Willen fihrt

14 BROCH, Das Bose im Wertsystem der Kunst (s. Anm. 3), 344.

5 BROCH, Das Weltbild des Romans (s. Anm. S), 222.

!¢ BROCH, Einige Bemerkungen zum Problem des Kitsches (s. Anm. 3), 296, 307.
7 BROCH, Das Weltbild des Romans (s. Anm. 5), 214.

'8 Ebd., 226; DERS., Das Bése im Wertsystem der Kunst (s. Anm. 3), 346.

¥ BROCH, Das Weltbild des Romans (s. Anm. 5), 221, 222.
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eine solche Siegerwelt vor, in der eine alleskdnnerisch wirkende Heldin jeweils
am Ende einer Folge oder Staffel die Bosewichte leer ausgehen ldsst und eines
Besseren belehrt. Der unbedingte Vorbildcharakter der Hauptfigur schliefSt letzt-
lich eine schmerzhafte Auseinandersetzung mit der Wirklichkeit aus. Hanna
packt Probleme aller Art aktiv an, lisst sich durch Widrigkeiten nicht beirren
und ist immer obenauf.

Alles spiegelt sich in dieser Vorzeigeheldin und wird zu Zwecken der Identi-
fikation auf ihre Person reduziert. Die stereotype Personalisierung fragt nicht
nach gesellschaftlichen, geschichtlichen oder gar theologischen Hintergriinden
und Wirkungszusammenhingen. Ereignisse — seien sie religiés oder weltlich
motiviert — treten dem Zuschauer unmittelbar entgegen. Wenn sich die Novizin
Maria, wie in der elften Staffel geschehen, verliebt und nunmehr an ihrer Beru-
fung zweifelt, wird diese Krise nicht ,von auflen® analysiert, sondern ,,von in-
nen® her als lang andauernder, aufwiithlender Konflikt vorgefiihrt, bei dem am
Ende - siche die zwolfte Staffel — die (weltliche) Liebe siegt. Die Berufung an
sich, ihre tiefere Bedeutung, wird nicht thematisiert, erst recht nicht ihre theolo-
gische Relevanz. Im Vordergrund steht vielmehr der privat-emotionale Bereich
religiosen Erlebens. Diese Intimisierung unterwirft religiése Inhalte konsequent
den Gesetzen einer ,verpilcherten® Human-Touch-Story, in der es selbst in Kri-
sen kuschelig zugeht und der angenehme, ,,schone® Effekt garantiert ist.

Die ,,neue” Welt

Brochs wertphilosophische Deutung des Kitschs bezieht diesen nicht nur auf
einen allgemeinen Wertezerfall. Broch verortet das Kitsch-Phanomen an sich reli-
gios. Fur ihn sind dabei jene religiosen Individualisierungsprozesse entscheidend,
die in der lutherischen Reformation zum Durchbruch kommen. Diese hat, so
Broch, das ,,Unendlichkeitsbewusstsein, das Gottesbewusstsein in der menschli-
chen Seele gefunden® und damit den ,,Offenbarungsakt in jede einzelne mensch-
liche Selle verlegt®. Die Seele antwortet darauf ,,mit Ubermut und Uber-Mut. Sie
wurde tibermiitig, weil ihr solch gottlich-kosmische Aufgabe zugetraut worden
war, und sie wurde tiber-miitig, weil sie genau fiihlte, dass ihr damit Unbewiltig-
bares zugemutet wurde .

Kitsch ist, so Broch, ein letztlich vergeblicher Versuch, diese Uberforderung
zu bewiltigen. Angesichts der ,Zumutung®, gottliche Unendlichkeit zu verge-
genwirtigen, suggeriert der Kitsch die Maoglichkeit, dass das Unendliche ins
Endliche gleichsam ,heruntergebrochen® werden konne, beschwort dabei aber

2 BROCH, Einige Bemerkungen zum Problem des Kitsches (s. Anm. 3), 300.
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nur das ,Pseudo-Absolute“*!. In dieser Unwahrhaftigkeit des Kitschs liegt nach
Broch eine verfihrerische Versuchung, die biblische Verheiffungen verfilscht.
Mit Blick auf diese Verfilschung greift Broch unmittelbar auf die Gestalt des
Antichrist zuriick. Kitsch als das ,radikal Bose® im Wertsystem der Kunst ist fir
Broch im Sinne der christlichen Eschatologie zugleich der ,Antichrist® der
Kunst. So wie sich in der Johannesoffenbarung der Antichrist die Rolle Christi
anmafdt und sie nachahmt, um die Menschen zu verfiihren, so dient der Kitsch
dem Schein und verkehrt die Verheifung der ,neuen Welt (Offb 21,1). Er
bringt ,Himmel und Erde in eine [...] falsche Verbindung® und gibt vor, die
neue Welt sei njetzt* da.”> Aber Kitsch als ,Antichrist” der Kunst ,macht” eben
nicht ,alles neu” (Oftb 21,5), sondern prisentiert lediglich das Alte als neu, das
Endliche als unendlich. So pervertiert der Kitsch das urspriingliche apokalypti-
sche Modell, es wird enteschatologisiert.

Die Staffel-Happy-Ends um Schwester Hanna in der Serie Um Himmels
Willen sind kitschig in diesem Sinn. Die Serie reduziert eine problembeladene
Wirklichkeit auf eine eindeutige Botschaft, nach der das Gute am Ende immer
den Sieg davon trigt. Jedes Staffel-Ende der Serie bestatigt: Gliick und Harmo-
nie sind machbar und fiir jeden erreichbar. Nach der ,,Ende gut, alles gut“-Devise
kann der Zuschauer entsprechend verfolgen, wie alles tatsichlich in eine gerechte
Ordnung gebracht wird. Es bleibt kein Rest. Jene Wirklichkeit, die erschiittert
und sprachlos macht, kommt nicht vor. Fiir einen Augenblick ist im Happy-End
wirklich alles gut — ,,paradise now®. Es gibt im eschatologischen Sinn nichts Aus-
standiges mehr.

Fiir Broch sind die Wunschbilder des Kitschs letztlich eine Flucht vor der
Wirklichkeit, vor allem eine Flucht vor dem Tod. Weil Kitsch sich dem Tod
nicht stellt, weil er sich nur auf ,,Gefiihle” beruft, vermag er auch nicht das einzu-
16sen, was er verspricht. Kitsch, so Brochs Fazit, ,gelangt [...] niemals zur Aufhe-
bung der Zeit“. Was er leistet, ist lediglich ,Zeit-Vertreib“”. So offensichtlich
das Scheitern, das ,Unvermégen® des Kitschs ist, so attraktiv sind jedoch, wie
Broch einrdumt, die Mittel, die zu diesem Scheitern fithren. Mit den Mitteln der
~Affektbefriedigung” erfullt Kitsch die ,,Sehnsucht nach einer besseren und gesi-
cherteren Welt“. Jene erschnte Welt hat mit der Wirklichkeit nur wenig zu tun.
Sie ist ,schon®, in ihr ist alles ,richtig®. Sie ist insofern genau jene Welt, die ,,auf

21 Ebd., 301.

2 Ebd., 306, 307. Vgl. auch J. JACOB, Die Versuchung des Kitschs. Zur religiésen Dimen-
sion in der Kitschdiskussion, in: W. BRAUNGART (Hg.), Kitsch. Faszination und Herausfor-
derung des Banalen und Trivialen, Tiibingen 2002, 98-99.

» BROCH, Das Bése im Wertsystem der Kunst (s. Anm. 3), 347, 348.
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der Flucht vor der Wirklichkeit aufgesucht wird®, aber sie stellt zugleich etwas
dar, was jeder Mensch ,braucht®: Sie ,schafft® eine ,Atmosphire der Angster-
leichterung®.** Damit kommt dem Kitsch im Umgang mit der Angst vor Leid
und Tod eine Entlastungsfunktion zu. Broch wertet sie als Eskapismus ab, sicht
darin aber auch ein legitimes menschliches Bediirfnis, sich einer kaum mehr zu
bewiltigenden und angstbesetzten Gegenwart fiir einen Augenblick zu entzie-
hen.

Um Himmels Willen kommt diesem Bediirfnis schon durch die Erzihlform
an sich nach, die von ecinfachen, inhaltlich auserzihlten Handlungseinheiten
bestimmt ist. In den Handlungsstringen der Serie wird alles in personenbezoge-
ne Erzahlhippchen zerlegt und in tiberschaubaren Rahmenhandlungen geord-
net, die auf ein Ende zulaufen. Gerade durch diese ,endliche Erzihlform er-
scheint all das, was an Bedrohlichem und Bedriickendem in der Serie themati-
siert wird, beherrschbar. Das Uniibersichtliche, Ungeordnete der Welt, mit dem
der Zuschauer im Alltag konfrontiert wird, erhilt einen durchschaubaren Sinn,
weil es durch die TV-Erzihlungen zu etwas ,Ganzem® gefiigt wird. Die Serie
vermittelt auf diese Weise dem Zuschauer die trostliche Gewissheit, dass die
Welt ,,irgendwie® in Ordnung ist und man letztlich in eben dieser Welt doch gut
aufgehoben ist.

Der ,liebe” Gott

Die entlastende, ,angstbefreiende Wirkung® der kitschigen Trostbilder stellt fir
Broch nur eine ,, Teilbefreiung von der Angst® dar. Kitsch ,bannt® die ,,,t6dliche’
Langeweile®, nicht aber die eigentliche, ,unermessliche” Angst vor dem Tod.
Kitsch ,vertreibt die Zeit, nicht aber die ,,Angst vor der Zeit, die zum Tod hin-
fiihrt“.”® Mit anderen Worten: Kitsch weicht der Angst an sich aus. Er bedient
lediglich die Sehnsucht nach einer Auflésung und Ablenkung von angstbesetz-
ten Problemen.

Eine solche Angsterleichterung ergibt sich in Um Himmels Willen aus dem
»spielerischen® Umgang mit Leid und Schicksalsschligen. Im Schutz der Fiktion
erlebt der Zuschauer das Gefiihl der Angst, ohne sich der Bedrohung oder der
angsterweckenden Situation unmittelbar selbst aussetzen zu miissen. Alles bleibt
auf Distanz. Aus dieser Distanz heraus kénnen Angste und Befiirchtungen des
Zuschauers immer wieder neu heraufbeschworen und zugleich wiederum dadurch
entschirft werden, dass die eigentliche Erfahrungslast auf mediale Figuren proji-

% Ebd., 345, 346.
% BROCH, Das Weltbild des Romans (s. Anm. 5), 234, 235.
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ziert und an ihnen ,durchgespielt” wird. Diese Figuren, wie etwa die todkranke
Freundin Hannas, von der die zwolfte Staffel erzihlt, durchleben Angste und
Note stellvertretend fiir den Zuschauer und fithren dabei vor, wie man zuver-
sichtlich bleiben kann, auch wenn man Anfechtungen und todlichen Bedrohun-
gen ausgesetzt ist. So suggeriert die Serie tiber ihre Vorbildfiguren die ,,Sicher-
heit®, dass allen Angsten und Befiirchtungen zum Trotz die Welt nicht aus den
Fugen gerit.

Fir diese Sicherheit ,,biirgt” ein Gott, der Unterhaltungsgesetzen unterwor-
fen wird, nach denen am Ende jeder Staftel alle Konflikte und Probleme — den
Wunschbildern des Zuschauers entsprechend — einer Lésung zugefiihrt werden
konnen. In solchen ,schon® gearbeiteten Traum- und Wunschbildern des
Kitschs wird nach Broch das ,,Unermessliche, Unerreichbare an sich und damit
auch die ,,unendliche Gottsuche“ vorhersehbar und ,,durchsichtig“.26 Diese Vor-
hersehbarkeit zeigt sich in Um Himmels Willen in einem verlieblichten Gottes-
bild. Die Serie stilisiert Geschichte als ,Heilsgeschichte® mit gliicklichem Aus-
gang. Dass am Ende alles gut ausgeht, ist eine religiose Hoffnung, die biblisch
bezeugt ist: ,Ihr habt Boses gegen mich im Sinn gehabt®, heifit es in der Josefser-
zihlung, aber Gott lenkte es ,zum Guten“ (Gen 50,20). Dieser Gott, der dem
Menschen ,gut® will, wird in Um Himmels Willen fur die ,Happy-End“-Bot-
schaft der Serie vereinnahmt. Sein Handeln folgt den Probleml6sungen, die
Schwester Hanna herbeifithren will. Fur diese Losungen greift Gott ,,auf Abruf*
ein, entweder unmittelbar durch Zeichen und Wunder oder vermittelt iiber die
Serienheldin.

Auch wenn es dieser Gott — siche die vorletzte Folge der zwoélften Staffel —
der Serienheldin dabei oft ,,schwer macht und sein Handeln unverstindlich, ja
sinnlos scheint, ergibt am Ende doch alles Sinn, gerade weil sich alles im Sinne
der Serienheldin fugt. Dieser jederzeit ,auf Abruf* verfiigbare Gott ist nicht nur
»lieb®, sondern wirkt auch ,all-michtig®, denn er ,macht® all das, was Menschen
sich wiinschen. Die ,,unendliche Gottsuche® wird so auf eine Weise ,,durchsich-
tig”, dass es gar nicht mehr um Gott geht, sondern nur um das, was ein ,lieber®
Gott fiir den Menschen tun kann.

Alles wird gut

Der Theologe Richard Egenter sicht, wie Broch, den ,Mangel® des Kitschs in
seiner Unwahrhaftigkeit, bezicht diese aber hauptsichlich auf den Primat der

¢ BROCH, Das Bése im Wertsystem der Kunst (s. Anm. 3), 347; DERS., Das Weltbild des
Romans (s. Anm. 5), 228.
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Sinnlichkeit im Kitsch-Erleben. Beim Kitsch handelt es sich, so Egenter, um eine
grundsitzliche ,, Wesensverfilschung®, in der vom Wert- und Wesensgehalt des
Gegenstands oft nur die ,leiblich-sinnliche” Oberfliche zum Vorschein kommt.
Das Kitsch-Produkt, so Egenter, erhebt den Anspruch, ,ein Kunstwerk zu sein,
d. h. etwas Giiltiges und gesamtmenschlich Erlebtes giiltig und schon wiederzu-
geben®. Im ,kitschigen Nacherleben® wird jedoch ,nur das Sinnlich-Reizvolle
und Genussverheiflende wiedergegeben bzw. nacherlebt*.”

Diese ,,Unechtheit® des Kitschs ist fiir Egenter eine unmittelbare ,,Folge® der
Erbsiinde, durch die die ,Konkupiszenz®, das ,ungeordnete Genussbegehren®
selbst religiose Menschen erfasst. Damit lisst sich Kitsch historisch nicht auf
einzelne Epochen mit jeweils unterschiedlichen Ausprigungen festlegen. Von
der christlichen Anthropologie her sind wir als gefallene, erbsiindige Wesen, so
Egenter, von je her ,alle vom Kitsch bedroht“*®. Der ,religiose Erlebnisbereich®
ist immer mit der Gefahr verbunden, in den Kitsch ,,auszuweichen“ und Gott
»cigensiichtigen Zwecken dienstbar® zu machen.”

Als ,heimliche Genusssucht® ist religioser Kitsch fiir Egenter so letztlich eine
Ausgeburt des ,,Vaters der Liige” (Joh 8,44). Die Liige verhiillt die Wahrheit. Sie
legt einen Schatten auf das Leben des Menschen, auf das, wozu er bestimmt ist
und ,entfremdet” ihn vom Heil. Religidser Kitsch tiberfiihrt das Unendliche, das
Gottliche in eine ,schon® wirkende diesseitige Harmonie, die die Erlosungsbe-
dirftigkeit des Menschen ausblendet. Die christliche Heilsbotschaft verliert so
ihre ,Notwendigkeit®, ihre Plausibilitit, deutet doch der religiose Kitsch an, ein
yverklirter®, ein vollendeter ,erléster Zustand sei auf Erden erreichbar.*

Im Gefolge Brochs interpretiert damit auch Egenter das Kitsch-Phinomen
nach dem Deutungsmodell der christlichen Eschatologie. Religidser Kitsch sug-
geriert, dass all das, was mit der Wiederkehr Christi verheiflen ist, in der Zeit
bereits — vollkommen — Wirklichkeit werden kann. Mit dieser ,,vorweggenom-
menen® Parusie ,betriigt* Kitsch den Menschen um die eigentliche Botschaft
Jesu Christi, deren endgiiltige Vollendung noch ausstindig ist. Religioser Kitsch,
so Egenters Fazit, blendet die Tatsache aus, dass jedem Menschen die ,,Abgriinde
der Siinde“ drohen.*

Um Himmels Willen stellt Figuren vor, an denen das Bose ,abperlt®. Diese
Figuren sind geschichtslose Menschen ohne bose Vergangenheit. Selbst der grofi-

¥ EGENTER, Kitsch und Christenleben (s. Anm. 2), 70, 90.

% Ebd., 69, 73.
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% Ebd., 96, 169, 170. Vgl. auch JACOB, Die Versuchung des Kitschs (s. Anm. 22), 87-88.
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te Gegenspieler von Schwester Hanna, Biirgermeister Woéller, ist dem Abgriindi-
gen nie wirklich ausgesetzt. Keine Figur der Serie erliegt der unheimlichen
Macht des Bosen. Die Serie prisentiert harmlose Bosewichte und nicht Men-
schen, die schuldig werden vor Gott. Am Guten, an den Vorbildfiguren, werden
die Gegenspieler geldutert und finden wiederum auf den Pfad der Tugend zu-
riick. Die ,,Alles-wird-gut“-Botschaft entspricht somit letztlich einem ,Wir sind
alle gut“-Menschenbild.

Mit diesem verharmlosten Menschenbild macht Um Himmels Willen dem
Zuschauer Identifikationsangebote, die traditionelle Tugenden wie Nichsten-
liebe und Hilfsbereitschaft bestitigen und den Siegeszug des Guten belegen.
Dabei kommt es zu der von Egenter verurteilten ,,Verschleierung des Gottlichen
am Herrn®. In Um Himmels Willen steht die menschliche Vorbildhaftigkeit des
Lebens Jesu im Vordergrund, seine Nichstenliebe, Selbstlosigkeit und Barmher-
zigkeit, die zur Losung von Problemen in der Welt beitragen konnen. Die Erlo-
sungsbotschaft Jesu Christi ist jedoch nicht mehr mafigebend. Die Trostung im
Zeichen des ,,Alles wird gut” arbeitet einer Religionsromantik zu, die aus dem
Zusammenhang von Heilsgeschichte und Erlosung herausfille. Um Himmels
Willen bietet Entlastung — mit einem ,.kleinen® Heilsanspruch: eine Art Welt-
verbesserung im Diesseits, die den Menschen unmittelbar von bedringenden
Problemen und Néten befreit.

Der ,,verharmloste” Gott

So ,harm-los®, so unberiihrt vom eigentlichen Leid und Schmerz sich das ver-
kitschte Menschenbild ausnimmt, so verharmlost ist nach Egenter auch das Got-
tesbild des Kitschs, in dem das Geheimnis der Kreuzesbotschaft von einem lei-
denden Gott keine Rolle mehr spielt. Im kitschigen Erleben dominiert, so Egen-
ter, eine grundlegende ,,Ehrfurchtslosigkeit®, die am deutlichsten in der Gottes-
bezichung des Menschen hervortritt. Im Kitsch-Erleben verfehlt der Mensch die
cigentliche Begegnung mit dem gottlichen ,,Du®. Aus asthetischer Sicht ist dies
ein ,Mangel echter Symbolhaftigkeit®, in dem sich das Unvermégen des Kitschs
zeigt, das ,Unsagbare®, das Gottliche gemaf seinem ,geistig-geistlichen Symbol-
gehalt® aufscheinen zu lassen. Aus anthropologisch-theologischer Perspektive
entspricht diesem dsthetischen Defizit das menschliche Unvermégen, die ,,,Fer-
ne’ Gottes tapfer zu bestechen“”. Egenter begriindet damit das ,Problem® des
Kitschs im Riickgriff auf die eschatologischen Kategorien von ,,Verheiffung® und

32 Ebd., 97, 18, 162, 163.
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~Erwartung”.”> Was im Kitsch zum Vorschein kommt, ist nach Egenter letztlich
die Unfihigkeit des Menschen, Gott als den zu erwarten, der sich uns am ,Ende
der Zeiten“ (1 Kor 10,11) offenbart, so ,,wie er ist“ (1 Joh 3,2). Kitsch macht die
auf endgiiltige Zukunft gerichtete Zeitlichkeit des Menschen vergessen und damit
auch eine Welt, die vor Gott heilsbediirftig ist.

Von seiner Genese her ist das Kitsch-Phinomen somit eindeutig religios be-
grindet. Es wurzelt, so Egenter, in neuzeitlichen Individualisierungsprozessen,
die das (religiose) Subjekt und seine Erfahrungswelt aufwerten. Diese Aufwer-
tung aber gelingt nur um den Preis einer ,,Verflachung® des Religiosen, die sich
in der von Egenter als degenerativ beschriebenen Frommigkeitsgeschichte wider-
spiegelt. Religiositit wird zunehmend ,metaphysisch“ und sakramental ,,untief®.
Mit der ,steigenden Individualisierung® verlagert sich das ,,Schwergewicht® des
Religiosen letztlich ,in die Randgebiete personlicher Empfindung® bis hin zur
LJAndichtelei“.®

In der ,kitschigen Frommigkeit®, der ,,Andachtelei” aber weicht der Mensch
der Wahrheit Gottes aus. Die ,,Offenheit fiir die Tiefen der Welt und den Ab-
grund des gottlichen unendlichen Lebens [schwindet]“*. Mchr noch: Es zeigt
sich eine grundsitzliche ,Verlogenheit®. Religioser Kitsch benutzt das Heilige,
Gottliche als Vorwand und verschleiert so die Tatsache, dass es letztlich nur um
raschen, eingingigen Sinnengenuss geht. ,Man sagt Gottesfurcht [und] meint
Genuss“*. Kitschige Religiositit fithrt den Menschen somit nicht zu Gott, son-
dern zu einer Selbstvergotterung, in der das Ich und seine erlebnisbestimmten
Bediirfnisse im Mittelpunkt stehen.

In Um Himmels Willen werden Glaubensfragen so vorgestellt, dass religiose
Haltungen wie Gottvertrauen zum Ausdruck kommen. Dabei kann der Zuseher
unmittelbar ,erleben®, dass dieses Vertrauen ein Vertrauen auf einen nahen Gott
ist, der sich um jeden einzelnen Menschen kitmmert — vor allem um die ,,schwar-
zen Schifchen® — und sich ganz konkret im Leben seiner Geschépfe zeigt. Damit
profiliert die Serie, gegen den Trend, den Glauben an einen in der Welt gegen-
wirtigen und handelnden Gott.

Doch das religiose Potential von Um Himmels Willen wird durch die Ver-
menschlichung und Verharmlosung dieses Gottes konterkariert. Hannas Bittge-
bete fordern gleichsam einen Gott ein, der sich ihren Wiinschen und Bediirfnis-
sen anpasst. , Warum machst du es immer so spannend, Herr?“, fragt Hanna, als

¥ Vgl. ebd., 164.
* Ebd., 76.

3 Ebd., 120, 76.
3¢ Ebd., 100.
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einer ihrer Einsdtze zu scheitern droht. Dieser Gott mag es nach den Regeln der
Unterhaltung ,,spannend® machen, aber er erweist sich letztlich stets als ein zu-
verlissiger Partner, der den Erfolg der Serienheldin sicherstellt. Die dunklen Seiten
Gottes, Erfahrungen, die als abgrundtiefe Hilflosigkeit und Ohnmacht erlebt
werden, werden in der Serienwelt tiberspielt. An die Stelle des biblischen Got-
tesbildes treten Gottesvorstellungen, die das Profil eines Kuschelgottes aufwei-
sen, der den Harmonietrdumen der Zuschauer folgt. Dieser verharmloste Gott
ist ein ,Menschengott®, von dem man erwartet, dass er uns in dem Maf3e erhalt,
wie es uns selber gefillt. Man will Gott als ein ,nahes“ Gegeniiber ,.erleben® und
legt sich dabei einen Gott zurecht, in dem sich nur die eigenen Vorstellungen
und Wiinsche spiegeln.

Der idyllische Schein

Das vermenschlichte, verharmloste Gottesbild beférdert, so Egenter, eine ,,ge-
nieflerische” Verfilschung des religiosen Lebens, zu der der Kitsch den Men-
schen verleitet. Dieser ,Versuchung® erliegen Menschen jedoch nicht ,willen-
los“. Die ,,Schuld oder ein Teil der Schuld fiir das kitschige Erlebnis®, so Egenters
Urteil, ,,liegt im Erlebenden selbst“.”

Zu einer dhnlichen Schuldzuweisung kommt der Philosoph Ludwig Giesz in
seiner Phinomenologie des Kitschs, die dessen Merkmale nicht aus der ,, Dingbe-
schaffenheit” bestimmt, sondern aus der ,Erlebnisstruktur.*® Giesz’ anthropo-
logische Asthetik iibernimmt dabei Brochs sowie Egenters Verallgemeinerung
des Kitschs zu einer ,,Seinsweise” des Menschen und legt dar, dass Kitsch nicht
einfach ein ,technischer Mangel ist, sondern eine ,anthropologische Moglich-
keit“. Es gibt also eine ,Kitsch-Disposition“”’. Das bedeutet nicht, dass Kitsch
den Menschen auf eine Weise heimsucht, dass er diesem hilflos ausgeliefert ist.
Kitsch widerfihrt dem Menschen nicht einfach, er ,,wihlt“ sich als ,Kitsch-
Mensch® und entscheidet sich ,frei“ dafiir. Als eine ,latente Moglichkeit® des
Menschen ist Kitsch somit eine ,,prinzipielle Unwahrhaftigkeit, in der die Tat-
sache zum Ausdruck kommt, dass es ,nicht nur kitschige Quasikunst“ gibt, son-
dern auch ,kitschiges Verhalten, Sichbefinden, kurzum Leben, das kitschige
Ziige trigt”.*

7 Ebd., 163, 162, 154.

3 L. GIESZ, Phinomenologie des Kitsches. Ein Beitrag zur anthropologischen Asthetik,
Heidelberg 1960, 44.

* Ebd., 27, 86, 26, 44.

“ Ebd., 68, 85, 86.
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Dieses Urteil bezieht Giesz primir auf das kitschige Erleben, die ,,Geftihlsver-
logenheit® des Kitschs. Verlogenheit ist letztlich eine ,Perversion®, die in einem
herausragenden Merkmal des Kitschs deutlich hervortritt: seinem sentimentalen
Charakter. Giesz beschreibt diese ,,Sentimentalitit® des Kitschs als ,Riihr-
Seligkeit®, in der man letztlich nur die ,eigene Rithrung® unreflektiert genief3t.
Riihrseligkeit weist so nicht iiber das ,fithlende Ich“ hinaus. Es dominiert ein
Ubermaf an Gefiihl, ein iibersteigerter ,,Selbstgenuss“.*"

Im Selbstgenuss, dem jegliche ,transzendierende® Ausrichtung fehlt, bleibt
der Mensch ganz ,im Bann seines nicht-transzendierten Objekts®. Er vermag
keinerlei dsthetische Distanz aufrecht zu erhalten. Die ,,Fernstellung® des Kunst-
werks, die im Sinne Kants fir die angemessene Rezeption des Kunstwerks erfor-
derlich ist, wird durch das ,,Einsfithlen® mit dem Kunstobjekt aufgehoben. Diese
kitschige Rezeption macht ,vor nichts halt” und ist fiir Giesz dann ,am gefihr-
lichsten®, wenn sie in religiosem Gewand erscheint und ein ,,Letztes und Absolu-
tes“ ausdriicken will, tatsichlich aber nur ,gefiithlige” Inhalte religios verbrimt.®

Diese Verbrimung geht mit einem bereits von Broch und Egenter beschrie-
benen ,typischen® Kitsch-Merkmal einher: einer Enteschatologisierung, in der
das verheiflene Heil in den ,,schonen® Schein irdischen Gliicks transformiert
wird. Konkret heiflt das: Selbst extremste existentielle ,Grenzsituationen® —
Krankheit, Schuld und Tod - werden im religiésen Kitsch ,entdimonisiert*.*
Das Gottesbild und die Gotteserfahrung des Menschen stechen nunmehr im
Zeichen einer ,rithrenden Idylle®. Die ,,Pseudotranszendenz® des Kitschs macht
aus Gott, dem ,ganz Andern® einen ,lieben“ Gott und verniedlicht ihn. Der
»numinose Schauer®, der nach Rudolf Otto die Erfahrung des Géttlichen, des
Heiligen bestimmt, ist durch ,,annehmliche Geriihrtheit [ersetzt]“.* Diese ,,Idyl-
lisierung” des Religiosen verweist das Ich nur auf sich selbst und den ,billigen*
Genuss. Die ,Begegnung mit einem anspruchsvollen Andern®, der eigentliche
Handlungsimpuls — ,Du musst dein Leben dndern® — geht verloren.

In Um Himmels Willen zeigt sich eine Idyllisierung von Grenzsituationen,
die den Zuschauer an keiner Stelle einer echten existentiellen Erschiitterung
aussetzt. Die Schicksalsstory etwa, die sich in der zwélften Staffel um ein gehor-
loses Miadchen ranke, an das Schwester Hanna ihr Herz verschenkt hat, verquirlt

4 Ebd., 25, 46.

2 Fbd., 44, 41, 37, 22.

+ Ebd., 46-47.

4 Ebd., 47, 55, 47. Vgl. R. OTTO, Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Gott-
lichen und sein Verhiltnis zum Rationalen, Gotha 1929, 14-23.

® GIESZ, Phinomenologie des Kitsches (s. Anm. 38), 47, 63, 73.

60



eine spannend erzihlte ,Heilungs“-Geschichte mit trinenreichen Gebeten um
Gottes Hilfe. Diese Herz-Schmerz-Szenen rithren den Zuschauer an, aber sie
machen nicht wirklich betroffen, erlebt der Zuschauer doch ein ums andere Mal,
dass Gott ,wirkt” und ,heilt” und sich die ersehnte Problemlésung ,,prompt*
einstelle. Die Hilflosigkeit, die Verzweiflung und Angst, die Menschen ange-
sichts einer Krankheit oft mit existentieller Wucht anfallen, entschirft die Serie
nicht nur durch die ,weichgespiilte Zusage: ,,So schlimm wird es schon nicht
werden.“* Das ,,Schlimme®, das Bose an sich wird ebenfalls ,weichgespiilt*, von
allem Abgriindigen ,gereinigt® und befreit.

So ,gezahmt“ das Bése erscheint, so zahm, so ,,soft” ist entsprechend auch das
Gottesbild, in dem das Anstof8ige und Herausfordernde, das Geheimnisvolle
und Abgriindige ausfallt zu Gunsten einer Verbequemlichung des Glaubens. In
dieser Verbequemlichung aber zeigt sich einmal mehr das Unvermogen des Ichs,
die ,Ferne® Gottes ,tapfer zu bestehen® — eine Ferne, die man sich in der Kom-
fort-Religion des Kitschs nicht mehr ,zumuten® muss.

Vom ,,Nutzen® des Kitschs

Die rigorose Verurteilung des Kitsch-Menschen, der — so Brochs Annahme -
dem Unechten und Unwahrhaftigen anhingt, wird schon frith als Auswuchs
cines idealistischen Ansatzes zuriickgewiesen, in dem die historischen Bedingun-
gen des Kitschs unberiicksichtigt bleiben.” Dazu fiigt sich der Vorwurf, dass
idealistische Kitsch-Analysen etwas, das als asthetischer, technischer Mangel
erscheint, zu Unrecht ethisieren und anthropologisieren. ,,Fast alle Dokumenta-
tionen des Menschen®, so Karlheinz Deschner, ,konnen kitschig sein, niemals
aber ein Menschenleben selbst.“® Wer Unechtes konsumiert, lebt damit nicht
auch ein ,,unechtes” Leben.

Mit der Abkehr von den traditionellen idealistischen Kitsch-Ansitzen wichst
zugleich das Interesse an rezeptionswissenschaftlich orientierten Fragestellun-
gen. Wihrend Broch vom Kitsch-Objekt auf die Kitsch-Bediirfnisse der Rezipi-
enten schlieft und dabei fragt, was Kitsch mit diesen Rezipienten ,,macht®, fragt
Walter Nutz, was die Rezipienten mit dem Kitsch ,machen® und hier abrufen.
Dem gingigen (Vor-)Urteil, Kitsch sei ein Produke fiir die ,breite Masse®, das
Massenbediirfnisse konsumformig bediene und manipuliere, steht nunmehr das

“ Vgl. ebd., 47.

4 Vgl. G. UEDING, Glanzvolles Elend. Versuch iiber Kitsch und Kolportage, Frankfurt
a. M. 1973, 12, 15-16.

48 K -H. DESCHNER, Kitsch, Konvention und Kunst, Miinchen 1957, 24.

61



individuelle, aktive Nutzungsverhalten des Rezipienten entgegen, der im Kitsch
nicht zuletzt Lebenshilfe sucht.®

Die rezeptionswissenschaftlich geprigten Kitsch-Analysen tragen auch dazu
bei, dass sich Kitsch und Kunst nicht mehr unversohnlich gegeniiberstehen. Die
Grenzen verschwimmen. Kitsch kann zur Kunst und Kunst zum Kitsch werden.
» I rashiges” wird mit Kitschigem kombiniert — siche etwa die Werke des Kiinst-
lers Jeft Koons — und avanciert zum Kult. Ob und was dabei als Kitsch wahrge-
nommen wird, ist jeweils eine Sache der Rezeptionsperspektive, die auf einen
Nutzer bezogen ist, dessen Bediirfnisse nicht linger als falsch und unecht diskre-
ditiert werden, nur weil er Kitschiges, vermeintlich Schundiges konsumiert.
Gemif der heutigen ,, Toleranzisthetik® gilt Kitsch vielmehr als ,richtiger Aus-
druck richtiger Bediirfnisse®.”’

Mit der Anniherung an den Kitsch als Rezeptionsphianomen ergibt sich zu-
gleich eine differenziertere Sicht auf das religiose Potential des Kitschs. Dessen
Bedeutung, so Bernd Lutz, liegt primir ,im Bereich der mitmenschlichen Dar-
stellung religioser Gefiihle: der nicht zu unterschitzenden Liebe zur Andache,
[...] dem Anblick dessen, was als ,Heiliges' empfunden werden mag™'. Am
Kitsch kénnen sich so tiefglaubige religiose Erfahrungen entziinden. Damit ist
Kitsch nicht nur ,theologisch satisfaktionsfahig®, er besitzt auch eine wichtige
»theologische Dignitat“.>?

Den heute als tiberholt geltenden idealistischen Kitsch-Analysen wird oft ei-
ne fehlende Offenheit fiir diese theologische Bedeutung des Kitschs nachgesagt,
weil Broch und Co. von religiosen und kulturellen Zerfallsprozessen ausgehen,
die im Kitsch zum Ausdruck kommen. Doch allen Untergangsszenarien zum
Trotz stellt sich die idealistische Kitsch-Kritik der Frage, welche Funktionen
dem Kitsch in der Glaubenspraxis zukommen. Dabei werden Interpretationen
entwickelt, die tiber den zeitgebundenen Deutungsrahmen des 20. Jahrhunderts

4 Vgl. W.NUTZ, Romane fiir die Unterschicht. Groschenhefte und ihre Leser. Stuttgart
1973. Vgl. auch GIESZ, Phinomenologie des Kitsches (s. Anm. 38), 90-93.

50 K. P. LIESSMANN, Kitsch! oder Warum der schlechte Geschmack der eigentlich gute
ist, Wien 2002, 26-27.

' B. LUTZ, Art. ,Kitsch®, in: Metzler Lexikon Religion. Gegenwart — Alltag — Medien,
Stuttgart / Weimar 2005, Bd. 2, 187. Vgl. auch WITTKE, Art. ,Kitsch® (s. Anm. 6), 155.

%2 K. HUIZING, Jeff Koons covert die Bibel. Ist Kitsch heute theologisch satisfaktionsfi-
hig?, in: Herder Korrespondenz Spezial, Irritierende Schénheit. Die Kirche und die Kiinste,
Freiburg 2012, 42; O. FUCHS, Die Pastorale im Kontext der religiosen Zeitzeichen. Schritte
zu einer kritischen Erlebnistheorie aus theologischer Perspektive und mit praktischen Konse-
quenzen, in: Emotionalitit erlaubt? Kitsch in der Kirche, mit Beitrigen von Ottmar Fuchs
u. a,, Bergisch-Gladbach 1998, 21.
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hinausweisen und vor allem fur gegenwirtige Untersuchungen des Rezeptions-
verhaltens und des ,Nutzens“ des Kitschs bedeutsam sind.

In der praktischen Theologie der Gegenwart wird dem Kitsch eine von seiner
Form und dsthetischen Wertigkeit unabhingige Bedeutung fiir das Erlebnisma-
Bige im Glauben zugesprochen. Ganz dhnlich erkennt Egenter an, dass es sehr
wohl das ,echte religiose Erleben kitschiger Werke mit religiosem Gegenstand®
gibt.” Auch das fiir die heutige kirchliche Praxis — vor allem in Bezug auf die
neuen Lieder und die Gottesdienstgestaltung — geltende Argument: ,lieber
Glaube mit kitschigem Bild als kein Glaube®, wird von Egenter in Betracht gezo-
gen. So betont Egenter ausdriicklich die ,, Tauglichkeit des religiosen Kitschs als
Mittel fiir pidagogisch-pastorale Zwecke.**

Diese ,, Tauglichkeit®, dieser Nutzen des Kitschs wird im modernen Kitsch-
Diskurs vorwiegend auf die religiose ,Gebrauchssituation® bezogen.> Die Pilger
und Gottesdienstbesucher, die den von hochkulturell ausgerichteten Kritikern
als ,Plumpslied” verurteilten Kirchen-Schlager ,ins Wasser fillt ein Stein, ganz
heimlich still und leise®, inbriinstig singen, fragen nicht nach dem Kunst- oder
Kitschcharakter dieses Lieds, erst recht nicht nach theologischen Inhalten oder
gar Lehren. Sie sind vielmehr von dem Lied begeistert, ergriffen und finden es
schlichtweg ,schon“. Ganz ihnlich legen die (bekanntermaflen ilteren) Zu-
schauer von Um Himmels Willen an die Serie nicht die Maf3stibe von Kitsch
oder Kunst an. Sie lassen sich von den Geschichten aus einer heilen, klosterli-
chen Welt ,erbaulich® unterhalten und von Serienfiguren anriihren, die ihr
Leben aus dem Glauben heraus gestalten.

Mit Blick auf den Nutzen des Kitschs ist Egenters Position eine Erinnerung
daran, dass Kitsch die Gefahr birgt, das Religiose einer ,,Mittel-Zweckbeziechung”
zu unterwerfen, in der letztlich die Wahrheit, das verkiindigte Wort Gottes der
pastoralen ,, Tauglichkeit“ geopfert wird. Wenn man etwa bei der Frage nach der
Bedeutung cines religiosen Lieds nur auf den angestrebten pastoralen Nutzen
schaut, dabei aber den Symbolgehalt des ,,Sinnenfilligen® zu Gunsten von rein
»sinnlichem Genuss“ zuriickdringt, verliert das Lied, so Egenter, seinen Bezug
zum Heiligen. Das ,Mittel zum frommen Zweck® hat sich nicht nur vom eigent-
lichen religiosen Gehalt verselbstandigt, es instrumentalisiert, es verzweckt damit
letztlich auch das Heilige an sich.”®

53 EGENTER, Kitsch und Christenleben (s. Anm. 2), 155.

> G. RINGSHAUSEN, Art. ,Kitsch®, in: TRE 19 (1990), 221; EGENTER, Kitsch und
Christenleben (s. Anm. 2), 161.

55 C. DAXELMULLER, Art. ,,Kitsch®, in: LThK 6 (1997), 107.

¢ EGENTER, Kitsch und Christenleben (s. Anm. 2), 161, 162.

63



Die ,,Versuchung® zum Kitsch

Wahrhaft religiose Erlebnisse sind nach Egenter fir den Menschen zutiefst
»aufwithlend®, andererseits jedoch von ihrem Wesen her immer sinnenfern.
Gott ist uns, so Egenter, aber nicht nur in Bezug auf das ,sinnenfillige” religiose
Erleben fern, sondern auch mit Blick auf das noch Ausstindige, ,,Ferne® als escha-
tologische Grofle: ,Hiernieden konnen wir Gott nicht ,schauen®.”” Gerade
diese ,,Ferne® gilt es anzunchmen und durchzustehen, bis zu jenem ,Tag des
Herrn® (1 Thess 5,2), an dem wir Gott ,,von Angesicht zu Angesicht schauen®
diirfen (1 Kor 13,12). Dass Menschen diese ,,Ferne“ nicht aushalten konnen
oder wollen, macht nach Egenter die eigentliche ,,Versuchung zum Kitsch® aus.
In dem Mafle, in dem das religiose Leben anthropozentrisch ausgerichtet wird
und die sakramentalen Vollziige ausfallen, wichst, so Egenter, die Gefahr, dass
das letztlich tiberforderte Ich sich im Kitsch eine ,pseudo-religiose Ersatzbefrie-
digung” verschafft.”®

Bezicht man Egenters Position noch einmal auf das hier ausgewihlte Kitsch-
Beispiel, die Serie Um Himmels Willen, so wird deutlich, wie sehr sich frommig-
keitsgeschichtlich Gottesbilder gewandelt und entsprechend auch eschatologi-
sche Erwartungen eine neue Ausrichtung erfahren haben. Egenters Kitsch-Kritik
verweist auf einen Gott, der dem Menschen im Hier und Jetzt (sinnen-)fern ist.
Um Himmels Willen dagegen folgt dem Trend zu einer innenorientierten Nach-
frage nach Religion und bedient das Bediirfnis nach Geborgenheit in einer ,,ge-
fuhligen® Religiositit, in der das Gottesbild entsprechend emotional aufgeladen
wird. Gott ist nunmehr — den Bediirfnissen in der heutigen ,Erlebnisgesell-
schaft® (Gerhard Schulze) entsprechend - ,sinnenfillig®, mit allen Sinnen®
erlebbar.

Um Himmels Willen rihrt nicht nur religiése Gefithle und Sehnstichte nach
einem vertrauten, unmittelbar erfahrbaren Gott an, sondern hinterlisst auch
generell ein ,,gutes Gefithl“: die Gewissheit eines in jeder Bezichung guten Endes.
Dieses gute Ende stellt sich ,jetzt“ — fir den Augenblick der Serienfolge — un-
mittelbar ein. In ciner digital geprigten (Post-)Moderne, mit ihrer Instant-
Mentalitit, ihrem Nicht-abwarten-Kénnen, ihrer Unruhe und Ungeduld, ist
diese prisentische Ausrichtung des Kitschs aktueller und gefragter denn je.

Die sich im Kitsch aussprechende Sehnsucht nach einem gutem Ende gilt
denn auch in der modernen Kitsch-Forschung nicht als Eskapismus im Broch-
schen Sinn, sondern als eine ,,Strategie®, mit der Kitsch einem echten Bediirfnis

7 Ebd., 162.
58 Ebd., 162, 164.
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nach Entlastung und Wunscherfiillung nachkommt.” Im Kitsch zeigt sich dem-
nach gerade nicht, wie Broch annimmt, eine bedenkliche Lebenshaltung, die das
Leben simplifizert und verfilscht. In einer von permanenter Verunsicherung
und prekarisierten Lebensverhiltnissen bestimmten komplexen Welt entspricht
die Seichtigkeit des Kitschs vielmehr unmittelbar der Sehnsucht nach Eindeu-
tigkeit und Harmonie, vor allem aber nach Vereinfachung und Entproblemati-
sierung.

Von hier aus erscheint Kitsch auch nicht als eine Lebensliige von Menschen,
die sich, so Broch, in einem ,,ungeheuren Gefiihls- und Konventigestriipp“ verir-
ren. Im Kitsch siecht man nunmehr eine Ausdrucksform gerade fur jene Gefiihls-
dimension des Glaubens und der Liebe, die sich auch in einer durchrationalisier-
ten (Post-)Moderne nicht eliminieren lisst. Wo immer der Kitsch am Werk ist,
so Konrad Paul Liessmann, wird mit dieser Dimension ,,zu rechnen sein®, jener
tiefen Sehnsucht nach der sinnlichen, gefithlsmifiigen Erfahrbarkeit des Gotli-
chen, des Wunderbaren und des Heiligen.éo Kitsch ist somit nicht einfach ein
Beleg fiir schlechten religiésen Geschmack, Kitsch ist vielmehr, folgt man Betti-
na Wittke, Ausdruck des ,,Sinns und Geschmacks fiirs Unendliche“®".

Fir das ,Unendliche® aber gilt der Satz des Apostel Paulus: ,, Wir tragen den
Schatz in irdenen Gefiflen“ (2 Kor 4,7). Das menschliche Wort, das Gefif8, kann
das ewige Wort nie eigentlich ,bezeichnen® und zum Gegenstand der Sprache
machen, denn dieses ,, Wort“ bezieht sich auf eine Wahrheit, die in ihrem Kern
unfassbar, unbeschreibbar ist. Die ,,Fiille Gottes“ kann nicht ausgesagt werden
(Eph 3,19). Sie entzicht sich allen Zugriffen unserer Sprache und Erfahrungs-
moglichkeiten.

»Jetzt”, so Paulus, ,schauen wir in einen Spiegel und sehen nur ritselhafte
Unmrisse“ (1 Kor 13,12). In ihrer Vollendung ist die unmittelbare Gotteserfah-
rung — das ,Schauen® Gottes — etwas Unverfiigbares, eine Verheiffung. Diese
Unverfugbarkeit markiert eschatologisch eine Grenze, die vom Menschen im
Diesseits nicht iiberwunden werden kann und auf dem religios-dsthetischen Feld
— anders als von Adorno suggeriert — sowohl fiir den Kitsch als auch fiir die so
genannte ,,hohe® Kunst gilt. Was den Kitsch dabei auszeichnet, ist eine gewisse
»Grenzenlosigkeit®. Er will den ,Schatz®, das Unsagbare ,aussagbar® und das
Unverfigbare erlebnismifig verfiigbar machen.

5 Vgl. P. NUSSER, Unterhaltung und Aufklirung, Studien zur Theorie, Geschichte und
Didaktik der populiren Lesestoffe, Frankfurt a. M. 2000, 40-44.

% LIESSMANN, Kitsch! (s. Anm. 50), 27.

! Wittke, Art. ,,Kitsch“ (s. Anm. 6), 156.
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Man kann diese ,,Grenzenlosigkeit des Kitschs beklagen, andererseits ist aber
auch zu beriicksichtigen, so Joachim Jacob, dass ,die Vorstellung des Numinosen
[...] auf seine sinnlich-bildhafte Darstellung angewiesen [ist]“. Das Religiose ist
damit an sich kitsch-affin, denn die ,religiose Erfahrung verlangt notwendig
nach einem Symbol, nach sinnfilligen, stellvertretenden Zeichen, an denen sich
der Glaube erbauen kann®.*> Die Gefahr jedoch ist — und hier bleibt die idealisti-
sche Kitsch-Kritik mafligebend -, dass diese Zeichen ihren stellvertretenden
Charakter verlieren und sich sinnfillige Effekte von den Inhalten ablésen und
man so im religiésen Erleben nicht mehr tiber die eigenen Gefihle hinaus-
kommt. Man ,genief$t* letztendlich das Gefiihl des Glaubens und damit viel-
leicht doch nur sich selbst. Wenn es aber wirklich nur um dieses Gefiihl gehe,
ereignet sich alles, was zum Glauben gehort, nicht mehr um des Himmels willen,
sondern um des Menschen willen.

€ JACOB, Die Versuchung des Kitschs (s. Anm. 22), 86.
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MATTHIAS PULTE

Der Amtsverzicht Papst Benedike XVI.
vom 11. Februar 2013

Erwigungen aus kirchenrechtlichem Blickwinkel

Abstract: The resignation of Pope Benedict XVI can be seen as one of the most im-
portant happenings in 2013, also in relation to canon law. And it was not the first time a
thing like that took place. The article takes a look at similar cases in history comparing
them to this most recent one and critically examines the legal situation as given by decre-
tal law, CIC/1917 and CIC/1983. In conclusion it can be said that the case discussed
reveals a number of gaps in the law which have not yet been closed, although this would
be easily possible to achieve, if the ones making the law only wanted to.

1. Rechtshistorischer Befund

Der Amtsverzicht, den Papst Benedikt XVI. am 11. Februar 2013 mit Wirkung
zum 28. Februar 20.00 Uhr desselben Jahres erklirte, traf die Kirche und die
Fachwelt ebenso wie die Offentlichkeit v6llig unvorbereitet. Das war und ist zu
begriflen, weil eine Entscheidung von solchem Gewicht im Vorfeld bereits in-
tensiv diskutiert und damit gegebenenfalls gefihrdet worden wire. Die Ent-
scheidung Benedikt XVI. hat unstrittig eine bleibende welt- und kirchenge-
schichtliche Bedeutung,. Parallelen in der Kirchengeschichte gibt es kaum.! Seit
dem in gewisser Weise vergleichbaren freiwilligen Amtsverzicht von Papst Coe-
lestins V. (Pietro di Morrone) im 13. Jahrhundert (1294)” ist so etwas bis in un-
sere Tage nicht mehr vorgekommen, obschon in der Offentlichkeit und den
theologischen Disziplinen und Zirkeln eine solche Moglichkeit immer wieder
diskutiert worden ist.> Allerdings hatte schon die Wahl Coclestins nach einer
langen Pattsituation im Konklave und im Kontext der mittelalterlichen Armuts-

' Vgl. Markus GRAULICH, Die Vakanz des Apostolischen Stuhls und die Wahl des Bi-
schofs von Rom — zwei Rechtsinstitute in der Entwicklung, in: AfkKR 174 (2005), 75-95, 76.

> Vgl. Martin BERTRAM, Die Abdankung Papst Célestin V. (1294) und die Kanonisten,
in: ZRG Kann. Abt. 56 (1970), 1-101.

? Vgl. Alexander BRUGGEMANN, Als Pontianus die Briicke verlief. Die Idee des Papst-
riickerites fasziniert die Menschen schon immer, in: KNA.K 184/2010, 1. Davide SALVATO-
R, La cessazione dell’'ufficio del Romano Pontefice, in: Quaderni di diritto ecclesiale 22
(2009), 275-282. Barbara RIES, Amt und Vollmacht des Papstes. Eine theologisch-rechtliche
Untersuchung zur Gestalt des Petrusamtes in der Kanonistik des 19. und 20. Jahrhunderts
(Kirchenrechtliche Bibliothek 8), Miinster 2003, 345.
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bewegung eine besondere, das bisherige feudalistische Papsttum kontrastierende
Bed«:utung.4 Insofern eignet sich nicht ein Vergleich der Pipste, sondern ledig-
lich einer der Verzichtsleistungen, deren Motive, soweit ergriindbar, aber auch
unterschiedlich gelagert gewesen sind. SchliefSlich war Coelestin V. bereits nach
finf Monaten vom Amt erschopft zuriickgetreten.

Im 20. und beginnenden 21. Jahrhundert waren die Pontifikate Pauls VI
und Johannes Pauls II. von Phasen lingerer Altersschwiche und / oder Krankheit
gekennzeichnet, welche die Frage aufwarfen, ob es nicht ratsam sei, das hochste
Amt in der Kirche niederzulegen, wenn es sich abzeichnete, dass der Amtsinha-
ber nicht mehr die Leitung der Romischen Kurie und der Weltkirche wahrneh-
men kénnte.” Trotz aller Bedenken haben die letzten Papste diesen Schritt, viel-
leicht aus Sorge vor einem Schisma ultrakonservativer Kreise, vergleichbar mit
jenem der Piusbruderschaft (1970 begonnen und 1988 vollendet), nicht gewagt.

Um weitere historische Belege fiir die rechtliche Unbedenklichkeit eines
Papstriicktritts heranzuzichen, kénnte man noch auf den Amtsverzicht von
Gregor XII. (1415)¢ hinweisen, der sich rechtssystematisch auf jene Dekretale
Papst Bonifaz’” VIIL. stiitzt, die den Fall Coelestins V. rektifiziert.” Gregors Fall
liegt jedoch unter den Vorzeichen von Abendlindischem Schisma und Konzilia-
rismusdebatte auf dem Konstanzer Konzil (1414-1418) ganz anders und ist des-
halb nicht wirklich geeignet, um ihn mit dem Ricktritt Benedikts XVI. zu ver-
gleichen. Kardinal Angelo Correr, so der biirgerliche Name, hatte am Abend
nach der Wahl (1406) cinen Eid abgelegt, ggf. um der Einheit der Kirche willen
auf das Amt zu verzichten, wenn auch der Gegenpapst Benedikt XIII. auf sein
Amt verzichte. Dazu hatte sich Benedikt XIII. bereits 1394 im Konklave aus
demselben Grund bereiterklirt. Die dem Kaiserwahlrecht entlehnte Praxis der
Wahlkapitulationen (pactum conventum) war hinsichtlich ihrer Zulissigkeit
damals unumstritten. Man hielt sie im 14. Jahrhundert fiir erlaubt, und keine
den Rechtsvorgang verungiltigende Zusage.* Schlieflich waren dergleichen

4 War man doch auf der Suche nach einem »Papa angelicus®, einem, der heiligmafig leb-
te und so der Kirche neuen Schub zu verleihen mochte. Vgl. Karl BIHLMEYER / Hermann
TUCHLE, Kirchengeschichte, Zweiter Teil: Das Mittelalter, Paderborn 171962, 292.

> Vgl. zu Paul VL.: Patrick GRANFIELD, Papal Resignation, in: Jurist 38 (1978), 118-131.
Fabrizio ROSSI, Der Vatikan: Politik und Organisation, Miinchen 2005, 50. Zu Johannes
Paul IT: James A. PROVOST, What if the Pope Became Disabled, in: America 2000/6, 15-18.

6 Vgl. John Norman Davidson KELLY, Reclams Lexikon der Pipste, Stuttgart 2005,
252-253.

7 Vgl. VI°, 1,7,1 de renuntiatione

8 Vgl. Jean LULVES, Pipstliche Wahlkapitulationen. Ein Beitrag zur Geschichte des Kar-
dinalates, in: Quellen und Forschungen aus italien. Archiven und Bibliotheken, Bd. 12, Rom
1909, 225-235.
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Wahlversprechen vom frithen 13. bis zum 18. Jahrhundert eine getibte Praxis
auch und gerade bei der Bischofs- und bisweilen auch bei der Papstwahl.” Daran
also konnte die Rechtmifigkeit der Amtsinhaberschaft Gregors nicht scheitern,
zumal sein Gegner Benedikt zuvor genauso gehandelt hatte. Beiden wurde viel-
mehr vorgeworfen, dass ihre Wahl aufgrund der von vornherein intendierten
nachherigen Nichteinhaltung (Meineid) ebendieser Versprechen ungiiltig gewe-
sen sein sollte. Mit Blick auf den Amtsverzicht Gregors XII. muss man jedoch
hervorheben, dass dieser Papst bereits mehr als sechs Jahre abgesetzt war, als er
1415 im Alter von neunzig Jahren schlieflich in der 14. Sessio des Konstanzer
Konzils offiziell seinen Riicktritt erklirte.'” Dessen ungeachtet wurde er einen
Tag spiter zusammen mit Benedikt XIIL in der 15. Sessio dieses Konzils als
hartnickiger Haretiker und Meineidiger offiziell abgesetzt."

Reformen der Papstwahlordnung waren tiberfallig, liefen sich aber nur
schwer gegen den Widerstand der Kardinile verwirklichen. Mit Blick auf die
bedingte Wahl, wie bei Coelestin V., hat das Kirchenrecht seit dem Mittelalter
fortwihrend eingeschirft, dass sog. Wahlkapitulationen unzulissig sind. Der
gegenwirtige Gesetzgeber erklirt solche Selbstverpflichtungen ebenfalls aus-
driicklich fiir nichtig und ungiiltig."? Eine durchgreifende Reform des Papst-
wahlrechts gelang erst Gregor V. im Jahr 1621 mit der Bulle ,,deterni Patris Fili-
us“, dessen Reform ein Meilenstein fiir die Verbesserung des Papstwahlverfah-
rens, weg vom Nepotismus und hin zu mehr Unabhingigkeit, geworden ist."” Im
Zuge der Neuordnung der Papstwahl hat Papst Pius X. im Jahr 1904 fur die Zu-
kunft verbindlich festgelege, dass Wahlkapitulationen verboten sind."* Die nach-

’ Vgl. Hans-Jiirgen BECKER, Pacta conventa in den Staaten Europas, in: Glaube und Eid:
Treueformeln, Glaubensbekenntnisse und Sozialdisziplinierung, hg. von Paolo PRODI / Elisa-
beth MULLER-LUCKNER, Miinchen 1993, 1-10, 3.

' Vgl. August FRANZE / Remigius BAUMER, Kleine Papstgeschichte, Freiburg 1974, 255-
256.

! Vgl. John Norman Davidson KELLY, Reclams Lexikon der Pipste (s. Anm. 6).

"> Vgl. Art. 82 UDG, Apostolische Konstitution von Papst Johannes Paul II., Universi
Dominici Gregis vom 22. Februar 1996 (UDG), AAS 88 (1996) 305-34.

" Vgl. weiterfithrend: Giinther WASSILOWSKI, Die Konklavereform Gregors XV. (1621/
22): Wertckonflikte, symbolische Inszenierung und Verfahrenswandel im posttridentini-
schen Papsttum, Stuttgart 2010, 253. Wesentliches Element war die Abschaffung der Adora-
tionswahl (eigentlich die Huldigung nach der Wahl per scrutinium) und stattdessen die ver-
bindliche Durchsetzung der Skrutinienwahl als eigentlichen Wahlakt.

" Vgl. P1us X., Apost. Konstitution, Vacante Sede Apostolica vom 25. Dezember 1904,
in: Acta Apostolicae Sedis, I (1909), 7-19. N. 82: ,Cardinales practerea abstineant ab
omnibus pactionibus, conventionibus, promissionibus aliisque quibuscumque obligationibus,
quibus adstringi possint ad suffragium alicni vel aliquibus dandum vel non dandum; quae
omnia et singula, si de facto interveneriut, etiam iuramento adiecto, nulla et irrita, neque ad
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folgenden Pipste haben diese Regel auch in ihren Papstwahlordnungen immer
wieder bestitigt.

Trotz aller Unterschiede und mancher Probleme, die diese historischen Re-
signationen der Pépste mit sich gebracht haben, kénnen die beiden angefiihrten
Prizedenzfille dennoch historisch als gelungene Maffnahmen betrachtet werden,
weil sie kirchenpolitisch entweder nicht in ein Schisma gefiihrt oder eine Voraus-
setzung fur dessen Beendigung waren. Diesen beiden zuriickgetretenen Pépsten
ging es, ebenso wie Benedikt XVI., um die Zukunft und das Wohl der Kirche,
der sie sich als Person und Amtsinhaber nicht in den Weg stellen wollten."”

In der Literatur sind gleichwohl vor allem immer die Angste vor einem Schis-
ma der Kirche ins Feld gefiihrt worden, die die letzten Pipste, trotz oft an-
gegriffener Gesundheit daran gehindert haben sollen, einen Schritt zu tun, den
das alte Kirchenrecht weder vor noch nach der Kodifikation als Méglichkeit je
ausgeschlossen hitte. Bei Paul VI. kann man mit etwas historischem Abstand die
Berichterstattung von 1974 um eine Rucktrittsabsicht doch eher als inszeniertes
Geriicht bezeichnen.'®

In can. 221 CIC/1917 findet sich erstmals die normative Fixierung des
papstlichen Amtsverzichts. Dort heiflt es lapidar, dass der Amtsverzicht des
Rémischen Pontifex zur Giiltigkeit keiner Annahme durch die Kardinile oder
anderer bedarf."” Allerdings schweigen sich die beiden fithrenden deutschen
Kommentare zum CIC/1917 tiber die schlichte Darstellung hinaus zu dieser
Option ginzlich aus.” In den ecinschligigen Kommentaren lateinischer Sprache

corum observantiam quemquam teneri decernimus, et contra facientes ex nunc excommu-
nicationis poena innodamus. Tractatus tamen pro electione habendos, Sede vacante, vetare
non intelligimus (55).

'> BENEDIKT XVI. hat dieses Motiv in seiner Ansprache an die Kardinile am 11.02.2013
deutlich gemacht: ,Um trotzdem das Schifflein Petri zu steuern und das Evangelium zu
verkiinden, ist sowohl die Kraft des Kérpers als auch die Kraft des Geistes notwendig, eine
Kraft, die in den vergangenen Monaten in mir derart abgenommen hat, dass ich mein Un-
vermogen erkennen muss, den mir anvertrauten Dienst weiter gut auszufithren.” Dt. Text:
http://www.faz.net/akeuell/politik/papst-ruecktritt/papst-ruecktritt-benedikts-erklaerung-
im-wortlaut-12058911.html (Zugriff: 03.03.2013).

!¢ Vgl. John Norman Davidson KELLY, Reclams Lexikon der Pipste (s. Anm. 6), 342.

' Diesbeziiglich unzutreffend ist die Darstellung von Johann Baptist Raus, der fiir die
Rechtswirksamkeit der Riickerittserklirung die Annahme durch die Kardinile oder andere
annimmt: ,,minime requiri ut acceptetur sive a Cardinalibus sive ab aliis quibusvis [...]“. Jo-
hann Baptist RAUS, Institutiones Canonicae iuxta novum codicem iuris pro scholis vel ad
usum privatum sytheticae redactae, editio altera, Paris 1931, 141.

' Vgl. Eduard EICHMANN / Klaus MORSDORF (Hg.), Lehrbuch des Kirchenrechts auf
Grund des Codex Iuris Canonici, Bd. 1, Miinchen / Paderborn / Wien 11964, 351; Heribert
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findet sich auch keine nihere Auscinandersetzung mit diesem Thema.” Im
Lehrbuch des Bonner Kanonisten Kéniger (1926) lesen wir nur den diirftigen,
aber wichtigen Hinweis, dass der Amtsverzicht méglich sei, weil das pépstliche
Amt keinen character indilebilis einprige® Freilich handelt es sich bei c. 221
CIC/1917 um eine Regelung, die substantiell bereits im Kasualrecht des Corp-
IurCan enthalten gewesen ist. Im dortigen Liber Sextus (1298) findet sich die
Bestimmung Bonifaz’ VIIL, dass ein Papst von seinem Amt zuriicktreten kénne,
wenn er sich nicht mehr in der Lage sihe, das Amt auszuiiben. Dazu wird auf
den nur vier Jahre zurtickliegenden Prizedenzfall Coelestins V. verwiesen, der als
rechtmifig beschrieben und als eine auch zukiinftig mégliche Form der Abdan-
kung anerkannt wird.* Es ist offensichtlich, dass der kanonistisch auch sonst
aktive Papst Bonifaz VIII. sechr darum bemiiht war, in dieser Frage Rechtssicher-
heit herzustellen, um die Rechtmifligkeit seines eigenen Amtes als direkter
Nachfolger Coelestins V. zu dokumentieren. Schlieflich gab es zu seiner Zeit
Personen, die den Amtsverzicht Coelestins nicht als rechtmiflig anerkennen
wollten. Das hatte aber cher politische als kirchenrechtliche oder theologische
Griinde.”> Freilich war die Angelegenheit nicht ohne cinen gewissen Beige-
schmack. Hatte doch Coelestin sich zuvor bei seinem kanonistisch gebildeten

JONE, Gesetzbuch der lateinischen Kirche. Erklirung der Kanones, Bd. 1, Paderborn *1950,
253.

' Vgl. Arthur VERMEERSCH / Joseph CREUSEN, Eppitome Iuris Canonici cum commen-
ariis ad scholas et at usum privatum, Bd. 1, Briigge / Brissel 1932, 282; Uldaricus BESTE,
Introductio in Codicem. Quam in usum et utilitatem scholae et cleri ad promptam expe-
ditamque canonum interpretationem paravit et edidit, Neapel 1961, 241f.; Dominicus M.
PRUMMER, Manuale Iuris Canonici in usum scholarum, Freiburg i. Br. 1933, 130.

» Vgl. Albert M. KOENIGER, Katholisches Kirchenrecht mit Beriicksichtigung des deut-
schen Staatskirchenrechts, Freiburg i. Br. 1926, 196.

' VI° 1,7,1 de renuntiatione: ,,Quoniam aliqui curiosi, disceptantes de iis, quac non
multum expediunt, et plura sapere quam oporteat contra doctrinam Apostoli fernere
appetentes, in dubilationem sollicitam, an Romanus Pontifex, maxime cum se insufficientem
agnoscit ad regendam universalem ecclesiam et summi pontificatus onera supportanda,
renunciare valeat papatui eiusque oneri et honori, deducere minus provide videbantur:
Coelestinus Papa quintus praedecessor noster, dum eiusdem ecclesiae regimini praesidebat,
volens super hoc haesitationis cuiuslibet materiam amputare, deliberatione habita cum suis
fratribus ecclesiac Romanae cardinalibus de quorum numero tunc eramus de nostro et
ipsorium omnium concordi consilio et assensu auctoritate apostolica statuit et decrevit,
Romanum Pontificem posse libere signare. Nec igitur, ne statutum huiusmodi per temporis
cursum oblivioni dari, aut dubitationem eandem in recidivam disceptationem ulterius deduci
contingat, ipsum inter constitutiones alias adperpetuam rei memoriam de fratrum nostrorum
Consilio duximus redigendum.” Aus: Corpus Iuris Canonici, Editio Lipsensis secunda post
Aemilii Ludovicii Richteri [...] instruxit Aemilius Friedberg, Vol. 2, Graz (Reprint) 1959, 971.

?2 Vgl. Paul HINSCHIUS, System des katholischen Kirchenrechts, Bd. I, Berlin 1869, 294-296.
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Kardinal Benedetto Caetani, eben dem spiteren Bonifaz VIIL., nach fritheren
Prizedenzfillen erkundigt. Cactani hatte das filschlicherweise bejaht.”

Die fiir einen papstlichen Amtsverzicht anzusprechenden Griinde wurden
im 13. Jahrhundert aus einer Analogie hergeleitet, die fiir die relative Ordination
der Bischofe ins Feld gefiihrt wurden: Der Bischof sei an seine Kirche gebunden,
wie ein Mann in der Ehe an seine Frau. Der Unaufléslichkeit der Ehe entspreche
die Unaufloslichkeit der Bindung des Bischofs an seine Diézese. Das verhindere
einerseits die Translation und andererseits die Renuntiation. Das Amt wurde
also lediglich durch den Tod des Amtsinhabers frei. Diese Theorie mochte ange-
sichts der Versorgungsfunktion des Benefizialsystems in einem subsistentiellen
okonomischen System einleuchten. Ihr stand jedoch bereits tiber Jahrhunderte
die bewihrte papstliche Rechtspraxis entgegen, den Verzicht eines Bischofs auf
seine Didzese rechtmifig anzunehmen.* Die zweite Analogie ist die von Papst-
amt und Bischofsamt. Sie eignete sich auch damals schon nicht, weil die Papst-
wahl, anders als die Bischofsweihe, eben keinen character indilebilis einpragt und
sich damit die Frage der notwendig unauflosbaren Verbindung von Amt und
Stelle aufwirft. Aufgrund der in der Kirchengeschichte lange nachwirkenden
Traumata, die durch die Papstschismen ausgelost worden waren, erscheint es
aber durchaus einleuchtend, dass sich katholische Kommentatoren und Bearbei-
ter der vorkodikarischen Rechtsmaterie auf die Beschreibung der Fakten be-
schrinkten, ohne in eine breitere Diskussion tiber die Rahmenbedingungen
cinzutreten.” Ausfihrlicher duflert sich vor allem der protestantische Kirchen-
rechtler Paul Hinschius iiber dieses Thema. Er weist auf die rechtstheoretische
und zugleich kirchenpolitische Kontroverse tiber die Zulassigkeit eines papstli-
chen Riicktritts hin, die unmittelbar im Anschluss an Coelestins Amtsverzicht
aufkam. Bonifaz VIIL entschied die Auseinandersetzung in der beschriebenen
Weise in seinem Sinne.”® Der ebenfalls protestantische Rechtshistoriker Emil
Friedberg wirft ein Schlaglicht auf die alte Debatte, ob der pépstliche Amtsver-
zicht der Annahme durch das Kardinalskollegium bediirfe, um dies aber sogleich
mit der gelasianischen Klausel von 493: ,Sedes apostolica a nemine indicatur®
incidenter abzulehnen.”” Es geniigt, dass die freiwillige und zurechenbare Erkli-
rung des Pontifex den ortsanwesenden Kardinilen gegeniiber erklart wird, ohne

» Vgl. John Norman Davidson KELLY, Reclams Lexikon der Pipste (s. Anm. 6), 252-253.

2 Ebd.

» Vgl. Josephus LAURENTIUS, Institutiones Iuris Ecclesiastici quas in usum scholarum
scripsit, editio altera emendata et aucta, Freiburgi. Br. 1908, 114.

26 Vgl. Paul HINSCHIUS, System des katholischen Kirchenrechts (s. Anm. 22),295f.

* Vgl. Emil FRIEDBERG, Lehrbuch des katholischen und evangelischen Kirchenrechts,
Leipzig *1895, 154.
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dass es sich dabei um eine annahmebediirftige Willenserklarung handelt. Es geht
rechtlich schlicht um die Kenntnisnahme der Erklirung und unter welchen
obwaltenden Umstinden diese zustande kam. Diese juristische Partizipation der
Empfinger ist rein passiv. Sie entscheiden nicht tiber die Annahme der Erkla-
rung, sonst wiirde die gelasianische Klausel unwirksam werden.

Das ckklesiologische und hierarchische Konzept der katholischen Kirche hat
vor allem durch das Zweite Vatikanische Konzil eine Vertiefung und Prizisie-
rung erfahren. Das hatte auch Konsequenzen fiir die Auffassung vom Weiheamt.
Die Fiille des Weiheamtes ist, wie es aktuell c. 375 CIC/1983 formuliert, mit der
Bischofsweihe gegeben, ohne dass damit auch schon konkret etwas tiber den
Grad der Jurisdiktion ausgesagt wire.”® Dieser Grundsatz gilt unabhingig von
der Interpretation der Sacra-Potestas-Lehre des 2. Vatikanischen Konzils.”” Eine
solche Interpretation zielt auf die Zugangsvoraussetzungen fur ein kirchliches
Amt und dort auf die Frage, ob ein Kirchenamt immer an das Vorliegen von
Weihegewalt gebunden sein muss. Fiir die hier zu diskutierende Frage ist diese
Diskussion jedoch nicht von Bedeutung, da es um das Amt des Bischofs von
Rom geht.

Dieser kurze rechtshistorische Riickblick lisst bereits erkennen: Benedikt
XVI. befindet sich mit der Form seines Amtsverzichts ganzlich im Rahmen des-
sen, was die weithin vergessene Rechtstradition der Kirche vorgibt.

Bei Benedikt XVI. und Coelestin V. gibt es aber auch noch weitere Paralle-
len. An erster Stelle steht hier das vergleichbare Alter. An zweiter Stelle folgt,
dass beide Pipste, dem Stand der Forschung nach, Kompromisskandidaten ge-
wesen sind. Schlieflich ist beiden gemein, dass sie keine ,medialen” Typen sind,
der eine Eremit, der andere Wissenschaftler, aber auch auf eine recht zuriickge-
zogene Art und Weise. Beiden wurde das Amt zur Biirde, die weiter zu tragen sie
sich nicht imstande sahen.

An dritter Stelle steht eine Parallelitit der Erkliarungen, die sich aus der sorg-
faltigen rechtshistorischen Begriindung des historischen Handelns Benedikts
ergibt und sicherlich bewusst so gewihlt worden ist:

Coelestin V. sagte am 13.12.1294:

»Ich, Coelestin V., trete hiermit aus freiem Willen vom Pontifikat zuriick. Rechtmi-
Rige Griinde bewegen mich dazu ebenso wie Gewissensgriinde. Aus notwendiger
Demut, zur moralischen Vervollkommnung, aber auch aus der Schwiche meines Kor-

28 C. 375 hat allerdings keine Parallele im CIC/1917. Er kniipft an die Enzyklika Mystici
Corporis Papst Pius XII vom 12.06.1943 und die Erklirungen des 2. Vatikanischen Konzils
zum Bischofsamt an: LG 19, 20; CD 2, DirPME 32-38.

? Vgl. Vat. IL PO 2,2.

73



pers und der Unfibigkeit zum Lebramst, iiberhaupt wegen der Schwiche meiner gesam-
ten Person, verzichte ich ausdriicklich auf den Thron, die Wiirde, das Amt und die Ebre
des Papstes.”

Benedikt XVI. formulierte dhnlich am 11.02.2013:

»Nachdem ich wiederholt mein Gewissen vor Gott gepriift habe, bin ich zur Gewiss-
heit gelangt, dass meine Krdfte infolge des vorgeriickten Alters nicht mebr geeignet sind,
um in angemessener Weise den Petrusdienst auszuiiben. Ich bin mir sehr bewusst, dass
dieser Dienst wegen seines geistlichen Wesens nicht nur durch Taten und Worte
ausgeiibt werden darf, sondern nicht weniger durch Leiden und durch Gebet. Aber
die Welt, die sich so schnell verindert, wird heute durch Fragen, die fiir das Leben
des Glaubens von grofer Bedeutung sind, hin- und hergeworfen. Um trotzdem das
Schifflein Petri zu steuern und das Evangelium zu verkiinden, ist sowohl die Kraft
des Korpers als auch die Kraft des Geistes notwendig, eine Kraft, die in den vergan-
genen Monaten in mir derart abgenommen hat, dass ich mein Unvermégen erken-
nen muss, den mir anvertrauten Dienst weiter gut auszufithren. I Bewusstsein des
Ernstes dieses Aktes erklire ich daber mit voller Freibeit, auf das Amt des Bischofs von
Rom, des Nachfolgers Petri, das mir durch die Hand der Kardinile am 19. April 2005
anvertraut wurde, zu verzichten, so dass ab dem 28. Februar 2013, um 20 Uhr, der Bi-
schofssitz von Rom, der Stuhl des heiligen Petrus, vakant sein wird und von denen, in
deren Zustindigkeit es fillt, das Konklave zur Wahl des neuen Papstes zusammenge-
rufen werden muss.“

Es gibt viele Griinde fir die Tatsache, dass ein pipstlicher Rucktritt aus freien
Stiicken Seltenheitswert in der Kirchengeschichte hat. Manche liegen in der
Geschichte selbst. Andere erkliren sich aus der Eigentiimlichkeit des Amtes und
der rechtlichen Sonderstellung des Papstes im kanonischen Recht. Wieder an-
dere erkliren sich aus der Tatsache, dass die kirchliche Rechtsgeschichte keine
Normen entwickelt hat, die diesen Fall auch nur im Ansatz zureichend regeln.
Umso mehr gebithrt Papst Benedikt XVI. Respekt fiir das kanonistische Wagnis,
das er mit seiner Erklirung vom 11. Februar 2013 eingegangen ist.

Auch wenn die Kirche und die Weltoffentlichkeit von diesem Schritt Bene-
dikts iiberrascht worden sind, muss man sachlich feststellen, dass diese Renuntia-
tion nicht véllig unvermittelt erfolgt ist. Benedikt XVI. hatte sich in dem Inter-
view mit dem Journalisten Peter Seewald zu einem Amtsverzicht gedufSert, das
im Jahr 2010 veroffentlicht wurde: Hier finden sich zu zwei unterschiedlichen
Fragestellungen bemerkenswerte Antworten. Mit Blick auf die Missbrauchsfille
sagte der Papst:

»Wenn die Gefahr groff ist, darf man nicht davonlaufen. Deswegen ist das sicher

nicht der Augenblick, zuriickzutreten. Gerade in so einem Augenblick muss man

standhalten und die schwere Situation bestehen. [...] Zuriicktreten kann man in ei-

ner friedlichen Minute, oder wenn man einfach nicht mehr kann. Aber man darf
nicht in der Gefahr davonlaufen und sagen, es soll ein anderer machen.”
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Eher grundsitzlich schloss er daran an:

»Wenn ein Papst zur klaren Erkenntnis kommt, dass er physisch, psychisch und geis-

tig den Auftrag seines Amtes nicht mehr bewiltigen kann, dann hat er ein Recht und

unter Umstinden auch eine Pflicht, zuriickzutreten.“*°
Diese ,klare Erkenntnis® hat er nun fiir sich selbst gewonnen. In seiner Erkla-
rung vor dem Konsistorium der Kardinile im Vatikan, die sich eigentlich nur zur
Beratung iiber einige Heiligsprechungsverfahren versammelt hatten, spricht er
von der wiederholten Priifung seines Gewissens vor Gott, von der Erkenntnis
seines ,,Unvermaigens, den mir anvertrauten Dienst weiter gut auszufiibren”, da-
von, dass er seinen Amtsverzicht ,,im Bewusstsein des Ernstes dieses Aktes” und —
c. 332 § 2 CIC/1983 zitierend — ,mit voller Freibeit* erklirt. Benedike stellt
abschlieend fest: ,,Der Sitz des Bischofs von Rom wird ab dem 28. Februar 2013
um 20 Ubr vakant".

Wie aus den bereits geschilderten kirchenrechtlichen Zusammenhingen
deutlich geworden ist, erfolgt dieser Amtsverzicht also zweifelsfrei nach Mafi-
gabe des Rechts. Mit Blick auf die Auferung Benedikt XVI. beziiglich einer
etwaigen Rucktrittspflicht, gilt es jedoch aus kanonistischer Perspektive heraus-
zustellen, dass es sich dabei allenfalls um eine moralische Pflicht aufgrund un-
triiglicher Erkenntnis handeln kann. Eine Rechtspflicht ist daraus freilich nicht
abzuleiten. Sie konnte auch keinen Eingang in das kirchliche Gesetzbuch finden,
weil eine Rechtspflicht ansonsten den Papst dem Gesetz unterstellen wiirde.
Gerade das ist aber nicht die Absicht des Gesetzgebers von 1983 gewesen, wie c.
333§ 3 CIC/1983 ausweist, den es gleich in den Blick zu nehmen gilt.

2. Aktuelle Rechtslage

C. 332 § 2 CIC/1983 (c. 44 § 2 CCEQ), der eine Ubernahme von c. 221
CIC/1917 ist, stellt das aus dem Amt selbst herrithrende Recht des Papstes fest,
von diesem zuriickzutreten. Ob man das allerdings so auffassen kann, als handele
es sich um eine Moglichkeit, von der der Gesetzgeber wie selbstverstindlich
ausgehe, darf infrage gestellt werden.” Es ist allerdings bemerkenswert, dass die
Kommentierungen zu c. 332 CIC/1983 weder auf die rechtshistorischen Beziige
noch auf die geschichtlichen Prizedenzfille hinweisen.”” Can. 332 § 2 fordert die

* Vgl. BENEDIKT XVI, Licht der Welt. Der Papst, die Kirche und die Zeichen der Zeit.
Ein Gesprich mit Peter Seewald, Freiburg i. Br. 2010, 47.

3! Vgl. Patrick GRANFIELD, Papal Resignation (s. Anm. 5).

3 Vgl. Georg BIER, Anhang zu c. 332 Rdn. 6, in: Klaus LUDICKE et al. (Hg.), Miinsteri-
scher Kommentar zum Codex Iuris Canonici (MKCIC), Essen Stand: 43. ErgLfg. Januar
2008; Winfried AYMANS / Klaus MORSDORF, Kanonisches Recht. Lehrbuch aufgrund des
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freie Erklirung des Amtsverzichts (renuntiatio libere) und die gehérige Kundga-
be (rite manifestatio) der Erklirung. Ob diese offentlich erfolgen muss, sage der
Kanon nicht aus. Dieses Erfordernis, das in der Literatur angesprochen wird™,
ergibt sich jedoch aus der Natur der Sache. Das Papstamt ist 6ffentlich angetre-
ten worden. Sein Ende muss 6ffentlich bekannt gemacht werden. Dabei ist noch
nichts iiber das Maf der Offentlichkeit ausgesagt. Es gibt auch keine Angabe
tiber einen bestimmten Adressaten. Diese Ungewissheiten erlauben Spekulatio-
nen.** Ebenso ungewiss sind die Griinde, die zum Riicktritt berechtigen. Das
Recht hilt, anders als fiir sonstige Amtsverzichte (c. 189 § 2), keinen Katalog fiir
diesen Fall bereit.” Das ist folgerichtig, weil der Papst niemandem aufer Gott
zur Rechenschaft verpflichtet ist und es daher auch keinen Menschen geben
kann, der die Voraussetzungen des Riicktritts tiberpriifen konnte. Aufgrund der
Eigentiimlichkeit des Papstamtes (Papa supra omnes canones®), seiner herausge-
hobenen Stellung iiber das kanonische Recht gem. ¢. 333 § 3, die seine Wurzeln
ebenfalls in den Regelungen Bonifaz’ VIII. hat, wird man mit dieser rechtlichen
Unbestimmtheit allerdings leben miissen, wenn man das Papstamt nicht doch
durch die Hintertiir dem Recht unterwerfen will. Selbst jene Passage in der Er-
klirung des Papstes, der in der Offentlichkeit zur Zeit eine gewisse prijudizie-
rende Wirkung zugesprochen wird, weil Benedikt hier Voraussetzungen fiir die
Amtsausiibung eines Papstes formuliert, konnen nicht als bindend fiir zuktnfti-
ge Pipste betrachtet werden, wenn man nicht von dem ekklesiologisch begriin-
deten, kirchenrechtlichen Grundsatz des Papa supra omnes canones abweichen
will.*”

Die Wahl des neuen Papstes muss mindestens 15, maximal 20 Tage nach Be-
ginn der Sedisvakanz stattfinden. Das hat Papst Johannes Paul II. am 22. Februar

Codex Iuris Canonici, 13., vollig neu bearb. Aufl. des von Eduard Eichmann begriindeten
und von Klaus Mérsdorf fortgefithrten Werkes ,Lehrbuch des Kirchenrechts, Bd. 2, Pader-
born 1997, 215; Lamberto ECHEVERIA, Cddigo de Derecho Canénico (ed.), Madrid 1983,
193.

¥ Vgl. Winfried AYMANS / Klaus MORSDORF, Kanonisches Recht, Bd. 2 (s. Anm. 32), 215.

 Vgl. z. B. John P. BEAL / James CORIDEN / Thomas J. GREEN (Ed.), New Commentary
on the Code of Canon Law, New York 2000, 438.

5 Vgl. Hugo SCHWENDENWEIN, Der Papst, § 28 in: HdbkathKR, Regensburg *1999, 341.

3¢ Erstmalig definiert von Papst Gelasius L. (493), siche c. 16 C. IX q 3: ,.ipsam [Roma-
num Pontificem] ad nullius commeare iudicium nec de eius unquam praeceperunt iudicio indi-
cari®.

7 ,Aber die Welt, die sich so schnell verindert, wird heute durch Fragen, die fiir das Le-
ben des Glaubens von grofer Bedeutung sind, hin- und hergeworfen. Um trotzdem das
Schifflein Petri zu steuern und das Evangelium zu verkiinden, ist sowohl die Kraft des Kér-
pers als auch die Kraft des Geistes notwendig”.
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1996 mit der Apostolischen Konstitution ,,Universi Dominici Gregis — Uber die
Vakanz des Apostolischen Stubls und die des Papstes von Rom™*® (Art. 49) festge-
legt. Allerdings hat Benedikt XVI. in den letzten Tagen seines Pontifikates den
Kardinilen die Moglichkeit eroffnet, die Frist zum Beginn des Konklave zu ver-
kiirzen. Das bestimmt Art. 37 des Motu Proprio Normas nonullas vom
20.02.2013.% Alle unter 80-jihrigen und damit wahlberechtigten Kardinile wer-
den sich also frithestens am 15., spitestens am 20. Mirz in die Sixtinische Ka-
pelle zum Konklave versammeln, wenn nicht vorher eine einvernehmliche, ab-
weichende Vereinbarung unter den betroffenen 117 Kardinilen getroffen wird.
Dieses Einvernehmen miisste dokumentiert werden, weil die Wahl des neuen
Papstes ansonsten aus formalen Griinden anfechtbar wire. Die seinerzeit in der
Presse diskutierte Vorverlegung erscheint formalrechtlich auch deshalb bedenk-
lich, weil Art 49 UDG eine solche Moglichkeit der Vorverlegung nicht vorsicht.
Daher sollte ein Abweichen von der Rechtsordnung nur dann erwogen werden,
wenn es fir das Wohl der Kirche wirklich erforderlich wire. Das scheint jedoch
im Februar 2013 nicht zwingend gewesen zu sein. Wichtiger diirfte es sein, wie
es Papst Benedikt X VI selbst angeregt hat, jene Personlichkeit zu finden, welche
die Kirche durch die Herausforderungen der gegenwirtigen Zeit fithren kann.
Diese Person wurde allem Anschein nach mit Jorge Mario Bergolio SJ, Papst
Franziskus, im Konklave am 13. Mirz 2013 gefunden.

Mit Beginn der Sedisvakanz — ab dem 28. Februar 2013 — wurde die Leitung
der Kirche gem. ¢. 335 und Art. 77 UDG dem Kardinalskollegium anvertraut —
»aber nur zur Erledigung der ordentlichen Angelegenheiten® oder fir Fragen,
»die keinen Aufschub dulden®, sagt die Papstwahlrichtlinie von 1996. Interes-
sant ist in diesem Zusammenhang, dass Johannes Paul II. in dieser Konstitution
den Todesfall eines Papstes als den Vakanzgrund schlechthin angenommen hat.
Art. 77 UDG, der fiir eine andere Form des Freiwerdens des Apost. Stuhls die
fur den Todesfall getroffenen Regelungen ebenfalls anwendbar macht, kommt
erst zum Schluss des Dokuments. Insofern trigt diese Konstitution deutlich
biographische Ziige dieses groflen Papstes. Erlassene Gesetze diirfen wihrend der

3 Apostolische Konstitution von Papst Johannes Paul II., Universi Dominici Gregis vom
22.02.1996 (s. Anm. 12).

#” Bedauerlicherweise enthilt das Motuproprio keine Hinweise auf die erforderliche
Mehrheit, die fiir eine Verkiirzung der Frist erforderlich wire. Es geht aber davon aus, dass
alle Wahlberechtigten zum Zeitpunkt der Entscheidung durch die Generalkongregation in
Rom anwesend sind. Vgl. Apostolisches Schreiben Seiner Heiligkeit Papst Benedikt XVI. in
Form cines Motu Proprio Normas nonullas tber einige Andcrungcn beziiglich der Wahl des
Rémischen Papstes (22.02.2013), OssRom vom 22.03.2013, OssRom dt. Ausgabe Nr. 10
vom 08.03.2013, S.9.
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Sedisvakanz nicht geindert werden. Statt der diversen Kongregationen im Vati-
kan gibt es nur zwei: Da ist einmal die ,,Generalkongregation®, bestehend aus
allen wahlberechtigten Kardinilen und mit dem Kardinaldekan Angelo Sodano
an der Spitze. Zum anderen gibt es die ,Sonderkongregation®, zu der drei von
allen Kardinilen per Los bestimmte Kardinile (,Assistenten®) und der so ge-
nannte Camerlengo (,Kimmerer®) gehdren — seinerzeit Kardinalstaatssekretir
Tarcisio Bertone. Wihrend die Assistenten alle drei Tage bis zur erfolgten Wahl
eines Papstes neu gewihlt werden, kommt dem Camerlengo die praktische Vor-
bereitung der Wahl und auch das Verschliefen der Sixtinischen Kapelle zu. Hier
prézisiert das Motu Proprio Normas nonullas die bereits bestehenden Bestim-
mungen. Interessant und zugleich mit biographischen Beziigen des Gesetzgebers
verschen sind die Bestimmungen von Nr. 48 (Einfiigung der Strafandrohung in
die Eidesformel) und Nr. 55 Abs. 3 NN (Schutz vor Ausspihung durch Dritte),
die den Bruch des Konklavegeheimnisses unter die Tatstrafe der Exkommunika-
tion stellen. Durch ihren Eid verpflichten sich die Kardinile, dieses Geheimnis
zu wahren. Allerdings zeigte schon die Praxis von 2005 und erst recht jene von
2013, dass dieser Normierung, trotz aller eidlichen Versicherung letztlich die
Rezeption durch die Mehrheit der Normadressaten versagt geblieben ist. Viele
Viter beeilten sich schliefllich nach der Wahl des HI. Vaters mehr oder minder
kryptisch aus dem Konklave zu plaudern. Es ist allerdings hervorzuheben, dass
die Eidesformel des Art. 48 UDG deutlich kiirzer und ohne jegliche Stratbeweh-
rung formuliert worden war.* Zweifellos ist es umsichtig, dass Nr. 48 NN die
neuen technischen Aufnahmemoglichkeiten berticksichtigt und die Kardinile
dazu verpflichtet, solche nicht im Konklave zu benutzen.*

3. Offene Rechtsfragen

Der Blick in die Apostolische Konstitution Universi Dominici Gregis (1996) und
dem Motuproprio Nonnullas normas (2013) erweist, dass alle Fragen der Sukzes-
sion auf den Stuhl Petri durch die pipstliche Gesetzgebung hinlanglich geklirt
sind. Wie aber verhilt es sich mit der rechtlichen Stellung eines Papstes, der auf
sein Amt verzichtet hat? Dafir hat der kirchliche Gesetzgeber bisher erstaunli-
cherweise keine Sorge getragen, obwohl der Kirchenhistoriker Hubert Wolf

4 Und ich, N. Kardinal N., verspreche, verpflichte mich und schwére es, und sie fugen

hinzu, indem sie die Hand auf das Evangelium legen: so wahr mir Gott helfe und diese heili-
gen Evangelien, die ich mit meiner Hand beriihre.”

4 Tch erklire, daf ich diesen Fid in dem Bewuf3tsein leiste, dafi eine chrtrctung dessel-
ben meiner Person gegeniiber zur Strafe der dem Apostolischen Stuhl vorbehaltenen Ex-
kommunikation als Tatstrafe fithre.”
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deutlich gemacht hat, dass sich schon vor Benedikt XVI. mehrere Pipste mit
dem Gedanken getragen haben, von ihrem Amt zuriickzutreten. Benedikt XVI.
hat es bewusst oder unbewusst unterlassen, diesen wichtigen Komplex auch nur
annihernd gesetzlich zu umschreiben. Es bleibt also bei den schon vor dem
papstlichen Rucketritt gelegentlich ventilierten Problemen.

Das erste Problem ergibt sich schon aus der Eigentiimlichkeit des Amtes.
Gem. c. 331 CIC erhalt der Papst durch die Annahme der Wahl unmittelbar die
hochste Leitungsgewalt in der Kirche. Das bedeutet, dass er der souverine Inha-
ber aller drei klassischen Gewalten in der Kirche ist. Er steht zudem iiber dem
Gesetz, kann von niemandem gerichtet werden. Seine Lehrautoritit kann von
niemandem ernstlich infrage gestellt werden. Er hat zusammengefasst eine plena
suprema potestas ordinaria.

Wenn nun der Papst auf sein Amt verzichtet, handelt es sich dann um einen
Verzicht auf das Amt selbst oder nur auf die Amtsausiibung? Wire es nur die
Amtsausiibung, so wiirde der Stuhl Petri nicht vakant, und es konnte kein neuer
Papst gewihlt werden.” Also ist Benedikt ab dem 28. Februar 2013, 20.00 Uhr
nicht mehr Inhaber des Papstamtes, allerdings nur aufgrund einer rechtlichen
Selbstbindung durch die Verzichtserklarung. Das ergibt sich aus der eingangs ge-
schilderten Art des Amtes, das seinem Inhaber, wie ausgefiihrt, keinen character
indilebilis einprigt. Aufgrund der Rechtmifligkeit seiner Wahl am 19. April
2005 konnte Benedikt XVI. diese Selbstverpflichtung allerdings zu jeder Zeit
widerrufen. Dann ergibe sich das Problem, dass es zwei rechtmifliig gewihlte
Papste gabe. Ein Schisma wire vorprogrammiert. Beim Amtsverzicht Coelestins
V. hatte Bonifaz VIIL durch die sog. Ehrenhaft seines Vorgingers dafiir Sorge
getragen, dass es zu einem solchen Prizedenzfall nicht kommt. Rechtmifig diirf-
te diese Haft allerdings auch nicht gewesen sein. Es ist nicht davon auszugehen,
dass sich die Geschichte in gleicher Weise wiederholen wird. Gleichwohl er-
schien es im Februar 2013 geboten, dass Benedikt fiir seinen Riicktritt noch
rechtliche Regelungen vorsieht, die seinem Nachfolger die Freiheit der Amtsaus-
tibung ebenso sichern, wie ihm selbst eine angemessene Freiziigigkeit in der Ge-
staltung seines irdischen Lebens. An dieser Einschitzung hat sich auch nach dem
Amtsantritt von Papst Franziskus nichts geindert, weil es immer noch Interes-
sierte gibt, die Benedikt XVI. fiir ihre kirchenpolitischen und theologischen
Positionen in Anspruch zu nehmen beabsichtigen.

Im Einzelnen erscheinen trotz aller unzweifelhaften personlichen Integritit
Benedikts XVI., aus Griinden der Rechtsklarheit und bisweilen auch zum Schutz

# Zur Vakanz des Apostolischen Stuhls vgl. Markus GRAULICH, Die Vakanz des Aposto-
lischen Stuhls (s. Anm. 1), 75-95, Definition: 75.
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des Emeritus, der nicht zwangsliufig zum Eremiten werden muss, folgende Re-
gelungen angezeigt oder zumindest bedenkenswert:

Zu c. 332 § 1: Durch den Amtsverzicht erlischt unwiderruflich zum festge-
setzten Zeitpunkt die volle und hochste Gewalt tiber die Kirche, die der verzich-
tende Papst bis dahin innchat.

Zu c. 332 § 2: Der rechtmifig und zurechenbar erklirte Amtsverzicht eines
Papstes ist mit Wirkung der Erklirung, spitestens aber mit der Annahme der
Wahl des neuen Papstes unwiderruflich. Das Amt lebt auch nicht wieder auf,
wenn der Nachfolger vor dem Verzichtenden verstirbt oder selbst auf sein Amt
verzichtet.

Zu c. 331, cc. 336-340: Der zuriickgetretene Papst bleibt Mitglied des Bi-
schofskollegiums. Er nimmt aber nicht mehr an den ordentlichen und auferor-
dentlichen Versammlungen des Bischofskollegiums teil.

Zu c. 350: Mit Eintreten der Rechtswirksamkeit des Amtsverzichts fithrt der
Betreffende den Titel eines Episcopus emeritus Archidiocesis Romae. Handelt es
sich um einen fritheren Kardinal, erlischt dieser Titel mit den damit verbunde-
nen Ehrenrechten. Die gegenwirtige Praxis, die dem zurtickgetretenen Papst
sowohl die papale Kleidung als auch den pipstlichen Namen mit dem Zusatz
Papa emeritus beibehalten hat, erscheint mit Blick auf die Tatsache, dass es nur
einen Papst geben kann, nicht unbedenklich, obschon das ad personam sicherlich
unproblematisch ist. Beide ,,Insignien®, Kleidung und Titel, beziehen sich doch
auf das Amt und nicht die Person, der durch dieses Amt gerade kein untilgbares
Prigemal eingeprigt wird. Mit der Resignation von einem Amt, das heute iiber
keine auflenwirksamen Insignien der pipstlichen Vollmacht aufler dem Titel,
der besonderen Soutane, dem Fischerring und der Ferula verfugt, bediirfte es zur
Dokumentation der letzten Konsequenz des Amtsverzichts eigentlich eines of-
fentlichkeitswirksamen Zeichens. Das Zerbrechen des Fischerrings allein er-
scheint wenigstens medial zu dirftig. Der hier favorisierte Gedanke, auch den
biirgerlichen Namen wieder anzunchmen, orientiert sich ebenfalls an einem
rechtshistorischen Vorbild, nimlich dem von Gregor XII., der nach seinem
Riicktritt zum Bischof von Macerata und zum Kardinalbischof von Frascati und
von Porto ernannt wurde.” Gregor fithrte in diesem Amt wieder seinen biirger-
lichen Namen mit den entsprechenden Titeln bis zu seinem allerdings baldigen

(natiirlichen) Tod.

% Vgl. Gherardo ORTALLI, Gregorio XII., in: Enciclopedia dei Papi, Bd. 2, Rom 2000,
584-593.
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Zu c. 349: Der zuriickgetretene Papst nimmt nicht am Konklave teil, auch
wenn er die Altersgrenze gem. Universi Dominici Gregis noch nicht erreicht hat.
Er hilt sich zu dieser Zeit auch nicht im Vatikan auf.

Zu c. 360: Der zuriickgetretene Papst ist kein Mitglied der rémischen Kurie.

Der zuriickgetretene Papst enthilt sich jeglicher offentlicher Auftritte. Ex
veroffentlicht zu Lebzeiten kein Schrifttum. Eine posthume Méglichkeit der
Veroftentlichung bleibt davon unberiihre.

Der zuriickgetretene Papst steht keinen 6ffentlichen Gottesdiensten mehr vor.

Der zuriickgetretene Papst bleibt Biirger des Vatikanstaates. Er genief3t bis
auf Widerrufin Abstimmung mit der romischen Kurie Reisefreiheit und diplo-
matische Immunitit.

Dem zurtickgetretenen Papst wird ein Wohnsitz eigener Wahl im Einver-
nehmen mit dem Amtsnachfolger zugewiesen.

Der Apostolische Stuhl bestreitet den Unterhalt des Zurtickgetretenen, so-
weit sich dieser nicht aus anderen Pensionen selbst erhalten kann.

Zum Haushalt des zuriickgetretenen Papstes gehoren ein Sekretir und das
nach dem Stand eines Episcopus emeritus erforderliche Hauspersonal. Niheres
regelt die Romische Kurie nach Haushaltslage und den Erfordernissen der Per-
son. Es ist darauf zu achten, dass der Sekretir nicht zugleich ein weiteres kuriales
Amt ausiibt, das zu einer Interessenkollision fithren kénnte.

Die hier entwickelten Prazisierungen der Gesetzgebung zu diesem Thema
stecken einen weiten Rahmen ab. Man muss zweifellos nicht alle vorgestellten
Sachverhalte regeln, auch wenn dies dem Autor aus rein rechtssystematischen
Gesichtspunkten durchaus sinnvoll erscheint. Es bleibt ohnehin den Pipsten
tiberlassen, inwieweit sie hier Handlungs- und Regelungsbedarf feststellen. Die
erforderlichen Regelungen kénnten sinnvoller Weise im Rahmen eines Motu
Proprio erfolgen. Sie bleiben, nachdem Benedikt XVI. diese gesetzgeberische
Chance nicht wahrgenommen hat, seinen Nachfolgern tiberlassen. Ob und wie
man sich in der rémischen Kurie zu entsprechenden Gesetzgebungsvorschligen
durchringen kann, bleibt auch angesichts der Aufgaben der von Papst Franziskus
eingesetzten Kardinalskommission abzuwarten. Solche Gesetzesfortschreibun-
gen machen allerdings Sinn, wenn sie ohne konkreten Anlass ceeris paribus und
mit Augenmaf$ entwickelt werden.
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BESPRECHUNG

BRAHIER, Gabriele: Medizinische Prognosen im Horizont eigener Lebensfithrung.
Zur Struktur ethischer Entscheidungsfindungsprozesse am Beispiel der prinatalen
genetischen Diagnostik, Tiibingen: Verlag Mohr Siebeck 2011, 282 S,, br., € 79,00,
ISBN 978-3-16-150810-3.

Die Moglichkeiten moderner Medizin gestalten sich immer detaillierter: Diagnosen
erweisen sich zunehmend als gesichert, therapeutische Eingriffe werden faktisch erfolg-
reicher. Somit werden Diagnosen oft als weit vorausreichende Auskunft tiber die eigene
Biografie gedeutet. Sie wandeln sich in ihrer praktischen Stofrichtung zu Prognosen,
welche die individuelle Lebensgestaltung nachhaltig beeinflussen, sie fordern oder beein-
trachtigen konnen. ,,Was bedeutet es fiir mich, wenn ich mit 50% Wahrscheinlichkeit in
10-15 Jahren an Darmkrebs erkranken werde [...], wenn wir mit einer Wahrscheinlich-
keit von 1:280 ein Kind mit Trisomie 21 bekommen?“ (1) Wie nachhaltig beeinflussen
solche Prognosen Entscheidungsprozesse zur Lebensgestaltung? Besteht nicht zugleich
auch eine Art gesellschaftlicher Zwang zu einem allgemein als folgerichtig akzeptierten
Handeln? Schlieflich ist jedermann auch Kind (s)einer Zeit. Was verbleibt uns als Frau
oder Mann an souverin personlicher Freiheit und Selbstbestimmung?

Die Autorin, evangelisch reformierte Theologin und Forschungsassistentin am Uni-
versitiren Forschungsschwerpunkt Ethik der Universitit Ziirich, stelle ihre irzelich
begleitete empirische Interview-Studie mit neun schwangeren Frauen und deren ,Ent-
scheidungsfindungsprozesse am Beispiel der prinatalen genetischen Diagnostik® im 3.
Kapitel (90-158) in den Mittelpunke ihrer philosophisch-theologischen Ausfithrung
zum angesprochenen Themenkreis. Wie erkliren die einzelnen freiwilligen Probandin-
nen ihre jeweilige Ablehnung oder Zustimmung zur Durchfithrung von prinatalen
Chromosomentesten an ihren ungeborenen Kindern? Eine wichtige Frage in einer Zeit,
in der solche Angebote mehr und mehr nicht-invasiv, also ohne unmittelbares Risiko fiir
den ungeborenen Menschen bestehen. Unabhingig von der technischen Maglichkeit
provoziere jede solche medizinische ,Mafinahme’ im Blick auf die damit gegebenen Kon-
sequenzen ein hohes Maf§ an Ambivalenz. Als hiufigster Beweggrund fiir eine Zustim-
mung zu den deutlich risiko-belasteten Testverfahren der Amniocentese und Chori-
onzottenbiopsie ergab sich in der vorgelegten Studie die Antizipation einer unzumutba-
ren Beeintrichtigung der individuellen Lebensplanung durch ein behindertes Kind.
»Welchen Schweregrad ciner Behinderung kann ich mir vorstellen? Birgt (jede) Behin-
derung Sinn? (142) Die Antwort hingt offenkundig von der persénlichen Wahrneh-
mung und dem ,,subjektiven Deutungsvollzug der befragten Frauen® ab (145). Das ist
verstehbar, doch im Rahmen eines aufgeklirten gesellschaftspolitisch angestrebten In-
klusionsmodells fiir behinderte Menschen eigentlich unzeitgemaif, ja riickwartsgewandt.
Denn ein Recht auf ein gesundes Kind gibt es nicht.

Es stellt sich die Frage nach der Verantwortung beratender Arzte in Bezug auf ihre
Diagnostikempfehlungen. Zur Diskussion steht dabei die Problematik des formal gefor-
derten ,informed consent® (34), der so umfangreich und individuell wie méglich zu
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leisten ist. Dabei geht es nicht nur um rationale Darstellung und Klirung medizinischer
Fakten, sondern um das ,Verstehen® der Beratenen in ihrer je eigenen Situation. Viel-
fach iibersieht der Berater, dass die medizinischen Informationen von den Beratenen nur
schrittweise wahrgenommen, ja zugelassen werden und nicht im Kontext der individuel-
len biographischen Situation, erst recht nicht im gesamten Weltanschauungs- und Le-
bensrahmen Erwigung finden. ODb hierbei personale Selbstbestimmung aufrechterhalten
und gestirke oder beeintrichtigt bzw. iibergangen wird, durchleuchtet die Autorin kri-
tisch. Sie stellt diese Problematik in den Rahmen eines philosophischen Exkurses iiber
Autonomie und Freiheit. Ausgehend vom Prinzipienansatz von Tom L. Beauchamp und
James F. Childress (39), bei dem die soziale Dimension des menschlichen Lebens ver-
nachlissigt erscheint, wird diese von A. Leists ,,Ethik der Beziechungen® oder der verant-
wortungsbewussten ,Ethik der Elternschaft” (Cl. Wiesemann) aufgenommen und ver-
tieft: Fiir derartig bedeutungsvolle Entscheidungsprozesse gelte nicht die isolierte, ratio-
nalisierte Autarkie, vielmehr seien die jeweils spezifischen Bezichungs-, Fiirsorge- und
Verantwortungshorizonte zu integrieren. Der oft angefiihrte und teilweise abgenutzte
Begriff der personalen Autonomie sei daher zu konfrontieren mit medizinethischen,
philosophischen und sozialwissenschaftlichen Forschungsergebnissen. Hier geht die
Autorin auf den Soziologen Ervin Goffmann ein (52): Die Person ist ,Darsteller und
spielt eine ,,Rolle” in einem sozialen Feld; in der Ausiibung von Rechten und Pflichten
soll sie Erwartungen erfiillen und das ,eigene Gesicht wahren® kénnen. ,Spielen wir alle
nur Theater”, wie Goffmann meint? Wenn ,Auftreten’ und die gepflegte ,Fassade® fiir
unser Menschsein zentral sein sollen, unterliegt unser Handeln 6ffentlich sozialer Kon-
trolle. Wie viel Autonomie verbleibt da? Im Blick auf das Menschenbild der Moderne
spricht H. Keupp von ,,Patchwork-Identitit®, zu welcher das Offenhalten verschiedener
Optionen und selbst die biographische Verkniipfung widerspriichlicher ,Fragmente’
gehorten. Sozialpsychologisch wird individuelles Leben als experimentelles Leben darge-
stellt, wobei das Gelingen in einer ,Bastelbiographie’, ,Risikobiographie’ und ,Bruch-
oder Zusammenbruchsbiographie® offen bleibe. Diese Beobachtungen zeigen die Zwinge
in der heutigen Lebenswelt und die Beschrinkung autonomer Lebensgestaltung auf. Ist
das ,eigene Leben [...] gar kein eigenes Leben?®, fragen Ulrich Beck und Ulf Erdmann
Ziegler folgerichtig (60).

Aus der Studie selbst geht zunichst hervor, dass sich die Entscheidung fiir Durchfiih-
rung oder Ablehnung prinataler Testverfahren emotional wesentlich auf die eigene
Lebensperspektive mit einem behinderten Kind und die Stellung zur Abtreibung bezog,
dann auf die Einschitzung von Risiken fiir Partner, bestehende Familie und das Urteil
der Mitwelt. Wie beeinflussen ethische Uberlegungen und personliche Werthaltungen
diese Entscheidungen? Hier ergaben sich unterschiedliche Motive: Mutterrolle, Partner-
rolle, das Berufsleben, Problematik und Sinnhaltigkeit kindlicher Behinderung und
deren Ausprigung — doch sei es allen Beteiligten, so die Autorin, um die individuelle
Vorstellung einer guten Lebensgestaltung gegangen (153).

Hier nun schlief8t sich die philosophische und theologische Erkundung von Brahier
an, die sich eingehend mit Paul Ricceurs Theorie der narrativen Identitit und seiner

Dialektik von Selbstheit und Selbigkeit befasst und schlieflich zu dessen ,kleiner Echik"
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fiihre (169ff). ,,Das Selbst als ein Anderer* reichert sich im Lebenslauf unter dem Prin-
zip der ,Fursorge® permanent an, lisst die wahren und fiktiven Geschichten, die das
Subjekt tiber sich erzahlt, als ein dichtes Gewebe erkennen und als Basis fiir die Identitit
der Person wiederfinden. Der strebensethischen Dimension des Selbst miisse jedoch eine
»moralisch-normative Regulierungsinstanz zur Seite gestellt werden®, so etwa Ricceurs
Verweis auf die Kantische Pflichtenethik. ,Personale Identitit gewinnt ihre Kontinuitit
in moralischer Hinsicht durch die Ubernahme von Verantwortung fiir Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft“ (181). Das kann iiber Irrwege und Umwege fithren, da sich der
Mensch selbst immer nur fragmentarisch erkennt. Uber John Rawls’ Gerechtigkeitstheo-
rie fithrt die Autorin zu Wolfhart Pannenbergs , Was ist der Mensch? Die Anthropolo-
gie der Gegenwart im Lichte der Theologic® von 1968. Der Mensch, ,,urspriinglich im-
mer schon beim andern seiner selbst“ (187), ist und bleibt das Sinn deutende und damit
religiose Wesen. Antizipierte Lebensganzheit ist insofern Moglichkeitsbedingung indi-
vidueller Sinnfindung und freiheitlicher Lebensgestaltung, die auf dem Vertrauen auf
Gott basiert. IThm diirfen wir unser ,,Unvollstindig-Bleiben®, das ,,Fragmentarische® an
uns anheim stellen (203).

Das Ergebnis fiir die drztliche Beratung im Rahmen prinataler Diagnostik: Ein rein
rational begriindeter ,informed consent® wird der Situation schwangerer Frauen nicht
gerecht. Das Beratungsgesprich ist medizinethisch, philosophisch und sozialwissen-
schaftlich auszuweiten. Theologisch gesprochen, sollen sich die Beratenen, gerade im
Hinblick auf die Kiirze der Kommunikationszeit, als voll angenommen begreifen. Ein
entsprechender Neu-Entwurf zum Beratungsgesprich in der Schweiz liege bereits vor
(216).

Dariiber hinaus sollte aus allgemeinarztlicher Erfahrung und psychotherapeutischem
Wissen hier auch das Postabortionsyndrom angesprochen werden, das besonderer The-
rapie bedarf. Denn etwas kommt in dem lesenswerten Werk zu kurz: der humane Aspekt
vom Vorrecht des ungeborenen Kindes auf sein Leben, sei es gesund oder behindert.
Dass dies juristisch vor dem selbstbestimmten individuellen Lebensgestaltungsplan sei-
ner Mutter und seiner Eltern steht, findet nur kurz am Ende der Studie Erwihnung
(220). Doch ist nicht gerade dies von cigentlichem anthropologischem Gewicht? Zudem
bleibt der Begriff des Gewissens im Sachregister unerwihnt. Ist nicht gerade auch er von
zentraler Bedeutung ,im Horizont eigener Lebensfithrung“? Oft wird bei der Tétung
des Ungeborenen mit ,Gewissensfreiheit argumentiert, aber ohne dieselbe als morali-
sches Gehor fiir die Gebundenheit an vorgegebene Weisungen zu verstehen, von denen
theologisch der Rémerbrief 2,14-15 spricht. Kénnte denn ein weltlicher Richter jemals
ohne Gesetzesbindung zu Recht urteilen?

Maria Overdick-Gulden, Trier
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