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Einleitung

Seit dem Einsturz des mittelalterlichen Weltbilds durch die Ent-
deckungen von Kopernikus und Galilei befindet sich die christ-
liche Theologie auf einem kontinuierlichen Riickzug: in eine
erstarrte Verteidigungsstellung ihre konservativen Vertreter, in
immer verwegenere Rettungsversuche fundamentaler Glaubens-
inhalte ihr progressiver Fliigel.

Nietzsches Diktum vom Tod Gottes, mit dem er schonungslos
aussprach, was die naturwissenschaftliche Denkrevolution lingst
vorgezeichnet hatte, steht von da an wie ein Menetekel vor jeder
theologischen Reflexion. Und schliellich dringten in der Mitte
des 20. Jahrhunderts die grauenvollen Ereignisse des Holocausts,
die alle bisherigen Erfahrungen der Gottverlassenheit tiberstiegen,
zu der Frage: Ist Theologie nach Auschwitz tiberhaupt noch mog-
lich?

Auf Grund dieser Erschiitterung ist wihrend der letzten fiinfzig
Jahre in die Theologie beider christlicher Konfessionen mehr Be-
wegung gekommen als in den fast fiinfhundert Jahren seit der Re-
formation. Nachdem sich das Theodizeeproblem als das der mora-
lischen Rechtfertigung Gottes mit nunmehr letzter Schirfe gestellt
hatte, verabschiedeten sich die fiithrenden Stimmen sowohl der
politischen Befreiungstheologie als auch diejenigen der feministi-
schen Theologie von der jahrtausendealten Idee des allmichtigen
Gottes. Die behauptete Ubereinstimmung seiner Allmacht und
seiner Allgiite war undenkbar geworden.

Seither kreist die progressive theologische Denkbewegung um
die Frage, was das metaphorische Sprechen von Gott noch bein-
halten kann, wenn daraus die Idee des Weltenherrschers und Wel-
tenlenkers eliminiert wird. Darauf gibt es radikalere und weniger
radikale Antworten, solche, die einen transzendenten Gottesbe-
griff und eine eschatologische Heilserwartung retten wollen, und
andere, die von ,diesseitiger Transzendenz® und einem ,atheisti-
schen Glauben® an Gott sprechen (D. Solle 1986). Bei den radika-
leren Formulierungen liegt der Akzent auf einem dynamischen
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Gottesbegriff: Gott wird nicht mehr als Substantiv, sondern als
Verbum formuliert, als die Erfahrung eines Handelns in Beziehung
verstanden (C. Heyward 1986), womit die Grenzen zwischen Re-
ligion und Ethik auf eine ganz neue Weise flieflend werden.

Mit der Abwendung von einer ontologisch-metaphysischen De-
finition Gottes wird die dogmatische Dreifaltigkeitslehre ebenso
in Frage gestellt wie die herkommliche Christologie. Jesus ist nicht
mehr als die zweite Person des einen Gottes zu verstehen, sondern
als ein menschlicher ,Stellvertreter Gottes (D. Solle 1982), der
sich in letzter moralischer Unbedingtheit auf die ,,gottliche” Beru-
fung zur Menschlichkeit eingelassen hat. Konsequent zu Ende ge-
dacht, fillt damit der christliche Exklusivititsanspruch gegeniiber
anderen Religionen. Die christliche Botschaft versteht sich dann
nicht mehr als einmalige Offenbarung Gottes und tiberzeitliche
Wabhrheit, sondern als Aufforderung zur gelebten Nachfolge Jesu
in der kulturtibergreifenden Solidaritit mit allen Leidenden und
Unterdrickten (J. B. Metz u.a. 1996).

Aus philosophischer Sicht stellt sich allerdings die Frage, ob es
sich bei diesen radikalen Positionen nicht um eine Selbstauflosung
der Theologie handelt: Wozu tiberhaupt noch die Rede von Gott,
wenn sie sich nicht mehr auf eine jenseitige Grofle bezieht? Wire
es nicht mutiger, einen Gottesbegriff ganz fallenzulassen, der in
der christlichen Tradition immer mit dem des Schopfers, des abso-
luten Bewufitseins und, in der Vater-Metapher, mit der Idee des
personalen Ansprechpartners verbunden war?

Tatsachlich nahert sich das von kirchlichen Dogmen emanzi-
pierte theologische Denken der Grundhaltung der Mystik an. Und
diese Grundhaltung verband das Géttliche, besonders in den 6st-
lichen Kulturen, stirker mit der Metapher einer alles umfassenden
schopferischen Energie als mit personalen Bildern. Dennoch blei-
ben zwischen der Mystik einer radikalen christlichen Theologie
und den verschiedenen Ausprigungen des Buddhismus wesent-
liche Unterschiede bestehen, und noch schirfer ist sie vom schil-
lernden Angebot des Esoterik-Marktes abzugrenzen, bei dem es
mehr um individuelle Lebenshilfe denn um eine mystische Ge-
samtschau geht.

Die mystische Gotteserfahrung der radikalen Theologie bleibt
immer konkret, ja alltiglich, und ihr Bewufltsein von der Ver-
bundenheit aller Menschen mit der gesamten lebendigen Natur
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schlieflt auch politischen Widerstand ein (D. Solle 1997). Diese auf
den ersten Blick verwirrende Kombination von einem neuen
christlichen Selbstverstindnis, religioser Mystik und politischem
Engagement fordert zu einer philosophischen und religionswis-
senschaftlichen Standortbestimmung heraus, die in der theologi-
schen Debatte gerade erst beginnt (E. Drewermann 1993, 1998).
Allerdings gab die feministische Gesellschafts- und Kulturkritik
seit lingerem wesentliche Anstof8e zu einer solch grundsitzlichen
Revision, so daff es kein Zufall ist, wenn sich die Denkwege der
Befreiungstheologie so oft mit denen der feministischen Theologie
iiberschneiden. Beide sind herrschaftskritisch und entschlossen,
sich aus der Unmundigkeit gegenliber dogmatischen Glaubens-
vorstellungen zu befreien.

Wenn ich als Nicht-Theologin versuche, etwas zu dieser Stand-
ortbestimmung beizutragen, so gehe ich zum einen vom Stand-
punkt einer philosophischen Ethik aus, die sich der phinomeno-
logischen Methode verpflichtet fithlt (C. Meier-Seethaler 1997),
zum anderen von mythengeschichtlichen und kulturhistorischen
Hintergriinden aus feministischer Sicht (C. Meier-Seethaler 1992,
1993).

Im ersten Teil dieses Buches setze ich mich mit Exponenten der
gegenwirtigen religionswissenschaftlichen Diskussion auseinan-
der und versuche, die Fiille der religiosen Phinomene thematisch
und morphologisch zu biindeln. Grundlage dafir bildet die Tat-
sache, daff sich dhnliche mythische Motive weltweit wiederholen
und dafl es zu bestimmten kulturgeschichtlichen Epochen typi-
sche Motivbiindelungen gibt, in denen sich sowohl das Verhaltnis
der Menschen zu den transzendenten Michten als auch die jewei-
lige gesellschaftliche Organisation spiegeln. Dabei lassen sich drei
mehr oder weniger in sich geschlossene Religionsmodelle unter-
scheiden: ein zyklisches Naturverstindnis, in welches das mensch-
liche Leben eingebunden ist, ein hierarchisches Religionsmodell,
bei dem die Herrschaft im Himmel und auf Erden einander ent-
sprechen, und das eschatologische Modell, in dem sich die religio-
sen Hoffnungen auf die Endzeit bzw. den Anbruch eines erlosten
Weltzustandes richten.

Selbstverstindlich gibt es Uberlagerungen und Vermischungen
zwischen diesen Modellen sowie Neuinterpretationen alter Glau-
bensinhalte und Symbole. Das wahrscheinlich urspriinglichste
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Religionsmodell, wie es uns zum Teil noch heute bei indigenen
Volkern begegnet, ist das zyklische Naturverstindnis, das die
menschlichen Lebenserfahrungen mit dem kosmischen Rhythmus
von Werden, Vergehen und Neuentstehen zusammenklingen 1afit.
Hier gibt es eine Fille religioser Kraftfelder, Geister und gottlicher
Gestalten, deren Kompetenz nicht in ein festes System gebracht
werden kann. Und hier entspricht das religiose Empfinden am
reinsten der von Rudolf Otto beschriebenen Qualitit des Numi-
nosen (R. Otto 1997). Das heiflt, es findet noch keine moralische
Bewertung des Gottlichen statt, vielmehr verbleibt das religiose
Gefiihl in der Ambivalenz zwischen dem Erschaudern angesichts
einer Ubermichtigen und schreckenerregenden Natur (tremen-
dum) und der ehrfiirchtigen Bewunderung ihrer grandiosen Ge-
staltungskraft (fascinosum). Trotz oder gerade wegen ihres Ausge-
liefertseins an das Unheimliche suchten die frithen Menschen die
Anniherung an die numinosen Michte, um sie durch Ehrfurchts-
bezeugungen und Opfer zu besinftigen.

Das Menschenopfer, das dabei eine zentrale Rolle spielt, erfuhr
durch die vielbeachtete Theorie von René Girard (1992) eine so-
ziologische Interpretation, wonach das Menschenopfer nicht nur
die Sakralgemeinschaft, sondern das Sakrale als solches konstitu-
iert. Girard leitet die Opferpraxis aus gruppendynamischen Pro-
zessen ab, bei denen sich aufgestaute Aggressionen infolge von
Konflikten um Ressourcen (Nahrung, Frauen, Waffen) entladen.
Was durch einen spontanen (Grindungs-)Lynchmord zur vor-
tbergehenden Katharsis und Befriedung der Gruppe gefiihrt habe,
werde in der Folge ritualisiert: In regelmifligen Abstinden wird
ein von der Gruppe bestimmter ,,Siindenbock® geopfert, um damit
chaotische Gewaltausbriiche zu vermeiden bzw. sie zu kanalisie-
ren und den Gruppenzusammenhalt zu festigen. Mit anderen
Worten, das Opfer an die Gotter stellt nur die nachtrigliche ideo-
logische Rechtfertigung eines internen Gruppenprozesses dar.

Meines Erachtens wird dieser Erklirungsversuch den archai-
schen Religionsformen nicht gerecht, bei denen es zwar einen Zu-
sammenhang zwischen dem ,Entsetzlichen und dem Sakralen
gibt, der aber viel stirker den Angsten der Menschen geschuldet ist
als einem angeblich mafllosen Rivalitits- und Aggressionspoten-
tial. Sehr viel plausibler scheint mir die Opfertheorie Walter Bur-
kerts in ihrer Neufassung (1998) zu sein. War er in seinem friheren
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Werk (1972) von der heute tiberholten Aggressionstheorie Konrad
Lorenz’ ausgegangen, so bringt er nun die in den Frithkulturen
verbreitete, freiwillige Selbstverstimmelung mit animalischen
Schutzmechanismen in Zusammenhang. Er zieht eine Parallele
zwischen der Opferung eines eigenen Korperteils, etwa eines Fin-
gerglieds, und dem Abstoflen eines Schwanzteils bei gewissen
Reptilien. Von da aus wire die Selbstopferung eines Gliedes der
Gruppe zur Rettung der Gemeinschaft als logische Fortfiihrung
dieses Vorgangs zu sehen. Jedenfalls gibt es Hinweise darauf, daf§
die urspringliche Form des Menschenopfers ein freiwilliger Akt
derjenigen war, die sich aufgrund der religiosen Tradition dazu be-
rufen fiihlten.

Uberdies geht Girard in seiner Analyse ausschlieSlich von der
Minnergruppe und von patriarchal gefirbten Mythen aus. Dabei
wird Uibersehen, dafl Menschenopfer gerade auch in nicht-patriar-
chalen, matrifokalen Gemeinschaften praktiziert wurden und daf}
die gottlichen Adressaten, denen sie galten, hiufig weibliche Gott-
heiten waren. Noch in der vorklassischen Antike erhielten grofie
Gottinnen wie Artemis oder Anath Menschen- und Tieropfer, weil
man in ihnen die Herrinnen iiber Leben und Tod sah. Uber lange
Perioden der Kulturentwicklung hinweg scheint eine bevorzugte
Konnotation des Numinosen mit dem Weiblichen bestanden zu
haben, abgeleitet von der offensichtlichen Fihigkeit der Frau,
Leben hervorzubringen. Auch besteht eine Affinitit zwischen
Mythensystemen, in deren Zentrum Gottinnen stehen, und einer
zyklischen Natur- und Lebensauffassung, in welcher der Tod nur
eine Phase im Rhythmus von Leben, Sterben und Neugeburt dar-
stellt. Das dazugehorige Symbolsystem kennt weder den Antago-
nismus zwischen Geist und Materie, Mensch und Natur, noch
zwischen dem absolut Guten und dem absolut Bosen. Es geht viel-
mehr um die Balance zwischen lebensfordernden und lebensbe-
drohenden Kriften, zwischen menschlichen Bediirfnissen und den
Ressourcen der Natur und nicht zuletzt um den friedenssichern-
den Ausgleich innerhalb der Gemeinschaft durch ein System des
gegenseitigen Gebens und Nehmens (vgl. M. Godelier 1999).

In den meisten Teilen der Welt wurde diese zyklische Weltsicht
frither oder spiter durch ein hierarchisches Religions- und Gesell-
schaftsmodell abgelost. Vielfach geschah dies auf gewaltsame Art,
was sich sowohl an den Mythen indigener und frither Hochkultu-
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ren als auch an historisch-soziologischen Befunden ablesen lifit.
Aus der Rechtsgeschichte Sumers und Babyloniens ist der Prozef§
der patriarchalen Machtergreifung zu rekonstruieren, durch den
die urspriinglich ebenbiirtige Stellung der Frau immer mehr be-
schnitten wurde. Diesem soziologischen Vorgang lauft die Hier-
archisierung des Pantheons durch miéinnliche Hochgotter parallel
(G. Lerner 1991). Dieser Kulturumbruch in der Frithphase der
Hochkulturen wird allerdings von der Mehrzahl der Humanwis-
senschaftler weitgehend ignoriert, wihrend er in die Kunstge-
schichte Eingang fand und zu neuen Aufschliissen tiber frithantike
Kunstwerke fiihrte (E. Reeder 1996).

Das wihrend des zweiten und ersten vorchristlichen Jahrtau-
sends hervortretende patriarchal-hierarchische Religionsmodell
zeichnet sich durch sein antagonistisches Lebensgefiihl und ein
polarisierendes Symbolsystem aus. Nun wird der Kosmos in ein
Oben und Unten zerschnitten, der mannlich-gottliche Geist der
weiblich-irdischen Materie entgegengesetzt und davon ausgegan-
gen, daf} nur die himmlischen Ordnungskrifte das Chaos der
chthonischen Michte biandigen kénnen. Damit entsteht eine kos-
mische Wertehierarchie, die den Sturz oder zumindest die Unter-
ordnung ilterer Gottheiten rechtfertigt: Der babylonische Son-
nengott Marduk totet die chthonische Schopfergottin Tiamat,
Perseus enthauptet die Gottin Medusa, nachdem beide Gottinnen
zu dimonischen Ungeheuern erklirt worden waren. Im hierarchi-
schen Religionsmodell wird Kampf zum Leitprinzip im Himmel
wie auf Erden, wobei der Sieg der mythischen Lichthelden im Sieg
der kriegerischen Eroberer tiber fremde Volker seine Parallele fin-
det. Dem entsprechen in Kult und Sitte die Demutsbezeugungen
gegentiber gottlichen und weltlichen Autorititen. Die Anrede
»Herr® gilt nun dem Hochgott ebenso wie dem Herrscher, und die
Demutsgesten der Beter sind die gleichen, mit denen sich die
Untertanen ihrem Herrscher nihern, wenn sie Haupt und Knie
beugen oder sich niederwerfen (W. Burkert 1998).

Die Hierarchisierung des Kosmos und der Gesellschaft schlieft
aber noch kein ethisches System im eigentlichen Sinne ein. Zu-
nichst geht es um die Vorrechte der Oberen und die Einforderung
des Gehorsams von den Unteren. Gotter und Herrscher bleiben in
threm Zorn unberechenbar, Rache und Strafe ist ihr Teil, Schuld
und Sithne das der Unterdriickten und sich Verneigenden. Jahrtau-
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sendelang galten Krankheit und vorzeitiger Tod, Miflernte, Armut
und jegliches Ungliick als selbstverschuldete Ubel und géttliche
Strafen. Freilich standen die herrschenden Klassen ihren Gottern
sehr viel niher, in deren Namen sie die irdische Herrschaft ausiib-
ten. Ethik ist in diesem Zusammenhang immer Klassen- oder Ka-
stenmoral, die dem Adel von Natur aus Edelmut, den Unterjoch-
ten von Natur aus Gemeinheit zuschreibt. Dies wird befestigt
durch ein Rechtssystem, das zwar die Willkiir der Herrschenden
bandigt, gleichzeitig aber ihre Privilegien sichert.

Auch die Tatsache, daf} das hierarchische Glaubenssystem das
Menschen- und Tieropfer immer mehr in den Hintergrund
dringte, um es schliefllich als barbarisches Relikt zu verdammen,
kann nicht dartiiber hinwegtiuschen, daf$ sich in Wahrheit nur die
Begriindung fiir das ,,sanktionierte” Toten gedndert hatte. An die
Stelle des Menschenopfers traten die Todesurteile, in deren Voll-
streckungspraxis die vielfltigen Formen des Menschenopfers wei-
terlebten. Im tibrigen bestand bei Griechen und anderen indoeuro-
paischen Stimmen beides noch lange nebeneinander, nur daff nun
Kriegsgefangene statt Angehorige der eigenen Gruppe den Got-
tern der Sieger geopfert wurden. Hier wire in gewissem Sinne von
Stindenbocken zu sprechen, genauer, von Ersatzopfern.

Eine grundsitzliche Verinderung bahnt sich erst mit der Her-
ausbildung des monotheistischen Religionssystems an, wie es in
Israel entstand, bzw. mit dem ungefahr gleichzeitigen dualistischen
Religionsentwurf des alten Persien. Nun werden ethische Prinzi-
pien zum zentralen Thema: In Israel schliefit Gott einen Bund mit
seinem Volk und verspricht ihm Rettung und Gerechtigkeit auf
Erden, solange es selbst die gottliche Satzung befolgt. Dabei
konnte es nicht ausbleiben, dafl auch die Gliubigen von ihrem
Gott Gerechtigkeit erwarteten und bei unverdienten Schicksalen
mit ihm haderten, wie es das Buch Hiob auf so erschiitternde
Weise vor Augen fiihrt. Im Gegensatz dazu spaltet die Lehre
Zarathustras den Seinsgrund in die Macht des Guten und die
Macht des Bosen auf, die im Kampf miteinander liegen, der letzt-
lich mit dem Sieg des Guten enden wird.

Beide Systeme miinden im Laufe ihrer Entwicklung in das dritte
Religionsmodell ein, in das eschatologische Religionsverstindnis
mit seinem Erlosungsziel. Damit erhilt das Religiose die Dimen-
sion der Heilserwartung, sei es als Erwartung des Gottesreiches
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auf Erden wie im Judentum, sei es die Hoffnung auf ein baldiges
oder zukiinftiges Weltende und Weltgericht, dem eine neue, jensei-
tige Existenzform folgt wie im Christentum oder auch im Mani-
chiismus (abgeleitet vom altpersischen Glauben) und im Islam.

Voraussetzung fiir die eschatologische Sicht ist das Empfinden
eines profunden Ungeniigens am Bestehenden. Weder im zyk-
lischen noch im hierarchischen Religionsmodell wird der Weltzu-
stand als ganzer in Frage gestellt. Konnten sich die Menschen in
ithrer kosmischen Eingebundenheit mit den Schicksalsmichten
versohnen, weil sie ithre Lebenshoffnung an die transpersonale
Lebenserneuerung knupften, so dringte sich im hierarchischen
Modell zumindest den Herrschenden keine Erlosungssehnsucht
auf. Griechen und Romer trachteten nach einem moglichst unbe-
schwerten und erfillten Leben und tberlieflen das Privileg der
Unsterblichkeit ruhmreichen Helden und Halbgottern. Die unter-
driickten Schichten aber pflegten neben der offiziellen Staatsreli-
gion weiterhin die in den Untergrund gedringten, autochthonen
Religionsformen mit ihren Schutzgeistern und ihrem Abwehr-
zauber. Erst als die Kriegswirren der sich bekimpfenden Grof3-
reiche immer weitere Gebiete umfafiten, der Kriegsdienst immer
drickender und das Heer der Sklaven und Entrechteten immer
grofler wurden, war der Boden fiir die verschiedensten Erlo-
sungsreligionen bereitet, wie sie in der Spatantike in Gestalt der
Mysterienkulte alle romischen Provinzen tiberschwemmten. Her-
vorgegangen aus uralten Vegetationsriten, versprachen die Ge-
heimkulte der Magna Mater (Kybele), der Isiskult oder die Spat-
form der Eleusinischen Mysterien den Eingeweihten personliche
Unsterblichkeit; Mithraskult und Manichaismus verkiindeten die
mystische Teilhabe an einem Lichtheros, der die Finsternis tiber-
winden werde.

Bekanntlich entstanden vor diesem Hintergrund einer kollek-
tiven Erlosungssehnsucht auch die ersten christlichen Gemein-
den, die eine ganze Reihe von rituellen und spirituellen Ele-
menten aus den Mysterienkulten bernahmen. Dazu kam der
philosophische Einflufl des Platonismus, aus dem die ersten Kir-
chenviter ihre asketische Lehre von der Befreiung der Seele aus
dem Kerker des irdischen Leibes schopften; eine Vorstellung, die
Platon seinerseits aus der Orphik, die als dlteste Erlosungsreligion
uberhaupt gelten kann, bezog. So stand die christliche Theologie
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im Schnittpunkt der unterschiedlichsten religiosen Bewegungen
und verschmolz bestimmte Elemente aus allen drei genannten
Religionsmodellen: Archaische Mythen von Tod- und Auferste-
hung eines Vegetationsgottes mit der Kreuzestheologie, den Sieg
des Lichts tber die Finsternis mit der Idee des Erlosers aus
menschlicher Siindenverfallenheit, und schliefflich das hierarchi-
sche Religionsmuster mit der Vorstellung von Christus als Panto-
krator (Weltenherrscher), nachdem das Christentum Staatsreli-
gion geworden war.

In der Verbindung von Erlosungs- und Staatsreligion lag und
liegt das verhingnisvolle Potential fiir Fundamentalismus, religi-
ose Intoleranz und Glaubenskriege, aus dem so unsigliche Leiden
fir Volker und Einzelne hervorgingen. Dies gilt ausnahmslos fur
alle Religionen, die den Anspruch auf geoffenbarte Wahrheit erhe-
ben und deren Verkiindigung mit Hilfe weltlicher Gewalt durch-
setzen. Im Christentum potenzierte sich dieses destruktive Poten-
tial durch seinen Anspruch auf die alleinseligmachende Wahrheit,
wiahrend andere Weltreligionen zumindest theoretisch verschie-
dene Offenbarungen anerkennen. Die grofle Ausnahme bildet der
Buddbismus, der ebenfalls als Erlosungsreligion gelten kann, der
aber nie an ein bestimmtes Gottesbild gebunden war und deshalb
weder dogmatische Lehrmeinungen noch eine zentrale Kirchen-
organisation griindete. Unter anderem erklart dies die grofle An-
ziehungskraft der buddhistischen Lehre auf europiische Denker
bis in unsere Gegenwart.

Nach diesem freilich nur summarischen religionshistorischen
Uberblick folgt im zweiten Teil meines Buches die Auseinander-
setzung mit der zeitgendssischen Religionskritik sowie mit den ra-
dikalen Positionen der Befreiungstheologie und der feministischen
Theologie.

Ankntpfend an Voltaire, Kant, Schleiermacher und Feuerbach
geht es zunichst um die Aufklirungsposition, um ,,Religion in den
Grenzen der blofien Vernunft. Hatten die frihen Aufklirer vor
allem gegen die Dogmatik der Kirchen und gegen die Unmensch-
lichkeit der Glaubenskimpfe protestiert, so erteilte Kant jeder
metaphysischen Spekulation eine endgiiltige Absage. Aber wih-
rend er Gott und Unsterblichkeit als Postulate der praktischen
Vernunft immer noch einforderte, interpretierte sie Feuerbach als
blofle Projektionen menschlicher Angste und Sehnsiichte. Marx
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lieferte dazu die gesellschaftskritische Variante, wenn er die Reli-
gion als Opium des Volkes und als Deckmantel der Herrschaft
entlarven zu konnen glaubte.

So wenig eine derart reduktionistische Sicht dem Phinomen des
Religiosen im Ganzen gerecht wird, so unbestreitbar ist der psy-
chische Mechanismus von Projektionen wie auch die Notwendig-
keit, sie zu durchschauen und zuriickzunehmen. Dies gilt fur die
Projektionen patriarchaler Herrschaftswiinsche ebenso wie fiir die
Vergottlichung von Naturkriften oder die Projektion archaischer
Erfahrungen auf weibliche Gottesbilder. Gerade weil ich mich in
meinen fritheren Arbeiten intensiv mit weiblichen Religionssym-
bolen beschiftigte und es nach wie vor fir obligatorisch halte, die
patriarchale Mythentransformation zu analysieren, um das ein-
seitig androzentrische Welt- und Menschenbild zu korrigieren,
mochte ich mich entschieden von feministischen Tendenzen ab-
grenzen, die sich einem neuen Gottinnenkult zuwenden. Nicht
zuletzt hat diese Absicht zur Wahl meines Titels ,Jenseits von
Gott und Gottin“ in bewuflter Anlehnung an Erich Fromms
Schrift ,Jenseits der Illusionen (1962) gefithrt, dessen Original-
titel nun tiber dem zweiten Teil meines Buches steht.

Jedenfalls ist der Versuchung zu widerstehen, der patriarchalen
Ideologie eine neue Form von Ideologie entgegenzustellen, in der
matrizentrische Religions- und Lebensformen idealisiert und —
ausgesprochen oder unausgesprochen — das Weibliche als solches
hoher als das Minnliche bewertet wird. Dabei bliebe auf der
Strecke, was fiir die Emanzipation beider Geschlechter aus ihren
Rollenzwingen grundlegend ist: die Riicknahme der patriarchalen
Polarisierung der Geschlechter und der einseitigen Wesenszu-
schreibungen an sie.

Was aber bleibt jenseits der Illusionen? Zu den Befiirchtungen
eines konservativen Denkens gehort die Vorstellung, dafl mit der
Entfremdung von der Religion die Auflosung ethischer Verpflich-
tungen Hand in Hand gehe, weil Religion und Ethik aufs engste
zusammengehoren. Doch so wahr es ist, daff Religionen immer
auch ethische Gebote vermitteln, so 1288t sich auch der umgekehrte
Zusammenhang zeigen: Auch eine gegeniiber metaphysischen
Vorgaben autonome Ethik schliefSt das Heilige ein, jedenfalls wenn
wir es nicht nur im Sinn des Numinosen, sondern auch als das
Heile verstehen. Jede Ethik, die mehr sein will als blofle Vertrags-
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und Pflichtethik, hat einen spirituellen Kern, wenn sie sich auf
etwas unbedingt zu Erhaltendes bezieht. Schon in der Lebensbeja-
hung, der Liebe zur Mitwelt und in der Sorge um ihre Existenz
schwingt die Wahrnehmung des Heiligen mit, wie sie sich in der
Rede von der Menschenwiirde und von der Ebrfurcht vor dem
Leben auflert.

Mit diesem spirituellen Kern der Ethik befaflt sich das Kapitel
»Das Heilige und das Gute®, und darauf bezieht sich auch die
Untertberschrift des Buches. Der Begriff ,spirituelle Ethik® ist
zwar ungewohnlich, aber er nimmt programmatisch vorweg,
worum es mir vor allem geht: um eine Verstindigung zwischen
sogenannten Gliubigen und sogenannten Unglaubigen. Der ge-
meinsame Bezugspunkt ist die mitgeschopfliche Verantwortung,
die letztlich auf einer mystischen Erfahrung der Allverbundenheit
beruht.

Den Fragen nach der Zukunft des Christentums gehe ich von
verschiedenen Ansitzen her nach: Von den Schritten in die Mo-
derne, wie sie liberale protestantische Theologen schon an der
Wende zum 20. Jahrhundert und katholische Theologen seit dem
Zweiten Vatikanum (1962-1965) vollzogen, sodann aus der Sicht
der Befreiungstheologie und derjenigen der feministischen Theo-
logie. Zentrale Themen sind die ,,Entmythologisierung® des Chri-
stentums, die Kritik an der traditionellen Kreuzestheologie sowie
das soziale Engagement der Kirchen. Dabei zeigt sich, dafl sich
theologische und humanistische Positionen einander immer star-
ker annihern, je mehr der exklusive Anspruch auf gottliche Offen-
barung aufgegeben wird. Bei der Suche nach einem Weltethos
(King 1990) stellt sich allerdings die Frage, in welcher Form sol-
che Inhalte vermittelt und lebendig erhalten werden konnen. Des-
halb gehe ich im letzten Kapitel den moglichen Formen einer
a-theistischen Spiritualitit nach, in der Uberzeugung, dafl ein
Funke mystischer Erfahrung auch aulerhalb jeder Konfession und
frei von jedem elitiren Anspruch zur menschlichen Existenz ge-
hort. Er entspringt zu gleichen Teilen der Erfahrung allseitiger Ab-
hingigkeit und Verbundenheit und dem unabweisbaren Gefiihl,
als Mensch eine Mitverantwortung fir den Lauf der Dinge zu
tragen.

Im Unterschied zu mystischen Traditionen pantheistischer oder
esoterischer Art gibt sich eine illusionslose Spiritualitit weder der
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kritiklosen Heiligsprechung der Natur hin, noch erwartet sie
letzte Erleuchtung aus rein kontemplativer Innenschau. Anlaf} zu
mystischen Erfahrungen konnen ganz unterschiedliche Begeben-
heiten sein: punktuelle Erfahrungen von kreatiirlicher Lebenslust,
von Fiille und Schonheit in der Natur, besonders aber die Erfah-
rung der Kommunikationsfihigkeit zwischen Menschen, zwi-
schen Mensch und Tier oder auch zwischen Tieren iiber die Art-
grenzen hinweg.

Nicht-theistische Spiritualitit geht aber nicht nur aus person-
lichen Erfahrungen hervor, sondern sucht die Gemeinschaft mit
anderen, die bereit sind, das Leben in der Fiille seiner Gestaltun-
gen und Entwicklungsmoglichkeiten gegen Miflachtung, zynische
Kommerzialisierung und den Zugriff anthropozentrischer Herr-
schaft zu schiitzen. Mystik und Widerstand: Was sich auszu-
schlieflen scheint, kann stirkend aufeinander einwirken, wenn
aktiver Widerstand die Mystik aus egozentrischer Selbstverspon-
nenheit weckt, und wenn umgekehrt die mystische Grundhal-
tung den Widerstand von Fanatismus und Gewalt zuriickhilt.
Allerdings erwachsen dem gemeinsamen Handeln auf dem Boden
unserer betont individualistischen Kultur auch schwerwiegende
Probleme: Gibt es denn tiberhaupt noch symbolische Handlungen,
mit denen wir uns der gemeinsamen Liebe zum Leben, der gemein-
samen Trauer um Lebensverluste und des gegenseitigen Vertrauens
versichern? Oder sind die Reste der traditionellen religiosen Rituale
nur noch isthetische Ubermalungen des Banalen?

Das gegenwirtig hohe Interesse an Symbolik scheint mir nicht
zufillig zu sein. Es spricht fir das Bediirfnis nach symbolischer
Kommunikation iber den Informationscharakter rationaler Sig-
nale hinaus, fiir das Bediirfnis nach emotionalem Konsens iiber
Erfahrung von Lebenssinn und tiber die Bereitschaft zum solidari-
schen Handeln. Dazu haben seit urdenklichen Zeiten die Feste ge-
dient, aus denen alle Kiinste hervorgingen. Aber gibt es heute noch
Feste, die mehr sind als gesteigerter Erlebniskonsum oder eine
allzu leicht ins Chauvinistische umkippende Gruppenseligkeit?
Welche Rolle kann die Kunst als Vermittlerin symbolischer Inhalte
heute spielen, nachdem sie sich aus sakralen Zusammenhingen ge-
16st und weitgehend privatisiert hat? Und was wird mit unseren
grofitenteils leerstehenden Kirchen geschehen, die einmal sakrale
Begegnungsraume flir die ganze Gemeinschaft waren?
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Immerhin bahnen sich auflerhalb und innerhalb der Kirchen
neue Formen der spirituellen Begegnung an, die sich zu Foren
interkonfessionellen Austauschs entwickeln konnten: Zu Orten
der Besinnung und der Manifestation ethisch-politischer Uber-
zeugungen, die allen Gliedern der Gemeinschaft offenstehen und
an denen die Grenzen zwischen sogenannten Gliubigen und soge-
nannten Unglaubigen durchlissig sind.



Erster Teil
Religionsmodelle in Vergangenheit
und Gegenwart

Jeder idealtypischen Klassifizierung kultureller Phinomene haftet
etwas Willkiirliches an, und das macht sie kritisierbar oder doch
relativierbar. In der religionswissenschaftlichen Literatur gibt es
die verschiedensten Kriterien zur Einteilung religioser Phino-
mene, wenn etwa von Hochreligionen und Primitivreligionen die
Rede ist, von polytheistischen, monotheistischen oder pantheisti-
schen Systemen, von Animismus, Offenbarungs- oder Mysterien-
religionen.

Ohne diesen Einteilungen ihre Berechtigung abzusprechen,
gehe ich aus mehreren Griinden nicht von thnen aus. Am entschie-
densten vermeide ich die Unterscheidung von Hoch- und Primi-
tivreligionen, die aus einer wertenden, meist eurozentrischen Per-
spektive erfolgt und von der Religionswissenschaft selbst lingst
kritisiert worden ist (H. G. Kippenberg 1997, S. 89-92). Sie ist
schon deshalb fragwiirdig, weil es bei dieser Abgrenzung aufleror-
dentlich fliefende Uberginge gibt. So kennen sogenannte Primi-
tivreligionen abstrakte Vorstellungen von einer in der gesamten
Lebenswelt wirkenden gottlichen Kraft — im Indianischen als ,,ma-
nitu“, im Afrikanischen als ,ase“ bezeichnet —, und umgekehrt
werden auch in Hochreligionen konkrete Gegenstiande als Reli-
quien verehrt, die sich von den etwas verichtlich so genannten Fe-
tischen nicht grundsitzlich unterscheiden. Die Parteinahme fiir die
sogenannten Hochreligionen erwies sich zudem als hochst ver-
hangnisvoll, wenn wir an die frithen Missionierungen denken, die
oft mit soviel Unverstindnis, Respektlosigkeit und Grausamkeit
vorangetrieben wurden.

Als unhaltbar muf§ die Bezeichnung ,Naturreligion® gelten,
denn wie es keine Naturvolker, sondern nur Kulturvolker gibt, so
sind simtliche Religionsphinomene kulturelle Erscheinungen par
excellence. Und wenn dariiber hinaus von ,iibernatiirlicher® Reli-
gion (A. Anwander 1949) gesprochen wurde und man sich dabei
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auf die Einzigartigkeit der christlichen Offenbarung berief, so ste-
hen dem andere Offenbarungsreligionen mit zumindest dhnlichen
Anspriichen gegentber.

Viel unverfinglicher sind Gliederungen phinomenologischer
Art, die sich auf bestimmte Typen der Religionsaustibung bezie-
hen. So laft sich das Ritual als religiose Handlung vom Mythos als
religioser Erzihlung unterscheiden, die magische Absicht, mit der
ein individueller oder kollektiver Zweck verfolgt wird, von der
mystischen Versenkung, die sich die Vereinigung mit dem Gott-
lichen zum Ziel setzt. Freilich sind auch hier die Uberginge flie-
end und lassen sich alle diese Faktoren bei den unterschiedlich-
sten Religionssystemen ausmachen. Dazu treten soziologische
Kriterien wie die Herausbildung von Priesterkasten, offiziellen
Staatsreligionen oder von Geheimkulten sowie die Unterschei-
dung zwischen der scholastischen Theologie der Gelehrten und
der daneben praktizierten Volksfrommigkeit.

Zwar nicht unabhingig von all diesen Kriterien, aber dennoch
eine eigenstindige, umfassende Theorie bildet schlieflich die reli-
gionspsychologische Methode, wie wir sie bei Schleiermacher und
Rudolf Otto, bei Ludwig Fenerbach und auch bei jingeren An-
sitzen wie dem von René Girard finden. Wenn ich selbst den
religionspsychologischen Ansatz wihle, so deshalb, weil an der
Wurzel aller Religionsbildung psychische Erschiitterungen ste-
hen, die mit den menschlichen Existenzbedingungen als solchen
gegeben sind. Die unvermeidliche Kehrseite des menschlichen
Bewufdtseins ist das Wissen um den Tod, die Trauer um die Toten
und die Erfahrung der Ohnmacht gegentiber den Naturgewalten.
Dies alles wirft Sinnfragen auf, welche die Natur unbeantwortet
la8c. Deshalb sehe ich in der Existenzangst und in der Traner die
Basis sowohl fiir die Religion als auch fiir die Philosophie, die
tiber weite Strecken Hand in Hand, spiter getrennte Wege gin-
gen, aber im Denken der Theologen nie ganz voneinander lassen
konnten.

Auf der Suche nach Kiriterien fur in sich kohirente Religions-
modelle scheint mir die kollektive Weltstimmung grundlegend zu
sein, die sich neben den schon genannten existentiellen Grundge-
gebenheiten aus den jeweils materiellen und sozialen Bedingungen
ergibt. Jedenfalls stehen die Art, wie das gesellschaftliche Zu-
sammenleben wirtschaftlich, verwandtschaftlich und politisch
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organisiert ist, und das religiose Symbolsystem in enger Wechsel-
wirkung zueinander. Aus dieser Perspektive gelange ich zu drei
unterschiedlichen Religionsmodellen, die sich allerdings im histo-
rischen Verlauf gegenseitig tiberlagern.

Das zyklische Religionsmodell in seiner urspringlichsten Form
entspricht einer Stammesgesellschaft ohne ausgeprigte soziale
Schichtung, die matrilineal (nach miitterlicher Abstammung) oder
bilateral (nach miitterlicher und viterlicher Abstammung) organi-
siert ist. Das hierarchische Modell geht immer mit patriarchaler
Herrschaft einher, sei sie innerhalb einer Stammesgesellschaft oder
als Herrschaft tber unterworfene Volker etabliert. In zivilisato-
risch hochentwickelten Kulturen wird ein bestimmtes hierarchi-
sches Religionsmodell sehr oft zur streng geregelten Staatsreligion
und damit auch in Macht- und Gewaltstrukturen eingebunden.
Erst auf dem Boden von Gewaltherrschaft tiber breite Bevolke-
rungsschichten und der Unterdrickung kultureller Minderheiten
bilden sich Erlosungsreligionen mit eschatologischem Charakter.
Sie stellen der unertriglichen Gegenwart das Weltgericht und ein
kommendes Reich Gottes oder auch einen ganz personlichen Er-
16sungsweg entgegen.

Es wire aber falsch, die drei genannten Religionsmodelle als
Teile einer kulturellen Evolution zu sehen, die mit innerer Not-
wendigkeit so verlduft. Nicht nur standen zyklische und hier-
archische Modelle schon sehr frith nebeneinander, sondern das
zyklische Modell, das uns bereits im Jungpaldolithikum begegnet,
hielt sich in verschiedenen Weltgegenden bis zum heutigen Tag.
Immerhin zeigt sich bei ihrer Uberlagerung eine einseitige Rich-
tung an. Soweit wir dies Uiberhaupt rekonstruieren konnen, wer-
den zyklische Modelle von hierarchischen iiberlagert und nicht
umgekehrt, und setzt das eschatologische Modell das hierarchi-
sche voraus.

Nur scheinbar spielt sich in hochkomplexen Zivilisationen
der umgekehrte Vorgang ab, wenn etwa die hellenistischen und
romischen Mysterienkulte auf uralte Vegetationsriten zuriick-
greifen. Es ist aber nicht zu vergessen, dafl sich dabei sowohl
die Weltstimmung als auch der Kern der religiosen Trostung
grundsitzlich wandeln: Sie bestehen nun nicht mehr im Glau-
ben an die kosmische Lebenserneuerung und die Wiedergeburt
des Lebens in der Sippe, sondern in der Hoffnung auf person-
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liche Leidensbewiltigung und jenseitiges Leben. Daher sind
auflerlich dhnliche Kulte einmal dem zyklischen, ein andermal
dem eschatologischen Religionsmodell zuzurechnen, sofern sich
das Modell am subjektiven Religionsempfinden und an der Funk-
tion des Religiosen fir ein Kollektiv oder fiir das Individuum
orientiert.

1. Das zyklische Naturverstandnis und der
rituelle Umgang mit dem Numinosen

Unter den Sterblichen wechselweis

kreist das Leben, und sie geben

wie Liufer die Fackel sich weiter.
Lukrez

Um das zyklische Religionsmodell anniherungsweise zu erschlie-
fen, stehen uns im wesentlichen drei Quellen zur Verfiigung: Die
archiologischen Funde, die frihesten schriftlichen und ikonogra-
phischen Uberlieferungen in den ersten Phasen der Hochkulturen
und die religionsethnologischen Befunde der jiingsten Vergangen-
heit und Gegenwart. Jede dieser Quellen hat spezifische Vor- und
Nachteile, und nur aus ihrer Zusammenschau ergibt sich ein
ganzheitliches Bild. Zeichnen sich die archiologischen Quellen
durch handfeste materielle Spuren aus, so bleiben sie freilich
stumm. Dagegen sprechen die historischen Schriftquellen zwar
direkt zu uns, doch werden sie durch tendenziose Berichterstat-
tung verzerrt, da sie erst einsetzen, nachdem das zyklische Reli-
gions- und Gesellschaftsmodell vom hierarchisch-patriarchalen
tiberlagert wurde. Am ehesten sind die Reste vorpatriarchaler Re-
ligions- und Lebensformen an heute noch existierenden Ethnien
zu studieren, aber auch dies mit der Einschrinkung, dafi sie keine
in sich geschlossenen Gebilde mehr darstellen, sondern von Ko-
lonialisierung und Missionierung beeinflufit sind und neuerdings
durch wirtschaftliche Globalisierung ihrer Lebensgrundlagen
beraubt werden. Erschwerend kommt hinzu, daf§ die ethnologi-
sche Forschung seit ihrem Beginn vor rund 150 Jahren von euro-
zentrischen und patriarchalen Vorurteilen ausging und dafi, seit
sich dies positiv verindert hat, die indigenen Kulturen als ihr
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Gegenstand so rasch wie nie zuvor von der Bildfliche verschwin-
den.

Bei aller Liickenhaftigkeit der Quellen zeichnet sich jedoch ab,
dafl das zyklische Weltbild weit tiber den Bereich des Religiosen
im engeren Sinn hinausgeht, vielmehr den 6kologischen Umgang
mit der Natur ebenso einschliefit wie den zwischenmenschlichen
Umgang unter den Gruppenmitgliedern. Im Zentrum aller seiner
Rituale und Gepflogenheiten steht das Prinzip des Ausgleichs, sei
es in Form des Opfers an die numinosen Michte, in Form der
Schonung der natiirlichen Ressourcen oder als reziproke Tausch-
wirtschaft bei den 6konomischen Bedurfnissen der Gruppe. Zu-
dem wird uns der Zugang zu dieser Religionsform durch die
Tatsache erleichtert, dafl sich weltweit dhnliche Symbolbilder und
mythische Erzihlmuster bei vor- und frithgeschichtlichen Kultu-
ren finden, und dafl sich in heutigen Ethnien nahezu identische
Vorstellungsmuster immer noch nachweisen lassen. Das gegen-
wirtige Interesse an Kulturformen, die im Einklang mit der
Natur leben und in ihrer gesellschaftlichen Organisation relativ
egalitir, d. h. herrschaftsfrei, strukturiert sind, verdanken wir
einerseits der 6kologischen Bewegung der letzten Jahrzehnte und
andererseits der parallel dazu entstandenen feministischen Patri-
archatskritik.

Der auffilligste Unterschied zwischen unserem herkommlichen
Symbolsystem und dem vorpatriarchaler Kulturen besteht darin,
dafl unsere Weltsicht eine polarisierende ist und auf den verschie-
densten Ebenen Gegensitze konstruiert: den Gegensatz zwischen
Natur und Kultur, zwischen Leib und Geist, weiblichem und
minnlichem Prinzip und, am ausschlieflichsten, den Antago-
nismus von Leben und Tod. Dagegen existieren im zyklischen
Weltverstindnis iiberall Verwandtschaften und Uberginge: die
Verwandtschaft zwischen Mensch und Tier und der gesamten
Lebenswelt iiberhaupt, die Einbettung des menschlichen Lebens-
zyklus in den kosmischen Rhythmus der Gestirne und Jahres-
zeiten sowie Leben und Tod als gleichberechtigte Phasen des
zyklischen Wandlungsgeschehens von Werden, Vergehen und
Wiedergeburt.
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Totemismus, Schamanismus und die Herrin der Tiere

Am greifbarsten wird diese vollig andere Weltsicht vielleicht am
Phinomen des Totemismus, das die Gelehrten seit der Mitte des
vorigen Jahrhunderts faszinierte. Nach heftigen Disputen und
einseitigen Interpretationen u.a. durch Sigmund Freud (Totem
und Tabu, 1913) hat sich aus Studien der Aborigines in Australien
und der Wildbeutervolker Afrikas und Amerikas ein komplexes
und dennoch kohirentes Bild der totemistischen Weltsicht erge-
ben. Besonders die dazugehorigen Schopfungsmythen machen
deutlich, wie umfassend der Begriff des Totem ist. Er beschrinkt
sich nicht auf bestimmte Tierarten — und auch unter diesen nicht
auf Nutztiere oder den Menschen besonders gefahrliche Tiere —,
sondern kann simtliche Pflanzen- und Tierarten und dariiber
hinaus die Gestirne und regionale Landschaftsteile wie Berge,
Gewisser oder andere Ausschnitte besonderer Prigung betref-
fen.

Die Schopfung des uberblickbaren Kosmos wird einem Ur-
elternpaar zugeschrieben, meist einer Ahnfrau und einem Tier-
menschen — ein Motiv, das sich in unzihligen Varianten in den
Eskimomarchen findet —, und diese Urahnen haben an ganz be-
stimmten Stellen des Landes die heimischen Tier- und Pflanzenar-
ten und deren Umwelt geschaffen. Dabei entstehen die Lebenswelt
und der Mensch gleichzeitig — bei den Aborigines in der soge-
nannten Traumzeit —, und deshalb gibt es auch keine gesonderte
Erschaffung des Menschen, sondern nur die ganzheitliche Schip-
fung eines , Naturgeschlechts“, auf dessen verzweigtem Stamm-
baum alle Wesen genealogisch und emotional einander verbunden
und seelenverwandt sind. Bis heute fiihlt sich jeder Clan einer be-
stimmten Tierart, Pflanzenart und auch bestimmten Naturerschei-
nungen in besonderer Weise innerlich verbunden, eine Bindung,
aus der er Kraft bezieht und die ihm zugleich die Verpflichtung fur
die Bewahrung seines Totems auferlegt.

Hier wird der Mensch nicht als Krone der Schopfung ver-
standen, sondern als Mitgeschopf, das sich fir die Naturgemein-
schaft mitverantwortlich fiihlt. Diese Mitverantwortung wird kul-
tisch-rituell, aber auch ganz praktisch wahrgenommen. Bei den
Felsmalereien der Aborigines und anderer alter Wildbeutervolker
— wahrscheinlich bis zurlick zu den Felsgravierungen des Jungpa-
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liolithikums — handelt es sich nicht nur, wie oft angenommen, um
Vermehrungszauber fiir die Nutztiere und Nutzpflanzen, sondern
gleichermaflen um die Erhaltung und stindige Erneuerung der ge-
samten Lebenswelt. Dies kann durch periodische Ubermalungen
der Felsbilder geschehen, durch mimetische Tanze oder durch Ri-
tuale an bestimmten Schopfungsplitzen in Form von Steinsetzun-
gen und anderen rituellen Handlungen (H. und G. Petri-Oder-
mann 1982).

Der schonende Abschufl von Wild, das begrenzte Sammeln von
Wildpflanzen bzw. von Kleintieren ist nur die praktische Anwen-
dung dieser Erhaltungs-Spiritualitat. Wir konnen das totemisti-
sche Natur- und Kosmosverstindnis in seinem Kern als mystisch
bezeichnen, und dies beantwortet schon die Frage, ob es gerecht-
fertigt sei, es als religios einzustufen. Religionswissenschaftler, die
dies bestreiten, gehen von einem vorgefafiten Religionsbegriff aus,
wonach nur die Imagination gottlicher Personen religionsbegriin-
dend sei. Dem ist entgegenzuhalten, dafy die Grenzen zwischen
totemistischer Ahnenvorstellung und géttlichen Wesen durchaus
flieend ist. Daf§ dies der Aufmerksamkeit der Gelehrten entging,
ist wohl u.a. darauf zurtickzuftihren, daf§ solche gottlichen Wesen
vorwiegend weiblichen Geschlechts sind. Frexd hatte zwar sehr
wohl bemerkt, daff die totemistischen Kulturen vorwiegend matri-
lineal organisiert sind, aber er verband damit nur eine formale Ver-
wandtschaftsrechnung und tbersah deren Zusammenhang mit
einer ganzheitlich-matrizentrischen Weltsicht, in deren Zentrum
weibliche Schopfungsgottheiten stehen.

Hitte Freud auch nur die matrilineale Sozialstruktur ernst ge-
nommen und deren urspriinglichste Formen einbezogen, so wire
seine Vorstellung von der Vater-dominierten Urhorde nicht zu-
stande gekommen. Bis heute gibt es Ethnien, bei denen die Praxis
der Besuchsehe gepflegt wird — was geregelte aber wechselnde
Partnerschaften bedeutet —, und bei denen die Kinder ihre Viter
gar nicht kennen (D.Schneider/K. Gough 1961, H. Gottner-
Abendroth 1991, 1998, 2000). Den Vorstand solcher Matriclans
bildet die ilteste Frau und, zu ihrer Unterstlitzung, ihr altester
Bruder, niemals aber ein Vater. Deshalb ist von diesen Verhiltnis-
sen aus gesehen Freuds Vatermord eine patriarchale Riickprojek-
tion, und damit wird auch die Theorie vom Totemtier als Vater-
substitution hinfallig.
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Bei den Lebenserhaltungs- und Fruchtbarkeitsritualen der
Wildbeutervolker finden wir in allen Teilen der Welt schamanisti-
sche Praktiken, bei denen sich Schamanen oder Schamaninnen
mittels Trancezustinden auf den Weg zu einer ,, Herrin der Tiere
begeben. So kennen die Eskimos in Labrador unter den verschie-
densten Namen eine Herrin der Land- und Seetiere, die als eine
Art Urmutter allen Lebens die Tiere aus ihrer Hohle oder Unter-
wasserbehausung entlifit. Eine von ihnen trigt den Namen
»Sedna“ — ,Jene, die vorher ist“. An sie wenden sich die Schama-
nen mit Gesingen, wenn die Jagdtiere lingere Zeit ausbleiben
(H.P. Duerr 1984).

Bei den Indianern Nordamerikas, die zur Zeit ihrer Entdeckung
zum Teil als Pflanzer, zum Teil als Buffeljager lebten, war ,die Alte
Frau, die niemals stirbt“ zugleich Maismutter und Herrin der Buf-
fel. Um ihre Gunst zu erringen, unternahmen die Schamanen eine
Geistreise in ihre Berghohle. Sehr oft bestand ihre Begegnung in
einer imaginierten ,,Heiligen Hochzeit“ mit der Gottin, was dazu
verhelfen sollte, die Lebenskraft aller Kreaturen zu erneuern, d.h.
die Wiedergeburt der in den Hohlen-Uterus zuriickgekehrten
Tier- und Menschenseelen zu bewirken. Der berithmte Sonnen-
tanz der Algonkin, aus deren Sprache der Begriff ,, Totem“ stammt,
aber auch die Zeremonien anderer Pririeindianer sind als Nach-
vollzug dieses mythischen Geschehens zu verstehen. Der erst von
den Europiern so genannte Sonnentanz der Cheyenne fand in und
um eine Kulthiitte statt, die den mythischen Berg der Herrin der
Tiere (und spiter des Groflen Geistes) symbolisierte. Wie in der
mythischen Erzihlung der Schamane mit der Herrin der Tiere
oder in der spiteren Version eine ,,heilige Frau“ mit dem Groflen
Geist den ,hieros gamos®, die ,,Heilige Hochzeit®, vollzieht, so
vollzog bis in unser Jahrhundert der Sonnenpriester mit der Frau
des sog. ,,Gelibdemachers® 6ffentlich den Beischlaf.

Solche Rituale kntipfen an die Vorstellung an, daf} die Sonne im
Fruhling ihre Kraft zuriickerhilt und die regenerativen Krifte in
den Biiffelherden wiedererweckt. Ob in Gestalt der Herrin der
Tiere oder des Grofien Geistes, immer sind es kosmische Krifte,
die sich den Menschen in der mystischen Vereinigung mitteilen
und an Menschen und Tiere weitergegeben werden (H.P. Duerr
1984, S. 17-45). Im iibrigen stand die Hochstilisierung des soge-
nannten ,,Groflen Geistes“ zu einer mannlichen Figur unter dem

29



Einfluff der christlichen Mission, wihrend das indianische Wort
ymanitu® urspriinglich eine unpersonliche Lebensmacht bezeich-
net, die allen lebendigen Wesen innewohnt. In den genannten
Ritualen zur Lebenserneuerung haben wir das Grundmuster eines
Jahreszeitenfestes vor uns, das sich in vielfiltiger Form bis in die
frithen Hochkulturen fortsetzt, nur dafl bei den fortgeschrittenen
Ackerbaukulturen die Erneuerung und das Gedeihen der Acker-
friichte im Zentrum stehen.

Um aber noch bei den religiosen Vorstellungen von Wildbeuter-
volkern zu bleiben, so vermittelt uns ein erst kiirzlich gedrehter
Dokumentarfilmtiber die 7odas in Siidindien (Clemens Kuby 1996)
das eindrucksvolle Bild einer Ethnie, die nie Ackerbau betrieben
hatund von den Frichten des Waldes und der Milch ihrer halb ge-
zihmten Biffelherden lebt. Hier wird das geschwisterliche Ver-
haltnis zum Tier praktiziert, indem man den Biiffeln ihre nattrliche
Sozial- und Rangordnung belafit und sie duflerst respektvoll be-
handelt. Der Tempel der Todas ist gleichzeitig den Ahnen von
Mensch und Tier geweiht, wobei ihr Schopfungsbericht von zwei
Ahnherrinnen spricht: einer Menschenfrau und einer Biiffelkuh.
Die urspriinglich matrilineale und polyandrische Lebensweise —
letztere wurde in ganz Indien von den Englindern verboten — ist
heute durch patriineale Regelungen iiberformt, doch behielten die
Todafrauen ihr hohes Selbstbewufitsein und ihre Kenntnis von
Nihr- und Heilpflanzen. Bemerkenswert ist die ganz in den Hin-
den der Frauengruppe liegende Geburtenregelung mit Hilfe eines
Pflanzensaftes. Damit konnte wahrend der gesamten geschichtlich
erinnerten Zeit die Bevolkerungszahl des Stammes konstant und
damitdas Gleichgewicht mitden vorhandenen Ressourcen erhalten
werden. Ebenso basiert ihre Wirtschaftsform ausschlieflich auf ei-
nem reziproken Tauschhandel, den sie auf duflerst kultivierte Weise
mit den hinduistischen Nachbarstimmen abwickeln, indem sie
Butter und Honig gegen Gemiise und Getreide eintauschen. Daf}
sie selbst niemals Ackerbau betrieben, begriinden die Todas heute
damit, dafl sie die Anstrengung verabscheuen, doch konnte sich
dahinter auch eine tiefere Scheu verbergen.

Jedenfalls sehen Ethnologen heute die Erklirung fiir die Enthal-
tung vom Ackerbau auch auf dazu geeigneten Boden nicht mehr in
der Unwissenheit und der niedrigen Entwicklungsstufe der Wild-
beuter, sondern eher in deren Einstellung zur Erde. In diesem Zu-
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sammenhang ist an die Auflerungen eines Indianerhiuptlings zu
erinnern, der das Ansinnen, die Erde zu pfliigen, emport zuriick-
wies mit der Begriindung, er konne doch nicht die Brust seiner
Mutter aufreiflen, die ihn ernihrt und nach seinem Tod wieder an
ihren Busen nimmt (H.P. Duerr 1984, S. 571.).

Das Opfer

Nun wire es aber verfehlt, nur die positiven Seiten dieser Lebens-
fithrung zu sehen und sie zu idealisieren oder gar zu romantisieren.
Wohl kann man bei den urspriinglichen Wildbeutern, denen grofie
Lebensraume zur Verfiigung standen und deren Arbeitsaufwand
relativ gering war, von einer ,,Uberflulgesellschaft* sprechen, den-
noch war und ist ihr Leben, besonders unter klimatisch extremen
Bedingungen, sehr hart. Zur hohen Kindersterblichkeit — wie sie
auch archiologisch fiir die Vorzeit nachgewiesen ist — kommt der
schreckliche, plotzliche Tod durch Unfall, durch Raubtiere, giftige
Schlangen, Insekten oder Pflanzen und nicht zuletzt durch Natur-
katastrophen; Erlebnisse, fiir die man Zauberei und vor allem gott-
lich-ddmonische Wesen verantwortlich macht.

Daraus entstand schon frith die Idee des Opfers zur Versohnung
der numinosen Michte, und zwar in vielfiltiger Form. Bei allen
Jagern gibt es Entschuldigungs- bzw. Reinigungsriten vor oder
nach der Totung von Jagdtieren (wobei das Totemtier geschont
und nur zu besonderen, sakralen Anlissen gejagt wird). Auch die
Riickgabe der Tierskelette an die Herrin der Tiere, in der Hoff-
nung, daf sie wiedergeboren werden, oder die Opferung lebender
Tiere an die Michte des Waldes und der Gewisser sollen den
Kreislauf der Wiedergeburt sichern. Schon fiir die jungere Alt-
steinzeit sind Tieropfer belegt, wie die sakrale Aufstellung von
Schideln und Knochen des Hohlenbiren (Drachenloch bei Vittis,
Engadin) oder die Versenkung von mit Steinen beschwerten Ren-
tieren im Stellmoor bei Hamburg zeigen.

Schwieriger ist die Frage nach dem Ursprung des Menschenop-
fers zu beantworten. Unter Wildbeuterkulturen eindeutig belegt
sind Selbstverstimmelungen und Selbstkasteiungen, wie das ver-
breitete Fingergliedopfer oder das freiwillige Erdulden von Haut-
schnitten und anderen Qualen. Das hohe Alter solcher Praktiken
bezeugen die Wandmalereien der Eiszeithohlen, unter denen sich
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Handabdriicke mit fehlenden Fingergliedern finden (J. Campbell
19914, S. 324). Bekannt ist der Marterpfahl bei den Indianerstim-
men Nord- und Siidamerikas, u.a. auch als Teil des erwihnten
Sonnentanzzeremoniells in der Kulthttte. Nach Aussagen der
heutigen Indianer ist dies eine Leidensleistung, welche die spiri-
tuelle Kraft des einzelnen steigert. Im Zusammenhang mit Frucht-
barkeitsriten ist sie aber auch als mystische Teilhabe am Leben-
Tod-Leben-Zyklus der Natur zu verstehen, bzw. als Beitrag an die
lebenserhaltende und zugleich blutfordernde Nahrungskette.

Wie schon in der Einleitung erwihnt, deutet Burkert (1998) das
Fingergliedopfer, das er fiir frithantike Kulte nachweist, als archai-
sches Nachahmungsverhalten im Blick auf Reptilien, die sich dem
Gesetz des Fressens und Gefressenwerdens durch Abstof§en eines
Schwanzgliedes entziehen. Das wire die biologische Grundlage
des Opfers, die der Mensch zur magischen Vorstellung transfor-
miert, mit der Opferung eines Korperteils — auch von Haaren oder
Zihnen — einer grofleren Heimsuchung zu entgehen.

Uber die Hintergriinde des eigentlichen Menschenopfers, sei es
fretwillig oder unfreiwillig dargebracht, geben uns erst die jung-
steinzeitlichen Pflanzer- und Ackerbaukulturen Auskiinfte. In
diesem Zusammenhang ist an James Frazer zu erinnern, der die
hohe Bedeutung der Selbstopferung fiir das sakrale Konigtum
schildert (1977), oder an A. E. Jensen (1948), der an Mythen von
zerstlickelten gottlichen Wesen ankniipft, welche die Fruchtbar-
keit des Landes garantieren sollen.

Dabei kann es kein Zufall sein, wenn Menschenopfer erst bei
den Ackerbaukulturen als zentraler Faktor der religiésen Praxis in
Erscheinung treten. Vielmehr sind die Grinde dafiir in den ver-
anderten Lebensbedingungen zu suchen, die sich aus der Boden-
kultivierung und der Sefhaftigkeit ergaben. Einerseits erlaubte
die Lebensmittelproduktion eine grofiere Bevolkerungsdichte und
die Griindung stadtartiger Siedlungen mit den damit verbundenen
Zivilisationsfortschritten; andererseits brachte sie aber auch neue
Unsicherheiten und Abhingigkeiten mit sich: Die an eng be-
grenzte Riume gebundenen Menschen waren vom Ernteerfolg
und damit von der Witterung abhingig, was eine lingerfristige
Vorratshaltung erzwang. Diese Anhiufung von Lebensmitteln
sowie die Haltung groflerer Viehbestinde an einem Ort boten An-
reize sowohl fir nomadisierende Nachbarstimme als auch fur
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Raubtiere, so daff die Nutzflichen des stindigen Schutzes bedurf-
ten. Selbst die Kindersterblichkeit bedrohte die Gruppe weit star-
ker als frither, da die intensive Bodenbearbeitung auf den Nach-
wuchs von Arbeitskriften angewiesen war.

Hinzu kommt, dafl der herbstliche Schnitt der einjahrigen Kul-
turpflanzen einen viel radikaleren Eingriff darstellt als die natiirli-
che Winterpause der wilden Vegetation und daf§ im Vergleich mit
deren Selbsterneuerung im Frihling die neue Aussaat eine risiko-
reiche Anstrengung ist. In der Mythologie spiegelt sich dieser dra-
matische Ablauf im Sterben und Aufersteben einer Vegetations-
gottheit, die als Tochter oder als Sohngeliebter der Groflen Gottin
vorgestellt wird. Diese Gottin ist zwar immer noch die unsterbli-
che Herrin der Tiere und allen Lebens tiberhaupt, aber als Herrin
der Erde und der Kulturpflanzen nimmt sie am Ende des Vegeta-
tionszyklus Abschied, um trauernd in die Unterwelt hinabzustei-
gen. Sie tut dies entweder in Gestalt ihrer Tochter wie im Demeter-
Kore-Mythos, wo sie als Persephone den Todesschlaf des Winters
in der Unterwelt verbringt, um als Kore im Friihling wieder em-
porzusteigen (der Raub durch Hades ist eine spitere Einfiigung
aus patriarchaler Perspektive); oder sie trauert um den sterbenden
Sohngeliebten wie Inanna/Ischtar um Dumuzi/Tammuz, den
sie durch ithren Gang in die Unterwelt zu neuem Leben erweckt.

Handelt es sich im ersten Fall um ein innergottliches Drama, bei
dem die betrauerte Tochter nur einen Aspekt der Gottin selbst
darstellt, so bildet die Beweinung und Wiedergeburt des Sohnge-
liebten den mythischen Hintergrund fur das sakrale Konigtum.
Aus schriftlichen Quellen wissen wir, dafl sich die sumerischen
Konige als irdische Stellvertreter des Vegetationsgottes und als
solche von ihrer Stadtgottin erwihle fithlten (C. Meier-Seethaler
1992, S. 154-170). Mit der Oberpriesterin als deren Reprasentantin
feierten sie die ,Heilige Hochzeit® zum Zeichen ihrer Inthronisa-
tion. Wihrend dieses Kultgeschehen wenigstens symbolisch noch
bis zum Anfang des 2. vorchristlichen Jahrtausends stattfand, war
die archaische Opferung des Jahreskonigs schon lange vorher
durch die eines sogenannten Tauschkonigs oder durch ein Tier-
opfer ersetzt worden. Allerdings sind James Frazers Theorie von der
Opferung des Jahreskonigs als Parallele zum Sterben des Vegetations-
gottes und seine Interpretation der babylonischen Konigstradition
hochst umstritten (sieche C. Meier-Seethaler 2011, 99-93).
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In der mythischen Vorstellung sind die Vegetationsgottheiten in den
Herdentieren und den Ackerfriichten selbst gegenwirtig und werden
zugleich in der Rolle des ,,guten Hirten® beiehungsweise des Gartners
als deren Beschiitzer verehrt. Das sind Funktionen, welche die
sakralen Konige als Wichter nach auflen und als Verantwortliche
fir die Wasserregulierung im Landesinneren tibernahmen.

Es gibt aber auch Mythen, in denen sich das Sterben der Vegeta-
tionsgottin selbst und, als dessen Nachvollzug, das weibliche Men-
schenopfer erhalten hat. So opferten die Azteken - allerdings bereits
im Rahmen ihrer patriarchal-hierarchischen Religion - das
Maismidchen als Stellvertreterin der Maisgottin, und im
pazifischen Mythos vom gottlichen Miadchen Haimnuwele klingt
noch die Entstehung der wichtigsten Kulturpflanzen aus dem
toten Leib der Vegetationsgottin an. Weil die Interpretation
dieses Mythos zur Verwechslung von sakralem Opfer und
Lynchmord entscheidend beitrug, sei niher auf ihn eingegangen.

Der Wortlaut, wie ithn A.E. Jensen (1948) wiedergibt, stammt
aus dem 20. Jahrhundert und weist mehrere Erzihlschichten auf.
Die aus patriarchaler Sicht gegebene Rahmenerzihlung berichtet
von einem einsamen Mann, dem auf wunderbare Weise aus einer
Palmbliite eine Tochter geboren wird. Hainuwele (wortlich Palm-
zweig) ist aber kein gewdhnliches Midchen, sondern besitzt eine
geheimnisvolle Schopfergabe, indem sie statt Kot wertvolle Ge-
genstinde hervorbringt. Aus dem Ende der Geschichte und an-
hand von Parallelmythen wird klar, daff sie eine Erscheinungsform
der dreigestaltigen Mondgottin ist, einer Urgottin und Herrin
tber Leben und Tod. Die Haupthandlung kniipft an das traditio-
nelle Ritual des Maro-Tanzes auf der Insel Ceram an, bei dem nur
die Minner in Spiralform tanzen, wihrend die Frauen in der Mitte
sitzen und Niisse und Saft an die Tanzer verteilen. In der Mythe
findet ein grofler Maro-Tanz wihrend neun Nichten statt, bei dem
jedesmal Hainuwele in der Mitte des Tanzplatzes steht. Statt der
ublichen Erfrischungen verteilt sie aber Korallen und andere, in je-
der Nacht wertvollere Gegenstinde wie chinesisches Porzellan,
Goldohrringe und Gongs. Dieser Vorgang erregt den Neid der
Mainner, so dafl sie beschlieflen, das Midchen zu toten. In der
neunten Nacht heben sie im innersten Kreis der Spirale eine Grube
aus, dringen Hainuwele dort hinein und begraben sie lebendigen
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Leibes. Die detaillierte Schilderung, wie sie die Erde feststampfen
und die Schreie des Madchens durch Gesang iibertonen, erinnert
an tatsichliche Menschenopferpraxis, wahrend der Schluff der
Mythe in die Urzeit zurlickweist. Der Vater des Madchens, der
vom Mord weifi, gribt die Leiche aus, zerteilt und verstreut sie auf
die Felder, woraus Knollenfriichte und Kokospalmen erstmals
entstehen.

In dieser Erzahlung lifit sich m. E. das Motiv der sakralen Tod-
Leben-Erneuerung vom Neid-Motiv des Mordes klar unterschei-
den. Aus psychoanalytischer Sicht ist der Neid auf das gottliche
Midchen unschwer als Gebirneid zu deuten, ein Motiv, das in
allen patriarchalen Mythen eine Rolle spielt, wie sich im nichsten
Kapitel zeigen wird. Die Rede Jensens und Girards vom Griin-
dungsmord als der Basis der Sakralgemeinschaft trifft, wenn tiber-
haupt, nur auf die Konstituierung der patriarchalen Mythologie
zu, die immer mit dem Mord an einer Urzeitgottin oder eines gan-
zen Gottergeschlechts beginnt. Aber wenn Marduk die Mutter-
gottin Tiamat totet oder Theseus der Gottin Medusa den Kopf
abschligt, so hat dies weder mit irgendeiner Fruchtbarkeitsidee
zu tun noch mit der Befriedung des aggressiven Potentials inner-
halb der Miannergruppe. Es handelt sich vielmehr um die Déimo-
nisierung des Weiblichen zur lebensverschlingenden Macht und
um die patriarchale Unterwerfung der matrizentrisch-zyklischen
Ordnung.

Sobald wir die Entstehung des patriarchalen Gotterhimmels vor
dem Hintergrund seiner vorpatriarchalen Wurzeln analysieren,
wird klar, daff sich simtliche patriarchale Hochgotter von ehema-
ligen Vegetationsgottern herleiten. Dies gilt fiir den Gottervater
Zeus, der einst der sterbliche kretische Zeus-Velchanos war,
ebenso wie fiir die patriarchalen Sonnengotter Babyloniens und
Agyptens. Marduk — wortlich ,,Sonenkind“ — und Re stellen nur
eine Uberhdhung der sich im Tages- und Jahresrhythmus wan-
delnden Sonnengotter dar. Selbst der eine, unwandelbare Gott
Jahwe der hebriischen Bibel wurde lange zuvor als Berg- und Vul-
kangott von den Wiistenstimmen angerufen und spiter mit dem
Wettergott Baal in Zusammenhang gebracht. So gesehen ist der
Mord am urspringlichen Gottergeschlecht ein Ausbruch aus dem
zyklischen Weltbild, eine Absage an Kreattrlichkeit und Sterblich-
keit, um nach einer zeitlosen Transzendenz zu greifen.
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Um aber noch einmal auf Girards Opfertheorie zuriickzukom-
men, so sind m.E. bei thm, wie schon bei Freud, Riickprojektionen
moderner Verhiltnisse auf die Frihgesellschaften im Spiel. Wenn
Girard die gesteigerte menschliche Aggressivitit vom kindli-
chen Nachahmungstrieb ableitet, aus welchem Neid, Rivalitit und
Racheimpulse hervorgehen, so erinnert dies an die Theorie Alfred
Adlers. Thr zufolge fihrt die lange kindliche Abhingigkeit von
den Erwachsenen zwangslaufig zu Minderwertigkeitskomplexen
und diese zum kompensatorischen Willen zur Macht. Und wenn
Girard davon ausgeht, Gesellschaften ohne geschriebenes Recht
und Rechtsinstitutionen seien dem Chaos preisgegeben, so kniipft
dies an die Gesellschaftstheorie von Hobbes an.

Beide Konzepte sind aber auf sogenannte Primitivkulturen
nicht anwendbar. Dort finden wir weder Adlers Modell der
Kleinfamilie noch die entwurzelte Stadtkultur, die Hobbes am
Beginn der Industrialisierung vor Augen stand und die uns heute in
noch verschirftem Maff mit ithrem Gewaltpotential bedroht. Alle
urspringlichen Sippen- und Stammesgemeinschaften besitzen je-
doch ungeschriebene Gesetze in Form von Tabus und streng for-
malisierten Umgangsregeln, und sie bilden Solidargemeinschaften
in Form von Grof}familien, in denen alle Altersstufen vertre-
ten sind. Dadurch vollzieht sich das Hineinwachsen der Kinder
in die Erwachsenenwelt als ein vertrauter, organischer Prozefi. Erst
im kulturgeschichtlich sehr jungen Modell der Kleinfamilie er-
hilt die Geschwisterrivalitit ihre Schirfe, weil hier die Eltern
die einzigen Erwachsenen sind, um deren Gunst die Kinder ringen.

Die Ruckprojektion moderner gruppendynamischer Prozesse
in frithe Gesellschaften blendet deren Hauptprobleme gerade aus:
ihren Uberlebenskampf in einer unerbittlichen Natur und ihre exi-
stenziellen Angste als Preis fiir das menschliche BewufStsein. Wie
stark die urspriingliche Opferpraxis mit diesen Voraussetzungen
zu tun hat, zeigt sich an der Zunahme der Opfer bei Naturkata-
strophen. So ist bekannt, daf} Erdbeben in Indien die blutigen Op-
fer an die Gottin Kali sprunghaft ansteigen lieflen, und auch das
jungst entdeckte Menschenopfer im Alten Kreta (Anemospilia)
war ein letzter Rettungsversuch vor den einbrechenden Naturge-
walten (K. Gallas 1984, S. 148f.).

Im iibrigen blieb die Abwendung lebensbedrohender Gefahren
ein beherrschendes Opfermotiv wahrend der Antike und des Mit-
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telalters bis weit in die Neuzeit hinein. Die Grindungssagen der
griechischen Polis berichten von Menschenopfern zum Schutz neu
errichteter Stadte (J. Burckhardt 1939, S. 711.), und im Mittelalter
wurden Tiere oder sogar Kinder in die Fundamente von Briicken
und anderer lebenswichtiger Bauten lebendig eingemauert. Auch
das Vergraben von Stalltieren zum Aufhalten von Tierseuchen als
der am langsten erhaltene Brauch spiegelt die uralte Vorstellung,
durch Opferung von Leben der Lebenserhaltung Energie zu-
zufithren und zugleich den Schicksalsmichten eine versohnende
Vorleistung zu erbringen (Handworterbuch des deutschen Aber-
glaubens).

Das Tabu als lebens- und friedenserbaltender Bann

Wenn wir die ungeschriebenen Gesetze der Stammeskulturen be-
trachten, so unterscheiden sie sich grundsitzlich von allen spiteren
Rechtsfixierungen dadurch, dafl sie nicht vom Individuum, son-
dern von der Solidargemeinschaft ausgehen. Beispielhaft dafiir ist
die urspringliche Bedeutung des Brautpreises bzw. des Brauti-
gampreises. In den einfachen Tauschgesellschaften stellt der in Na-
turalien zu begleichende Betrag einen Ausgleich fiir den Verlust
der Arbeitskraft dar, wenn ein Gruppenmitglied seine Herkunfts-
sippe verlafit und in einen anderen Clan iiberwechselt. Ist es die
Braut, die zur Sippe des Brautigams zieht, kann der Ausgleich
auch dadurch stattfinden, daf} der Brautigam wihrend einer fest-
gelegten Zeit fiir die Sippe der Braut arbeitet. Umgekehrt gibt es
in Sippen mit matrilokaler Eheresidenz den Briutigampreis, wie
noch heute bei den Minangkabau auf Sumatra, um den Ausfall der
minnlichen Arbeitskraft zu entschidigen. Daf} im allgemeinen der
Brautpreis der hohere ist, hingt damit zusammen, dafy der Verlust
eines weiblichen Mitglieds, das der Sippe Nachkommen schenkt,
fir die Gemeinschaft schwerer wiegt (K. und E Benda-Beckmann
1985).

Auch Absicht und Wirkung des Tabus sind nur im Kontext des
Schutzes der ganzen Gruppe zu verstehen. Freud geht mit seinem
psychoanalytischen Ansatz in erster Linie vom Inzesttabu aus und
schliefit vom strikten Tabu auf einen besonders starken Trieb-
wunsch. Aus urspriinglicher Bertithrungslust werde Bertihrungs-
scheu, aus dem urspriinglich Begehrenswerten das Unreine. Freud
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raumt aber ein, daf§ Urheberschaft und Zweck des Tabus véllig im
Dunkeln liegen und dafl diejenigen, die sich ihm unterwerfen,
einem unhinterfragten inneren Zwang folgen. So konnen wir
eigentlich nur von der Wirkung ausgehen, die ein bestimmtes Tabu
auf das Zusammenleben austibt, und von da aus auf die zugrunde
liegende Absicht schlielen.

Beim Inzest-Tabu, oder korrekter beim Exogamiegebot, kann es
kaum um die Vermeidung von Inzucht gegangen sein, weil dazu
die biologischen Kenntnisse fehlten. Das strikte Gebot, den Sexu-
alpartner nur auflerhalb der eigenen Totemgemeinschaft zu su-
chen, und das heifit, niemals unter denjenigen, die zusammen auf-
wachsen und sich emotional stark verbunden fiihlen, ist aber
sinnvoll, wenn es zur Friedenssicherung der Gruppe etabliert wur-
de. Denn nichts konnte den inneren Frieden mehr storen, als wenn
Briider um ihre Miitter, um die gleiche Schwester, Cousine oder
Tante geworben und rivalisiert hitten, oder umgekehrt, mehrere
Schwestern um den gleichen Bruder, Cousin oder Onkel. Das
Exogamiegebot schloff solche Verbindungen aus und errichtete
insbesondere zwischen Schwester und Bruder, Mutter und Sohn
ein starkes Tabu. Wenn dabei die Vater-Tochter-Beziehung weni-
ger Beachtung fand, so entspricht dies den oben erwihnten matri-
linealen Verhiltnissen (vgl. S. 28).

Die Beriihrungsscheu als Kern des Tabus konnen wir auch im
Menstruations-, Schwangerschafts-, Geburts- und Stilltabu wie-
derfinden. Es geht hier um den Schutz der generativen Fihigkeiten
der Frau und um die Vermeidung sexueller Aktivititen, welche die
prokreativen Vorginge beeintrichtigen konnten. Mit einer wie im-
mer gearteten Unreinheit dieser Vorginge hat dies urspringlich
nichts zu tun. In matrizentrischen Sippenordnungen, die auch
Freud fir die urspriinglicheren hilt, gelten im Gegenteil die gene-
rativen Fihigkeiten der Frau als besonders ,heilig“ (K. P. Koep-
ping 1983, S. 1291.), weshalb auch die erste Menstruation der Mad-
chen mit einem Fest gefeiert wird. Thre Stigmatisierung zur
Unreinheit und der daran gekniipfte Ausschlufl der Frauen von
den rituellen Handlungen ist eine patriarchale Abwehrreaktion
und eine gezielte Diskriminierung der Frau.

Im Laufe der Zeit machten auch die Speiserabus einen Bedeu-
tungswandel durch. Waren sie urspriinglich zum Schutz des To-
temtiers im Sinne von dessen Unantastbarkeit errichtet worden, so
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verwandelte sich, nachdem diese Zusammenhinge vergessen wa-
ren, die heilige Schen in Abschen und in die Vorstellung von
der Ungeniefbarkeit bestimmter Tiere, wie des Schweins oder des
Pferdes. Die sakrale Opferung des Totemtiers zu bestimmten
rituellen Anlissen steht tibrigens nicht im Widerspruch zum Tabu,
vielmehr wird daran die enge Verwandtschaft zwischen Tieren und
gottlichen Wesen im totemistischen Weltbild offensichtlich. Noch
in den alten Hochkulturen wurde den Vegetationsgottern jeweils
das Tier geopfert, das ihnen heilig war, bzw. das den Gott ur-
spriinglich selbst reprisentierte. Der Osirisstier in Agypten wurde
als Inkarnation des Gottes aufgefaflt und als solche geopfert, was
die Parallele zur mythischen Zerstiickelung des Osiris und der Be-
fruchtung der Erde durch ihn darstellt. Eine dhnliche Doppelbe-
deutung hatte der Reh- oder Ziegenbock bei den Dionysosfesten.
Wenn ihn die Minaden in wilder (heiliger) Ekstase zerrissen, so
war im Opfertier der Gott der Fruchtbarkeit und der Reben selbst
anwesend.

Die angeblich ambivalente Bedeutung des Tabus als heilig und
zugleich als unrein oder, wie es das lateinische ,sacer” nahelegt, als
heilig und ,,verdammt®, stiftet Verwirrung, solange wir die histori-
schen Bedeutungswandlungen nicht einbeziehen. Innerhalb des
totemistischen Weltbilds wird der Totende unrein, und zwar der
Totende jeglichen Lebens, sei es der Jager oder der Krieger (Kopf-
jager), weil er Leben verletzt, und er hat sich strengen Reinigungs-
riten zu unterziehen, um sich und die ganze Gruppe vor den
Folgen einer solchen Verletzung zu bewahren. Wihrend seiner
rituellen Quarantine, die oft Wochen dauert, ist er selbst tabu, das
heifit, er darf von niemandem beriithrt werden, damit seine gefah-
rentrachtige Unreinheit nicht auf andere tibergeht.

Hingegen kann sich das Synonym von ,heilig“ und ,ver-
dammt“ nur auf eine Opferpraxis bezichen, die im Sinne Gebsers
(J.Gebser 1978) ,defizient geworden ist. Griechen und Romer
schlachteten zu ihren Totenfesten Sklaven hin, und von einem der
Nachfolger Alexanders des Groflen wird berichtet, er habe fiir
seine syrischen Stidtegriindungen Sklavinnen geopfert (J. Burck-
hardt 1939, S. 71). In der Ilias Homers wird der Umschwung vom
heiligen zum frevelhaften Opfer am Streit zwischen Agamemnon
und Klytimnestra exemplarisch deutlich. Hier soll die Konigs-
tochter Iphigenie nicht um das bedrohte Heil des Stammes willen
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geopfert werden, wozu die Mutter zustimmen wiirde, sondern um
den ehrgeizigen Plinen des Konigs zum Erfolg zu verhelfen. Da-
mit verkommt das Opfer zu einer magischen Beschworung im
Dienste der Macht und werden aus Opfern tatsichlich Verdammte
aufgrund eines tyrannischen Befehls.

Dagegen haftet dem urspriinglichen Selbstopfer ein heroischer
Zug an, auch dem Erstlingsopfer von Tier und Mensch, weil dabei
ein wertvolles Gut oder — fiir uns heute kaum noch nachvollzieh-
bar — ein geliebtes Kind den Todesmichten hingegeben wird, um
fir alle Nachkommenden und die ganze Gemeinschaft Unheil
abzuwenden. Freilich gab es auch fragwiirdige Auswege aus der
heroischen Opferbereitschaft, wie das schon erwihnte Tausch-
konig-Opfer oder den Kauf von fremden Kindern, der fiir mittel-
alterliche Kinderopfer und bis vor kurzem noch bei den Khond im
Nordosten Indiens praktiziert wurde. Dort zog man jeweils ein
Maidchen und einen Knaben liebevoll auf, um sie als junge Er-
wachsene einem Opferschicksal zuzufithren, das man ihnen als
heilige Verpflichtung nahegebracht hatte (J. Campbell 1991b,
S. 190ff.).

Um der Wirkung des Tabus auf die Spur zu kommen, bedtirfen
die heiligen Plitze besonderer Erwihnung, darunter markante
Bergformationen, Hohlen, Quellen und Biume, die von einer
Aura des Numinosen umgeben sind. Als Gottersitze und als Tri-
ger tibermenschlicher Krifte konnen sich ihnen nur Eingeweihte
nahern, wihrend sie Unbefugten oder Fremden zum Verhingnis
werden. An derart numinos aufgeladenen Plitzen kommt die Wir-
kung des Tabus am offensichtlichsten zur Geltung. Hier folgt die
Strafe dem Tabubruch unmittelbar auf den Fuf, sei es als Siech-
tum, Ungliick oder sogar Tod. Ein Verstoff muf§ also von der Ge-
meinschaft gar nicht bestraft werden, und auf diese Weise erhilt
das Tabu gegeniiber anderen Sozialnormen seine unvergleichliche
Wirksamkeit. Sein ethischer Kern besteht darin, die Tabu-Regeln
der Gruppe zu beachten, weil deren Verletzung die existenzielle
Balance der ganzen Gruppe ins Wanken bringt. Ziel der schamani-
stischen Praxis bei unheilvollen Ereignissen ist es, den dahinter
vermuteten Tabubruch ausfindig zu machen und die numinosen
Michte durch Wiedergutmachungsrituale zu versohnen. Dies ge-
schieht auch dann, wenn es sich um die Ubertretung zwischen-
menschlicher Regeln wie der des Inzestverbots handelt, weil auch
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die soziale Ordnung als Teil der heiligen Ordnung gesehen wird.
Dagegen legt man an die numinosen Michte selbst keine mora-
lischen Mafistibe an. Sie werden hingenommen als das unab-
wendbare Gesetz des Lebens in seiner ganzen Wunderbarkeit und
erschreckenden Hirte, wenn auch im Bemiihen, sie durch sakrale
Leistungen zu besanftigen.

Freilich entgingen auch Tabuvorschriften der patriarchalen
Uberformung nicht. Dazu gehoren u.a. die Vorschriften im Um-
gang mit Hauptlingen, denen sich Untertanen nur unter Einhal-
tung duflerst restriktiver Vorkehrungen nihern diirfen, oder das
Tabu, das die Mannerhduser umgibt und den Frauen den Zugang
strikt verwehrt.

Die zentrale Rolle des Weiblich-Numinosen und die
Symbolsprache des zyklischen Modells

Trotz der riesigen zeitlichen und rdumlichen Ausdehnung des
zyklischen Religionsmodells gibt es vier Konstanten, die es durch-
gehend charakterisieren: erstens die zentrale Rolle des Weiblichen
als Numinosum der Lebensgabe, zweitens der Reichtum an kos-
mischen Symbolen und ihre Verbindung mit gottlichen Gestalten,
drittens das Fehlen jeder Polarisierung in der Symbolstruktur,
einschliefflich einer egalitiren Geschlechter- und Liebessymbo-
lik, und viertens eine Ornamentalsymbolik, die Leben und Tod
nicht als Gegensatz, sondern als fortlaufenden Leben-Tod-Leben-
Rhythmus generiert.

An den archiologischen Zeugnissen in Form der berihmten
jungpaliolithischen Hohlenmalereien und den Kleinplastiken aus
dieser Zeit fillt auf, dafy den seltenen minnlichen Menschendar-
stellungen eine Fille weiblicher Figuren gegeniibersteht. Den oft
als Fruchtbarkeitsfetische mifiverstandenen sogenannten Idolen
der Vorzeit mufl eine hohe Bedeutung zugekommen sein; sind
sie doch aus kostbaren Materialien wie Mammutelfenbein, Silex,
Alabaster oder Marmor und, lange vor der Herstellung von Ge-
brauchskeramik, aus gebranntem Ton gefertigt. Dafiir spricht auch
thre duflerst kunstvolle Verarbeitung und die Ausbildung einer sti-
listischen Vielfalt, die von Anbeginn zu beobachten ist. Neben den
fettleibigen Figuren wie der berithmten Venus von Willendorf gibt
es betont schematisierte Statuetten, bei denen nur noch Brust- und

41



Schofiregion in kithner Linienfiihrung angedeutet sind, bis hin zu
den abstrakten Formen der Violin-, Brett-, Psi- oder Kreuz-Idole
der Jungsteinzeit (H. Miller-Beck 1987, H. Dannheimer 1985). So-
wohl diese Formen als auch die Ornamentalsymbolik, mit der die
Statuetten ,verziert“ sind, gehen nahtlos in die Darstellungen
frithhistorischer Gottinnen im vorderen Orient, in Kleinasien,
Kreta und Griechenland {iber (C. Meier-Seethaler, 1993).

Welche religiosen Vorstellungen sich hinter diesen Bildnissen
verbargen, laf3t sich erst im Zusammenhang mit den ersten grofien
Stadtkulturen erschlieflen. Zuerst anhand der Kultriume von
Catal Hiiyiik (Anatolien) aus dem 7. vorchristlichen Jahrtausend
(J. Mellaart 1967), spater aus der frithhistorischen Sakral- und Sie-
gelkunst der mesopotamischen Stadtstaaten des 3. vorchristlichen
Jahrtausends. An den Skulpturen und Wandreliefs von Catal
Huyik zeigt sich, was die Gottinnen der Vorzeit erst ahnen lieflen:
Hier wird eine Gottin in Gebirstellung dargestellt, und zwar nicht
nur als Ahnherrin des Menschengeschlechts, sondern als ,,Gotres-
gebirerin®, wenn aus ihrem Leib ein Stierkopf hervortritt (Abb. 1
u. 2). Grofiformatige Wandmalereien und sogenannte Bukranien
(Stierhornbinke) belegen die sakrale Verehrung des Stiers, so dafl
anzunehmen ist, dafl er schon hier, wie spiter in Mesopotamien,
Agypten und Kreta, den Fruchtbarkeits- und Wettergott reprisen-
tiert.

Damit stoflen wir bereits auf die zweite Konstante, die als Kenn-
zeichen totemistischer Vorstellungen mehrmals Erwahnung fand:
die Vermischung menschlicher und tierischer Elemente in den Got-
tesbildern. Als erste Mischgestalt taucht ein ,,Lowenmensch® aus
Mammutelfenbein 30000 Jahre vor unserer Zeit auf, den die Ar-
chiologen als sakrale Figur deuteten. Zunichst wurden die Fund-
stlicke zu einer mannlichen Figur zusammengesetzt, bis sich durch
neu entdeckte Teile und neueste Rekonstruktionsmethoden daraus
eine gottliche Lowin ergab (E. Schmid 1989). Der weibliche Sym-
bolcharakter von Ranbkatzen bestitigt sich sowohl anhand der
Kultfiguren Catal Hiiytliks, welche die enge Verbundenheit zwi-
schen Gottin und Leopard zeigen, als auch an Funden aus den fri-
hen Konigsgribern von Ur und sumerischen Siegelbildern aus
dem 3. vorchristlichen Jahrtausend. Im ganzen kleinasiatischen,
vorderasiatischen und 4gyptischen Raum ist die Lowin mit den
groflen Gottinnen assoziiert, die babylonische Kubaba und die
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Abb. 1: Gebirende Géttin, gestiitzt auf zwei Grofikatzen.
Tonskulptur aus Catal Hiiyiik, 6. Jahrtausend v. Chr.

phrygische Kybele ebenso wie die semitische Kadesch und die
agyptische Sachmet. Dies gilt auch fiir die Gottin des Alten Kreta,
und bis heute sehen die Musuo Stidwestchinas im Gebirgszug
thres Hochtals eine liegende Lowin, die ithre Gottin reprisen-
tiert.

Neben der Lowin ist es die Mischfigur der Sphinx, deren maje-
statische Erscheinung die Herrschaftsbereiche der groffen Gottin-
nen symbolisiert: Adlerfliigel die Himmelsregion, Lowenkorper
die Erde und Schlangenschwanz die Unterwelt. In Griechenland
ist dieses Hoheitszeichen immer weiblich geblieben, wenn es auch
in der Odipussage als Ungeheuer denunziert wird. Im frithen Me-
sopotamien war die Sphinx weiblich und wurde erst in Assyrien
nach dgyptischem Vorbild verminnlicht. In Kreta sehen wir die
parallele Mischfigur zur Sphinx, den Greifen, oder besser die
Greifin (Abb. 3), als eindeutig weibliches, der Gottin zugeordnetes
Wesen (C. Meier-Seethaler 1993).
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Abb. 2: Schemazeichnung einer Kultstitte in Catal Hiiyisik.
Eine Géttin befindet sich in Gebirstellung iiber einem
Stierkopf. Bukranien, Ende 7. Jahrtausend v. Chr.

Demgegentiber sind die mannlichen Gotter des matrizentrischen
Pantheons mit den groflen gehdrnten Tieren assoziiert. Neben
Mammut, Stier und Hirsch, die uns schon in den paldolithischen
Kulthohlen begegnen, sind es Widder, Ziegenbock und Elefant, die
in der vorderasiatischen und agyptischen Kunst minnliche Gott-
heiten reprisentieren. Die Erklirung fiir solche Zuordnungen ist
in der genauen Naturbeobachtung der frithen Menschen zu su-
chen, denen nicht entgangen war, dafl die weiblichen Raubkatzen
die groflen Jagerinnen sind, die ihre Jungen ernihren und schit-
zen. Deshalb wurden sie zum apotropiischen Zeichen miitter-
licher Schutzmacht, der sich auch Konige unterstellten, bevor das
patriarchale Weltbild die urspriinglichen Symbolzusammenhinge
zugunsten mannlicher Machtdemonstration verschob. Auch die
Bevorzugung der gehornten Tiere als Symbole der Miannlichkeit
ist der unmittelbaren Anschauung zuzuschreiben. Zum einen sind
sie als minnliche Tiere schon von weitem zu erkennen, zum an-
dern ist vor allem das Stierhorn als phallische Form wahrnehmbar.
Im Ubrigen stellen diese Zuordnungen keine polaren Gegensitze
dar. Beide Tiergruppen verkorpern Stirke, Schonheit und numi-
nose Ausstrahlung, nur daf} die Raubkatzen zugleich Herrinnen
tber Leben und Tod sind und von daher den Leben-Tod-Zyklus

reprasentieren.
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Abb. 3: Mykenischer Siegelring mit Greifin.
15. Jabrbundert v. Chr.

Filialisierung statt Polarisierung

Dies fithrt uns zur dritten Konstante, zur vollig anderen Symbol-
struktur der vorpatriarchalen Weltsicht. Im Gegensatz zur bis
heute geldufigen, von polaren Gegensitzen gepragten Symbolik
kennt sie keine Antithesen zwischen Himmel und Erde, gottlicher
Lichtordnung und chthonischem Chaos, zwischen Geist und Ma-
terie, mannlicher Kreativiit und weiblicher Passivitit. Das Prinzip
der matrizentrischen Symbolik ist nicht Polarisierung, sondern Fi-
lialisierung. Der Urgrund allen Seins ist weiblich, weil ein mutter-
loses Wesen den frithen Menschen undenkbar erscheint, und dieser
Urgrund entlalt Tochter und Sohne, die den Kosmos des Him-
mels, der Erde und der Unterwelt bevolkern. Die groffe Gottin des
Nachthimmels nennt Mondgéttinnen und Mondgdtter, Sonnen-
gottinnen und Sonnengétter ihre Kinder, die Quellgottin des Le-
bens bringt mannliche und weibliche Fluf}gotter hervor, die Erde
die Korngottin und den Korngott, und die Unterweltsgottin kennt
weibliche und minnliche Seelenbegleiter.

Deshalb folgt auch die Tiersymbolik keinen sexistischen Leitli-
nien. Die groflen Vogel, die wir gewohnlich als mannliche Geist-
tiere betrachten, waren lange Zeit Reprisentanten grofler Gottin-
nen. Dies beginnt mit den vogelkopfigen Idolen des Alten Europa
(M. Gimbutas 1982), setzt sich fort in Gestalt der sumerischen
Adlergottin Imdugud, die ihre Schutzbefohlenen unter ihre Fit-
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tiche nimmt, in den igyptischen Geiergottinnen, die mit ihren
Fligeln die Sarkophage der Pharaonen bewachen, bis hin zur
Strauflengottin Ma’at, mit deren Feder die Gerechtigkeit der Ver-
storbenen gewogen wird. Noch im klassischen Griechenland war
die Eule (deren Augen die Nacht durchdringen) als Symboltier der
Weisheit der Athene geweiht, und war die Taube als Liebesvogel
der Aphrodite heilig.

Auch gibt es in diesem Kontext den Antagonismus zwischen
Adler und Schlange nicht, den Manfred Lurker (1990) als arche-
typischen Gegensatz beschreibt. Schlangen, Echsen und Drachen,
die aus patriarchaler Perspektive die Wahrzeichen des Niedrigen
und Bosen sind, haben in der matrizentrischen Symbolik einen po-
sitiven Stellenwert: Eidechse und Krote als Sinnbild fiir Gebarstel-
lung und Geburt, bis hin zu den Votivkroten an den Wallfahrts-
orten der christlichen Madonna (Marija Gimbutas 1989); die sich
hiutende Schlange als Symbol der Wiedergeburt, als die sie in
Kreta und noch im alten Athenetempel lebendig gehalten wurde,
und schliefflich der Drache - eine gefliigelte Schlange und neben
Sphinx und Greif eine dritte Mischfigur — als Symbol kosmischer
Auferstehung in Agypten. Die Schlange galt auch als Sinnbild fiir
Heilkraft, das in Form des Aeskulapstabs bis heute tiberlebte, und,
besonders in Indien, als Phallussymbol und Inbegriff der Lebens-
kraft.

Wenn wir uns bei der Pflanzensymbolik umsehen, so finden wir
auch hier weibliche #nd minnliche Zuordnungen. Isis wird als
Baumgottin dargestellt, der Granatapfelbaum gehorte den medi-
terranen Gottinnen, der Pfirsichbaum der chinesischen Gottin des
Westens. Dagegen waren Pinie und Pappel den antiken Vegeta-
tionsgottern heilig, dem Dionysos Weinstock und Efeu, und Got-
ter und Géttinnen besaflen ihre heiligen Haine. Uberraschend ist
die symbolische Ordnung der Blumen, die wir aus heutiger Sicht
ganz unter weiblichen Vorzeichen wahrnehmen. Aber neben dem
weiblichen Lotos, der weiblichen Rose und Lilie gab es auch eine
ganze Reihe von Blumengottern: Die kretischen Gotter Hyakin-
thos und Narkissos haben als botanische Namen {iiberlebt, aus
dem Blut des sterbenden Adonis erwuchs das Roschen, das seinen
Namen tragt, und sein Pendant, der Vegetationsgott Attis, bewirkt
durch seinen Tod das Spriefien der Veilchen und der jungen Baume
im Frihling.
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Erst vor diesem Hintergrund erhilt das Hobelied der hebrii-
schen Bibel seine kulturhistorische Bedeutung. In ihm klingen die
Motive der altorientalischen Kultgesinge zur Feier der Heiligen
Hochzeit zwischen Priesterin (als Stellvertreterin der Gottin) und
dem Konig nach. Was sich dabei Braut und Brautigam zurufen und
der Chor rezitiert, gibt uns nicht nur Einblick in die erotische Kul-
tur der vorpatriarchalen Zeit, sondern zugleich in deren egalitires
Geschlechterverstindnis. In immer neuen Bildern wird die Schon-
heit der Braut gepriesen, ihre Augen mit Tauben, ihr Busen mit
Rehkalbchen, ithr Schof mit einem Brunnen lebendigen Wassers
verglichen. Aber ihre Schonheit ist auch von wilder Kraft, wenn
von ihrem Haar gesagt wird, es stlirze herab wie eine Ziegenherde
vom Gebirge, und der Briutigam bekennt, von ihrem Blick ver-
wirrt zu sein. Die zugleich faszinierende und erschiitternde Macht
der Liebe besingen schliefilich die Zeilen: ,, Wer ist sie, die da her-
abblickt wie die Morgenrote, schon wie der Mond, rein wie die
Sonne und dennoch angsterregend . . .2 (Hohes Lied 6,10). Wenn
auf der anderen Seite vom Briutigam gesagt wird, seine Erschei-
nung sei groflartig wie der Libanon, seine Gestalt auserlesen wie
die Zeder, sein Leib wie geglittetes Elfenbein und seine Wangen
wie Balsambeete, so kommen auch dem Mann Stirke und Schon-
heit zu. Auch die Liebe, die beide vereint, ist stark und zirtlich
zugleich, wenn es von ihr heifit: ,,Stark wie der Tod ist die Liebe,
unerbittlich wie die Unterwelt die Leidenschaft mit ihren flam-
menden Blitzen®, und dennoch: ,Seine Linke liegt unter meinem
Kopf und seine Rechte liebkost mich.“

In diesen Texten wird die sinnliche Liebe mit einer sakralen
Weibe erfiillt und eine erotische Ebenbiirtigkeit zwischen den Ge-
schlechtern ausgedriickt, die zwar in der Poesie nie ganz verloren
ging, aber unter der sexistischen Gewaltherrschaft und der asketi-
schen Moral der folgenden Jahrtausende verschiittet wurde.

Die ornamentale Leben-Tod-Symbolik

Als vierte Konstante ist die uralte Ornamentalsymbolik zu nen-
nen, die das zyklische Religionsverstindnis auf faszinierende
Weise erhellt. Von der Eiszeitkunst iiber die Antike bis zur Ge-
genwart gibt es eine Fiille abstrakter, in threm Symbolgehalt nicht
mehr verstandener Verzierungen und ,Muster®. Als Zeichenspra-
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che der frithen Menschen (Marie E. P. Konig 1981) geben uns die
Ideogramme der Eiszeithohlen Einblick in ihr Weltbild. Die tief
in den Fels eingeritzten Netzmuster, Vierecke, Dreiecke, Kreuze
und Zickzackbander spiegeln damalige Vorstellungen einer Welt-
und Lebensordnung: Die Eckpunkte des Vierecks symbolisieren
die Himmelsrichtungen, die darin eingezeichneten Kreuzlinien
und Diagonalen eine Art Weltkoordinaten, das Netz steht fir die
Weltordnung. Den Lebensverlauf deuten die Zickzackbinder
und, daraus hervorgehend, das Tannenzweig- oder Fischgritmu-
ster an. Dabei gehen die Auf- und Abwirtsbewegungen so inein-
ander uber, dafl die abwirts gefithrte Linie des einen ,Zweigs“
zugleich die aufstrebende Linie des nichsten bildet und damit
den unendlichen Fortgang des Leben-Tod-Leben-Zyklus nach-
zeichnet.

Dafl diese Deutungen nicht blofle Gelehrtenspekulation sind,
wird durch die Zihlebigkeit der Motive und ihren immer auf-
schlufireicheren Kontext belegt. Wir finden sie als identische In-
krustationen auf den neolithischen Idolen wieder, auf Grabstelen
der Urnenfelderzeit, auf Siegeln und Miinzen sowie auf den Got-
ter- und Konigskleidern der frithen Hochkulturen. Das Dreieck -
wie auch die Konfiguration von drei Strichen oder drei Punkten -
steht fir die drei Mondgestalten und zugleich fir das weibliche
Delta, das bei den Idolen als betontes Schofldreieck hervortritt bis
hin zur Reduktion auf die Dreiecksform als pars pro toto. In sei-
nem Monatsrhythmus dem Mond verwandt, erfahrt der weibliche
Korper als irdischer Triger der Lebenserneuerung seine numinose
Aufladung.

In Catal Hiiyiik symbolisiert die Raute, in Indien das Yoni-
Owal wie auch der stilisierte Fisch die Vulva, und iiber Jahrtau-
sende hinweg bezeichnet die Spirale die Brust- und Beckenregion
der Gottin als Quellen der Fruchtbarkeit. Zickzackbander, Wel-
lenlinien und Miander als fortlaufendes Spiralband sind bis heute
dekorative Ornamente geblieben, wenn wir auch kaum noch daran
denken, daff die Bezeichnung ,laufender Hund“ einmal tatsichlich
auf das Spiralband zutraf, bei dem der Hund als Begleittier der
Tod-Leben-Gottin mitlief (Abb.4). Die Doppelspirale (Abb.5),
die zunichst von innen nach auflen, dann von auflen nach innen
verlauft, zeichnet das Wachstum des Lebens und seine Riickkehr
zum Ursprung nach, und die dsthetische Ausstrahlung dieses Or-
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Abb. 4: , Laufender Hund“. Marmorfragment einer Chorschranke
aus der Klosterkirche in Miistair/Schweiz, um 800

naments, die uns noch heute anspricht, spiegelt eine ganzheitliche,
mit dem Tod versohnte Weltsicht (K. Kerényi 1950).

Dazu ist allerdings zu sagen, dafl diese Versohntheit auf einem
kollektiven Lebensgefiihl basiert und nicht auf der Hoffnung auf
personliche Unsterblichkeit. Unsterblich ist hier nur das Leben in
seinem unendlichen, generativen Fortgang, wie es sich auch in den
frithen Ahnenkulten ausdriickt. Wenn die Sippe den Kindern die
Namen ihrer Grofi- und Urgrofleltern gab, beruhte dies auf der
Vorstellung von deren Wiedergeburt, und vermutlich lag auch der
indischen Karmalehre urspriinglich eine totemistische Vorstellung
zugrunde. Als Mann oder Frau, als Tier oder Pflanze wiedergebo-
ren zu werden, war kein Kriterium des Auf- oder Abstiegs oder
der individuellen Moral, sondern Ausdruck der Allverbundenheit
allen Lebens.

Schliefflich entstand aus der Verbindung astraler, terrestrischer
und ornamentaler Symbole ein umfassendes Netzwerk symboli-
scher Beziige. So spiegeln sich Gotter und sakrale Tiere in den
Sternbildern, das Stierhorn im Mondhorn oder die achtblittrige
Bliite der Ischtar/Venus im achtstrahligen Abend- (Venus-)stern.
Auch wird die Schildkrote zum sakralen Tier, weil sie das Netz der
Weltordnung auf ihrem Panzer trigt.
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Abb. 5: , Brillen“-Spirale aus Bronze.
Hortfund der Urnenfelderkultur aus Mittelfranken,
etwa 13. Jabrhundert v. Chr.

Die zweikdpfigen Tiere und das Yin-Yang-Diagramm

Eine Besonderheit der Leben-Tod-Symbolik stellen die zweikop-
figen Tiere dar, bekannt vor allem als zweikopfiger, manchmal
auch dreikopfiger Hollenhund auf griechischen Vasenbildern. Die
Mehrkopfigkeit korrespondiert mit den Mondphasen und zu-
gleich mit dem Lebenszyklus, wobei der Hund, wie oben schon
angedeutet, urspriinglich nicht nur ein Totenbegleiter, sondern ein
Seelentier fiir den ganzen Lebenszyklus war. In der vorderasiati-
schen und friheuropiischen Kunst begegnen uns auch zweikop-
fige Adler, Enten, Bocke und Pferde. So stehen die hethitischen
Getreidegottinnen auf einem doppelkopfigen Adler, wie er Jahr-
tausende spater noch als Wappentier dient (C. Meier-Seethaler
1993).

In ihrer gegenstindigen Anordnung erinnern die zweikopfigen
Tiere an die Darstellung des Gottes Janus, dessen Gesichtshalften
dem zunehmenden und abnehmenden Mond nachgebildet sind.
Ich spreche deshalb von januskiopfigen Tieren, und tatsichlich
deuten sie wie Janus auf Ende und Neubeginn, auf Tod und Leben
hin. Dies gilt im besonderen fiir die beidendkopfige Schlange, die
ein weltweites Motiv darstellt (H. Egli 1985, S. 186-193). Ihr Sym-
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Abb. 6: ,Grichwyler Hydria“. Spartanische Bronzearbeit ans dem
6. Jabrbundert v. Chr., Schweizer Hortfund

bolgehalt ist besonders gut an einem spartanischen Weihegefaf§
(nach seinem Schweizer Fundort ,,Grichwyler Hydria“ benannt)
abzulesen (Abb. 6). In der Mitte des Schauhenkels steht eine gefli-
gelte Gottin als Herrin der Tiere, iiber ithrem Haupt der Adler,
flankiert von zwei nach links und rechts gewandten Lowen, und,
als horizontale Linie, eine langgestreckte beidendkopfige Schlan-
ge. Zu Fiflen der Gottin wiederum zwei Lowen, die Hasen in den
Pfoten halten, den einen mit dem Kopf nach oben, den anderen mit
dem Kopf nach unten. Das letztere Motiv ist als Leben-Tod-Sym-
bol bekannt, nicht zuletzt durch das Daumenzeichen der Cisaren
bei den romischen Gladiatorenspielen. Wir haben es hier mit ei-
nem ganzen Ensemble von Leben-Tod-Zeichen zu tun, unter-
stlitzt von einem Spiralband als Abschluff des Reliefs.

Im Blick auf die Schlangen- und Hasenkopfe konnen wir von
einer horizontalen Januskopfigkeit und einer vertikalen Januskdp-
figkeir sprechen, und diese zweite Form 1af8t sich auch bei Schlan-
gendarstellungen beobachten: als ornamentales Motiv die aufrecht
stehende, doppelkopfige Schlange in S-Form oder als in sich ver-
schlungene Schlangenkopfe im bertihmten Yin-Yang-Diagramm
(Abb. 7). In der klassischen Symbolforschung wird es wie folgt be-
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Abb. 7: Yin-Yang-Symbol mit acht Trigrammen der Wandlung.
Darunter befindet sich der Yin-Tiger, der in der Form des Ureis kauert.
Alte chinesische Lackarbeir
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schrieben: ,,Ein Kreis, der durch eine geschlingelte (!) Linie in eine
schwarze (Yin) und eine weile (Yang) Halfte zerfillt, von denen
jede einen Punkt in der Farbe des anderen Feldes enthalt, zum Zei-
chen, dafl jeder Pol keimhaft im anderen vorhanden ist.“ (Lurker
1983) Dies ist eine reichlich abstrakte Beschreibung fiir ein Sinn-
bild, das uns ja unmittelbar anschaulich einleuchten sollte. Auf
alten Lackarbeiten, die reliefartig gearbeitet sind, erkennen wir
unschwer zwei gegenldufige Schlangenkopfe und die besagten
Punkte als deren Augen.

Fir die Erhirtung dieser Interpretation muf} ich auf eine fri-
here Publikation verweisen (C.Meier-Seethaler 1993). Darin
konnte ich zeigen, daf} das Motiv der januskopfigen Schlange
bis in die Chou-Zeit zurlickreicht, und daff der Regenbogen, der
in China als die strahlende Vereinigung von Yin und Yang gilt,
auf den Han-Gribern als beidendkopfige Schlange erscheint.
Diese Riickfiithrung ist insofern von Bedeutung, als sie einen viel
alteren Symbolgehalt freilegt, bevor die konfuzianischen Philoso-
phenschulen die Yin-Yang-Prinzipien fiir ithre hierarchische und
sexistische Gesellschaftslehre vereinnahmten.

In den ersten Kommentaren zum I Ging, dem Buch der Wand-
lungen, ist weder von Himmel und Erde, noch von minnlich und
weiblich die Rede, und ebenso wenig von einer eigentlichen Pola-
risierung (Richard Wilhelm o.].). Yin und Yang stellen vielmebr
Naturkrifte dar, die einander im Jahresrhythmus abwechseln: Yin
steht fiir das Feuchte, Weiche, Dunkle, fiir den Schatten, die Nacht
und den Winter; Yang fir das Trockene, Feste, Helle, fiir die Son-
nenseite, den Tag und den Sommer. Beide verkorpern ein kreatives
Prinzip: Yin die schopferische Pause und das Werden, Yang das
schon Festgefiigte, Reife, das wie die Stauden im Herbst trocken
und sprode wird, um zu zerfallen und sich in der dunklen Erde zu
neuem Leben im Frithling zu verwandeln.

Im Einklang mit der alten Tao-Lebre, die den Ursprung allen
Lebens im dunklen Schof8 des miitterlichen Urgrunds sieht, lautet
die Wortverbindung Yin-Yang und nicht Yang-Yin. Schon daran
verrit sich die Unstimmigkeit der spiteren Interpretationen, die
Yang zum Prinzip des obersten Himmelsherrn und des Kaisers
und zum minnlichen Prinzip schlechthin erkliren. Gemif§ der
konfuzianischen Gesellschaftsvorstellung kommen ihm Kreati-
vitit und Befehlsgewalt zu, wihrend Yin als passiv-empfangendes,
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weibliches Prinzip figuriert, dazu bestimmt, als Befehlsempfinger
dem minnlichen Prinzip zu dienen. Die gesellschaftspolitische
Absicht wird vollends klar, wenn auch mannliche Untergebene und
der Sohn gegentiber dem Vater zur Yin-Klasse zihlen. Dies fiihrt
die Metaphysik der Geschlechter, von der Lurker und andere Sym-
bolforscher in diesem Zusammenhang sprechen, ad absurdum.

Die Lebensgrundstimmung im zyklischen Religionsmodell

Um das Lebensgefiihl des zyklischen Weltbilds zusammenfassend
zu charakterisieren, ist es lohnend, das Urteil der Kunsthistoriker-
Innen tber die Frithphasen der ersten Hochkulturen zu horen.
Agyptologen und Orientalisten stellen {ibereinstimmend fest, daf}
die Epochen der jeweils iltesten Reiche eine erste Hochbliite der
Kunst hinterlassen haben, die in mancher Hinsicht so nie wie-
der erreicht wurde. Bei hochster handwerklicher Meisterschaft
zeichne sie sich durch natiirliche Wiirde und eine Schlichtheit aus,
die spiter der monumentalen Prachtentfaltung im Dienst der
Machtdemonstration weicht. Auch strahle diese erste grofie Kunst
Heiterkeit und Lebensbejahung aus, verbunden mit humorvollen
Zigen, wihrend die spiteren Kulturdenkmaler in ihren Motiven
immer kriegerischer und damit auch disterer werden.

Dem ist hinzuzufiigen, dafl die matrizentrische Religiositit und
deren emotionale Verbundenheit mit dem ganzen Kosmos einen
Reichtum an symbolischen Ausdrucksformen hervorbrachte, von
dem alle spiteren Symbolsysteme zehren. Das hierarchisch-patri-
archale System hat die vorhandene Symbolsprache aufgegriffen,
umgedeutet und mit neuen Wertungen versehen. Es wurde gewis-
sermaflen nur ihre Grammatik verindert, nicht ithr Wortschatz.
Dies gilt weitgehend auch fiir die Erlosungsreligionen, nur daf§
diese, wie zu zeigen sein wird, die matrizentrische Symbolik in
ithrer urspriinglichen Form wiederbelebten, um sie zeitspezifi-
schen Bedirfnissen anzupassen oder sie fiir eine patriarchale
Theologie zu vereinnahmen.

Was aber die allgemeine Lebensgrundstimmung betrifft, so lafit
sich, wie wir oben (S.321.) schon sahen, bereits innerhalb des zy-
klischen Weltverstindnisses eine Verinderung feststellen. Fortge-
schrittene Agrarkulturen sind sich der tragischen Aspekte einer
Lebensweise bewuflt, die grofiere Risiken trigt und fiir eine viel
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groflere Gemeinschaft verantwortlich ist. Dies duflert sich unter
anderem in den kultischen Klagegesingen bei der alljahrlichen
Feier fiir den sterbenden Vegetationsgott, wie sie anlafilich der
Adonisfeiern in Jerusalem noch in frithchristlicher Zeit stattfan-
den. Herodot berichtet vom ,linos“, dem uralten Klagegesang,
den alle Griechen kannten, und auch die Tragodie hat ihre Wurzel
in alten Vegetationsriten, die vermutlich schon den Inhalt des alt-
kretischen Gesangstheaters bildeten.

Dennoch ist dieser Sinn fir das Tragische nicht mit dem desillu-
sionierten Lebensgefithl der hellenistischen Zeit zu verwechseln,
das den Boden fur die Mysterien- und Erlosungsreligionen be-
reitete. Innerhalb des zyklischen Religionsverstindnisses waren
Trauerfeiern nur ezn Akt im Ablauf des kosmisch-religiosen Ge-
schehens. Kurz nach den Klageliedern legten die Frauen schon
wieder ihre ,,Adonisgirten® in groffen Keramikschalen an, um die
aufgehende Saat im Frithling als Wiedergeburt des Gottes und der
Natur zu begrifien. Auch hinderte die Akzeptanz der tragischen
Aspekte des Lebens die Lebensfreude und den Lebensgenufi nicht;
sie war vielmehr Ansporn, die kurze Lebenszeit zu nutzen. Das
wcarpe diem* (pflicke den Tag) aus den Oden des Horaz greift be-
wufdt auf eine Lebensstimmung zurtick, die der griechische Dich-
terkreis um Anakreon Jahrhunderte frither besungen hatte. Ver-
mutlich war aber dieses Lebensgeftihl fiir die zusammengewtirfelte
stadtische Bevolkerung schon damals nicht mehr selbstverstind-
lich, wahrend es in den lindlichen Lebensgemeinschaften der me-
diterranen Welt bis heute nachzuklingen scheint.

2. Das hierarchische Religionsmodell und die
patriarchale Gesellschaftsstruktur

Krieg ist der Vater aller Dinge.
nach Heraklit

Wenn es auch unsicher ist, ob diese dem Heraklit zugesprochene
Sentenz korrekt tibersetzt wurde, so eignet sie sich doch als Motto
fiir eine heroisch-kriegerische Lebensgesinnung, die in den Uber-
lieferungen der alten Hochkulturen einen breiten Raum einnimmt.
Nur handelt es sich dabei nicht, wie vielfach angenommen, um ein
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archaisch-naturwiichsiges Gesellschaftsmuster, sondern um eine
soziokulturelle Reaktion auf bestimmte Existenzbedingungen.
»Hierarchisch“ meint in diesem Zusammenhang nicht Rangord-
nung Uberhaupt, wie wir sie schon von Tiergesellschaften kennen
und wie sie auch in vorpatriarchalen Gemeinschaften in Form von
respektierten Altersstufen anzutreffen ist, vielmehr die strikte
Uber- und Unterordnung, die durch physische Gewalt erzwungen
wird. Dazu ist zu bemerken, dafl die Beobachtungen der Tieretho-
logen — dhnlich wie die der Anthropologen — lange Zeit durch die
Brille des patriarchalen Paradigmas stattfanden und von daher zu
einseitigen Schluf{folgerungen fiihrten. Exemplarisch dafiir ist die
Primatenforschung, die von der strikten Dominanz der minn-
lichen Alphatiere ausging und diese Stellung ausschliefilich von
der physischen Uberlegenheit ableitete.

Das biologische Erbe

Neuere Forschungen an Anubispavianen (Shirley C. Strum 1990)
und an den Bonobos als der Menschenaffenart neben den Schim-
pansen, der wir genetisch am nichsten stehen (Frans de Waal
1998), haben dieses einseitige Bild korrigiert. Bei den Anubis-
pavianen ist es gerade nicht das aggressive Verhalten, das den
Minnchen die grofiten Vorteile in der Gruppe und den hochsten
Fortpflanzungserfolg einbringt, sondern ihre soziale Fihigkeit,
Freundschaften zu schlieflen und das Vertrauen der Weibchen zu
gewinnen. Bei den Bonobos tritt eine auffallend starke Stellung der
Weibchen hinzu, obwohl diese den Mannchen korperlich eindeu-
tig unterlegen sind. Sie haben nicht nur den Vortritt bei den Fut-
terplitzen, sondern konnen sich aggressiven Mannchen gegeniiber
behaupten, indem sie weibliche Allianzen schlieffen. Spannungen
in der Gruppe werden sowohl zwischen weiblichen als auch zwi-
schen minnlichen Mitgliedern sehr viel weniger durch Kampfe als
durch zartlich-sexuelle Bertihrungen abgebaut.

Das heifit, es gibt unter den Primaten, speziell unter den Men-
schenaffen, ganz verschiedene Formen der Gruppenorganisation
und sehr verschiedene soziale Techniken, um Rivalititen und
Aggressionen unter den Gruppenmitgliedern in ertrigliche Bahnen
zu lenken. Bei den Schimpansen scheint tatsichlich eine stark hier-
archische Struktur vorzuherrschen, welche die Minnchen durch
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theatralisches Imponiergehabe und notfalls durch Gewaltaufrecht-
erhalten. Demgegentiber zeigen die rangniedrigen Mannchen und
auch die Weibchen ritualisierte Demutsgesten, welche die Aggres-
sion der ranghdheren Tiere stoppen, wihrend die Machttriger bei-
derlei Geschlechts Streitigkeiten zwischen den rangniederen Tieren
durch aktives Eingreifen verhindern. Man konnte darin die Vor-
form menschlicher Gewaltmonopolisierung sehen, die sowohl fur
die ,Herrschenden® als auch fiir die Untergebenen gewisse Vor-
teile bringt. Wir sehen aber am Beispiel der Bonobos, daff es auch
eine ganz andere Strategie zur Befriedung der Gruppe gibt. Hier
werden weder korperliche Uberlegenheit noch Aggression als
Ordnungsmacht eingesetzt, und demzufolge fehlen Dominanz-
und Unterwerfungsrituale. Die Rangordnung der Weibchen folgt
einerseits dem Alter der Tiere, d.h. die erfahrenen Mitter genieffen
mehr Aufmerksambkeit als die jungen Weibchen. Letztere verlassen
nach der sexuellen Reife die Gruppe und werben als Immigrantin-
nen in ihrer neuen Gruppe um die Gunst der élteren Geschlechts-
genossinnen. Andererseits entscheidet unter annihernd gleichaltri-
gen Tieren die Zuneigung, derer sie fihig sind und die ihnen
entgegengebracht wird, tiber thren Rang. Bei den Bonobos geht die
Ausbildung des Einfihlungsvermogens und das Verstehen fremder
Absichten so weit, dafi sie beinahe menschliche Formen sozialer In-
telligenz entwickeln, und dies sowohl in Form intelligenter Hilfe-
leistungen als auch in Form raffinierter Manipulationen.

Es wire allerdings ebenso verfehlt, nun dieses soziale Muster als
biologisch bindend fiir die menschliche Entwicklung zu betrach-
ten, wie es verfehlt ist, aggressives Gruppenverhalten bei anderen
Primaten als Rechtfertigung fiir menschliche Kriege zu zitieren.
Wir konnen daraus nur lernen, dafl die Evolution grofle Spiel-
rdume fiir das Sozialverbalten offen 1if3t, und daf diese mit dem
viel hoheren Bewufitseinsstand der Menschen noch weit phanta-
sievoller zu nutzen sind. Dennoch 1afit sich beim Zusammenleben
unserer tierischen Verwandten nicht iibersehen, daf} die fithrende
Rolle der Muttertiere die Ausbildung der sozialen Kompetenz be-
glinstigt.

Die grofiere Friedfertigkeit matrizentrisch orientierter Gesell-
schaften ist auch in der Ethnologie unbestritten, doch bleibt unge-
klart, warum und auf welche Weise sich weltweit patriarchal-krie-
gerische Strukturen herausgebildet haben. Wahrscheinlich spielen
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dabei sowohl duflere, okologische Bedingungen als auch innere,
psychologische Faktoren eine Rolle.

Die Entstehung des Patriarchats

Fur die eurasischen Hochkulturen gibt es die begriindete Vermu-
tung von klimatischen Verinderungen, die fruchtbare Gebiete
nordostlich des Kaspischen Meeres nach und nach versteppen lie-
en. Dies fithrte im Zeitraum von ca. 4500-1500 vor unserer Zeit-
rechnung zu immer stirker anschwellenden Wanderbewegungen,
die mit dem Einfall der Sumerer und Hethiter zwischen dem
4. und 3. Jahrtausend in Mesopotamien, dem der Arier in Nord-
indien, der Achier und anderer indoeuropiischer Stimme im Mit-
telmeerraum um 2000 v. Chr. historisch faflbar werden.

Schon fiir diese Gruppen und mehr noch fir Stammeskulturen
in anderen Weltgegenden, die keinen derartigen Notstinden aus-
gesetzt waren, reichen aber dufere Ursachen nicht aus, um die ide-
ologische Abwertung und systematische Entrechtung der Frauen
zu erkldren. Die genannten Eroberervolker fanden in ihrer neuen
Heimat zum groflen Teil hochstehende, wohlgeordnete Dorf- und
Stadtgesellschaften vor, Gesellschaften, die nach dem Zeugnis grie-
chischer Dichter und Geschichtsschreiber in friedlich gesinnten,
matrilinealen Sozialstrukturen organisiert waren. Um als zahlen-
miflig weit unterlegene Herrenschicht die Oberhand zu behalten,
wurden die indigenen Sippen durch gewaltsame Umsiedlungen
zerbrochen und als entwurzeltes Stadtproletariat zur Fron- und
Sklavenarbeit gezwungen (J. Burckhardt 1939, S. 260£f.). Dies sind
Tatsachen, die der lange vertretenen Staatsphilosophie diametral
entgegenstehen. Der patriarchale Staat war nicht die Errettung aus
einem bestehenden Chaos, sondern hatte das Chaos erst geschaffen,
das er dann bindigen mufSte.

Das neue Rechts- und Sozialsystem, das sich nach den Erobe-
rungen immer frauenfeindlicher gestaltete, mag zum Teil der Ab-
sicht geschuldet sein, das alte System aus dem Gedichtnis zu ul-
gen. Doch spricht der gleiche Systemwechsel, wie er auch bei
homogenen Bevolkerungen stattfand, eher fir psychodynamische
Ursachen. Sie sind u.a. in den fir die Minner unbefriedigenden
matrilokalen Verhiltnissen hochentwickelter Agrarwirtschaften
zu suchen. In diesen waren sie zwar nicht unterdriickt, aber

58



Rechte hatten sie nur als Briider, nicht als Viter, und sie blieben im
Clan ihrer Ehefrauen mehr oder weniger Fremde. Jedenfalls spie-
gelt sich der Kampf um die minnliche Erblinie und die Tendenz
zur patrizentrischen Kernfamilie sowohl in der Rechtsgeschichte
als auch in der Mythologie zahlreicher patriarchaler Kulturen
(C. Meier-Seethaler 1992). Dafl beides parallel verlauft, konnte die
amerikanische Historikerin Gerda Lerner (1991) fur die mesopo-
tamische Rechts- und Religionsgeschichte nachweisen. In unserem
Zusammenhang richtet sich die Aufmerksamkeit in erster Linie
auf die religiosen Umwandlungsprozesse.

Die patriarchale Gottergenealogie im Rabhmen
polytheistischer Religionssysteme

Bei der Ablosung des matrizentrischen durch das patriarchale Pan-
theon sind zwei Arten des Systemwechsels zu beobachten: Eine ge-
waltsame Form, die sich im tdlichen Kampf des neuen Gotter-
geschlechts gegen das alte manifestiert, und eine stillere Art, in
welcher die matrilineale Abstammungslinie von Gottinnen und
Gottern in eine patrilineale Deszendenz umgewandelt wird. Die
kriegerische Form scheint zum Teil wenigstens die Eroberung und
Unterjochung einer fremden Kultur zu reflektieren; so der Sturz
der Titanen durch die griechischen Olympier, der Kampf der hin-
duistischen Gotter gegen die indigenen Damonen oder der Sieg
der germanischen Asen tiber die Wanen.

Trotz der Versuche, die alten Gottheiten zu dimonisieren und
damit ihre Ausschaltung zu rechtfertigen, scheint ihre Verdrin-
gung nie ganz gelungen zu sein. Dies gilt im besonderen fiir die
groflen Gottinnen, die man als Tochter, Schwestern oder Gattin-
nen dem neuen Pantheon einverleibte. Am vertrautesten ist uns
diese Strategie durch die Theogonie des Hesiod (ca. 700 v. Chr.),
der in seinem Lehrgedicht althergebrachte Mythen systemati-
sierte und ihnen nach seinen Vorstellungen ein hierarchisches
Geriist verlieh. Wenn er dabei den Kosmos mit Gaia und Nyx als
Gottinnen der Erde und der Nacht beginnen lifit und Gaia die
Mutter aller Gotter nennt, so kniipft er damit an parthenogeneti-
sche Vorstellungen der matrizentrischen Mythen an. Auch das
aus Gaia hervorgehende Gottergeschlecht der Titanen ist durch
die enge Verbindung zwischen Muiter- und Tochtergottheiten
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gekennzeichnet, wie etwa zwischen Gaia und Rhea als Gottinnen
der Erde oder zwischen Themis und Phoibe als Gottinnen des
Orakels. Am lingsten hat sich diese Verkntipfung im De-
meter-Kore-Mythos erhalten, und andererseits [afit sie sich bis
nach Catal Hiytk (7./6. Jahrtausend v. Chr.)) und zu den
neolithischen Idolen des Alten Europa zuriickverfolgen. Dort
erscheint die Mutter-Tochter-Dualitit sogar in Figuren mit
zwel Kopfen oder in aufeinanderstehenden oder eng nebenein-
andersitzenden Figuren. Als Zwischenstufe fir die spitere enge
Verbindung zwischen Muttergottin und Sohn ist die Triade
Mutter-Tochter-Sohn zu betrachten. Sie ist schon in einer Figu-
rengruppe Catal Hilyiiks prisent und erscheint in den Eleu-
sinischen Mysterien als Dreigestirn Demeter-Kore-Triptolemos.
Selbst in der christlichen Tkonographie lebt diese Reihenfolge
im Motiv der Heiligen Anna Selbdritt weiter, wobei der Name
der Mutter Mariens eine Spielart der vorderasiatischen
Gottinnen-Namen darstellt (C. Meier-Seethaler (1993).

Hesiod, dessen erklirtes Ziel es ist, Zeus als den alles tiberragen-
den Gottervater vorzustellen, macht die autochthonen Goéttinnen
Demeter und Artemis zu seinen Schwestern, Hera zu seiner Gat-
tin und Athene zu seiner Tochter. In Wahrheit wurde jede dieser
Gottinnen lange vor Zeus in Griechenland verehrt. Am schwierig-
sten war offenbar die altorientalische Gottin Aphrodite einzurei-
hen, die Hesiod, an ihren grizisierten Namen (aphros = Schaum)
ankniipfend, zur ,Schaumgeborenen® erklirt. In der Hand des
Zeus wird nun der Blitz, der fiir die alten Wettergotter Vorbote des
fruchtbaren Regens war, zur zornig niedergeschleuderten Waffe,
und als Liebhaber wirbt er nicht mehr um die Gunst der Gottin-
nen, sondern fillt mit List oder Gewalt iiber sie her.

Die eigentliche Kronung patriarchaler Macht ist in der mythi-
schen Kopfgeburt der Athene zu sehen, welche einen doppelten
Herrschaftsanspruch symbolisiert. Zum einen usurpiert Zeus da-
mit die Prokreativitit der Muttergottinnen und schafft Leben ohne
die Frau, zum anderen verwandelt er die universale Gottin in die
Pallas Athene, die in voller Rustung seinem Haupt entspringt und
als Kriegsgottin instrumentalisiert wird.

Eine dhnliche Kombination von kriegerischer Unterwerfung
und tendenzioser Vereinnahmung finden wir im indischen Rig-
veda. Hier verkorpert der Gott Indra den obersten Kriegsherrn,
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der die Unterweltschlange Vritra totet und damit den Himmel
von der Erde getrennt und die Sonne befreit haben will. Dasselbe
schreibt der patriarchale Mythos dem babylonischen Sonnengott
Marduk zu, wenn er die Tiamatschlange in zwei Hilften teilt, und
auch dem dgyptischen Gott Schu, der in einem gewaltigen Kraftakt
den Himmel emporstemmt. Dieses in vielen Kulturen wiederkeh-
rende Motiv signalisiert die Polarisierung von Oben und Unten,
zwischen dem neuen Gotter-Himmel und den besiegten chthoni-
chen Michten.

Im Alten Agypten waren es die Kosmogonien von Heliopolis
und Memphis, die dem Schopfergott Atum bzw. Re den obersten
Platz im Pantheon sicherten und als deren Stellvertreter die gott-
dhnlichen Konige regierten. Auch hier wurde eine der alten Mut-
tergottheiten, die lowenkopfige Sachmet, als Kriegsgottin in den
Dienst der Michtigen gestellt, ein Schicksal, das sie mit der baby-
lonischen Ischtar nach der Machtergreifung Marduks teilt, wie
auch mit der phonizischen Anath und der griechischen Athene.

Der strafende Gott und das weltliche Gericht

Sehr viel stirker als im politisch uneinheitlichen Griechenland ma-
nifestiert sich in den orientalischen Theokratien die Einheit von
himmlischer und weltlicher Macht. Damit wird ein allgemeines
Klima der Furcht und des Schuldbewuftseins erzeugt, wie es in
den babylonischen ,,Stindenlisten® niedergelegt ist (G. Lanczkow-
ski 1980, S. 127). Alle Leiden wie Krankheit, Not und Ungliicks-
fille werden als Strafe fiir begangene Stinden aufgefaflt, und dies
dimmt, sehr zum Vorteil der Herrschenden, jeden politischen
Widerstand ein. Eine dhnliche Auswirkung hatte die ins Mora-
lische gewendete Karmalebre Indiens, wenn sie Mifgeschicke von
heute als Strafe fiir Verfehlungen im fritheren Leben erklart.
Walter Burkert (1998, Kap. IV) macht darauf aufmerksam, daf§
die Gesten der Unterwerfung im religiosen Kult mit denen der
Unterwerfung unter die weltliche Macht identisch sind. Vor dem
Kultbild wie vor dem Konig neigen Glaubige und Untertanen ihr
Haupt, sinken in die Knie oder werfen sich auf die Erde nieder.
Selbst im 18. Jahrhundert in Europa herrschen Kénige noch von
,Gottes Gnaden® und lassen sich mit den untertinigsten Floskeln
anreden. Befehlsgewalt und unbedingter Gehorsam sind fiir jede
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hierarchische Struktur essentiell, wobei es ein Irrtum ist anzuneh-
men, dies liege in der Natur jeder sozialen Organisation. Es gibt
bis heute Ethnien, die nicht einmal ein Wort fiir ,befehlen® oder
eine grammatikalische Befehlsform kennen, weil ihr gemeinsames
Handeln auf gegenseitigen Ubereinkiinften oder auf dem freiwil-
ligen Respekt gegeniiber erfahrenen Mitgliedern beruht (Chr.
Sigrist 1984, S. 115). In streng hierarchisch geordneten Gesell-
schaften aber erfaflt die Struktur von Befehl und Gehorsam alle
Bereiche des Zusammenlebens: den des Militirs, der zivilen Ver-
waltung, der Arbeitsverhiltnisse und den der Familie. Auch der
pater familias fihlt sich als Wahrer der gottlichen Ordnung, und
das schliefit sowohl den unbedingten Gehorsam der Kinder als
auch den der Ehefrauen ein.

Im Konfuzianismus kommt das Muster dieser Ordnung am
konsequentesten zum Ausdruck. Gemify dieser Lehre tbt der
Kaiser das Mandat des Himmels aus, so dafl sich vom obersten
Himmelsherrn Ti und seinem kaiserlichen Stellvertreter eine ab-
steigende Leiter iber die Beamtenhierarchie bis hinunter zum
Hausherrn erstreckt. Dabei bleibt der gottliche Anfangspunkt
relativ blafl und steht die weltliche Hierarchie so sehr im Vorder-
grund, daf} der Konfuzianismus nicht als Religion im eigentlichen
Sinn gelten kann.

Am bedenklichsten wird die Parallele zwischen gottlicher und
weltlicher Macht in der Rechtspraxis, wenn es um die Todesstrafe
geht. Die Anmaflung weltlicher Gerichte, durch die Verhingung
des Todesurteils Herr tiber Leben und Tod zu sein, hat in allen uns
bekannten Kulturen zu grofleren Erniedrigungen und Grausam-
keiten gefiihrt als die archaische Praxis der Menschenopfer. Abge-
sehen davon, daf} beides in den antiken Gesellschaften noch lange
nebeneinander bestand, gingen nahezu alle Hinrichtungsarten aus
der fritheren Menschenopferpraxis hervor. Dem Kreuzigen und
Erhingen ging das Anheften oder Hingen des Opfers an heilige
Biume voraus, dem Kopfen das rituelle Kopfjagertum, dem Ertran-
ken und Verbrennen das Fluf}- und Brandopfer, der Hinrichtung
durch den Mauersturz der Sprung des Opfers in den Abgrund der
gottlichen Unterwelt. Hingegen mag die im vorderen Orient uibli-
che Steinigung eine brutale Transformation der Verbannung sein,
bzw. der Vertreibung aus der Gemeinschaft, die auch vorpatriar-
chale Stammesgesellschaften als duferste Mafinahme kennen (K.B.
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Leder o.].). Was sich religionsgeschichtlich gesehen als Fortschritt
abzeichnet, mufl in der Rechtsgeschichte als Riickschritt registriert
werden. Nun tritt an die Stelle des Not-abwendenden Martyriums
die Folter zur Erpressung von Gestindnissen, an die Stelle religios
verwurzelter ekstatischer Todesbereitschaft die kiihl vollstreckte
Hinrichtung im Namen der Gerechtigkeit.

Dafl diese Rechtspraxis von jeher von den Herrschenden mifi-
braucht wurde, zeigt schon ein fliichtiger Blick auf die massenhaf-
ten Hinrichtungen von Sklaven und dissidenten Biirgern in den
unterworfenen Provinzen des Alten Rom. Dabei hitte sich die To-
desstrafe niemals bis in unsere Gegenwart hinein rechtfertigen las-
sen, wenn sie nicht von kirchlichen Institutionen gestiitzt und von
inquisitorischen Agitatoren sogar angestachelt worden wire. Im
Biindnis zwischen religivser und weltlicher Machr stellt das Todes-
urteil nur die letzte Konsequenz des patriarchal-kriegerischen Re-
ligions- und Gesellschaftsmodells dar. Letztlich steht dahinter die
Vorstellung, nur durch dufersten Kampf gegen das ,,Chaos®, das
,Dimonische“ und das ,Bose“ die menschliche Kultur aufrichten
zu konnen. Dies aber ist Abbild einer typisch minnlichen Welt-
sicht, deren Wurzeln in der minnlichen Sozialisation bzw. in der
minnlichen Identititsfindung zu suchen sind.

Die Diskriminierung der Frau

Dieses Phinomen, tiber das schon so viel geschrieben wurde, stellt
kein Epiphdnomen dar. Es ist nicht einfach die bedauerliche Neben-
wirkung einer notwendigen kulturhistorischen Entwicklung, son-
dern gehort zum innersten Kern des patriarchal-hierarchischen Sy-
stems. Sowohl bei der Bildung der Kernfamilie als auch bei der
Konstituierung eines mannlichen Vater- und Hochgottes ging es
um die soziale Identitir des Mannes, das heifdt um seine Bedeutung
fir die Gruppe. In der matrizentrischen Sippe hat, wie schon er-
wihnt, die Kernfamilie lange eine untergeordnete Rolle gespielt.
Familie ist gleichbedeutend mit der Sippe, wihrend eheliche Ver-
bindungen, auch wenn sie mit fester Eheresidenz stabiler werden, in
allen vorpatriarchalen Gesellschaften leicht auflosbar sind. Unter
matrilinealen Bedingungen heiflt dies, dafl die Frauen den Ehever-
trag jederzeit kiindigen konnen und dabei ihre Kinder behalten, die
Minner hingegen in jedem Fall ihre Kinder verlieren und bei #xor-
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lokaler Residenz auch ihre Existenzgrundlage. Groflere Bestandig-
keit hat die Kernfamilie bei virilokaler Eheresidenz, d.h. wenn das
Paar im Matriclan des Mannes lebt und, wie bei den Trobriands, ein
eigenes Domizil in der Nihe des Clansitzes bezieht. Mindestens
ebensoviel zur Bestindigkeit der Kernfamilie trigt hier allerdings
die Tatsache bei, daf} die Viter sehr intensiv an der Betreuung schon
der Kleinkinder beteiligt sind.

In jeder Form des matrilinealen Sippenarrangements ist aber der
Ehemann weder der Ernihrer noch der Vertreter der Familie nach
auflen, dies liegt in der Kompetenz der ganzen Sippe bzw. in der
des Mutterbruders. Dazu kommt, daf} in den fortgeschrittenen
Agrarkulturen die Jagd als identititsbildende Titigkeit fur die
minnliche Gruppe immer mehr in den Hintergrund tritt. Das
Ackerland war nicht nur Kollektivbesitz des Matriclans, sondern
auch in einem numinosen Sinn mit der weiblichen Fruchtbarkeit
verbunden (D. Schneider/K. Gough 1961). Besonders aber im reli-
giosen Bereich, in welchem die Muttergottheit im Zentrum stand,
bot sich dem Mann keine gleichwertige Identititsfigur. Den ober-
sten Rang als Stellvertreterin der Gottin hatte eine Priesterin inne,
und es ist deshalb sicher kein Zufall, dafl Hammurapi (1728-1686
v. Chr.) das Amt der Oberpriesterin abschaffte, nachdem Marduk
zum babylonischen Staatsgott erklirt worden war.

Erst vor diesem Hintergrund wird die dramatische Ausein-
andersetzung plausibel, die Aischylos (525-465 v. Chr.) im Schluf-
teil seiner Odipus-Trilogie zwischen den neuen Géttern und dem
Chor als Stimme des alten Glaubens austragen lifit. Darin wird
Zeus nicht nur zum hochsten aller Gotter erklirt, sondern auch die
matrizentrische Zeugungstheorie auf den Kopf gestellt, die ihrer-
seits einseitig oder zumindest unklar war. Die patriarchale Doktrin
verkiindet Apollon in den bertthmten Versen:

Die man wohl Mutter heif3t, ist des Gezeugten Zeugerin nicht,
Ist Amme nur des frisch gesetzten Keims. Es zeugt,
Der sie befruchtet; sie hiitet Anvertrautes nur . . .“

Ich gebe gleich Euch den Beweis

Daf§ Vaterschaft auch ohne Mutter sein kann: Als
Lebendiges Zeugnis steht vor Euch die Tochter des Zeus.
Kein dunkler Schoff hat sie gebildet, und doch ist

So herrlich sie geschaffen wie kein Gotterkind . . .“
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In diesen Zeilen manifestiert sich ein Zweifaches: die kompensato-
rische Selbsterhohung des Mannes mit seinem Anspruch auf die
alleinige Lebenskreativitit und die Abwertung der generativen
Fihigkeiten der Frau. Thr ,dunkler Schof}“ erhilt ein negatives
Vorzeichen, eine Entwertung, die im Pandora-Mythos noch weit
radikaler ist, wenn auch in verschliisselter Form. Bekanntlich 1aft
Hesiod (um 700 v. Chr.) durch die schone Pandora — wortlich die
Allgebende — den Menschen alles Unheil in ihrer ,Biichse“ tiber-
bringen. Hingegen erscheint sie auf den alten Vasenbildern im
Umbkreis der Fruchtbarkeitsgottinnen, in deren Hinden ganz ihn-
liche Gefifle den Mutterleib symbolisieren. Offenbar hat dieser
numinose Gegenstand zugleich den Neid und die Furcht des Man-
nes erregt, weil damit sowohl die Geburt als auch die Riickkehr im
Tod (Urne) assoziiert waren (E.D. Reeder 1996).

Zwei Jahrhunderte spater transponiert Pythagoras den Mythos
in die griechische Philosophie. Bei seinen von Aristoteles zitierten
Gegensatzpaaren stellt er das Chaos (wortlich Spalte, Kluft) als das
Ungeformte, Gesetzlose, Bose auf die Seite des weiblichen Prin-
zips, den Kosmos mit seinen Ordnungskriften auf die Seite des
minnlichen. Damit wird der weiblich-schopferische Urgrund zum
feindlichen Abgrund, den es durch minnliche Schopferkraft zu
tiberwinden gilt. Die Klassifizierungen des Pythagoras lassen er-
kennen, daff der Impuls zum polarisierenden Denken im patriar-
chalen Religions- und Gesellschaftssystem von der Erhohung des
Minnlichen gegentiber dem Weiblichen ausgeht. Dafl kulturelle,
politische und sakrale Schliisselstellungen immer ausschlieflicher
den Minnern vorbehalten bleiben, wird mit der angeblich minder-
wertigen Natur der Frau gerechtfertigt. Im besonderen gilt dies fiir
die Priesterimter. Nun werden die generativen Fihigkeiten der
Frau, die sie urspriinglich fiir die sakralen Funktionen pridesti-
nierten, als unrein gestempelt und damit zum Hindernis fir eben
diese Funktionen.

Sogar die sakralen Tiere sind von dieser Umwertung betroffen.
Tiere im ehemaligen Umbkreis von Muttergottinnen wurden dis-
qualifiziert, was sich bis heute in unseren Redensarten von der
dummen Kuh und der bloden Ziege, vom gemeinen Hund und vom
dreckigen Schwein niederschligt. Dagegen geniefien alle Tiere, die
von minnlichen Gottheiten ibernommen wurden, wie das Pferd,
der Lowe, der Bir oder der Adler, nach wie vor hohes Anschen.
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Auf der gesellschaftlichen Ebene werden die zugrundeliegenden
Motive noch greifbarer. Wenn man der Frau voreheliche Keusch-
heit und strikt monogames Verhalten auferlegte, diente dies offen-
sichtlich der Sicherung der Vaterschaft. Noch einen Schritt weiter
geht die patriarchale Kontrolle in einem mittel-assyrischen Gesetz,
das die Abtreibung der Leibesfrucht durch die Frau unter Todes-
strafe stellt (G. Lerner 1991, S. 157f.). Im alten Sparta hatte der
Vater sogar das Recht, iiber Tod oder Leben des Neugeborenen zu
entscheiden.

Die Identitit des patriarchalen Mannes als Krieger und
Kulturbringer

Neben den Heldenepen der Hochkulturen geben die Initiations-
riten der Stammeskulturen Einblick in die Identititsfindung
des patriarchalen Mannes. Zeigen uns die sumerischen Epen und
Homers Ilias und Odyssee stirker das Selbstverstindnis der
groflen Einzelnen, so illustrieren die Initiationsriten das Selbst-
verstindnis der Minnergruppe. In beiden Fillen stehen Kampf
und Tapferkeit im Zentrum und bewihrt sich Mannlichkeit in der
Fihigkeit, dem Tod zu begegnen, sei es im Toten oder im Geto-
tetwerden. Dafl dies nicht nur fir Notfille und zur Verteidigung
der Gruppe vorgesehen war, vielmehr zum Selbstzweck erhoben
wurde, belegen schon sumerische Texte. Sie sprechen von einem
Kriegeradel, der alles daran setzte, die Stidte fiir seine vom Zaun
gerissenen Kriege zu gewinnen (N.S. Kramer 1959).

Zwei Jahrtausende spiter wird vom jungen Alexander dem
Grofien berichtet, er sei untrostlich gewesen, mit 16 Jahren
noch keine Schlacht geschlagen zu haben. Nicht zuletzt legt
die romische Sitte, den Tempel des Janus in Kriegszeiten offen
und in Friedenszeiten geschlossen zu halten, Zeugnis fir die
Heiligsprechung des Krieges ab. Diese sakrale Weihe verleiht
dem Selbstverstindnis des Mannes als Krieger eine Dimension,
die tber das individuellle Leben hinausreicht. Als Held auf
dem Feld der Ehre, wie es spiter heiflen wird, gefallen zu sein,
sichert ihm den Ruhm der Nachwelt. So konnte Perikles in sei-
ner Rede auf die Gefallenen von Athen pathetisch ausrufen:
»Denn berihmter Minner Grab ist die ganze Erde“ (Thukydides
1943).
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Bei den minnlichen Initiationsriten finden physische und psy-
chische Priifungen statt, die oft mit lebensgefahrlichen Verletzun-
gen und schreckenerregenden Geisterritualen verbunden sind.
Haufig wird vom Initianden verlangt, seine Minnlichkeit mit dem
Raub eines Herdentieres oder der Totung eines wilden Tieres un-
ter Beweis zu stellen. Dies ist allerdings nur die eine Hilfte des
Rituals. Ebenso essentiell ist die Trennung und Abwendung der
Knaben von ihren Miittern und die Abgrenzung gegen alles Weib-
liche tberhaupt. So sehen die Dogon in der Beschneidung ein
Mittel, die Reste des Weiblichen aus dem minnlichen Korper zu
entfernen (D. Paulme 1974), und weit verbreitet ist die Vorstellung
von einer zweiten mdnnlichen Geburt, welche die Herkunft aus
der Mutter transzendiert.

Der sadomasochistische Zug, der im Mannlichkeitstraining und
in der Kriegsertiichtigung steckt, hinterlief} zu allen Zeiten seine
Spuren auch im sexuellen Leben des Mannes. Zum Teil trifft dies
auf den homosexuellen Bereich zu, in dem die passive Rolle
als weibisch und erniedrigend galt; vor allem aber auf die hete-
rosexuelle Begegnung, wenn der Mann seine sexuelle Aktivitit
als Niederwerfung des weiblichen Geschlechts versteht. Dies gilt
jedenfalls in Kriegszeiten, in denen seit jeher den Eroberun-
gen die Vergewaltigungen der Besiegten folgte. Daf dies nicht
der vermeintlichen Natur des Mannes entspringt, sondern einem
kulturell konstruierten Machtanspruch, wurde anhand ganz
anderer Begegnungsmuster in vorpatriarchalen Kulturen bereits
deutlich. In der philosophischen Reflexion hat die Koppelung
von Brutalitit und Sexualitit aber auch zur Verwerfung des
Sexuellen an sich gefiihrt, bzw. zum Ideal der weitgehenden
Askese.

Wenn ein Teil der antiken Philosophen zur Enthaltsamkeit riet,
so lag der Akzent allerdings wieder auf der Abgrenzung gegentiber
dem Weiblichen. Dabei werden die leiblichen Bediirfnisse mit der
weiblichen Natur assoziiert, iiber die sich der mannliche Geist er-
heben soll. Diese Verleugnung der miannlichen Naturverhaftetheit
und die Anbindung an rein geistige Ziele bildet den zweiten Kri-
stallisationspunkt fiir die mannliche Identititsbildung unter patri-
archalen Vorzeichen. Gerade weil der nattirliche Kreativititsvor-
sprung der weiblichen Lebensgabe fiir den Mann nicht autholbar
war, legte die minnliche Philosophie die Frau auf diese Aufgabe
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fest, um fiir sich selbst die Mission des Kulturbringers zu bean-
spruchen.

In allen patriarchalen Mythen finden sich sogenannte Kulturhe-
roen, von denen es heifit, sie hitten den Menschen die Zivilisation
gebracht. Im griechischen Mythos bringt Prometheus das Feuer,
Didalos die Baukunst, Aeskulap die Heilkunst. In der chinesi-
schen Uberlieferung schrieb man den legendiren ersten Kaisern
die Erfindung von Ackerbau und Viehzucht, Topferei und
Schreibkunst zu. Dies steht im Gegensatz zur matrizentrischen
Uberlieferung, wonach weibliche Gottheiten die Errungenschaf-
ten der Agrarkultur und der Webkunst, der Keramik und des Hei-
lens Gbermittelten. Es wird aber auch durch den heutigen Stand
der Wissenschaft korrigiert, die in den Frauen die hauptsichlichen
Tragerinnen fir die neolithische Kulturrevolution sieht (G. Smolla
1983).

Dennoch wird niemand bestreiten, dafy unter der mannlichen
Vorherrschaft spektakulire Fortschritte auf allen Gebieten der
Wissenschaft und Kunst erzielt wurden. Einerseits eroffnete die
Betonung rein geistiger Werte ganz neue Horizonte, andererseits
versprach der Erfolg als Denker, Erfinder oder Kiinstler person-
lichen Rubm iiber den Tod hinaus. Daf} dieser zweite Aspekt so
wesentlich war, hingt mit der wenig erfreulichen Vorstellung von
der Unterwelt als Aufenthaltsort der Toten zusammen. In den
meisten polytheistischen Religionen fehlt die Vorstellung einer
jenseitigen Belohnung im Paradies, und dies machte den irdischen
Nachruhm um so begehrenswerter. Die grofen geistigen Leistun-
gen der minnlichen Elite wiren allerdings nicht ohne deren
Befreiung von allen lebensnotwendigen Aufgaben moglich gewe-
sen. Den Preis dafiir bezahlten Frauen und Sklaven, an die man alle
yniedrigen” Tatigkeiten delegierte.

Zur Verkniipfung beider Stringe der patriarchalen Kultur, ithrer
kriegerischen Ausrichtung mit ihren geistigen Ambitionen, kam es
erst im neuzeitlichen Europa. Entscheidend trug Francis Bacon
(1561-1626) als Begriinder der experimentellen Naturwissenschaft
dazu bei. Er schalt die kontemplative Wissenschaft vor seiner Zeit
,weibisch“ und forderte die Forscher der Zukunft auf, sich den
harten Fakten der Naturwissenschaft zu verschreiben, um sich als
ssupermen® die Natur zu unterwerfen. Diese Kriegserklirung an
die Natur hat in wenigen Jahrhunderten zu einer enormen Erwei-
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terung unseres Wissens und zu technischen Hochstleistungen
gefithrt. Aber erst heute wird klar, daff wir damit unsere natiir-
lichen Lebensgrundlagen zunehmend gefihrden und daf§ unser
ethisches Bewufltsein mit den Fortschritten des Wissens nicht
Schritt hilt.

Das monotheistische Religionssystem und der Gottesbund

Schon im polytheistischen System hierarchischer Pragung zeichnet
sich die Tendenz ab, aus der Fiille der tradierten Gottheiten
einige wenige herauszuheben. Dies hinderte aber die Einbeziehung
von Nachbargottern oder solchen der unterworfenen Kulturen
nicht, vielmehr spielten sich Konzentrationsvorginge auf zwei
Ebenen ab. Auf der einen ergaben sich Analogien zwischen ver-
schiedenen Gottheiten mit ihnlichen Funktionen, so dafy man die
vielen Namen analoger Gestalten einem der eigenen Gotter zusitz-
lich verlieh. Auf einer mehr personlichen Ebene wandten sich die
Menschen in ihrer Frommigkeit jeweils einer bestimmten Gottheit
in besonderem Mafe zu, ein Phinomen, das man Henotheismus ge-
nannt hat. Dariiber hinaus scheint es in der Logik des hierarchi-
schen Systems zu liegen, sich nach oben zu verjiingen, um schlief3-
lich die Spitzenposition eines offiziellen Hochgotts zu schaffen.

So begegnen wir schon vor dem Entstehen des ersten konse-
quenten Monotheismus im Alten Israel verschiedenen Vorstufen
allmichtiger Gotterfiguren. Jahwe als der Berg- und Vulkangott
der Nomadenstimme Israels wurde erst nach der Landnahme im
kanaanitischen Kulturland Palastinas zu einem eigentlichen Hoch-
gott. Dabei tibernahm er den Titel ,, E[“, der Herr, von der ober-
sten Gottheit der Kanaaniter, deren Pantheon bereits eine patriar-
chale Umformung hinter sich hatte. Zur Zeit der israelischen
Einwanderung waren die groffen Gottinnen Ashera und Anath
schon als Gemahlin des El und als Schwester und Gemahlin des
Baal in die patriarchale Gottergenealogie eingeordnet. Dennoch
galten die groflen Kultfeste noch immer einer Géttin, die in Ge-
stalt der Baalat schon seit dem 4. vorchristlichen Jahrtausend in
Palistina verehrt wurde und mit Ashera und Anath verschmolzen
war. In einem groflen, orgiastischen Tempelfest beging man ihre
Heilige Hochzeit mit dem Gott Baal, ihrem einstigen Sohngelieb-
ten, nun threm Gatten (F. Heiler 1980, S. 3691f., A. Bertholet 1976).
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Es konnte nicht ausbleiben, dafl die seShaft gewordenen judi-
schen Stimme mit der vorgefundenen Ackerbaukultur auch deren
jahreszeitliche Feste tibernahmen, die von ihren Propheten aufs
schirfste bekimpft oder aber mit neuen Inhalten gefiillt wurden.
Das jahrhundertelange Ringen um die Reinheit des Jahweglaubens
laft sich nur aus dem Kerngedanken des Gortesbundes verstehen,
das heiflt, aus der Uberzeugung der israelitischen Stimme, von
Gott Jahwe erwihlt und gelenkt zu sein. Dabei wurde der legen-
dire Exodus aus Agypten unter der Regierungszeit Ramses IL
(1290-1224) als der Licht- und Angelpunkt der judischen Ge-
schichte von den Propheten immer aufs Neue beschworen. Durch
die wunderbare Rettung der fliichtenden Israeliten vor den sie ver-
folgenden Agyptern, den gegliickten Zug durch die Wiiste unter
Fiuhrung des Moses und durch die Offenbarungen Jahwes am Berg
Sinai wurde der uralte Bund erneuert, den nach der Uberlieferung
Gott schon mit dem Stammvater Abraham geschlossen hatte. Am
Sinai empfing Moses nicht nur die Gesetzestafeln, sondern auch
die erneute Verheiflung, daff Gott seinem Volk das gelobte Land
Kanaan zum Eigentum bestimmt.

Seit den Forschungen Israel Finkelsteins und Neil A. Silbermanns
wissen wir allerdings, daff weder Abraham noch Moses historisch
fassbare Figuren sind und daf es keine Eroberung des gelobten Landes
gab. Erst im 7. Jahrhundert vor unserer Zeit galt im stidlichen Konig-
reich Juda Jahwe als der eine und einzige Gott und auch dann noch nicht
als universeller Gott fiir alle Volker. Dies andert sich erst mit der
assyrischen und babylonischen Eroberung Palastinas und der Zerstorung
Jerusalems 587 v. Chr. Erst nach dem Abtransport eines Grofiteils der
judischen Bevolkerung ins babylonische Exil nimmt die Verkiindigung
der Propheten ihren eschatologischen Charakter an. Die ganze Hoffnung
richtet sich nun auf einen kommenden, gottgesandten Messias, der das
davidische Konigtum erneuern wird.

Nach der endgtiltigen Zerstérung Jerusalems durch die Romer
im Jahre 70 n.Chr. nehmen die auswandernden Juden ihren
Glauben in alle Welt mit, nun in der Hoffnung, der Messias
werde sie am Ende der Zeit in thre Heimat zurtickfithren, und
alle Volker wirden sich zu dem einen, ewigen Gott bekennen
(F. Hesse 1980).

Der Islam entstand in einer gesellschaftlichen und religosen
Umgebung, die derjenigen der israelitischen Stimme in Kanaan
nicht unihnlich war. Als Mubammad Ende des 6. Jahrhunderts in
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Mekka geboren wurde, wuchs er in einer Feudalgesellschaft auf,
deren stadtische Zentren eine vom Handel reich gewordene Ober-
schicht beherrschte. Im Gegensatz dazu lebten die umliegenden
Wiistenstimme in einfachen, tiberschaubaren Solidargemeinschaf-
ten, wenn sie auch in die Kleinkriege rivalisierender Stammesfiir-
sten verwickelt waren.

Muhammad fand einen Polytheismus vor, an dessen Spitze der
Himmelsgott Allah stand. Unter der Vielzahl der iibrigen Gotter
befanden sich auch die Gottinnen Al Lat, Al Manat und Al Uza,
deren Statuen neben der Allahs in der Ka’aba aufgestellt waren
und die als seine Tochter galten. Als Stein-, Baum- und Quellen-
heiligtum war die Ka’aba lange vor dem Islam Wallfahrtsort der
arabischen Stimme und brachte den herrschenden Geschlechtern
reiche Einktnfte durch die Pilgerstrome (W. Daum 1985, S. 108{f.,
S. Rushdie 1997, Kap. II).

Als sich Muhammad mit vierzig Jahren durch Visionen zum
Propheten erwihlt wuflte, wollte er zunichst keine neue Religion
stiften, sondern als jingster Gotteskiinder den Volkern Arabiens
den judisch-christlichen Monotheismus bringen. Deshalb galt sein
Kampf nicht den Schriftreligionen, wohl aber den polytheistischen
»Heiden“, die er verachtete, weil sie in seinen Augen keine Ethik
hatten. Von Anbeginn war Muhammad in gleichem Maf$ Prophet,
der die ausschlieffliche Verehrung des einen Gottes Allah forderte,
und Sozialreformer, der fiir die Gemeinschaft und fiir die Rechte
der Schwachen eintrat.

Im Einklang mit dem spitiidischen und dem christlichen Be-
kenntnis verkiindete er ein kommendes Weltgericht und ein jensei-
tiges Leben, in welchem die guten Taten belohnt und die schlech-
ten bestraft werden. Doch darf der muslimische Glaubige, was
immer er sich zu Schulden kommen lifit, mit der Barmherzigkeit
Gottes rechnen, wenn er ehrlich bereut und zu den gottlichen Vor-
schriften zuriickkehrt (A. Schimmel 1980, 1999).

Mit dem Judentum verbindet den Islam auch sein strenges Bil-
derverbot. Muhammad lief} simtliche Gotter- und Gottinnenfigu-
ren aus der Ka’aba entfernen, bevor sie zum alljahrlichen Pilgerziel
der Muslime umgestaltet wurde.
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Die Rolle der Moral im hierarchischen Religionsmodell

Es gibt keine Gesellschaft ohne moralische Regeln; Ansitze dazu
finden sich schon bei den Primaten. In frithen menschlichen Ge-
meinschaften erstrecken sie sich auf die Arbeitsteilung, die Vertei-
lung von Gutern und auf durch Tabus gewahrte heilige Grenzen.
Die Texte der alten Hochkulturen stellen uns moralische Verhal-
tensregeln als gortliche Gebote vor. Im polytheistischen System
sind es Gebote verschiedener Gotter je nach deren Zustandigkeits-
bereich, und sie werden von den theokratischen Regierungen Me-
sopotamiens und Agyptens in Form von Gesetzen niedergelegt.
War die adiquate Haltung gegeniiber dem Tabu die ehrfirchtige
Scheu, so ist es gegeniiber den gottlichen Geboten die Demut. Da-
mit eng verbunden ist die Vorstellung von der menschlichen Un-
zulinglichkeit und Siindbaftigkeit. In altbabylonischen Gebeten
geht sie so weit, daf§ sich Glaubige sogar fiir ihnen nicht bewuf3te
Vergehen anklagen, die sie erst durch Orakelfragen eruieren, um
sie dann mit Opfergaben zu sithnen (A. Anwander 1949, S. 3311.).

Alle Opfergaben, seien es Libations- und Speiseopfer, Tieropfer
oder das Erstlingsopfer der Ernte, bis hin zur Votivgabe und zu
wertvollen Weihegeschenken, sind als Gegenleistungen an die
Gotter zu verstehen. Dies im Sinne der eigenen Entsithnung, vor
allem aber als Werbung um das Wohlwollen der Gotter bzw. als
Vorleistung zur Verhtitung kiinftigen Unheils. Besonders im grie-
chischen Polytheismus tragen die Gotter hochst menschliche Zige
und werden von Ehrsucht, Eifersucht und Rache getrieben, und
entsprechend richten sich die Gebete und Opfergaben an diese Be-
dirfnisse. Hinter dem ,,do ut des“ (ich gebe, damit du gibst) steht
aber auch das durchaus rationale Bediirfnis der Menschen, das
Unberechenbare berechenbar zu machen und damit das eigene
Schicksal zu steuern.

Daneben sind Ansitze zu einer verinnerlichten Gesinnungs-
ethik nicht zu iibersehen. In den dgyptischen Totenbiichern ist von
einem Gericht die Rede, bei dem das Herz der Verstorbenen mit
der Feder der Ma’at gewogen wird. Bei dieser Gewissenserfor-
schung zahlen nicht nur Missetaten, sondern auch Unterlassungen
wie das Fehlen mitmenschlicher Wohltaten. Dennoch bleibt die
Haupttugend der Gehorsam gegeniiber dem gottlichen Willen, ein
Gehorsam, der in absteigender Stufenleiter auch den irdischen
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Machttriagern und Vorgesetzten geschuldet wird. Dabei handelt es
sich freilich nicht um eine durchgehende Stufenfolge, vielmehr um
zwei Stockwerke, denn patriarchale Moral ist immer Klassenmo-
ral, die zwischen Herrschenden und Beherrschten unterscheidet.

Die bekannten Kardinaltugenden der Klugheit, Gerechtigkeit,
Selbstbeherrschung und Tapferkeit sind diejenigen der Ober-
schicht, wihrend der Unterschicht ,die Tapferkeit des Dienens“
geziemt. (Aristoteles, Politik, 1963, S. 303 ff.). Charakteristischer-
weise fafite man die ersteren als mdinnliche Tugenden auf, dagegen
die Handlungsweisen der hiuslichen Fiirsorge sowie Zurlickhal-
tung und Geduld als weibliche Tugenden, womit die Anforderun-
gen an die Frau denjenigen an die Sklaven nahestanden. Im hierar-
chischen System scheint es selbstverstindlich, daf} die Ranghohen
mehr Rechte und groflere moralische Freiheiten genieflen als die
Rangniedrigen und daf die Ersteren bei Fehltritten auf Nachsicht
rechnen konnen, wihrend die Menschen am unteren Rand die
volle Hirte des Gesetzes trifft.

Der wohl beriihmteste Ansatz, dies zu verindern und vom ,,Ed-
len“ auch das Vorbild der hochsten Tugenden zu verlangen, geht
auf Konfuzius zurtick. Doch fiel der chinesische Weise schon bei
den damaligen Herrschern in Ungnade, und seine Lehre wurde
vor allem dazu benutzt, die Pflichten der Untertanen und die Klas-
senhierarchie festzuschreiben. Zwar hat uns die Geschichte auch
das eindrucksvolle Bild gerechter Herrscher tberliefert wie etwa
das von Gudea von Lagasch (2122-2100 v. Chr.) oder von Solon
von Athen (640-561 v. Chr.), aber aufs Ganze gesehen hat sich das
Gewaltprinzip, auf das sich Herrschaft griindet, immer wieder
durchgesetzt. Dies gilt nicht nur fiir die weltliche Herrschaft, son-
dern ebenso fiir die kirchlichen Autorititen, deren universale
Macht sich allerdings erst im monotheistischen System aufrichten
lie}. Das letztere ist um so bedauerlicher, als die drei monotheisti-
schen Religionen in ithren Anfingen das unmittelbare Verhaltnis
des einzelnen zu Gott hervorhoben und ihre Begriinder von einem
egalitiren Gemeindeverstindnis ausgingen.

Kernbegriff des jiidischen Gesetzes war Gerechtigkeit, gerade
auch soziale Gerechtigkeit, wodurch es sich von der feudalistischen
Struktur seiner Nachbarvolker abhob. Fiir die israelitischen Stim-
me war das Land ein heiliger, unverauflerlicher Kollektivbesitz; die
Nutzung wurde ausgelost, gestorte Besitzverhaltnisse wurden aus-
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geglichen (H.J. Kraus 1962, S. 2571.). Auch viel spiter, als sich die
judische Gesellschaft den arbeitsteiligen Verhaltnissen in den Stad-
ten angepafit hatte, blieben die jiidischen Gemeinden immer auch
Solidargemeinschaften, deren Aufgabe es war, Witwen und Waisen
und alle in Not Geratenen zu unterstiitzen. Selbst die Sklaven-
haltung, die in der Antike allgemein tblich war, erhielt durch das
judische Gesetz ein menschlicheres Gesicht, u.a. durch Freilas-
sungsregeln nach einer bestimmten Anzahl von Jahren (Ex. 21).

Ahnliches gilt fiir den Islam, dessen rasche Ausbreitung nicht
zuletzt dem sozialen Engagement seiner Vertreter zuzuschreiben
ist. Obwohl es Muhammad nicht gelang, in seiner theokratischen
Verwaltung die Sklaverei abzuschaffen und die patriarchale Fami-
lienstruktur zu lockern, setzte er sich fiir eine gute Behandlung der
Sklaven und fur die Erleichterung ihrer Freilassung ein. Auch ver-
besserte er die rechtliche Stellung der Frau, die sich unter seinen
Nachfolgern allerdings wieder verschlechterte.

Mit Ausnahme der christlichen Lehre gibt es aber in den mono-
theistischen Religionen urspringlich wenig Ansitze zu einer aunto-
nomen Moral. Gemifl jidischer Tradition empfing Moses am
Berge Sinai nicht nur die Zehn Gebote als apodiktische, gottliche
Moral, sondern auch genaue Anweisungen tiber gottesdienstliche
und zivilrechtliche Vorschriften. Darauf berufen sich alle im Tal-
mud niedergelegten Gesetze. Bekanntlich hat sich Jesus gegen die
buchstabengetreue Einhaltung der jidischen Gesetze gewandt und
eine Gesinnungsethik gefordert, die den eigentlichen Sinn der
gottlich-menschlichen und der mitmenschlichen Beziehungen er-
fullte. Im Unterschied dazu nahm auch Muhammad in Anspruch,
detaillierte gottliche Anweisungen fiir das religiése und profane
Leben der Gliubigen erhalten zu haben. Deshalb gilt den funda-
mentalistischen Muslimen bis heute der Koran als nicht korrigier-
bar und auch die in der Scharia festgehaltenen Gesetze als end-
gliltig (A. Schimmel 1999, S. 108-111).

Das ungeliste Theodizeeproblem

Nicht in allen hierarchischen Religionsmodellen hat sich das Pro-
blem einer Rechtfertigung Gottes tiberhaupt gestellt. Im Poly-
theismus bestand immer die Méglichkeit, das Ubel, das dem einzel-
nen oder der Gemeinschaft zustofit, einem unter vielen Gottern
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zuzuschreiben. Zumindest konnte man hoffen, daf} die Gottheit,
der man am nichsten stand, alles wieder zum Guten wenden wiirde.
Mit anderen Worten, im Streit der hoheren Michte untereinander
konnte keine fiir das Bose schlechthin verantwortlich gemacht
werden, zumal, wenn iiber dem Gotterhimmel, wie bei Griechen
und Germanen, noch das tiberpersonliche Schicksal stand.

Erst der monotheistische Gottesbund, wie wir ihn in der aljiidi-
schen Religion vor uns haben, wirft die Frage nach Gottes Gerech-
tigkeit unweigerlich auf. Der allmichtige und barmherzige Gortt,
der seinem auserwihlten Volk Pflichten auferlegt und dafiir Schutz
und Wohlergehen verspricht, muf sich an den verkiindeten Mafi-
stiaben der Gerechtigkeitauch selber messen lassen. Das Buch Hiob,
worin ein getreuer Glaubensanhinger Jahwes mit erschiitternden
Worten seinen Gott anklagt, weist auf eine Zeit zurtick, in der noch
keine Vorstellungen vom baldigen Weltgericht und der ausgleichen-
den Gerechtigkeit im Jenseits bestanden. Hier hadert einer, der sich
keiner Schuld bewuf}t ist und dennoch von furchtbaren Plagen
heimgesucht wird, mit den unbegreiflichen Schickungen des All-
michtigen, der seinen Anhingern Gerechtigkeit und Barmherzig-
keit versprochen hatte. Zwar deuten im alttestamentlichen Text die
Freunde Hiobs dessen Schicksalsschlige als bewufite Priifung Got-
tes um, die seine Ergebenheit auf die Probe stellen sollen, und erin-
nern den Verzweifelten an die tiber alles erhabene Macht des Aller-
hochsten. Aber ihr Verteidigungsversuch (den Jahwe selbst nicht
gutheifit) und die Kapitulation Hiobs hinterliefen den bitteren
Nachgeschmack unerklirten Leidens, den weder die jiidische noch
die christliche Theologie jemals tilgen konnte.

Dessen ungeachtet erklirten die jiidischen Propheten alle Heim-
suchungen Israels mit dem religiosen Abfall von Jahwe oder der
Nichtachtung seiner Gesetze. Nach den historischen Niederlagen
des judischen Volkes lenkten sie seine Hoffnung auf den kommen-
den Messias und das Endgericht. Selbst das furchtbarste Schicksal
der Juden im 20. Jahrhundert versuchten einzelne jidische Denker
noch immer mit Berufung auf die eigene Strafwirdigkeit hinzu-
nehmen (A. Kiinzli 1998).

Die von Anbeginn eschatologisch ausgerichtete Prophetie Mu-
hammads lief} das Theodizeeproblem gar nicht erst aufkommen.
Mit der Formel ,,denn Er wird nicht gefragt, was er tut (Sure 21,
24) ist die Ergebung in den Willen Gottes eine totale. Muslimische
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Glaubige trostet nur die Aussicht auf den himmlischen Lohn, der
alle Strenggliubigen erwartet und der denjenigen, die fiir ihren
Glauben litten, ohne Gericht zufillt.

Am radikalsten hat ein Zeitgenosse judischer Propheten, der
persische Prophet Zarathustra (um 600 v. Chr.), auf das Theodizee-
problem geantwortet. Als philosophischer Geist, der am profun-
desten mit der Existenz des Bosen rang, sah er eine Losung nur in
der Aufspaltung der gottlichen Miachte. Deshalb formte er das ira-
nische Gotterpantheon mit seiner monotheistischen Tendenz in
eine dualistische Weltsicht um. Dem obersten Gott AhuraMazda
als dem Geist des Guten stellte er den Gott Ahriman als Geist des
Bosen entgegen. Gleichzeitig schrieb er den Menschen die Freiheit
zu, mit ihrer Entscheidung fir das Gute in den kosmischen Kampf
einzugreifen und dem guten Prinzip zum Sieg zu verhelfen. Damit
verlieh Zarathustra der menschlichen Ethik einen autonomen
Raum, der fiir seine Zeit einmalig ist.

Sehr viel komplexer und letztlich unlésbar stellt sich die Recht-
fertigung Gottes in der Geschichte der christlichen Theologie dar,
wie sich in einem spateren Abschnitt noch zeigen wird.

Der eifersiichtige Gott und der Heilige Krieg

Das zweite Buch Mose nennt Jahwe einen eifersiichtigen Gortt,
und drei seiner zehn Gebote gelten seiner Einzigartigkeit und
Ehre. Denjenigen, die an ihn glauben und keine fremden Gotter
neben thm haben, die ihn lieben und seine Gebote halten, wird er
als barmherziger Vater zur Seite stehen, diejenigen aber, die ihn
hassen, will er strafen und sie heimsuchen bis ins dritte Geschlecht
(Exodus 20 u. 34, Jesaja 63).

Um die Reinheit des Glaubens zu bewahren, waren den Israeli-
ten Ehen mit Nichtglaubigen verboten, eine Exklusivitit, die bis in
die jiingste Vergangenheit fiir alle drei monotheistischen Weltreli-
gionen galt. Hier treffen wir auf eine AusschliefSlichkeit und Into-
leranz, die den polytheistischen Religionen fremd ist. Sie bildet
auch den Hintergrund fiir alle missionarischen Titigkeiten bis hin
zur kriegerischen Ausbreitung des Glaubens.

Wenn auch der Begriff des Heiligen Krieges erst mit den
Kreuzzligen aufkam, so finden wir ihn der Sache nach bereits
im Judentum seit Jesaja und spiter vor allem im Islam. Im zweiten
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Buch Mose fordert Jahwe seine Getreuen auf, die fremden Heilig-
timer zu vernichten (Kap. 34), und er verspricht ihnen, die Volker
zu vertreiben, die sich ihrer Landnahme entgegenstellen. Zudem
sind die Schilderungen, wie der Zorn Gottes die Feinde Israels zer-
malmt, voll von Grausambkeit, und dies schon bei der Vernichtung
der Agypter, die den Auszug der Israeliten verfolgten (Exodus 15).

Wihrend sich aber die Juden aufgrund der geographischen Lage
Israels und Judas als Durchzugsgebiet und Schauplatz wechselnder
Groflmichte gar nicht imstande sahen, groflere Angriffskriege zur
Gebietserweiterung zu fithren, spielte der Heilige Krieg in der
Geschichte des Islam eine ungleich grofere Rolle. Dennoch sind
hier weit verbreitete christliche Vorurteile zu korrigieren. Fest
steht die Tatsache, dafl Mubammad schon zu Beginn seiner Lauf-
bahn an kleineren Feldziigen teilnahm, als die Herrenschicht von
Mekka sich der Ausbreitung seiner Glaubensgemeinde wider-
setzte. Dies ist erkldrbar aus der kriegerischen Tradition der arabi-
schen Stimme, zu deren solidarischem Leben sich der Prophet
hingezogen fiihlte, obwohl er selbst Kaufmann war.

Wie schon erwihnt, galt aber urspriinglich der Kampf nicht den
Juden und Christen, von denen lediglich Steuern fiir den Unterhalt
der muslimischen Gemeinschaft (umma) eingezogen wurden.
Auch hatte Muhammad lange Zeit nur die Einigung Arabiens un-
ter dem Zeichen des Islam vor Augen, zumal er vom baldigen
Kommen des Weltgerichts tiberzeugt war. Erst gegen Ende seines
Lebens dehnte er seinen Missionsgedanken weiter aus, doch sind
die Aussagen des Korans bezliglich des Heiligen Krieges (dschi-
had) nicht eindeutig. Wortlich handelt es sich im Arabischen nur
um den dringenden Appell an alle Menschen, den einen und einzi-
gen Gott anzuerkennen (A. Schimmel 1999, S. 12). In der tatsich-
lichen Ausbreitungsgeschichte des Islam finden wir dann beides:
auf der einen Seite den beachtlich toleranten Umgang mit Anders-
glaubigen in der maurischen Herrschaft tiber Andalusien oder in
den Mogulreichen Nordindiens, auf der anderen Seite die fanati-
schen Kampfer fiir ein islamisches Gottesreich auf Erden, die den
Andersgliubigen ihr Gesetz mit Gewalt aufzwingen und dabei den
mittelalterlichen Kreuzfahrern oder den christlichen Eroberern
Stidamerikas an bedenkenloser Grausamkeit in nichts nachstehen.

Jedenfalls aber pragt der Kampf fiir Allah auch die Vorstellung
des Mirtyrers, der sein Leben fir den heiligen Glauben hingibt.

77



Thm ist das Paradies sicher, wihrend den vom Glauben Abgefalle-
nen die Hollenstrafen drohen. Das Mdrtyrertum, das auch fir das
junge Christentum so zentral gewesen ist, beginnt aber charakte-
ristischerweise schon im Judentum. Im Glauben an die geoffen-
barte Wahrheit und in Treue zu ihrem Gottesgesetz starben un-
zihlige Juden unter assyrischer und romischer Herrschaft und
spater durch christliche Verfolgung.

Dafd das Bewuf3tsein, im Besitz der gottlichen Wahrheit zu sein,
immer dann verheerende Folgen hat, wenn man diesen Glauben
zur Staatsreligion erhebt und mit weltlicher Gewalt durchsetzt,
fihren die Verfolgungen und Religionskriege der vergangenen
zwei Jahrtausende nur allzu deutlich vor Augen. Allerdings hat es
neben Fanatismus und menschenverachtender Zwangsbekehrung
immer Stimmen gegeben, die auf die gegenseitige Anerkennung
zumindest der Hochreligionen dringten. Freilich wurden sie von
geistlichen und weltlichen Herrschaftsanspriichen ibertont und
beginnen sich erst in jiingster Zeit in der 6kumenischen Bewegung
durchzusetzen.

Der liberale Protestantismus und das progressive Judentum
rickten schon seit dem 19. Jahrhundert von dogmatischen und
orthodoxen Positionen ab, um den Gegebenheiten einer mo-
dernen, pluralistischen Gesellschaft gerecht zu werden und alte
uberholte Vorschriften mit neuem Sinn zu fillen. Selbst in der
erstarrten katholischen Kirche ist seit dem Zweiten Vatikanum
(1962-1965) vieles in Bewegung geraten, und als Gegenstromung
zum Fundamentalismus gewinnen auch im Islam tolerantere Hal-
tungen an Boden.

3. Das eschatologische Weltverstindnis
und die Erlosungsreligionen

Nicht ruhet mein Herz,
Bis es ruhet in Dir.
Augustinus, Confessiones

Wie wir gesehen haben, sind die bekannten monotheistischen
Systeme entweder in ihrer Spitphase oder schon von Beginn an
eschatologisch ausgerichet: sei es in der Erwartung der volligen
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Neugestaltung der bestehenden Welt durch den Messias oder in
der Erwartung des Weltendes und des Endgerichts mit dem Uber-
tritt in eine jenseitige Welt. Diese Zuversicht auf einen frither oder
spater eintretenden gerechten Endzustand ist aber noch keine hin-
reichende Charakterisierung fiir Erlosungsreligionen. Um sie zu
vervollstindigen, muf} die negative Bewertung des gegenwirtigen
Zustands oder die des menschlichen Lebens tiberhaupt hinzukom-
men, aus der heraus die Erlosungssebnsucht entsteht.

Es kann kein Zufall sein, daf} das Bewufitsein von Erlosungsbe-
dirftigkeit in einem eingrenzbaren, wenn auch weit gesteckten
historischen Rahmen auftritt, grob gerechnet im Zeitraum von 600
vor bis 400 nach unserer Zeitrechnung. Die erste Welle von Erlo-
sungsreligionen fallt in eine Epoche, in welcher die groflen Vol-
kerwanderungen und das heldische Zeitalter der indoeuropiischen
Eroberer abgeschlossen waren. Als deren Ergebnis hatten sich
hierarchische Gesellschaften etabliert, deren strenge Kastenord-
nung bzw. Sklavenwirtschaft enorme Ungleichheiten schufen. Da-
zu kamen wirtschaftliche Entwicklungen, die das naive Weltbild
des herrschenden Kriegeradels aushohlten. Die unterworfenen
Dorf- und Stadtkulturen hatten sich lingst von der alten, theokra-
tischen Kollektivwirtschaft gelost und dem Privathandel und dem
Privatbesitz Platz gemacht. Gefordert durch die ersten Miinzpra-
gungen im 7. vorchristlichen Jahrhundert in Griechenland und
schon etwas frither in Persien, bildete sich eine Kaufmannsschicht
heraus, deren Erfolgs- und Gewinnstreben auf die Mentalitat der
Herrenschicht nicht ohne Einfluf§ blieb. Die damit verbundene
Individualisierung lie Risse in der tradierten Ordnung entstehen
und Zweifel an erstarrten Ritualen aufkommen.

So verschieden die Reaktionen auf solche kulturellen Umbriiche
ausfielen, so entstanden die neuen religiosen Bewegungen doch
alle aus einer umfassenden Kritik an den bestehenden Zustinden.
So kimpfte Zarathustra gegen Gewalt und Ungerechtigkeit in der
damaligen Gesellschaft, die er in der barbarischen Opferpraxis des
iranischen Priesteradels gespiegelt sah. Dazu gibt es eine wenig be-
kannte indische Parallele in Gestalt des legendiren Yudhisthira.
Die Bhagavadgita als das berihmteste Teilstiick des hinduisti-
schen Nationalepos Mahabharata enthilt seinen Dialog mit dem
Gott Krishna, in dem er sich gegen den grausamen Bruderkrieg
auflehnt, der unter der Leitung des Gottes stattfindet.
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Das zentrale Thema der indischen Erlosungsreligionen aber ist
die Abkehr vom Leben und dessen Leiden. Die Yogatechniken
und die Samkhya-Philosophie, aus der sie schopften, gehen wahr-
scheinlich bis ins 7. Jahrhundert v. Chr. zuriick. Die Lehre von der
Seelenwanderung und der Erlosung aus dem Kreislauf der Gebur-
ten wurde lange vor Buddha von Wanderpredigern verbreitet, aus
denen der Mahavira (grofler Held) und Jina (Sieger) genannte
Meister herausragt. Auf ihn geht die Bezeichnung ,,Jainismus“ zu-
rtck, eine bedeutende religiose Bewegung Indiens, die Buddha
vorfand und die er mit seiner Lehre in die konsequenteste Form
brachte. Buddhas Wirken fallt nach neuester Datierung nicht, wie
bisher angenommen, in die zweite Hilfte des 6. Jahrhunderts, son-
dern erst in die Zeit zwischen 450-370 v. Chr. (M.v. Briick 1998,
S. 44).

Eine zweite Welle von Erlosungsreligiositat [afit sich mit dem
Begriff der Mysterienkulte zusammenfassen. Sie erreicht ihren
Hohepunkt in einer weltgeschichtlichen Umbruchszeit, wie sie
mit der Errichtung des romischen Imperiums gegeben war. Alle
Mysterienkulte greifen auf sehr alte religiose Vorstellungen zu-
rtick: auf die Demeter- und Dionysos-Verehrung der griechischen
Welt, auf die Isis-Osiris-Verehrung Agyptens, auf die Magna-Ma-
ter-Kulte Kleinasiens sowie auf den Mithraskult des Alten Persien.
Vom 2. vorchristlichen bis ins 4. nachchristliche Jahrhundert hal-
ten die Mysterienreligionen verschiedenster Provenienz in simt-
lichen romischen Provinzen Einzug.

Als ein verbindendes Mittelglied zwischen der ersten und der
zweiten Welle von Erlosungslehren kann die Orphik gelten, deren
Schriften im 6. vorchristlichen Jahrhundert greifbar werden. Sie
kniipfen an den griechischen Mythos vom Singergott Orpheus an,
sind aber wahrscheinlich auch von indischen Erlosungslehren be-
einflufit.

Mit dem Entstehen der christlichen Religion, die auf ihre Weise
die Erlosungssehnsiichte der antiken Welt beantwortete, werden
die Mysterienanhinger und auch einzelne ihrer Kultpraktiken von
der jungen Kirche absorbiert; spiter, nach der Proklamation des
Christentums zur romischen Staatskirche, werden sie verfolgt und
verboten.

Als jingste Welle von Erlosungslehren wire der gegenwirtige
Boom der Esoterik zu nennen, der wieder in die Zeit eines gewal-
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tigen geistigen Umbruchs fallt. Davon wird im zweiten Teil des
Buches noch die Rede sein.

Der folgende knappe Abrif vorchristlicher Erlosungsreligionen
geht weniger von der chronologischen Abfolge als von der Frage
aus, welche Art von Erlosungssehnsucht jeweils im Zentrum steht;
das heifdt, von welchen Ubeln sie befreien und zu welchem Heil sie
fihren wollen.

Die Erlosung von Gewaltherrschaft und Krieg

Zarathustra (um 600 v. Chr.) als der erste namentlich bekannte Re-
ligionsstifter wirkte im Alten Iran, das in der Tradition des ari-
schen Polytheisms bzw. Henotheismus stand. Dessen Pantheon
war mit den vedischen Gottern Indiens verwandt und stellte krie-
gerische Gottheiten wie Yama oder Mithra an die Spitze. Auch die
Opferkulte waren einander dhnlich, so der Soma-Rauschkult im
Sinne eines Unsterblichkeitstrunks und das Rinderopfer als Paral-
lele zum indischen Roflopfer. Das iranische Rinderopfer galt als
kultische Wiederholung der Heilstat Mithras, der als Sonnengott
den Mondstier totete und damit den fruchtbaren Regen ausloste
und das Leben auf der Erde schuf (H. Lommel 1971, S. 321.).

Als Angehoriger der Priesterkaste war Zarathustra in jungen
Jahren wohl selbst an den blutigen Opferritualen und den orgiasti-
schen Trinkgelagen beteiligt, bis er mit ca. 30 Jahren gottliche
Visionen empfing und sich von seinem bisherigen Leben lossagte.
Von da an gilt seine ganze Verachtung der Roheit und Grausam-
keit der beiden oberen Kasten, den Kriegern und den Opferprie-
stern. Seine Sympathien wendet er den Viehziichtern zu, jenem
dritten, wenig geachteten Stand, der mit seiner Milchwirtschaft die
Ernihrungsgrundlage des Landes bildete. Stellvertretend fiir die-
sen laflt er in seinen Verspredigten (Gathas) den Opferstier und die
Mutterkuh Klage im Himmel fithren (H. Lommel 1971, S. 341f.).

Wie im Zusammenhang mit dem Theodizeeproblem schon
erwihnt (2. Kap. S. 76), bekennt sich Zarathustra zu dem einen,
glitigen Gott Abura Mazda jenseits aller mythischen Gottergestal-
ten. Fiir diesen Geist des Guten, der mit dem Prinzip des Bosen
(Abriman) ringt, verkiindet er eine neue, unblutige Religion, deren
Akzent auf dem sittlichen Verhalten des einzelnen liegt. Aus-
driicklich weist er die Kriegsverherrlichung der arischen Eroberer
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zurlick: Sie zerstoren das Leben und sind bewaffnete Riuber
(H. Lommel 1971, S.71), und, anspielend auf den heldischen
Opferbegriinder Yama, schmiht er dessen Ruhm: ,,Denn ihr habt
es so gehalten daff, wer Schlimmstes tat, Gotterliebling ward ge-
heiflen ... (E Altheim 1962, S. 157). Den fiinf Greueln der Mord-
lust — Mordrausch, Gewalt, Grausamkeit, Milhandlung und Ro-
heit - stellt Zarathustra die Tugenden der Fiirsorge fiir Mensch und
Tier entgegen. Dazu gehoren Einsicht in die wahren Giiter und die
»Fugsamkeit“ in den tiglichen Arbeitsgang der Landwirtschaft im
Gegensatz zur hochmitigen Verachtung der Arbeit durch den
Adel (R.N. Frye 1994, S. 56ft.).

Die konsequent eschatologische Ausrichtung seiner Lehre
spricht vom Endgericht, wobei der Lohn fir das gute Leben zum
Teil als ein wiinschbarer Zustand auf dieser Erde, zum Teil als des-
sen Fortfiihrung im Jenseits gesehen wird. Er besteht im fried-
lichen Wohnen auf fruchtbarem Land, im Wohlergehen aller Lebe-
wesen und im leiblich-geistigen Heil der Menschen. Hier ist nichts
zu splren von einer Abwertung des Leibes oder der Materie, viel-
mehr soll in der Endzeit die vollkommene Einheit von leibli-
chem und geistigem Leben hergestellt sein (H. Lommel 1971,
S. 159, 1091.). Dies erinnert stark an jiidische Vorstellungen, und
tatsachlich ist bei den judischen Propheten seit dem babylonischen
Exil der Einfluf§ der iranisch-eschatologischen Lehre spiirbar. Das
gilt auch fiir die im Judischen erst spat auftauchenden Vorstellun-
gen von einer jenseitigen Vergeltung, und zwar nicht nur hinsicht-
lich des Gerichts iiber die Frevler, sondern auch im Blick auf die
Vision vom Gottesreich auf Erden. Wenn Jesaja eine Welt prophe-
zeit, in der der Wolf friedlich neben dem Lamm und der Lowe
beim Kalb lagern werden (Jesaja 11,6), so stehen diese Symbol-
bilder dem Denken Zarathustras nahe.

Neu an seiner Verkiindigung ist die individuelle Verantwortung
des einzelnen fir den Gang der Weltgeschichte. Jeder ist dazu auf-
gerufen, sich fiir Ahura Mazda zu entscheiden und gegen Ahriman
und seine finstere Gefolgschaft zu kimpfen. Dies bedeutet mehr
als Gehorsam und Unterwerfung unter den Willen Gottes. Auch
der Prophet selbst tritt in einem ebenburtigen Ton mit seinem
Gott in Beziehung.

Neu ist aber auch der Missionsgedanke, der die Grenzen der
eigenen Stammesgemeinschaft sprengt und zur Verkiindigung der
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wahren, lichterfiillten Lehre gegeniiber den Trugbildern des Got-
zendienstes aufruft. Freilich wurde gerade diese Idee von den per-
sischen Konigen politisch instrumentalisiert. Obwohl die Achidme-
niden mit unliebsamen Zarathustra-Anhdngern kurzen Prozefl
machten, schrieben sie das Recht, im Namen der Wahrheit gegen die
Liige zu kimpfen, auf ihre Fahnen: eine Ideologie, die auch in den
Perserkriegen gegen Griechenland (500-478) eine Rolle spielte.

Es kann nicht verwundern, dafl unter den sehr dhnlichen sozia-
len und religiosen Voraussetzungen Indiens auch dort ein religio-
ser Protest gegen die Kriegsmentalitdt ausgesprochen wurde. Nur
ging diese Stimme im groflen Chor der mystischen Erlosungsleh-
ren und der buddhistischen Entsagungsweisheit mehr oder weni-
ger unter. Yudhishthira tritt im indischen Nationalepos als Gegen-
spieler Krishnas auf und ist wie sein jlingerer Bruder Arjuna in
einen grausamen Bruderkrieg zwischen zwei verschwigerten Sip-
pen verwickelt. Als Thronanwirter der einen Sippe verfolgt er das
gegenseitige Toten mit zunehmender Abscheu, und seine flam-
mende Anklage gegeniiber Krishna, der als gottlicher Wagenlenker
das Kriegsgeschick bestimmt, macht ihn zu einer Art indischem
Hiob (R.C. Zaehner 1980, Kap. IX).

Yudhishthiras Worte sind dhnlich bitter wie die Hiobs, doch be-
klagt er sich nicht tiber sein personliches Schicksal, sondern dar-
tiber, dafl thm sein Kriegerstand moralisch verwerfliche Pflichten
vorschreibt. Er lehnt sich auf gegen die jahrhundertealte Kasten-
moral (dharma), die thn zwingt, zu kimpfen und zu toten: ,,Kann
man denn irgendetwas Gutes am Krieg finden?“ ... ,Krishna,
sichst du nicht, in welch iible Lage dharma gekommen ist? Krieg
bedeutet toten, Kampf bedeutet Leben nehmen ... Krieg ist immer
falsch, denn wer totet, wird seinerseits getotet werden ... Sieg
erzeugt Hafl, ... und Haf kann nie durch Haf} getilgt werden®
(Zit. nach R.C. Zaehner 1980, S. 216). Aber wie Hiob befindet sich
Yudhishthira in einem verzweifelten Konflikt zwischen seinem
sittlichen Empfinden und seiner Loyalitit zu seinem Gott und
Herrn. Getrieben von seiner Glaubenstreue riistet er sich zum
Kampf, ist aber dennoch von Zweifeln umgetrieben: ,,Wie konnen
wir gegen unschuldige Menschen in den Krieg ziehen? Was fiir ein
Sieg wird das sein, wenn wir unsere alten Lehrer erschlagen?“
(Ebd., S. 217) Nach einem entsetzlichen Gemetzel, aus dem seine
Partei mit Hilfe von Krishnas Kriegslist siegreich hervorgeht, wei-
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gert er sich, das Konigsamt zu tibernehmen, und will sich in die
Waldeinsamkeit zurtickziehen.

In den nun folgenden, langen Disputen zwischen Yudhishthira,
seinem jungeren Bruder Arjuna und Krishna, der mit diesem Seite
an Seite kimpfte, kommen die zentralen theologischen Argumente
zur Sprache, welche die indische Geistesgeschichte wihrend der
zweiten Hilfte des ersten vorchristlichen Jahrtausends hervor-
brachte. Yudhishthiras Familienmitglieder fithren die alten vedi-
schen Kastengesetze ins Feld und schelten seine pazifistische Hal-
tung als schwichlich und unnatiirlich. Krishna selbst argumentiert
im Geiste der Upanishaden, jenes jingsten Teils der Veden (ent-
standen ab dem 7.und in den folgenden Jahrhunderten v.Chr.),
der eine mystische Geheimlehre enthalt. Sie fordert die vollige
Loslosung vom Ich und die bedingungslose Hingabe an das allum-
fassend-Gottliche. Diese ,Einung®“, wie sie auch die gleichzeitig
entstandene Yoga-Philosophie anstrebt, enthebt die Menschen von
der Verantwortung fiir die Folgen ihres Handelns. Sie befinden
sich ,jenseits von Gut und Bise“ in Ubereinstimmung mit dem
gottlichen Brahma (siehe unten S. 95).

Dagegen flieflen in die Worte Yudhishthiras buddhistische For-
mulierungen ein, doch der Ausgang des geistigen Ringens bleibt
letztlich offen. Krishna besteht darauf, daff im Aufgeben duflerer
Giiter keine Erlosung liege, sondern nur im Einklang der Seele mit
dem gottlichen Weltgesetz. Weil aber die Seele nicht vernichtet
werden konne, sei es gleichgiiltig, den Korper eines anderen zu er-
schlagen oder von Schidigung abzusehen.

Yudhishthira hingegen macht sich auf den Weg in die Einsam-
keit. Als ihm unterwegs der Gott Indra erscheint und ihn einlidt,
zu thm ins Paradies zu kommen, weist er dies mit einer Begriin-
dung zurtick, die ganz dem Geist des Buddhismus entsprungen
scheint. Weil ihm der Gott verwehrt, seinen Hund dorthin mitzu-
nehmen, ein treues Geschopf, das thm nach dem Tod seiner Ange-
horigen tberall hin gefolgt war, begehrt er die Herrlichkeit des
Paradieses nicht (R.C. Zachner 1980, S. 2291.).

Beide Botschaften, die des groflen Zarathustra und die des
legendiren Yudhishthira, sprechen uns auch heute, zweieinhalb
Jahrtausende spiter, unmittelbar an. Thre leidenschaftliche Auf-
lehnung gegen den Krieg wiederholt sich beinahe wortlich im
Bekenntnis des 1992 zuriickgetretenen serbischen Generals Vuk
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Obradovic: ,Krieg®, sagt der General, ,bedeutet Sieg tiber das
Leben, Sieg der dunklen Geister iiber das Licht, der Holle tiber
den Himmel. Jeder Krieg ist so. Das sage ich nach 28 Dienst-
jahren.“ (,Der Bund“, 31. Juli 1999, S. 5)

Eine solche Kontinuitit laflt zwei gegensatzliche Schlufifolge-
rungen zu: eine resignierte, die feststellt, dafl sich in der Geschichte
der Menschheit bis heute nichts verindert hat, und eine andere, die
daraus Hoffnung schopft, dafl Bewufltseinsprozesse immer neu
moglich sind.

Die Erlosung vom Leiden und ans dem Kreislanf
der Geburten

Die Lehre von der Seelenwanderung gehort zu den altesten religi-
osen Traditionen Indiens und geht wahrscheinlich auf vorarische
Vorstellungen zurtick. Die iltesten Veden kannten sie nicht, doch
sind sie seit den Upanishaden religioses Allgemeingut. In ihrer
moralisch begriindeten Form konnte die Lehre von der Reinkar-
nation besonders den Unterprivilegierten die Aussicht auf ein bes-
seres Leben erdffnen. Gleichzeitig stiitzte sie die Kastentrennung
und die abgestufte Kastenmoral, indem sie deren strikte Einhal-
tung als Voraussetzung fir die geistige Hoherentwicklung emp-
fahl. Allerdings fehlte dieser Vorstellung ein entscheidender Fak-
tor fir ihre Plausibilitit, ndmlich Erinnerung und Einsicht in den
fritheren Lebenswandel und dessen Schuldverstrickungen bzw.
Verdienste. So blieb nur die gliubige Ergebenheit in das Karma,
das heifdt die Akzeptanz des vom Schicksalsrad zugeteilten Le-
bensabschnitts und seiner Aufgaben.

Weil aber offensichtlich alle Menschen zum Leiden geboren und
von Krankheit, personlichen Verlusten, Alter und Tod nicht ver-
schont sind, entstanden religiose Gruppierungen auflerhalb der of-
fiziellen Priesterkaste (Brahmanen), die sich diesem grundlegen-
den Lebensproblem in kontemplativer Versenkung widmeten. Zu
thnen gehoren die verschiedenen Yogaschulen, die urspriinglich
eng mit der Samkhya-Philosophie verbunden waren. In wortlicher
Ubersetzung ,Zahlenlehre®, geht die Samkhya-Philosophie von
zwei gegensitzlichen Weltprinzipien aus, vom Geist und einer Art
Urmaterie. Der Geist ist ewig, ungeboren, unverginglich, rein,
leer, vollkommen frei und in seiner eigenen Majestit ruhend. Die
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Materie stellt sich in verschiedenen Entfaltungsstufen dar, von der
dumpfen Grobstofflichkeit tiber die aktiv bewegte Materie, wie sie
sich in affektiven Seelenzustinden manifestiert, bis hin zur Fein-
stofflichkeit, welche die Grundlage unserer Wahrnehmungs- und
Erkenntnisprozesse bildet.

Das Weltleiden wird dadurch verursacht, dafy der Geist mit den
Entfaltungen der Materie zusammentrifft und von ithnen gefesselt
wird. Die Erlosung besteht darin, die beiden unvereinbaren Prin-
zipien wieder voneinander zu trennen, und dies ist nur durch Ent-
sagung (samnyasa) zu erreichen. Die Yogalehrer bieten dazu ver-
schiedene Praktiken an: Korperliche Ruhestellung, Atemtbungen,
Fasten und sexuelle Enthaltsamkeit, um die Herrschaft iiber den
Leib zu erlangen, sowie verschiedene Meditationstechniken fur die
Innenschau der Seele. Die immer tiefere meditative Versenkung er-
laubt die Erinnerung an eigene frithere Existenzen und die Schau
fremder Seelenzustiande (F. Heiler 1980, S. 1531f.). Das eigentliche
Ziel des vollkommen Entsagenden, des Samnyasin, ist die Abwen-
dung von der Welt. Er schligt den Weg der Nicht-Wiederkebr ein,
indem er jegliche Karma-Energie verebben lif}t, bis das Rad der
Wiedergeburt stillsteht und er sich mit dem geistigen Urgrund ver-
eint (P. Schreiner 1996, S. 401.).

In bezug auf das Wesen dieses Allumfassenden sind die Yoga-
Schulen gespalten. Ein Teil von ithnen versteht darunter ein unper-
sonliches Geistprinzip, eine Auffassung, die mit der Erlosungslehre
des Mystikers Yajnavalkya in Einklang steht. Dieser setzte den
Akzent weniger auf asketische Ubungen als auf die Meditation. In
immer tieferer Selbstversenkung erscheint der innerste Seelenkern
(atman) als ein Licht, das letztlich identisch ist mit dem Seinsprin-
zip schlechthin (brahman). Dies klingt wie eine Vorwegnahme von
Meister Eckharts ,Seelenfiinklein® und dessen Vereinigung mit
der Gottheit. In der mystischen Schau der atman-brahman-Ein-
heit ist nach Yajnavalkya die Erlosung aus der Wiedergeburt
bereits zu Lebzeiten gegeben. Der Meditierende, der sich von allen
Zufilligkeiten der Welt 16st und sich in stindiger Ekstase befin-
det, ist ,todlos“, das heifit vom Geburtenkreislauf befreit, bis er
im Sterben im Unendlichen aufgeht. Dieser selige Endzustand
wird ausdriicklich als ein bewufStloser Zustand beschrieben, bei
dem sich die Einzelseele auflost wie ein Salzklumpen im Wasser
(E. Heiler 1980, S. 1491f.).
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Eine ganz andere Auffassung vertritt die Bhakti-Mystik und
das ihr folgende Shakti-Yoga. Hier wird das Allumfassende als
eine personale Macht begriffen, mit der sich die Gliubigen in
einem Akt der liebenden Hingabe (bhakti) vereinigen. Das gott-
liche Du als Erloser der Seele kann verschiedene mythische Na-
men tragen: Krishna wie in der Bhagavadghita oder im nachbud-
dhistischen Hinduismus Shiva und Vishnu, bzw. Vishnu und
Lakshmi, letztere als Gottesgemahlin und Inbegriff liebender
Hingabe. Es liegt auf der Hand, daff diese Form der Erlosungs-
mystik der Volksfrommigkeit viel niher stand. Sie konnte mit
dem ganzen Bilderreichtum der polytheistischen Tradition Ver-
bindungen eingehen und mit Tempelfesten und Wallfahrten die
religiosen Bediirfnisse befriedigen. Dabei flossen auch die Figu-
ren des uralten matrizentrischen Pantheons in die synkretistische
Religiositat ein.

Im Gegensatz dazu knlpft der Jainismus an die streng asketi-
sche Yoga-Tradition an. Sein Begrinder Mahavira (Todesjahr 477
oder 467 v. Chr.) lebte als Wander- und Bettelmonch als ,,Luft-
gekleideter” und vertrat eine extreme, im auflersten Fall bis zum
Hungertod fihrende Askese. Dies aber war fiir ihn nur die eine
Seite auf dem Weg zur Erlosung. Das Neue im indischen Gei-
stesleben war sein Gebor des Nichttitens und Nichtschidigens
(ahimsa), das Buddha tibernahm. Die jainistischen Monche durf-
ten kein Fleisch essen, auch kleinste Insekten nicht toten, und um
Tiere vor der Schlachtung zu bewahren, richteten sie Tierasyle
und Tierhospitiler ein. Mahavira verwarf die vedischen Opferri-
ten ebenso wie die Vorstellung eines Schopfergottes. Die Befrei-
ung aus der Kette der Wiedergeburten setzte fiir ihn Besitzlosig-
keit und sexuelle Enthaltsamkeit, d.h. das Monchsleben, voraus.
Laien konnten der Erlosung zumindest niherkommen durch ihre
Nahrungsgaben und andere Spenden an die Ordensgemeinschaft.
Der Kult des Jainismus, der bis heute fortlebt, besteht in der Ver-
ehrung von Stupas (Reliquienbehilter) und der Bilder von Heili-
gen, die im Lotussitz dargestellt sind. Thr Sinnbild ist der acht-
blittrige Lotus, der die groflen Tugenden symbolisiert. Fiir die
groflen Heiligen finden wir schon die Bezeichnung ,,Buddha“
(der Erleuchtete) oder Baghavar (der Erhabene). Ebenso ist der
Begriff des Nirwanas bereits vorbuddhistisch. Fir Mahavira war
es die Stdtte ewiger Seligkeit, die Uber allen Gotterhimmeln auf
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dem Gipfel des Universums liegt, wobei ithm das wunschlose
Glick, in das die Befreiten eingehen, unbeschreiblich schien
(F. Heiler 1980, S. 160).

Der radikale Erlosungsweg Buddhas (ca. 450-370v.Chr.)

Erst vor dem Hintergrund dieser indischen Geistesgeschichte ist
Buddhas Lehre einzuordnen und zu wiirdigen. Die wenigen legen-
ddren Daten seiner Biographie sind bekannt: Siddbartha Gautama
Sakyamuni wurde in Nordindien als Sohn eines regierenden Be-
amten der Kriegerkaste geboren und wuchs in wohlhabenden
Verhiltnissen auf. Schon mit 16 Jahren verheiratet, erfihrt er als
junger Mann spontane meditative Erlebnisse, die ihn tber die
hausliche Enge hinaustreiben. Erschiittert durch die Begegnung
mit menschlichem Elend in seiner weiteren Umgebung, nimmt er
gegen den Willen seiner Eltern das Leben eines Wanderasketen
auf. Nachdem er sich verschiedenen Lehrern angeschlossen und
auch extreme Askeseformen praktiziert hatte, blieb sein Suchen
immer noch unbefriedigt. Schliellich fand er in seiner berithmten
Erleuchtung unter einem Pipal(Feigen-)baum den eigenen Erlo-
sungsweg.

Ebenso bekannt sind die wvier edlen Wahbrbeiten, die dem
Buddha (dem Erleuchteten) zuteil wurden: Das Wesen des Lei-
dens, die Ursachen fur die Leidensentstehung, die Moglichkeit zur
Leidenstiberwindung und der praktische Weg zur Leidensbefrei-
ung. Die erste Wahrheit sagt, dall mit jeder Form von Lebenser-
fabrung Leid (dubkha) verbunden ist, nicht nur mit den groflen
Leiden von Krankheit und Tod, sondern auch mit den unver-
meidlichen Frustrationen, die mit der Unbestindigkeit unseres
Daseins und unserer Gefiihle einhergehen. Selbst positive Erfah-
rungen tragen den Keim des Leidens in sich, weil sie niemals von
Dauer sind.

Als zweite Wahrheit erkennt Buddha das Begehren (trishna) als
Ursache der Leidensentstehung. Damit gemeint ist jedes sinnliche
Begehren, das Macht-, Besitz- und Geltungsstreben sowie jedes
ichbezogene Anhaften an einen bestimmten Gegenstand, eine Per-
son oder eine geistige Position. Alle ichbezogenen Strebungen sind
zum Scheitern verurteilt, weil sie nie dauerhafte Befriedigung fin-
den und mit Verlustingsten bezahlt werden. Der einzige Weg, den
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Frustrationen zu entgehen, sind Entsagung, Loslosung und Befrei-
ung aus der Unwissenheit (avidya).

Die dritte Wahrbeit beinhaltet die Uberzeugung, dafl der
Mensch die Freiheit besitzt, sich iiber die egozentrische Lebensillu-
sion zu erheben: tiber die Illusion, eine unabhingige, festgefigte
Identitit (atman) zu besitzen, und zu erkennen, daf§ das Ich nur
ein allseitig abhingiger und wandelbarer Teil der Wirklichkeit ist.

Die vierte Wahrheit lehrt den achtfachen Pfad zu diesem Befrei-
ungsziel. Dabei erginzen sich zwei geistige Ausrichtungen gegen-
seitig. Zum einen die Meditation als eine Konzentration nach
innen, die zur Erkenntnis von der Fliichtigkeit und Abhingigkeit
des Subjekts fithrt, zum anderen die ethische Ausrichtung nach
auflen, die im Nicht-Verletzen (abhimsa) aller Lebewesen und in der
barmberzigen Hinwendung an sie (karuna) besteht (M. v. Brick
1998, S. 93 ff.).

Worin ist nun das Neue und Einzigartige an Buddhas Lehre zu
sehen? Thre grofte Abweichung zeigt sie gegentiber dem traditio-
nellen Brahmanismus, indem Buddha die Texte der Veden ebenso
ignoriert, wie er die Opferkulte und die Kastenmoral ablehnt.
Auch von der Mystik der Upanishaden — wobei nicht sicher ist, ob
Buddha sie im Original kannte — unterscheidet sich sein Erlo-
sungsweg wesentlich dadurch, daf} er weder die Existenz eines
Schipfergottes und Weltenlenkers (brahman) noch eine feste Sub-
stanz der Seele (atman) anerkennt. Fiir Buddha ist die Welt ein un-
geschaffenes, sich selbst organisierendes System ohne erkennbaren
Anfang. Auch besteht fiir ihn der Dualismus zwischen materiellen
Korpern und geistiger Seelensubstanz nicht und damit auch kein
ontologischer Gegensatz zwischen guter und bioser Wirklichkeit.
Das grenzt seine Lehre sowohl von der Samkhya-Philosophie als
auch vom Jainismus ab. Seine Auffassung von der Wirklichkeit als
ein energetisches Kontinuum, in welchem scheinbar Subjektives
und scheinbar Objektives in stindiger Wechselwirkung zueinan-
der stehen, klingt geradezu modern (M. v. Briick 1998, S. 86ff.).

Die meisten Gemeinsamkeiten finden sich dennoch zwischen
Buddhismus und Jainismus. In erster Linie ist es die Lehre von der
Barmbherzigkeit und der unbedingten Pflicht der Nichtverletzung
von Lebewesen, die im Laufe der buddhistischen Lehrentwick-
lung weiter ausgebaut wurde. Auch gleichen sich die Regeln der
beiden Ordensgemeinschaften in vielen Einzelheiten, allerdings
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mit wesentlichen Ausnahmen. Erstens negiert Buddha die Kasten-
regeln, so daf§ jedermann, unabhingig von seiner Kastenzugeho-
rigkeit, in seinem Orden Aufnahme findet. Zweitens folgt er im
Gegensatz zur hierarchischen Ordensorganisation des Mahavira
dem Beispiel seines Vaters, der seine Region — uraltem Brauch
gemafl — nach dem Konsensprinzip unter allen erwachsenen Min-
nern regiert hatte (M. v. Briick 1998, S. 53). Eine dritte wesentliche
Abweichung betrifft die Askeseregeln. So sehr Buddha die Medi-
tationstechniken der alten Yogaschulen schitzt, so wendet er sich
gegen jede forcierte Askese. Es gehort zu den grundlegenden
buddhistischen Lebensweisheiten, daf geistige Gelassenheit nur
durch mafivolle Korperdisziplin zu erreichen ist.

Dennoch war Buddha wie die groflen Wanderasketen vor ihm
davon iiberzeugt, daf§ nur die sexuelle Enthaltsamkeit und der Ver-
zicht auf Nachkommenschaft zur vollkommenen Erleuchtung
fithren koénnen. Nur sehr zégernd soll er auch Nonnengemein-
schaften zugelassen haben, denen man noch fast 100 zusitzliche
Regeln vorschrieb. Selbst die alteste Nonne hatte den jlingsten
Monch als erste ehrerbietig zu grifien (F. Heiler 1980, S. 184), und
fir die stufenweise Befreiung aus den Wiedergeburten gilt die
Reinkarnation als Mann als eine Hoherentwicklung, diejenige als
Frau als eine Zurtickstufung.

Die Lehre von den Wiedergeburten tibernahm Buddha mit allen
Konsequenzen. Solange der Mensch in Unwissenheit verharrt,
bleibter in der Kerte des Lebenskreislaufes (samsara) gefangen, weil
er mit seinem Anhaften, das heif$t mit seiner Gier nach Lust- und
Machtgewinn zu immer neuen Geburten und Toden verurteilt ist.
Wir konnen aber die unbewufite Verkettung durchbrechen, sobald
wir die Zusammenhinge durchschauen, wie sie wirklich sind. Es
gilt, unsere Abhingigkeit zu erkennen und systematisch daran zu
arbeiten, den Lebensdurst und mit ibm alle anhaftenden Seelen-
krifte verloschen zu lassen. Gewohnlich gelingt dies erst tiber eine
Reihe von Reinkarnationen hinweg, indem durch Meditation und
Barmherzigkeit dem karma schrittweise Energie entzogen wird.

Buddha selbst und andere Erleuchtete schauen schon zu Lebzei-
ten das Nirwana als hochstes Ziel und treten mit ihrem Tod un-
mittelbar in diesen seligen Zustand ein. Die Definition dieses Zu-
standes kann aber auch Buddha nicht in Worte fassen, und seither
blieb das Nirwana der umstrittenste Begriff seiner Lehre. Nur so
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viel steht fest: Es ist ein Grenzbegriff gegentiber allem Werden und
Gewordenen, den Schiiler Buddhas als ein ,Nichtgeborenes,
Nichtentstandenes, Nichtgeschaffenes, Nichtbedingtes“ definier-
ten (zit. nach M.v. Briick 1998, S. 101). In der Terminologie der
westlichen Theologie wiirden wir vom Absoluten sprechen, das
aber Buddha apersonal denkt. Der Eintritt in das Nichtbedingte
gilt als vollig befriedeter, seliger Zustand, weil er von allen Span-
nungen und Leiden erlost, die mit dem Haften am Leben zwangs-
laufig gegeben sind.

Es ist begreiflich, dafl diese anspruchsvolle Lehre nach dem
Tode Buddhas Modifizierungen erfuhr und Kompromisse mit der
Volksfrommigkeit einging. Der wichtigste theologische Aspekt
der ,Grofles Fahrzeug® (Mahayana) genannten Richtung des
Buddhismus ist die Wiederanniherung an ein personales Verstind-
nis des Absoluten. Dazu gehoren seit dem ersten nachchristlichen
Jahrhundert auch figiirliche Darstellungen des Buddha in den
Tempeln, wo sie gottliche Verehrung genieflen. Bis dahin hatte es
nur Gedenkstitten an seinen Wirkungsorten und Stupas (Reli-
quienschreine) gegeben, zu denen die Gliubigen pilgerten. Den
ebenso wichtigen ethischen Aspekt des Mahayana bildet die Erwei-
terung des Erlosungsgedankens. Nun steht nicht mehr die Erlo-
sung des einzelnen im Vordergrund, sondern die universelle Erlo-
sung aller Lebewesen. Das Ideal des Bodbisattvas bezeichnet den
Weg des Erleuchteten, der auf die endgiiltige Erlosung im Nirwana
so lange verzichtet, bis alle Menschen der Wahrheit teilhaftig sind
und den Erlosungsweg eingeschlagen haben.

Schon im Frithbuddhismus spielen Mitleid, Barmherzigkeit und
Feindesliebe eine zentrale Rolle. Sie sind nur die andere, nach
auflen gerichtete Seite der ,Achtsamkeitr (smrti), wie sie durch
Meditation gewonnen wird. Fiihrt die Achtsamkeit gegentiber sich
selbst zur Desillusionierung jeder Art von Selbstiiberschitzung
und zur Relativierung subjektiver Empfindungen, so fihrt die
Achtsamkeit gegentiber der Aulenwelt zum Mitgefiihl mit allen
lebenden Wesen. Dies bedeutet Wahrnehmung ohne Verurteilung,
Uberspringen der Subjekt-Objekt-Spaltung durch spontane Em-
pathie und Liebe im Sinne von Giite ohne eigenniitziges Anhaften.
Liebe ist einem frithbuddhistischen Text (Itivuttaka) gemaf} ,,Ge-
miitserlosung®, durch die jede Regung von Haf}, Rache oder Eifer-
sucht verstummt.
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Der Mahayana-Buddhismus fiihrt diese Lehre zu ithrem Hohe-
punkt in einem Sutra-Text, den man zu Recht mit dem christlichen
wHobhelied der Liebe* verglich. Ganz ihnlich wie bei Paulus
(1. Korinther 13) wird darin die Liebe unbedingt und unerschut-
terlich genannt, uneigenntitzig und frei von Besitzanspruch und
Eitelkeit. Liebe suche keine Bestitigung, sondern tibernehme mit
grofer Tatkraft und Geduld Verantwortung fiir alle lebenden We-
sen. Diese wahrhaft sehende Liebe wird als die hochste Tugend
gepriesen, gegen die alle anderen verblassen (M. v. Brick 1998,
S. 111 ff.). Dazu kommt die Uberzeugung, dafl nur grenzenlose
Feindesliebe dem Haf} Einhalt gebieten kann, und, damit ver-
wandt, der Gedanke des stellvertretenden Leidens. Auch dazu sind
die christlichen Parallelen offensichtlich.

Zwei Aspekte der buddhistischen Lehre bleiben, zumindest aus
westlicher Sicht, unbefriedigend: die radikale Skepsis gegeniiber
sinnlichen Freuden und die Diskriminierung der Frau. Beide fiih-
ren letztlich zur Negation des Lebens siberbaupt, und vermutlich
haben sie eine gemeinsame Wurzel. Obwohl Buddha dem Weib-
lichen in Gestalt der Mutter oder der Schwester einen spirituellen
Wert zuerkennt, bleibt die Frau als Geschlechtswesen suspekt und
ihre Bejahung des werdenden Lebens bedeutungslos. Auch in der
buddhistischen Lehre haftet der Frau der Makel der Unreinheit in
besonderem Mafie an, nur daf§ seltsamerweise tiber diese Einschit-
zung nicht mit der geforderten Achtsamkeit reflektiert wird. Eine
bedauerliche Folge davon ist das Zuriicktreten der Mitfreude hin-
ter die Tugend des Mitleids. Mitfreude kann im buddhistischen
Kontext nur heiflen, Freude tber die geistigen Fortschritte der
Mitmenschen, die gerade in der Loslésung von allen irdischen
Freuden bestehen.

Zur Ausbreitungsgeschichte des Buddhismus nur ein paar we-
nige Stichworte: Seine rasche Verbreitung in Indien erfolgte mit
der Regentschaft des Konigs Ashoka (268-239 v.Chr.), der das er-
ste indische Grofireich von Magadha (heute Bahir) aus begrundete.
Schockiert tiiber das Morden wihrend seiner Eroberungskriege
trat er zum Buddhismus iber und forderte dessen Missionstatig-
keit in hohem Mafle nicht nur auf seinem eigenen Staatsgebiet,
sondern dartiber hinaus in Ceylon (Sri Lanka) und in Siidostasien.
Jedoch erhob er — im Gegensatz zum christlichen Kaiser Konstan-
tin bzw. zu dessen Erben — seinen Glauben nicht zur Staatsreli-
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gion, sondern trat fiir Toleranz gegeniiber allen religiosen Uber-
zeugungen ein. Eine Ausnahme davon bildet Ceylon (Sri Lanka),
wo sich die buddhistische Geistlichkeit eng mit der Staatsmacht
verbtindete; ein schlimmes Erbe, das bis heute in den blutigen
Kimpfen zwischen buddhistischen Singalesen und hinduistischen
Tamilen nachwirkt.

Im Laufe der ersten nachchristlichen Jahrhunderte breitete sich
der Buddhismus in ganz Siidost- und Ostasien aus, wo er dann
zum Teil, besonders in Indonesien, vom Islam wieder verdringt
wurde. Bezeichnenderweise konnte er in China zu einem Zeit-
punkt Fuf} fassen, als dort nach dem Zusammenbruch der Han-
Dynastie (221 n. Chr.) politische Wirren und grofles soziales Elend
herrschten. Wihrend sich in China mehrere Blitezeiten des
Buddhismus mit dessen Verfolgung abwechselten, entwickelte er
sich in Japan ab dem sechsten Jahrhundert zu einer stabilen gesell-
schaftlichen Grofle. In allen Missionslindern aber kam es zu Um-
formungen der urspriinglichen Lehre und zu Verschmelzungen
mit den angestammten Religionen. So entstand in Tibet durch Ver-
schmelzung mit polytheistischen Stammesreligionen der Lamais-
mus, in China kam es zur Vermischung mit taoistischen und kon-
fuzianischen Vorstellungen, in Japan zu einem Nebeneinander von
Shintoismus und Buddhismus. Japan war und ist aber auch das
Land, in dem der Zen-Buddhismus zu seiner eigentlichen Bliite
kam und von wo aus er groflen Widerhall auch in Europa fand.
Zudem gewannen seit den gesellschaftlichen Umbriichen im Zuge
der Modernisierung sozial engagierte Laienbewegungen wie der
Nichiren-Buddhbismus an Einflufi.

Obwohl der Buddhismus im fernen Osten nirgends zur Staats-
religion erhoben wurde und er deshalb auch nie direkt in Reli-
gionskriege verwickelt war, kam es zu hierarchischen Strukturen
innerhalb der Priesterschaft und zu Anbindungen an die herr-
schenden Schichten. Gegen solche Abweichungen von der ur-
sprunglichen Lehre haben einzelne Ordensgemeinschaften und
Laiengruppen unter groflen personlichen Opfern immer wieder
angekampft, was an die Zusammenstofle christlicher Erneurungs-
bewegungen mit den Machttrigern einer erstarrten Kirchenorga-
nisation erinnert.

In Indien selbst erlosch der Buddhismus im Laufe des
12./13. Jahrhunderts. An seine Stelle traten der Hinduismus als ein
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Sammelbecken sehr unterschiedlicher, auch vorbrahmanischer Re-
ligionsformen und, vor allem im Norden des Landes, der Islam. In
Ost- und Studindien kam es zur Wiederbelebung matrizentrischer
Religionsvorstellungen, wie sie sich in den verschiedenen Formen
des Tantrismus manifestieren: sei es in sakramental-erotischen
Kultvollziigen oder in vergeistigten Praktiken, die den Yogaschu-
len nahestehen.

Die Erlosung von der Siindenschuld

Wie oben (S.611.) schon erwihnt, nahm der Stindenbegriff seinen
Ausgang von hierarchischen Religionsmodellen. Zunichst bedeu-
tet er den Verstof§ gegen ein gottliches Gebot und hat primir noch
nichts mit boswilliger Absicht und schlechter Gesinnung zu tun.
Wie uns die hebriische Bibel den Siindenfall schildert, besteht die
Schuld auch hier in der Miflachtung eines Gottesgebots, nimlich
nicht vom Baum der Erkenntnis zu essen. Bei allen Spekulationen
tber den tieferen Sinn dieser mythischen Erzihlung bleibt ein
doppeltes Ritsel ungeldst: Weshalb fiihrt die Erkenntnis von Gut
und Bése zum Tode und damit zur Sterblichkeit und zur Ver-
treibung aus dem Paradies? Und worin liegt das Motiv eines
Schopfergottes, der den Menschen nach seinem Bilde schuf, ihm
die Erkenntnis von Gut und Bdse vorzuenthalten? Wenn die sata-
nische Schlange recht hitte mit ihrer Aussage, durch die Erkennt-
nis werde der Mensch sein wie Gott, konnte dies auch so verstan-
den werden, daf} der Schopfer die moralische Autonomie seiner
Geschopfe nicht zulassen wollte, weil er unbedingten Gehorsam
fordert.

Der Begriff der Erbsiinde taucht zwar erst sehr viel spater in der
christlichen Dogmatik auf, doch die Gewif$heit von der Anfallig-
keit fiir die Siinde durchzieht das ganze Alte Testament. In den
Reinheitsgeboten steht diese Anfilligkeit in engem Zusammen-
hang mit der Sexualitir und dem sexuellen Schamgefiihl. Wieder
betrifft dies in erster Linie die Frau, die nach jedem Menstrua-
tionszyklus dem Priester zwei Tauben zu bringen hat, damit er ihr
durch das ,,Stindopfer” vor dem Herrn Sithne verschaffe (Leviticus
15). Es wire aber einseitig, das jidische Siindenverstindnis nur von
dieser Seite zu betrachten. Die Buffpredigten der Propheten rich-
ten sich ebenso eindringlich gegen Habsucht und Ungerechtigkeit
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und wider die Verhdirtung der Herzen gegentiber den Armen, Wit-
wen und Waisen. An diesen Siindenbegriff kniipft das christliche
Gebot der Nichstenliebe an und die immer wiederkehrende Auf-
forderung ,umzukehren“ und ,umzudenken®.

Sehr viel deutlicher und philosophisch fafibarer ist die Abnei-
gung gegentber den leiblich-generativen Vorgingen in der indi-
schen Erlosungslebre des Sambkhya. Wie oben (S. 851.) schon aus-
gefiihrt, werden in dieser dualistischen Seinslehre die Materie und
damit auch der Leib fiir alle Ubel verantwortlich gemacht. Sie sind
die Fesseln des reinen Geistes in der Kette der Wiedergeburten, die
es durch konsequente Askese zu sprengen gilt. Hier wire eher von
einem kosmischen Urmakel als von Erbstinde zu sprechen. Jeden-
falls unterscheidet sich dieser Dualismus zwischen Reinheit und
Unreinheit prinzipiell vom alt-iranischen Dualismus mit seiner
Personifizierung des Guten und des Bosen.

Im Gegensatz zu den Erlosungswegen mittels Entsagung und in
gewisser Weise als Reaktion auf sie stehen die brahmanische My-
stik der Upanishaden und die hinduistische Bhakti-Mystik. In den
Sprachbildern beider mystischen Richtungen wird die Liebesver-
einigung der Geschlechter zum Symbol fiir die ekstatische Verei-
nigung der Seele mit Gott. In der Atman-Brahman-Mystik ist es
diese Vereinigung, die den Menschen von aller Schuld erlést und in
einen Zustand ,jenseits von Gut und Bose“ versetzt. Wie konkret
dies gemeint ist, spricht Krishna in dem schon erwihnten Ge-
sprach mit Yudhishthira und Arjuna aus. Im Zustand der Einung
zihlen auch die schrecklichsten Taten nicht: ,Sollte ein Mensch
(alle) diese Welten niedermetzeln, er erschldgt nichts, er ist nicht
gebunden. (Zit. nach R.C. Zaehner 1980, S. 211) Und in einer der
Upanishaden heifit es noch konkreter: ,,Wer mich kennt, dessen
Welt kommt durch kein Tun zu Schaden, nicht durch Diebstahl,
nicht durch Totung der Leibesfrucht, nicht durch Mutter- oder
Vatermord.“ (Upanishaden 1958, S. 147)

Eine solche Lossprechung von jeglicher Schuld im Namen des
Einen rechtfertigt nicht nur die indische Kastengesellschaft und
ihre Kriege, sondern stellt prinzipiell den Geist iiber das Leben.
Dafl dies ein hochst fragwiirdiger ethischer Standpunkt ist, bedarf
kaum eines Kommentars. In Europa stellt man spater die Idee tiber
das Leben und rechtfertigt mit dem geistigen Ziel die unheiligen
Mittel; was in Verbindung mit nationalistischen und anderen poli-
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tischen Ideologien zu nicht weniger inakzeptablen Konsequenzen
fihrte.

Es waren mehrere Stringe des indischen Denkens, die auf das
religiose und philosophische Leben Griechenlands einwirkten.
Auch hier suchte man am Ende des sogenannten heroischen Zeit-
alters nach neuen Horizonten und fand sie in der dualistischen
Weltsicht Indiens. Wenn wir auch die Ubertragungswege nicht
kennen, so hat die griechische Orphik jedenfalls den indischen
Gedanken der Seelenwanderung und damit auch die Vorstellung
vom Leib als Kerker der Seele iibernommen. Thr Name bezieht
sich auf den Mythos von Orpheus, jenes gottlichen Sangers, der als
Begriinder der Musik gilt und der es unternahm, seine Geliebte
Eurydike aus dem Hades herauszufiihren. Die ihm zugeschriebe-
nen Dichtungen bzw. Blicher waren in Griechenland seit dem
Ende des 6. vorchristlichen Jahrhunderts im Umlauf.

Nun ist aber zu unterscheiden zwischen einer orphischen
Mysterienfrommigkeit, die sich mit dem Dionysoskult verband,
und den Einflissen auf die philosophischen Lehren von Pythago-
ras, Platon oder Plotin, wenn auch die Uberginge manchmal flie-
end waren. Dies trifft schon auf Pythagoras (ca. 580-500 v. Chr.)
zu, der im griechischen Teil Unteritaliens eine Art philosophische
Ordensgemeinschaft grindete. Deren Mitgliedern waren sexuelle
Enthaltsamkeit, strenge Diit und das Fernhalten von allen Ver-
gnigungen geboten: mit der Begriindung, daf§ das Leben Plage
und Strafe sei (W. Burkert 1977, S. 443—449). Fiir welche Vergehen
die Menschen biiflen miissen und dafir im Korper festgehalten
werden, wuflte auch Platon nicht zu sagen. In seinem Kratylos-
Dialog heifit es nur: ,,Die Seele hat in diesem Leben Strafe zu lei-
den, woftr auch immer“ (Kratylos, 400¢). Hingegen geht Platon
davon aus, daff die Seele schon einmal im Reich der Ideen gelebt
hat und sich an deren Schonheit und Wahrheit erinnern konne. In
der Liebe zur Weisheit kann sich der Mensch einer hoheren Exi-
stenzform wieder annihern. Plotin (205-270 n. Chr.) treibt mit sei-
ner Emanationslebre den Geist-Leib-Dualismus auf die Spitze.
Die Materie, als vom Geist am weitesten entfernt, nennt er ge-
radezu das Bose, eine Auffassung, die tiber die Gnosis nicht ohne
Einfluf§ auf die christliche Theologie blieb.

Die mythische Seite der Orphik erschliefit sich aus ihrer Nihe

zum Dionysos-Kult. Wie Dionysos gehort Orpheus einer archai-
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schen Mythenschicht an, die die Opferung und Zerstiickelung des
Vegetationsgottes thematisiert. Auch Orpheus soll von thraki-
schen Midnaden zerrissen worden sein. Allerdings scheinen die or-
giastischen Dionysoskulte so gar nicht zu der asketischen Grund-
haltung der orphischen Philosophie zu passen, und tatsichlich
auflert sich Platon recht abfillig tiber die orphischen Wanderpredi-
ger, die fir die Einweihung in ihre Mysterienkulte warben und
damit die Vergebung personlicher Schuld und das Weiterleben in
einem gliicklichen Jenseits in Aussicht stellten (W. Burkert 1977,
S. 441).

Die Erlosungsbotschaft der Mysterienkulte

Im Unterschied zu den grofien Erlosungsreligionen, die ein vollig
neues, umfassendes Welt- und Religionsverstindnis brachten, blie-
ben die Mysterienkulte immer nur ein Teilstiick der bestehenden
polytheistischen Religionen. Sie bildeten einen privaten Aus-
schnitt innerhalb allgemeiner kultischer Feste, indem sie einem
geschlossenen Kreis von Eingeweihten den personlichen Zugang
zu geheimgehaltenen Riten boten (W. Burkert 1994). In ihren
mythischen Inhalten leiten sich die Mysterienkulte vom jeweiligen
polytheistischen Pantheon ab, wobei aber das hierarchische Reli-
gionsmodell in den Hintergrund riickt und auf vorpatriarchale,
matrizentrische Vorstellungen zurtckgegriffen wird. Dies jeden-
falls gilt fur die vier Hauptgruppen in Gestalt der Demetermyste-
rien von Eleusis, der Dionysosmysterien, des Magna-Mater-Kults
und der Isis-Osiris-Mysterien (U. Bianchi 1976). Eine Sonderstel-
lung nimmt in verschiedener Hinsicht der Mithraskult ein.

Die eleunsinischen Mysterien als die iltesten gehen bis auf das
frithe 6. Jahrhundert v. Chr. zurlick und lassen eine kontinuierliche
Linie von der archaischen Demeterverehrung iber die von Athen
zum Staatskult erhobenen Demeterfeierlichkeiten bis zu den von
Priesterdynastien geleiteten Einweihungsriten erkennen. Fiir die
archaischen Kulte konnen wir ein zyklisches Religionsverstindnis
annehmen, das Demeter als die groffe Mutter der Erde, der Geburt
und des Todes, als die Spenderin des Getreides und die Heilerin
von Krankheiten verehrte. Darin vertritt die Tochter als Kore/Per-
sephone Teilfiguren der Demeter selbst, wenn diese am Ende der
Vegetationsperiode die Tochter betrauert und sie im Frithling als
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Neugeborene begriifit. Homer fugt diesem Mythos die Erzihlung
vom Raub der Kore durch Hades (als personifizierte Unterwelt)
hinzu, sowie den legendiren Kulturbringer Triptolemos, der von
Demeter in die Kunst des Ackerbaus eingeweiht worden sein soll.
Schliefflich tritt als weitere Person des eleusinischen Kultdramas
Plutos als Sohn der Gottin und als Verkorperung der Ernte und
des (Getreide-)Reichtums auf (W. Burkert 1977, S. 247-251).

Wihrend fiir das kleine archaische Kultzentrum wahrscheinlich
Priesterinnen verantwortlich waren, wie noch in klassischer Zeit
fir die Thesmophorien (Herbstfest der Demeter), so tibernahmen
minnliche Priester die Leitung fiir den staatlich sanktionierten
Kult in Eleusis. Dahinter stand ein politisches Motiv, nimlich
die FEinverleibung des fruchtbaren Landes um Eleusis, wozu
Solon (640-561 v.Chr.) die Grenzsteine zu Megara entfernen
lief (C. Bérard, J.-P. Vernant 1985, S. 163). Wenn bei dem grofien
Herbstfest in Eleusis Zehntausende Athener in einer riesigen Pro-
zession zum Kultort pilgerten, galt ihre Verehrung gleichzeitig der
uralten Muttergottheit und der Schutzgottin tiber die Kornkam-
mer Attikas, die den Lebensunterhalt Athens garantierte. So stand
es denn auch den Honoratioren und Plutokraten (!) der Polis wohl
an, sich in den Zug der VerehrerInnen einzureihen.

Von den Mysterien selbst, zu denen nur die ,Neophyten“ nach
sorgfiltiger Vorbereitungszeit zugelassen wurden, und die im ,, Te-
lesterion“ hinter verschlossenen Tiiren stattfanden, kennen wir
wegen deren strikter Geheimhaltung nur Bruchstiicke. Sie began-
nen mit strengem Fasten, Reinigungsriten und einem Ferkelopfer
und steigerten sich in der nichtlichen Haupthandlung zu hochdra-
matischen Erlebnissen. Dazu gehorten das Lesen heiliger Texte,
der Gerstentrunk (kykeion) und das Erschauen und Ergreifen hei-
liger Gegenstinde aus cista und Korb (darunter die Ahre und
wahrscheinlich genitale Symbole). Wesentliche Elemente bildeten
Dunkelheits- und Lichteffekte sowie Kultgesinge: als Klage um
Persephone und als Jubelruf bei threm Wiedererscheinen und zur
Geburt des Knaben, der mit den Namen Brimos (der Starke),
Plutos (der Reiche) oder Iakchos (Dionysos) begrifit wurde
(K. Kerényi 1961, H. Kloft 1999, S. 191f.).

Worin besteht nun die eigentliche Erlosungsbotschaft von Eleu-
sis? Auch dazu gibt es nur indirekte Auskiinfte. Sicher ist nur, daf§
es sich beim engeren Kreis der Eingeweihten (Mysten) um sehr
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personliche Erlosungshoffnungen handelte, die sich sowohl auf das
diesseitige als auch auf das Leben nach dem Tod bezogen. Hatte
der archaische Kult den kosmischen Ereignissen gegolten, in
denen das menschliche Leben eingebunden war, und hatte der
einzelne Trost aus der gemeinsamen Opferhandlung bezogen, so
erhob sich nun der Myste durch seine personliche Einweihung
gerade aus der Masse der Glaubigen, um in ein personliches Ver-
haltnis zur Gottin und zum unsterblichen Leben zu treten.

Die fast tausendjihrige Geschichte der eleusinischen Mysterien,
die erst 395 n. Chr. mit der Zerstorung des Heiligtums durch aria-
nische Christen endete, verzeichnet die unterschiedlichsten Perso-
nen als Eingeweihte. Pindar, Cicero, Kaiser Hadrian und Marc Au-
rel waren ebenso unter ithnen wie unbekannte Minner, Frauen und
Sklaven. Als Motive fir ihre Erlosungshoffnungen konnen wir ne-
ben der urmenschlichen Todesangst das Gefiihl der Vereinzelung
und Entwurzelung in der immer polyphoneren Kultur der Spatan-
tike annehmen. Dennoch waren die Inhalte dieser Hoffnung von
Person zu Person wohl verschieden gefirbt. Ein skeptischer Geist
wie Cicero schitzte den kultur- und friedenstiftenden Einfluff von
Eleusis, welcher die Menschen lehre, ,,in Freuden zu leben und mit
besserer Hoffnung zu sterben®. Religiosere Naturen empfingen
dariiber hinaus die Gewiflheit, nach ithrem irdischen Tod als Aus-
erwahlte im Reich der Seligen weiterzuleben. Immer aber ist das
personliche Gliick, das schon in den hohen Augenblicken des
Kultvollzugs als ,seliger” Zustand erlebt wird, das zentrale Motiv
aller Mysten. Gemeinsam ist allen Berichten tber Eleusis aber
auch der heilige Ernst und die wiirdevolle Form, mit denen die
Mysterien vollzogen wurden (H. Kloft 1999, S. 231.).

Die Dionysos-Mysterien waren in mythischer Hinsicht eng mit
dem Demeterkult verbunden, denn Dionysos galt als Sohn der
Demeter/Persephone und des Zeus. Dennoch unterscheiden sich
die Mysterien des Weingottes in ihrem Stil deutlich von den eleu-
sinischen Feierlichkeiten. Die klassischen Dionysosfeste sind seit
dem 6. Jahrhundert v. Chr. nachweisbar. So die kleinen und die
groflen Dionysien in Athen, die Lenden in Lenos und zahlreiche
bauerliche Feste auf dem Lande. Typisch fiir diese Feste war das
Stier- oder Bockopfer sowie der gemeinsame Weingenufi, der die
Kultteilnehmer in einen rauschhaften Ausnahmezustand ver-
setzte. In lindlichen Gegenden traten Phallosprozessionen hinzu,

99



die an die dgyptischen Osirisfeiern erinnern. Wahrscheinlich kam
es bei den nichtlichen Feiern mit ihren ekstatischen Tanzen auch
zu sexuellen Orgien, doch fanden sie in klassischer Zeit nur in
kleinen Kultverbinden statt, bis sie im Laufe des 5. Jahrhun-
derts in eigentliche Mysterienkulte Ubergingen (H. Kloft 1999,
S. 271f.).

Ab dem zweiten vorchristlichen Jahrhundert verbreiteten sich
die Dionysos-Mysterien in den romischen Provinzen, so auch in
Rom selbst, wo sie allerdings den Argwohn des Senats erregten
und fir lingere Zeit verboten waren. Doch muf} der Ritualvollzug
in den einzelnen Kultzentren sehr verschieden gehandhabt wor-
den sein. Neben der Pflege recht diesseitiger Freuden stehen Riten
sehr ernsten Charakters, wie sie der berithmte Dionysosfries der
Villa dei Misteri in Pompeji festhilt. Jedenfalls fiihlten sich auch
Intellektuelle wie Plutarch (45 v—120 n. Chr.) zu den Mysterien
des Gottes hingezogen. Im besonderen sprach er die Frauen an, die
in den Kultgemeinschaften nicht nur Gleichberechtigung, sondern
auch Aufstiegsmoglichkeiten in Priesterimter fanden (H. Kloft
1999, S. 37). Beschriftete Goldblattchen als Grabbeilagen sprechen
von den ,,vom Leiden 16senden Weihen“ und wurden den verstor-
benen Mysten als eine Art Freibrief mitgegeben: ,Sage der Perse-
phone, daff Bakchios (Dionysos) selbst dich gelost hat* (W. Bur-
kert 1994, S. 28).

Von den dionysischen Kultsymbolen sind vor allem zwei erwih-
nenswert: Zum einen die Verehrung des Dionysoskindes in der
strohbedeckten Krippe als Symbol des wieder auferstehenden Le-
bens nach der Wintersonnenwende; zum anderen die Identifika-
tion des Gottes mit dem Weinstock und das Keltern der Reben im
Herbst als Sinnbild des sterbenden Gottes. Beide Bilder leben in
der christlichen Symbolik weiter.

Auch die orientalischen Formen der Mysterienkulte gehen auf
sehr alte, zum Teil neolithische Kulte zuriick. So der Magna-
Mater-Kult, der vor allem mit dem Namen der phrygischen Got-
tin Kybele verbunden ist. Er tragt die archaischsten Ziige und spie-
gelt den Mythos von der wilden Berggottin Kleinasiens und ihres
Geliebten Artis. Auch hier scheinen Reste eines Vegetations-
mythos durch, wenn sich der Junglingsgeliebte Attis selbst ent-
mannt, unter einer Pinie stirbt und von der Gottin betrauert und
schliefflich wiedererweckt wird.
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Kybele hatte ein Kultzentrum in Pessinus/Kleinasien, in wel-
chem sie in Form eines schwarzen Meteoritsteins verehrt wurde.
Im 3. Jahrhundert v. Chr. erbaute man ihr einen Tempel in Perga-
mon, von wo aus der heilige Stein im Jahr 205 v. Chr. nach Rom
kam. Aufgrund der orakelverbrimten Anweisung durch die Ver-
walter der Sibyllinischen Biicher wurde die Gottermutter per
Schiff in einem feierlichen Staatsakt nach Rom geholt, um der Be-
drohung durch Hannibal im Zweiten Punischen Krieg eine religi-
6se Heilsmacht entgegenzusetzen. Neben einem Tempel auf dem
Paladin erhielt Kybele staatlich unterstiitzte Festspiele im Friih-
ling jeden Jahres.

Die orgiastischen Rituale am 24. Mirz, dem ,Bluttag® im Tem-
pel der Kybele, scheinen besonders die Erlosungssehnsucht der
Unterschichten angesprochen zu haben. Aufreizende Musik und
wilde Tinze versetzten die Kybele-Anhinger in Trance, wihrend
der sie sich mit scharfen Gegenstinden Wunden zufligten und mit
threm Blut das Bildnis der Gottin besprengten. Im duflersten Fall
kam es zur Selbstentmannung, die allerdings den romischen Biir-
gern untersagt war. Deshalb stammten auch die nach dem Vorbild
des Attis kastrierten Kybelepriester (Galli) aus den orientalischen
Provinzen.

Vor allem freigelassene Sklaven unterzogen sich im kleinen Kreis
den Initiationsriten, von denen die ,,Bluttaufe” in den sog. Tauro-
bolien der spektakulirste ist. Bildliche Uberlieferungen zeigen eine
mit durchlocherten Brettern iiberdeckte Grube, in der der Einzu-
weihende steht, wihrend tiber ihm ein Stier oder Widder geschlach-
tet wird, dessen Blut auf ihn herabtropft. Merkwiirdigerweise be-
fanden sich unter den Initiierten auch hochgestellte Manner, die
sich von diesem archaischen Ritual Unverletzlichkeit gegen Ge-
fahren und, in der Nachfolge des Attis, die Wiederherstellung des
Lebens nach dem Tod erhofften (H. Kloft 1999, S. 60ff.).

Im Gegensatz zu den Magna-Mater-Kulten prisentieren sich die
Isis-Mysterien in ganz anderer, dsthetisch anspruchsvollerer Form.
Dennoch sind ihre mythischen Hintergriinde sehr dhnlich: Osiris
als Verkorperung des fruchtbaren Nilwassers, der von seinem
Gegenspieler Seth (als Verkorperung der Diirre) getotet und zer-
stiickelt wird, und Isis als Landesmutter, die den Verlorenen sucht
und wiederherstellt — dies ist die dgyptische Parallele zum Attis-
mythos.
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Abb. 8: Isis-Hathor

mit dem Horus-Knaben.
Bronzefigur, Agypten,
8.~6. Jahrbundert v. Chr.

Spezifisch aber ist die Stellung des wiedererweckten Osiris im To-
tenreich, wo er die Seelen in den ,,schonen Westen als in ein bes-
seres Jenseits lenkt, jedoch erst, nachdem er als Totenrichter iiber
deren Los entschieden hat. Schon die dgyptischen Totenbticher
sprachen ethische Forderungen aus, an denen die Seele gemessen
bzw. gewogen wird: Gerechtigkeit gegentiber den Mitmenschen,
Ehrfurcht vor den Géttern und Treue zu den Gesetzen, aber auch
Respekt vor den tierischen Mitgeschopfen.

Auch die Isis-Osiris-Verehrung wurde aus politischen Motiven
gefordert und zunichst mit dem griechischen Pantheon in Verbin-
dunggebracht:Nachder Einverleibung Agyptens in das Reich Alex-
andersdes Grofien entstanden Mischkulte, die Isis mit Demeter und
Kybele, Osiris mit Zeus, Orpheus mit Asklepios gleichsetzten, wor-

102



aus die Kunstfigur des Gottes Serapis hervorging. Neben einem be-
deutenden Tempel inDelos wurden das Iseum und das Serapium auf
dem Marsfeld in Rom errichtet, wo der Kult im 2. vorchristlichen
Jahrhundert staatlich anerkannt wurde. Wahrend die eigentlichen
Mysterien mit den entsprechenden Einweihungen einem elitiren
Kreisvorbehalten waren,nahman dengroflenJahresfesten die Masse
des Volkes teil. Einen der Hohepunkte bildete das Isisfest zur Eriff-
nung der Schiffabrt im Frihling, bei dem ein kostbar belade-
nes Schiff vom Tempel zum Hafen geleitet wurde und 4gyptische
Gotter mit Tiermasken im Zug erschienen. Da der Getreideimport
aus Agypten fiir die Stadt Rom lebenswichtig war, lifit sich eine Pa-
rallele zur Festprozession in Eleusis ziehen.

Bedeutend fur die religiose Welt der ersten nachchristlichen
Jahrhunderte wurde die reiche Bild- und Ritualsymbolik dieser
Kulte, die wir zum Teil in der christlichen Liturgie wiederfinden.
Ein zentrales Symbol war das gottliche Nilwasser, das man bei den
Prozessionen in einer goldenen Kanne mitfihrte und wihrend der
Tempelfeierlichkeiten in einem Kultgefif hochhielt, was ganz an
die Darbietung des Kelches wihrend der katholischen Messe er-
innert. Ebenso nachwirkend war die Darstellung der Isis mit dem
Horusknaben auf ihrem Schof§ (Abb. 8); ein ikonographisches
Modell, das in den christlichen Madonnenbildnissen weiterlebt
(H. Kloft 1999, S. 49-55).

Die multikulturellen Uberschneidungen der Mysterienkulte lie-
en nicht nur eine sehr bunte Anhingerschaft entstehen, sondern
auch das merkwiirdige Phinomen der Mehrfachmitgliedschaften.
Wihrend der ersten Jahrhunderte vor und nach der Zeitenwende
war es nichts Auflergewohnliches, in mehrere Mysterienkulte
gleichzeitig eingeweiht zu sein, was fiir die private Gliickssuche als
Motiv spricht. Wie die vielen Votivgaben an den Kultstitten be-
zeugen, ging es oft um sehr konkrete Lebensprobleme, Leiden und
Hoffnungen fiir den Adepten selbst oder fiir dessen Angehorige
und Kinder. Dies mag dazu beigetragen haben, sich an mehreren
Orten die Gunst der Unsterblichen zu sichern. Daraus geht aber
auch die relativ unverbindliche Zugehorigkeit zu einem bestimm-
ten Kultzentrum hervor sowie die relativ geringe Bindung zwi-
schen den Mysten untereinander.

Eine Sonderstellung in dieser und anderer Hinsicht nimmt der
Mithraskult ein. Seine Anhiangerschaft war bei weitem die homo-
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genste und setzte sich vor allem aus romischen Legiondren, einfa-
chen Soldaten und Offizieren sowie aus dem Verwaltungspersonal
des romischen Staates und seiner Provinzen zusammen. Darunter
befanden sich viele Freigelassene und auch Sklaven in hoheren
Funktionen.

Thren Ausgang nahm die Mithras-Verehrung von Rom, doch
stammen ihre mythischen Elemente aus dem 6stlich-hellenisti-
schen Raum. Nach dem Sieg Alexanders tiber die Perser begegne-
ten die Griechen dem persischen Gott Mithras, dessen Verehrung
bis ins 2. vorchristliche Jahrtausend zurtckreicht. Sie setzten den
Gott des Lichts und der Sonne, der an der Seite Ahura Mazdas
gegen die Michte der Finsternis kimpft, mit Helios und Apollon
gleich. Der kiampferische Charakter dieser Lichtgestalt pradesti-
nierte sie zur Identifikationsfigur fir einen Mdinnerbund, be-
sonders fir die kimpfenden Soldaten, die Mithras als ,,sol invic-
tus“ (unbesiegbare Sonne) verehrten und daraus ihren Kampfgeist
bezogen.

Mithras galt aber auch als Gott der Vertrige, in dessen Namen
man Eide schwor, was ithn zum Schutzpatron einer staatstrenen
Anbhingerschaft machte. Innerhalb der Kultgemeinde gab es eine
hierarchische Laufbahn, auf der die Eingeweihten durch strenge
Prifungen aufsteigen konnten und an deren Spitze der ,pater pa-
trum® oder ,,summus pontifex stand, Bezeichnungen, die an ent-
sprechende Kaisertitel — und an spatere Papsttitel — erinnern. Tat-
sachlich stellen Votivgaben und Inschriften zum Wohle des Kaisers
die Loyalitit der Mithrasgemeinden unter Beweis. Aus dieser Per-
spektive erscheinen ithre Anhinger als soziale ,, Aufsteiger, die un-
ter den Augen ihrer Vorgesetzten oder ehemaligen Herren ihre
Hoffnungen auf eine ehrenvolle Zukunft richteten (M. Clauss
1990, S. 50).

Kultstitten waren die Mithrien, halb unterirdische, grottenar-
tige Heiligtiimer, deren Grundrif§ und Ausstattung in allen romi-
schen Provinzen von Britannien bis zum Nil und bis weit in den
Balkan dem gleichen Schema folgten. An der Stirnseite des ton-
nengewolbten Raums, der das Himmelsgewolbe symbolisierte,
stand das Kultbild des stiertotenden Mithras. Stellt es vordergriin-
dig den Sieg der guten iiber die bdsen Michte dar, so hintergriindig
ein archaisches Bild der Wandlung: Im Mythos 16st die Bezwin-
gung des (Mond-)Stiers den fruchtbaren Regen aus, der die Nah-
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rungspflanzen auf der Erde gedeihen lifit. Auf manchen Kult-
reliefs 1aflt sich dieses Fruchtbarkeitsmotiv daran erkennen, dafl
aus der todlichen Halswunde des Stieres Trauben wachsen und aus
seinem Schweif Getreidedhren.

Das Ritual selbst bestand aus dem — wahrscheinlich nur geisti-
gen — Nachvollzug des Stieropfers als gottlicher Heilstat sowie aus
einem gemeinsamen Mahl. Dabei wurden Brot und Wein gereicht
mit der Vorstellung, daf8 dies die verwandelten Substanzen aus
dem Leib und dem Blut des Stieres seien (M. Clauss 1990,
S. 117ff.). Es ist vor allem dieses Zeremoniell, das schon bei den
Kirchenvitern und spater in der Religionswissenschaft den kon-
troversen Disput iiber die gegenseitige Beeinflussung von Mithras-
kult und christlichem Kult entfachte.

4. Das Christentum im Schnittpunkt
der Religionen

Ich bin der Weg, die Wahrheit
und das Leben.  Johannes 14,6

Wenn wir vom Christentum sprechen, so sind dabei zwei Dinge
grundsitzlich zu unterscheiden: Die Botschaft Jesu als solche und
das theologische und liturgische Gebiude, das die Kirche in den
folgenden Jahrhunderten darauf errichtet hat.

Freilich besteht die Schwierigkeit gerade darin, das eine vom
anderen zu trennen. Nachdem es keine Schriften von Jesus selbst
und seinen unmittelbaren Jiingern gibt und erst die nichste Ge-
neration die miindlichen Uberlieferungen schriftlich niederlegte,
werden wir nie mit Sicherheit wissen, welche Worte Jesus tat-
sachlich gesprochen hat. Die historisch-philologische Bibelkritik
kann nur eine Reihe von Stellen als spitere Einfligungen identifi-
zieren. Aus zwei Jahrhunderten kritischer Bibelforschung christ-
licher und jidischer Theologen ergeben sich immerhin wesent-
liche Erkenntnisse Uber das geistige Umfeld einerseits und den
Kern der religiosen Mission des Jesus von Nazareth andererseits.
Daraus 1aflt sich erschliefen, dafl Jesus als frommer Jude weder
eine neune Religion noch eine neue Kirche stiften wollte, sondern
es ihm darum ging, die judische Gemeinschaft zur Besinnung auf

105



das Wesentliche ihres Glaubens und zur Vorbereitung auf die
Endzeit aufzurufen. Die Form seiner Verkiindigung entsprach
alter judischer Tradition und schlof§ sich an die Gestalt Johannes
des Taufers an. Dieser bedeutende judische Sektenfihrer setzte
die seit der babylonischen Gefangenschaft bestehenden escha-
tologischen Erwartungen fort und rief zur Bufitaufe als Vorbe-
reitung auf das nahende Weltgericht auf. Die asketische Lebens-
fihrung des Taufers verband ihn mit der Essenergemeinde, deren
Lebensregeln seit den sensationellen Funden von Qumran rekon-
struierbar sind.

Die Botschaft Jesu

Inhaltlich unterscheidet sich die Lebenseinstellung und die Ver-
kiindigung Jesu von seinen Vorgingern sehr deutlich. Nicht die
Askese steht bei thm im Vordergrund, vielmehr die Zuwendung
zum konkreten Leben der Menschen, in die er Frauen und Kinder
ebenso einschlof§ wie die Randstindigen der Gesellschaft. So sehr
Jesus die innere Umkehr predigt, so fithlt er doch immer mit den
Leidenden, heilt Kranke und bringt den Bedriickten die frohe Bot-
schaft von der Barmherzigkeit Gottes.

Im Gegensatz zu den Essenern, die strengste Gesetzestreue for-
dern — und darin die Pharisier noch iibertreffen —, sieht Jesus im
Vollzug duflerer Gesetze nur eine Stiitze fiir den eigentlichen inne-
ren Weg zu Gott im Gehorsam gegeniiber seinen Geboten. Doch
erwecken die negativen Aussagen Uber die Pharisier in den synop-
tischen Evangelien den falschen Eindruck, dafl es sich dabei um
einen judisch-christlichen Gegensatz handelte — den erst die junge
Kirche daraus konstruierte —, wihrend es in Wirklichkeit um
innerjudische Auseinandersetzungen ging, bei welchen die Ak-
zente der Frommigkeit verschieden gesetzt wurden (Ch. D. Mil-
ler 1999).

Viel wesentlicher an der Botschaft Jesu ist das zentrale Gebot
der Nichstenliebe und seine Gleichwertigkeit mit der Gottesliebe,
wobei er sich auf die hebriische Bibel beruft (Leviticus 19,18;
Lukas 10,27). Dazu kommt die Forderung der Feindesliebe als
konsequente Weiterfiihrung des universellen Liebesgebots.

Zu den umstrittensten Fragen zur Person Jesu gehort die Qua-
litit seines personlichen SendungsbewnfStseins. Dartber ist viel

106



spekuliert und eine Unmenge geschrieben worden. Fest steht nur,
dafl die biblischen Selbstidentifikationen Jesu mit dem ,,Men-
schensohn®, dem ,,Sohn Gottes“ oder dem ,,Messias“ alle aus der
judischen Tradition stammen und von den Evangelisten auf Jesus
Ubertragen wurden. ,,Sohn Gottes wurde im altjiidischen und all-
gemein im altorientalischen Verstindnis der Konig genannt, weil
er die Herrschaft Gottes auf Erden garantieren sollte. In einer aus-
geweiteten Bedeutung galten alle Gerechten als Sohne Gottes,
wihrend der Bezeichnung ,,Menschensohn“ ein zweifacher Sinn
unterliegt. Zunichst ist damit die in Adam personifizierte Mensch-
heit als solche gemeint, dann aber auch das Gottesvolk Israel in
seiner endzeitlichen Herrlichkeit (A. Seethaler, 1995).

Auch die Bezeichnung ,,Messias“ (der Gesalbte) war urspriing-
lich der Titel des gesalbten Konigs, von dem das Volk Israel die
Verwirklichung des Reiches Gottes auf Erden erwartete. Erst die
Unerfulltheit dieser Hoffnung im Laufe der Fremdherrschaften
fithrte zur Messiaserwartung in Gestalt eines Konigs aus dem
Hause Davids, der Israel aus dem Joch fremder Herrscher befreien
und die Bekehrung aller Volker zum jiidischen Glauben einleiten
wirde.

Wenn im Neuen Testament das Jesuswort ,Mein Reich ist
nicht von dieser Welt“ (Johannes 18,36) zitiert wird, so steht dies
im Gegensatz zur bisherigen jiidischen Uberlieferung. Ebenso un-
gewohnlich ist die Vorstellung Jesu, das Reich Gottes sei bereits
angebrochen (Lukas 17,21), nimlich tiberall dort, wo Gottes Wille
verwirklicht wird und die Menschen in titiger Nachstenliebe ver-
bunden sind. Wie immer Jesus sein Verhaltnis zu Gott empfunden
haben mag, so fiihlte er sich jedenfalls als der Wegbereiter dieses
spirituell verstandenen Gottesreiches. Bei Johannes erscheint dann
Christus (griechisch christos fiir Messias = Gesalbter) selbst als die-
ser Weg, die Wahrheit und das Leben (Johannes 14,6).

Die von der jungen Kirche behauptete einmalige Mittler-
schaft Jesu, die der Rede von der Gottessohnschaft einen neuen
Sinn verliech und ihn an die Seite Gottes riickte, weckte das
MifStrauen der judischen Schriftgelehrten. Sie, die sich als Be-
wahrer des Monotheismus verstanden, mufiten eine Aussage wie
»Ich und der Vater sind eins“ (Johannes 10,30) als Hiresie zurtick-
weisen.
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Die Hinrichtung Jesu

Die romische Besatzungsmacht verfolgte die politisch verstandene
Messiashoffnung der Juden mit Argwohn. Zudem war ihnen die
Gestalt eines Sektenfiithrers suspekt, der die Armen und Unter-
driickten an sich band und damit als potentielle Staatsgefahr er-
schien, auch wenn sich Jesus selbst von den aufriihrerischen Zelo-
ten distanzierte und jede Gewaltanwendung verabscheute.

Wie es schliefflich zur Verurteilung Jesu kam, bleibt undurch-
sichtig. Jedenfalls waren es nicht die Pharisier, die ithn der romi-
schen Besatzungsmacht zufiihrten; sie hatten im Gegenteil Jesus
davor gewarnt, dafl Herodes, der romhorige und opportunistische
Konig der Juden, ihm nach dem Leben trachte (Lukas 13,31-33).
Zweifelhaft ist auch, ob es zu einem eigentlichen Prozeff im Hause
des Hohepriesters kam; vielmehr spricht die nichtliche Gefangen-
nahme durch die Tempelwache von Jerusalem, unterstiitzt von
romischen Legioniren, fiir ein geheimes Schnellverfahren der Sad-
duzier. Diese im Volk verhafite Tempelpriesterschaft, die unter
dem Verdacht der Korruption stand, fiihlte sich vom Auftreten
Jesu inmitten der Volksmassen in Jerusalem bedroht. Anstoflig
war fur sie nicht nur die zornige Ausweisung der Hindler aus dem
Tempelhof, in der sie einen Angriff auf den jiidischen Tempelkult
sahen, sondern vor allem seine Predigt. Darin prophezeite er zwei
kommende Ereignisse: den eigenen Tod und, wie schon einige Pro-
pheten vor ihm, die Zerstorung des Tempels als gottliche Bestra-
fung der Ungetreuen (Lukas 21,5-6).

Nach allem, was sich ohne Vorbehalte rekonstruieren lifdt, hat
Jesus seinen Tod weder gesucht, noch ibn als Heilstat verstanden.
Wohl aber muf3te er sich des Risikos bewuflt gewesen sein, an der
Spitze seiner Jinger im Tempel von Jerusalem aufzutreten, und
mit Sicherheit stand thm die Todesgefahr vor Augen, vor der man
ithn gewarnt hatte. Daf§ er nicht aus Jerusalem floh, sondern mit
seinen Jiingern das Abendmahl hielt, um spiter auf dem Olberg
im Gebet zu verharren, spricht nur fiir sein tiefes Sendungsbe-
wufltsein und die Entschlossenheit, seinem Auftrag bis zum Ende
treu zu bleiben (D. Flusser 1982, S. 82 ff.; G. Theissen/A. Merz
1977, § 14).
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Die junge Kirche und die Anféinge der christlichen Theologie

Die metaphysisch iiberhohte Deutung der Kreuzigung als gottge-
wolltes Stithneopfer gab erst Paulus, der zu Recht als der Erztheo-
loge des Christentums gilt. Auch das letzte Abendmahl, das zum
zentralen Sakrament des Christentums wurde und einen jahrhun-
dertelangen Theologenstreit entfachte, kann als eine viel einfachere
Abschiedshandlung verstanden werden. David Flusser weist dar-
auf hin, daff einige frithe Fassungen des Lukasevangeliums von den
Ubrigen Abendmahlberichten abweichen. Darin segnet Jesus
zuerst den Kelch — wie im judischen Brauch allgemein tblich —und
sagt nur, dafl er thn fortan nicht mehr trinken werde. Dann nahm
er das Brot, brach es und sagte: ,Das ist mein Leib“ (Lukas
22,14-19) — wie als Gleichnis fiir seinen gewaltsamen Tod. Der Zu-
satz, dafl er nun nochmals den Kelch nahm, um ihn als Blut des
neuen Bundes zu bezeichnen, scheint eine spitere Einfligung zu
sein (D. Flusser 1982, S. 641f.).

Wahrscheinlich sind auch die Jesusworte, die als Einsetzung sei-
ner Kirche und deren Triger in den Evangelien zitiert werden,
nachtrigliche Interpretationen. Die eigentliche Geburtsstunde des
Christentums ist erst der Glaube der Jiingerinnen und Jiinger Jesu
an die Auferstehung ihres Herrn. Nachdem sie nach der Katastro-
phe tief verstort aus Jerusalem geflohen waren, kehrten sie nun, ge-
starkt durch ihre Visionen, zuriick, um die baldige Wiederkunft
des Messias und sein Erlosungswerk zu verkiinden. Unter den Ju-
den war das Erlosungsbediirfnis so groff, daf§ sich ein paar tausend
von ithnen der kleinen Christengemeinde in Jerusalem anschlossen,
darunter auch Juden aus der griechischen Diaspora. Daraus erga-
ben sich starke Spannungen zwischen den liberaleren Hellenisten
und den Judenchristen, weil letztere befiirchteten, der Alte Bund
werde zu Gunsten eines Neuen Gottesbundes aufgehoben. Dies
fihrte schliefflich zur Steinigung des Stephanus, der zum ersten
Martyrer der christlichen Gemeinde wurde.

Schon vor und um so mehr nach der Zerstorung Jerusalems im
Jahre 70, mit welcher der gescheiterte Aufstand gegen die Romer
endete, warben die Christenapostel auch unter den Heiden fiir den
neuen Glauben. Damit hatten sie vor allem in den Ostprovinzen
des Romischen Reiches Erfolg, wo Antiochia eines der ersten
christlichen Zentren wurde, spiter auch in Rom selbst. Dabei er-
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hielt die jiidische Vorstellung von der Bekehrung aller Volker zum
Monotheismus eine christliche Wendung, mit der Konsequenz,
dafl kiinftig nicht die Beschneidung das Eintrittsritual in die Glau-
bensgemeinschaft war, sondern die Taufe auf den Namen Jesus
Christus. Auch entschied das sogenannte Apostelkonzil, dafl Hei-
denchristen nicht dazu verpflichtet seien, die jiidischen Gesetze zu
tibernehmen (Handb. d. Kirchengeschichte 1995, Bd. I, S. 981.).

Den Hintergrund fiir die rasche Ausbreitung des christlichen
Bekenntnisses wihrend der ersten Jahrhunderte bildet das reli-
giose Vakuum in der romisch-griechischen Welt. Der mythische
Polytheismus war lingst einer skeptisch-rationalen Haltung zu-
mindest unter den Intellektuellen gewichen und hatte eine spiri-
tuelle Leere erzeugt, in die bereits die orientalischen Mysterien-
kulte eingedrungen waren.

Der Beginn der christlichen Theologie war von der Beweislast
geleitet, den Tod Christi nicht als Katastrophe, sondern vielmehr
als Heilstat zu begriinden. Paulus, als profunder Kenner der he-
briischen Bibel, versuchte, die darin enthaltenen Messiasprophe-
zeiungen als Vorankiindigungen fiir das Wirken und den Tod Jesu
zu deuten: Interpretationen, die ihrerseits in die Evangelienbe-
richte einflossen und dort als Aussagen Jesu erscheinen.

Paulus konnte seine Kreuzestheologie auf die judische Vorstel-
lung stiitzen, Mirtyrer um ihres Glaubensbekenntnisses willen
wiirden als Sthneopfer fiir die Verfehlungen Israels angerechnet.
Nun war Christus das Passah-Lamm, das sich fiir die Seinen op-
ferte, um sie aus der Stindenverstrickung zu losen (1. Korinther
5,7). Mit diesem Vergleich spielt Paulus auf die uralte Opferpraxis
der Juden an, die auf das Frithlingsopferfest der nomadisierenden
Stamme zurtickgeht. Hatten es die jiidischen Schriftgelehrten zum
Erinnerungsfest an die Befreiung Israels beim Auszug aus Agyp-
ten gemacht, so machte es nun Paulus zur Befreiungstat Gottes, die
er auf die ganze Menschheit bezieht (H. Haag 1971, S. 581f., 130{f.).
In kithner Spekulation verbindet er das Sithneopfer des Gottes-
sohnes mit dem Stindenfall Adams, indem er Christus den Neuen
Adam nennt, der die Welt aus ihrer Schuld erlost (Romer 5,12-21).

Die junge Kirche rechtfertigte sich aber nicht nur vor dem
Hintergrund der jiidischen Uberlieferung, sondern hatte sich auch
gegen die weitverbreiteten Mysterienkulte sowie gegen den Kai-
serkult zu verteidigen. Stellten die Mysterienpraktiken mit ihrer
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Verheiflung von Schuldvergebung und Unsterblichkeit eine ernst-
zunehmende Konkurrenz fiir die christlichen Glaubensinhalte dar,
so wurde der christliche Gottesbegriff vom Kaiserkult mit seiner
Ubertragung gottlicher Titel auf den weltlichen Herrscher be-
droht und zugleich beeinflufit.

Die Abwebr gegen und die Vermischung mit heidnischen
Glaubensinhalten

Aus dem geistigen Ringen, das sich in den Schriften der Kirchen-
viter niederschlug und zu heftigen Kontroversen auf den ersten
Kirchenkonzilen fiihrte, seien hier nur ein paar der wesentlich-
sten Punkte herausgegriffen. Justinus (gest. 165) und Tertullian
(160-225) polemisierten unter anderem gegen die Mithrasmyste-
rien, weil diese angeblich die christliche Eucharistiefeier nachaff-
ten. Tatsichlich feierten deren Eingeweihte ein sakrales Mahl mit
Brot und Wein als Vorwegnahme des himmlischen Mahles nach
der erwarteten Auferstehung. Auch dabei vollzog sich eine Wand-
lung, bei der nach ihrer Vorstellung das Blut des geopferten Stieres
im Wein und dessen Leib im Brot gegenwirtig waren (vgl. S. 105).

Der christlichen Polemik ist entgegenzuhalten, daf} solche (ur-
springlich kannibalistischen) Opfermahle uralt waren und auch
den Hintergrund der Dionysos-Kulte bildeten. Deshalb wire die
Frage eher umgekehrt zu stellen, ob nicht die frithchristliche Inter-
pretation des letzten Abendmahls von den Mysterienbriauchen be-
einflufit war. Jedenfalls scheinen viele der ersten Christen Jesus
Christus als eine Art Mysteriengottheit verstanden zu haben, an
deren Tod und Auferstehung sie durch den Empfang der Euchari-
stie teilnahmen (H. Kloft 1999, S. 1121.).

Eine dhnliche Verquickung fand bei der Taufe statt. Dafl ne-
ben Johannes dem Taufer auch Jesus getauft hat, erfahren wir
nur im Johannesevangelium (Johannes 3,22). Aber erst die junge
Kirche machte die Taufe zum Initiationsritus, der die Neuge-
burt in Christus symbolisiert und damit die Teilhabe am ewigen
Leben sichert. In ihrem dufleren Erscheinungsbild mit dem Rei-
nigungsbad und dem Anlegen weifler Gewiander glich die Tauf-
handlung, die man zunichst nur an Erwachsenen vollzog, den
Einweihungsriten in die zeitgenossischen Mysterienkulte (ebd.

S. 113f).
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Noch profunder war die Parallele zwischen dem Glauben an die
Auferstehung Christi und der alten mythischen Vorstellung vom
sterbenden und auferstehenden Gott als Verkorperung der Vegeta-
tion. Dafl diese in ganz Vorderasien und im Mittelmeerraum tra-
dierte Mythologie auf Tod und Auferstehung Christi tibertragen
wurde, legte schon die jahreszeitliche Bindung des jiidischen Oster-
festes an den Friihling nahe. Auch hat die christliche Glaubensfor-
mel, dafl Christus am dritten Tage auferstanden sei, einen viel ilte-
ren Hintergrund als den im Matthidusevangelium angedeuteten.
Dort wird der Aufenthalt Christi im Grab mit der Verborgenheit
des Jonas im Innern des Fisches verglichen (Matthaus 12,40-41).
Aber auch dieses Bild geht vermutlich auf den Mondzyklus zuriick,
der die Grundlage fur die heidnischen Mondfeste und spater fiir das
Passah-/Osterfest bildete. Das Verschwinden des Mondes in der
Schwarzmondphase gleicht seinem Verschlungenwerden durch
den Nachthimmel, und das Erscheinen des Jungmonds am dritten
Tag seiner Wiedergeburt, die man mit Jubel begriifite.

Selbst das in der christlichen Kunst lebendige Motiv der Pieta
weist auf die vorchristliche Konstellation von grofler Gottin und
threm Sohngeliebten hin, um den sie am Ende der Vegetationspe-
riode klagt, um ithn im Friihling aus ihrem Erdenschofl wieder auf-
erstehen zu lassen. Am eindrucksvollsten schimmern diese archai-
schen Wurzeln in einem Gemilde des Michelangelo-Schiilers
Sebastiano del Piombo auf: Seine Beweinung Christi stellt eine
Madonna von elementarer Ausdruckskraft in die Bildmitte, ihr zu
Fiflen den ausgestreckten Leichnam Christi, und die ganze Szene
ist iberstrahlt vom fahlen Licht des Mondes (Abb. 9).

Auch auf einem Gemalde des 17. Jahrhunderts, auf dem Jacob
van Oost das uns scheinbar so vertraute Krippenbild darstellt,
klingen archaische Opfervorstellungen an. Hier steht das Kind in
der Krippe im Mittelpunkt, davor Maria, die mit der einen Hand
das Laken unter dem nackten Jesuskind ergreift und mit der ande-
ren auf ein auf dem Boden liegendes Lamm deutet. Thr wissender
Blick nimmt das Schicksal ihres Sohnes als Opferlamm vorweg.
Dabei ist sich der Kiinstler nicht bewuflt, daf} die Geburtslegende
Jesu mit der Vorstellung des Neugeborenen in der Krippe das alte
Bild des Dionysos-Knaben wiederholt, bei dem das Stroh des Ge-
treides in Verbindung mit der Erneuerung der lebensspendenden
Frucht der Kornmutter Demeter steht (Abb. 10).
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Abb. 9: Sebastiano del Piombo (1485-1547),
Die Beweinung Christi

Noch konkreter tritt der Opfergedanke in der Wiedergabe des
blutiiberstromten Kruzifixus hervor, wie wir ihn von spatmittelal-
terlichen und bis heute von volkstiimlichen Darstellungen kennen
(Abb. 11). Wenn dort das Kreuzesholz als Lebensbaum erscheint,
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Abb. 10: Jacob van Oost (1601-1671),
Anbetung der Hirten, Krippenszene
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Abb. 11: Kruzifixus in der Pfarrkirche St. Zeno, Ladir/Schweiz

der durch das Blut Christi wieder zu griinen beginnt, so klingt
hier, wenn auch nur untergriindig, das alte Motiv der Adonis- oder
Attismythe an, welche aus dem Blut des sterbenden Vegetations-
gottes das Leben in Gestalt der Frithlingsblumen oder der Pinie
neu erblithen 1aflt (Abb. 12).

Frithchristliche Gelehrte scheinen sich an solche Zusammen-
hange noch erinnert zu haben, wenn sie Christus den wahren Or-
pheus nannten und den leidenden Christus mit der zerstiickelten
und gekelterten Traube verglichen, ein Gleichnis, das in den bak-
chischen Mysterien dem Dionysos galt (H. Kloft 1999, S. 40f.).
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Abb. 12: Triumphkrenz mit griinenden Zweigen.
Holzplastik, wm 1450, St. Lorenz, Niirnberg
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Allerdings wurde die Vergeistigung der archaischen Opfertheorie
und ihre theologische Ausformulierung erst durch die Begegnung
mit der griechischen Philosophie moglich.

Die Bedeutung der griechischen Philosophie fiir die
christliche Dogmatik

Die literarischen Exponenten dieser Begegnung waren Klemens
von Alexandrien (ca. 150-215) und Origenes (185-253), letzterer
als Vorstand der ersten christlichen Katechetenschule in Alexan-
drien, dem damaligen geistigen Zentrum der hellenistischen Welt.
Sie sprachen von der christlichen Lehre als der ,wahren Gnosis*
(Gnosis = Erkenntnis) und wandten sich mit ihrer allegorischen
Schriftauslegung an die Gebildeten. Ankntipfend an die im ganzen
Romischen Reich verbreiteten Lehren der Stoa und des Neuplato-
nismus erklirten sie den Glauben an den ,Logos Christos“ zur
Vollendung der philosophischen Bemihungen um den geistigen
und sittlichen Aufstieg der Menschen.

Origenes verband die orphisch-pythagoreische Abwertung von
Materie und Korper mit dem platonischen Gedanken des Auf-
stiegs und der Heimkehr der Seele zum Gottlichen. Mit seiner
asketischen Neigung und seiner Idee von der mystisch-briut-
lichen Verbindung der Seele mit Gott tbte er sowohl auf das
christliche Monchtum als auch auf die christliche Mystik einen
kaum zu iiberschitzenden Einfluf} aus. Auch finden wir bei ihm
schon einen theologisch formulierten Trinititsgedanken, der die
Kirche noch tiber die nichsten Jahrhunderte hinweg beschaftigen
sollte.

Am hirtesten rangen die Kirchenlehrer der ersten Jahrhunderte
um den christlichen Gottesbegriff und um die korrekte Fassung
des Trinititsdogmas. Dabel ist nicht zu tbersehen, daf auch hier
Rivalititen mit vorchristlichen Vorstellungen eine Rolle spielten.
Neben der romischen und dgyptischen Gotter-Trias war es der
Kaiserkult, von Domitian (81-96) zur romischen Staatsreligion er-
hoben, der mit seinen offiziellen Titeln ,,Soter” (Retter, Heiland),
»Kyrios“ (Herr) und ,Epiphanes“ (der im Namen Gottes Erschei-
nende) sowie mit der Anrede des Kaisers als ,,mein Herr und mein
Gott“ die christlichen Theologen herausforderte (Handb. d. Kir-
chengeschichte Bd. I, S. 106f., A. Seethaler 1995). Die Lehre vom
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dreifaltigen Gott als Klirung des Verhiltnisses zwischen Gott,
Christus und dem Heiligen Geist hat nicht zuletzt deshalb zu ge-
radezu halsbrecherischen Konstruktionen gefiihrt, weil sie ein im
Grunde unlosbares Problem zu [3sen vorgibt: Gott als den Einen
und Einzigen und zugleich aus drei Personen bestehend zu defi-
nieren. Origenes hatte vor dem Hintergrund der neuplatonischen
Emanationslehre Christus als Urwort Gottes (Logos) aufgefafit,
das aber erst mit der Weltschopfung als ,,Gottmensch® (theanthro-
pos) ins Leben tritt. Den Heiligen Geist, von dem Christus sagte,
er werde den Glaubigen nach seinem Tod als Troster geschickt, sah
er in Ubereinstimmung mit der hebriischen Bibel als Kraft und
Weisheit Gottes.

In der Folge entwickelten sich eine ganze Reihe unterschied-
licher Christologien, was die Spaltung zwischen den Anhingern
des Arius (260-336) und denen des Athanasius (ca. 275-373) be-
griindete. Betonten die Arianer die Menschennatur Christi, so
trat Athanasius fir die Wesensgleichheit von Vater und Sohn ein,
eine Auseinandersetzung, die zeitweise zur Kirchenspaltung
fithrte. Verhindert wurde sie schliefllich durch das Eingreifen
Kaiser Konstantins in das Konzil von Nicaea 325 und den Einfluf§
seiner Nachfolger auf das Konzil von Konstantinopel 381. Fiel
in Nicaea der politische Entscheid zugunsten des Athanasius,
so wurde in Konstantinopel die Definition des Heiligen Geistes
in die Formel von der Wesensgleichheit der gottlichen Personen
einbezogen. Nun hieff es, der Geist gehe von Vater und Sohn
gleichermaflen aus und werde als dritte Person zugleich mit
dem Vater und dem Sohn angebetet (Handb. d. Kirchenge-
schichte Bd. II/1, S. 61ff., 75ff.).

Aus unserer heutigen Perspektive ist die Schirfe dieser Glau-
benskimpfe, die zu gegenseitigen Absetzungen und hifilichsten
Verfolgungen fiihrte, kaum noch nachvollziehbar. Auch macht die
Abhingigkeit der christlichen Lehre von den damaligen Herr-
schern betroffen, die sich seit der Erhebung des Christentums zur
Staatsreligion ergab. Moglicherweise hat beim kaiserlichen Verdikt
gegen die Arianer sogar die Tatsache mitgespielt, daff sich die
romischen Ostprovinzen dem Ansturm der arianischen Goten zu
erwehren hatten.
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Der Siegeszug des Christentums

Wenn wir uns fragen, was die Ausbreitung des Christentums in
weniger als fiinfhundert Jahren auf das gesamte romische Reich —
im Osten bis nach Persien, im Stiden nach Nordafrika, im Westen
bis Spanien und sehr bald auch tiber Mittel- und Nordeuropa — so
unaufhaltsam vorantrieb, so finden wir die Antwort sowohl in
psychologisch-soziologischen als auch in politischen und kirchen-
politischen Griinden. Neben dem giinstigen Boden, den das schon
genannte religiose Vakuum fiir neue Bekenntnisse bereitete, kam
den christlichen Gemeinden die Tatsache zugute, dafl sie nicht nur
Glaubens-, sondern auch Lebensgemeinschaften darstellten. Im
Gegensatz zu den Mysterienkulten bildeten sie keine Geheim-
sekten, standen vielmehr allen Menschen ohne groflere Hemm-
schwelle offen und boten auch den Randstindigen der Gesell-
schaft, nicht zuletzt alleinstehenden Frauen, eine geistige und
soziale Heimat. Thre Mitglieder kamen aus allen Schichten, leiste-
ten sich gegenseitige Hilfe, und die Vermodgenden unter ihnen
spendeten grofiziigig fiir die Armen. Diese vom Judentum tber-
nommene und konsequent weitergefithrte Zusammengehorigkeit
von Glaube und sozialem Leben sollte Jahrhunderte spater auch
dem Islam zum Durchbruch verhelfen.

Dazu kommt als ein weiterer wesentlicher Faktor die straffe
Kirchenorganisation mit ihrer hierarchischen Gliederung in Bi-
schofe, Presbyter, Diakone und Subdiakone, die sich an die romi-
sche Verwaltungsstruktur anlehnte und damit das Lehramt, das sa-
kramentale Priesteramt und die Giiterverwaltung gleichermafien
kontrollierte.

In der geistigen Auseinandersetzung mit anderen religiosen
Gruppen verfolgte die christliche Kirche von Anbeginn zwei ent-
gegengesetzte und dennoch sich gegenseitig erginzende Strate-
gien: Zum einen versuchte sie, anderes Gedankengut wie das der
griechischen Philosophie oder iltere Kultbriuche zu integrieren
und damit zu absorbieren. Zum anderen ging sie in Verbindung
mit der weltlichen Macht sehr direkt gegen andere Glaubensge-
meinschaften vor und schreckte auch vor brutalen Gewaltakten
nicht zurtick. Die zweite Strategie wurde erst im Laufe des 4. Jahr-
hunderts moglich, als Konstantin sich taufen liefi, die Kirche offi-
ziell férderte und sein Nachfolger Theodosius sie zur alleinigen
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Staatskirche erhob. War Konstantin noch fiir das tolerante Neben-
einander verschiedener Glaubensrichtungen eingetreten, so verbot
Kaiser Theodosius I. 391/392 jeden nicht-christlichen Kult. Zu-
widerhandlungen wurden mit Vermogensentzug, Verbannung
oder sogar mit der Todesstrafe belegt. Unter dem Schutz solcher
Verdikte kam es auch zu Pliinderungen und in Einzelfillen zu
Lynchmorden von seiten eines christlichen Mobs, unter anderem
zur Zerstorung der Mithrien und zur grausamen Ermordung der
Philosophin Hypathia in Alexandria im Jahr 415 (M. Rullmann
1993). Wihrend aber solche Terrorakte groffe Emporung und den
heidnischen Widerstand provozierten — wie er in Gestalt Kaiser
Julians (361-363) einen ersten Hohepunkt erreichte hatte —, war
die sanftere, absorbierende Strategie von weniger sichtbarem, aber
um so dauerhafterem Erfolg.

Christliche Aneignung heidnischen Religionsguts

Die Vereinnahmung auflerchristlicher Spiritualitit und heidni-
schen Religionsguts fand auf zwei Ebenen statt. Auf einer theore-
tischen, wenn sich christliche Theologen der griechischen Philoso-
phie bedienten, um ihr Lehrgebaude auf sie zu stiitzen, und auf der
praktischen Ebene, wenn die christliche Liturgie heidnisches
Brauchtum tibernahm oder schon bestehende Kultstitten christ-
lich tiberformte.

Um eine direkte Ubernahme von kultischen Praktiken handelt
es sich beim kirchlichen Gebrauch von Weihrauch, der Verehrung
von Reliquien oder der Abhaltung von Prozessionen. Auch die
bildhafte Gestaltung gottlicher Personen und Heiliger stammt aus
dem vorchristlichen Erbe und steht in schroffem Gegensatz zur
judischen Tradition. Die Gestalten von Engeln, Cherubim und
Seraphim, aber auch der Satansdrachen sind babylonisches Erbe,
die Bocksgestalt des Teufels das des griechischen Pan oder Diony-
sos. Andere sakrale Tiersymbole wie Lowe, Adler und Stier wur-
den den Evangelisten als Attribute zugesprochen, das Einhorn
sogar Christus selbst. Die ganze Fiille der ibernommenen heidni-
schen Sakralsymbolik kann hier nur angedeutet werden. Bereits
das Kreuz in seiner kosmischen und figiirlichen Bedeutung war ein
universelles Sakralsymbol seit vorgeschichtlicher Zeit. Noch der
lateinische Kirchenlehrer Tertullian (ca. 160-255) warnte vor den
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aberglaubischen Kreuzzeichen, die tiberall im Mittelmeerraum als
apotropiische Zeichen an Wanden, Tiren und Boden prisent wa-
ren. Wenig spiter wurde das Kreuzzeichen in seinen verschiedenen
Formen von der christlichen Liturgie ibernommen und auf den
Marterpfahl von Golgatha projiziert (C. Meier-Seethaler 1993,
Kap. IT). Auch die dufleren Hoheitszeichen des christlichen Klerus
wie Mitra oder Bischofsstab folgten dem Vorbild babylonischer
oder etruskischer Wiirdentriger.

Am wirkungsvollsten sollte sich allerdings die Strategie der
Ubernahme alter Kultstitten und deren Christianisierung erwei-
sen. So steht die Geburtskirche in Bethlehem auf einem Adonis-
heiligtum, die Kirche San Clemente in Rom auf einem Mithrium,
und unzihlige romische Tempel wurden in den Missionsgebieten
zu christlichen Kirchen umgestaltet (F. Heiler 1980, S. 427{f.). Da-
mit Hand in Hand ging die Verdringung alter Gotter- und Géttin-
nennamen, die nun durch christliche Kirchenpatrone ersetzt wur-
den. Auch alte Titel, Symbole oder Festtagsdaten gingen auf die
neuen Heiligen oder auf Christus selbst iiber. Den Titel Kosmo-
krator bzw. Pantokrator trugen vor Christus Osiris und Dionysos,
die Bezeichnung ,sol invictus“ (unbesiegbare Sonne) und die da-
mit verbundene Lichtsymbolik stammt aus den Mithras-Mysterien.
Die christlichen Sonntage folgen im Unterschied zum jiidischen
Sabbath den mithraischen ,,Sonnentagen®, und das Weihnachtsfest
als Feier der Geburt Christi wurde auf den 25. Dezember festge-
legt, der vordem von den Mithrasanhingern als Geburtsfest der
unbesiegbaren Sonne begangen worden war (H. Kloft 1999, S. 81).

Ahnliche Vereinnahmungen fanden in den gallischen und
germanischen Provinzen statt. Auch dort wurden zwar einzelne
heidnische Kultobjekte zerstort — wie beim Fillen der Wotaneiche
durch Bonifatius —, in den meisten Fillen aber errichteten die
christlichen Missionare an den alten Quell-, Berg-, Baum- und
Grottenheiligtiimern Wallfahrtskirchen oder Kloster. Die mit den
sakralen Stitten verbundenen Heilserwartungen und deren Sym-
bole gingen dabei nahtlos auf die christlichen Schutzpatrone und
Patroninnen tber.

Am umfassendsten war das Erbe, das die christliche Madonna
von den 1hr vorausgehenden Mutter- und Himmelsgéttinnen an-
trat. Schon der Titel ,,Gottesgebarerin“ (theotokos), den das Kon-
zil von Ephesos (431) fir sie festschrieb, fithrt die uralte Wiirde
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der vorderasiatischen Gottinnen weiter. Wie bereits erwahnt
(S.103), ist das Marienbild mit dem Jesuskind eine Kopie der Isis
mit dem Horusknaben, und die christliche Kunst iibertragt auch
andere, sehr alte Motive auf die neue Gottesmutter: Wie Hathor
(in threr Gestalt als Himmelskuh) trigt Maria den Sternenmantel,
wie Demeter die Ahre und wie Ariadne den Rosenkranz auf ihrem
Haupt. Zu ihren Fiflen erscheinen Mondsichel und Regenbogen,
letzterer als ,,Giirtel der Madonna“, der einst der Giirtel der
Aphrodite war. Die Lauretanische Litanei des Mittelalters nennt
sie ,stella maris“ (Meerstern), verschlossener Garten und Lilie,
Brunnen des Lebens und Himmelspforte: Bilder, die sie dem
Hohenlied entlieh und die als kanaanitisches Erbe in die Hebrai-
sche Bibel Eingang gefunden hatten.

Wenn Maria bis ins hohe Mittelalter die ,geheime Gottin im
Christentum® (Ch. Mulack) geblieben ist, so hat dies freilich auch
zum gespaltenen Franenbild der christlichen Kultur beigetragen.
Doch ist dies als Folge einer Entwicklung zu sehen, die quer zur
urspringlichen christlichen Botschaft steht. Jesus selbst hatte
einen ebenso respektvollen wie freien Umgang mit Frauen gepflegt
und die verschiedenen Aspekte des Weiblichen nicht gegeneinan-
der ausgespielt. Wir horen von einer verrufenen Frau, der viel ver-
geben wurde, weil sie viel geliebt hat (Lukas 7,47-48), von Maria
aus Bethanien als aufmerksamer Gesprichspartnerin und von gast-
freundlichen Frauen, die Jesus und seine Jinger in ihre Hiuser
aufnahmen.

Demgegeniiber hatte die Mehrzahl der antiken Philosophen ein
distanziertes bis verichtliches Verhiltnis zur Frau. So auch Augu-
stinus, der stark vom gnostischen Denken beeinflufit war, und Ter-
tullian, der in jeder Frau ein Abbild Evas als Verfithrerin zur Stinde
sah (K. Armstrong 1993, S. 145). Aus der Pespektive von morali-
scher Abwertung jeder Sinnlichkeit war die Mariengestalt nur als
jungfriuliche Mutter akzeptabel, die auf wunderbare Weise ihren
gottlichen Sohn empfangen hatte. Normale Frauen aber konnten
sich den moralischen Respekt nur dadurch verdienen, daf} sie ihre
erotische Liebesnatur zugunsten miitterlicher Tugenden zuriick-
drangten.

Dennoch ist Nietzsches Urteil, das Christentum habe den Eros
getotet, nur sehr bedingt richtig. In Wahrheit ist dies dem gnosti-
schen Dualismus zwischen Geist und Materie, Spiritualitit und
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Sinnlichkeit anzulasten, der auf indisches und persisches Ideengut
zurtickgeht. Als dieser Dualismus dann im Manichidismus zu einer
eigenstindigen religiosen Bewegung anwuchs, grenzte sich die
offizielle Kirche von ihm ab und verurteilte ithn als Irrlehre.

Der Manichiismus als Gegenspieler der jungen Kirche

Mani (ca. 216-276), aus vornehmem, persischem Geschlecht stam-
mend, rief eine eigene Glaubensgemeinschaft ins Leben und wurde
mit ihr zum gefihrlichsten Konkurrenten der jungen Kirche. Seine
Visionen machten thn zum Kiinder der hochsten, vollendeten
Gnosis, die zum erstenmal auf eine universelle Weltreligion zielte.
Wie spater Muhammad erkannte er Jesus als Propheten an, ver-
stand sich selbst aber nicht nur als Vollender der christlichen Bot-
schaft, sondern auch derjenigen Zarathustras und Buddhas.

Nach Manis Lehre hatte der Geist Gottes bisher seine Boten in
bestimmte Weltgegenden ausgesandt, ihn selbst aber als letzten
Gesandten des Lichts dazu berufen, alle bisherigen Offenbarungen
in ihrer urspriinglichen Reinheit zu vereinigen. Aufgrund seiner
persischen Herkunft mit der zoroastrischen Religion vertraut, stu-
dierte er den Buddhismus wihrend eines lingeren Aufenthalts in
Indien und kannte neben den christlichen Evangelien auch die
theologischen Auseinandersetzungen der aufstrebenden Kirche.
In seinen umfangreichen Schriften findet sich eine synkretistische
Gotteslehre mit eindeutig dualistischem Charakter: Dem hochsten
Wesen im Reich des Lichts steht der Fiirst der Finsternis im Reich
des Bosen gegeniiber, und beide sind uranfinglich gegeben. Den
Menschen, die an beiden Seinsweisen teilnehmen, schickt der Vater
des Lichts seine Propheten, damit sie das Gute erkennen und das
Bose besiegen konnen.

Was die christliche Kirche am meisten herausforderte, war
Manis Anspruch, selbst der ,,Parakler“, der Troster und Beistand
zu sein, den Christus nach seiner Riickkehr zum Vater auszu-
senden versprach. Zudem zeigte sich die manichiische Ethik
mit ihrer strengen Askese und ihrem Bestreben, den geistigen
Teil des Menschen von der Materie abzulsen, mit den gnosti-
schen Auffassungen mancher Kirchenlehrer verwandt, was fur
die Verurteilung des Origenes (post mortem) nicht unwesentlich
war.
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Mindestens ebenso stark fiel die duflere Struktur der Kirche
Manis ins Gewicht, die mit ihrer hierarchischen Organisation der
christlichen zum Verwechseln dhnlich sah und in kiirzester Zeit
spektakulire Erfolge errang. Im Laufe des dritten und vierten
Jahrhunderts breitete sich der Manichdismus in Mesopotamien,
Syrien und Algerien aus (wo Augustinus sein Anhianger wurde),
sprang von Rom aus nach Gallien und Spanien tber und konnte
mit seinen Klostergriindungen bis nach China vordringen. So ist es
nicht unwahrscheinlich, dafy der Manichiismus als eine Weltreli-
gion die christliche Kirche in den Schatten gestellt hitte, wenn
diese nicht auf entscheidende Weise vom ostromischen Kaisertum
gestlitzt worden wire. Kaiser Diokletian (284-305) verfolgte noch
beide Religionen, weil sie den Kaiserkult zu unterminieren droh-
ten; im Jahr 297 durch seinen Erlaf§ gegen die Manichéer, der diese
genauso grausam traf wie seine berlichtigte Christenverfolgung die
Kirche im Jahr 303. Dagegen fiel unter Theodosius I. nur noch der
Manichiismus unter das kaiserliche Edikt von 391, wodurch dem
Christentum als offizieller Staatsreligion der gefihrlichste Rivale
aus dem Weg geraumt wurde.

Dennoch hielt sich die zur Hiresie gebrandmarkte Lehre vor
allem in Afrika so hartnickig, dafl sich Justinian I. (527-567) ge-
zwungen sah, auf das Bekenntnis zum Manichdismus erneut die
Todesstrafe zu verhangen. Mani selbst fiel allerdings nicht der kai-
serlich-christlichen Verfolgung zum Opfer, sondern wurde von
zoroastrischen Priestern in seiner Heimat der Hiresie angeklagt,
wo er 277 im Gefingnis starb (Handb. d. Kirchengeschichte Bd. I,
S. 298-306).

Dieses dustere Kapitel der frithen Kirchengeschichte blieb, zu-
sammen mit der Verfolgung der Mysterienkulte, aus unserem Be-
wufltsein verdringt, wihrend die Christenverfolgungen unter Kai-
ser Nero und spiter unter Marc Aurel, Valerian oder Diokletian in
lebendigster Erinnerung gehalten wurden. Bekanntlich setzten
sich die Ketzerverfolgungen im Mittelalter mit unverminderter
Hirte fort und trafen unter anderen die Katharer als spite Ver-
treter manichiistischen Gedankenguts.

Was aber die rein geistige Auseinandersetzung anbelangt, so
verdient die Tatsache Beachtung, daf} sich die von der Kirche aner-
kannte Theologie von der Welt- und Lebensverachtung extremer
gnostischer Stromungen abgrenzte und damit die lebensbejahende
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Grundhaltung der Botschaft Jesu bewahren konnte. Dabei kam ihr
erstaunlicherweise wiederum die antike Philosophie zu Hilfe,
diesmal aber nicht mit ihrer platonischen, sondern mit ihrer aristo-
telischen Tradition. Wihrend es fiir Augustinus ein schwieriger
Prozefl gewesen war, sich aus neuplatonischen und manichiisti-
schen Vorstellungen zu 16sen, konnte Thomas von Aquin sein
scholastisches Gebaude auf dem wiederentdeckten Ariszoreles auf-
bauen. Die Vermittler dieser viel lebensbezogeneren Metaphysik
waren aber nicht die Griechen, sondern die grofien arabischen und

judischen Gelehrten Toledos.

Schwerpunkte mittelalterlicher Theologie

Es kann nicht die Aufgabe dieses Uberblicks sein, sich im einzel-
nen mit der katholischen Dogmatik auseinanderzusetzen. Ge-
nannt werden sollen nur die umstrittensten Probleme der Theolo-
gie, die im 11. Jahrhundert dem byzantinischen Schisma, spater der
Reformation und schliefflich der Aufklirung den Boden bereite-
ten. Dazu gehoren die sogenannten Gottesbeweise, das Dogma
von der Erbstinde, die Gnadenlehre und das Spannungsverhiltnis
zwischen rationaler Theologiebegriindung und Mystik.

Wenn von mittelalterlicher Scholastik die Rede ist, wird haufig
unterschlagen, daff die katholische Scholastik ohne die ihr voraus-
gegangene islamische und jiidische Scholastik gar nicht denkbar ge-
wesen wire. Wie die christlichen Kirchenviter im zweiten und
dritten Jahrhundert, so suchten die islamischen Theologen im
neunten und zehnten Jahrhundert ihren eigenen Zugang zur grie-
chischen Philosophie. Sie tibersetzten Platon und Aristoteles ins
Arabische, von wo aus die bis dahin verschollenen Originalwerke
erst ins Lateinische Ubersetzt werden konnten.

Die arabischen Gelehrten kniipften zum einen an die natur-
wissenschaftlichen Errungenschaften des Aristoteles an und leiste-
ten auf den Gebieten der Astronomie, der Mathematik und der
Medizin Auflerordentliches. Zum anderen versuchten sie, threm
Glauben mit Hilfe der aristotelischen Metaphysik ein theologisch-
philosophisches Gertist zu geben. Den eigentlichen Umschlag-
platz fiir die neuen Denkanstofle bildete die Ubersetzerschule in
Toledo im arabisierten Teil Spaniens. Hier waren es vor allem die
Werke von Ibn Sina (950-1037), bekannt als Avicenna, von Ibn
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Rushd unter dem Namen Averroes (1126-1198) und des Rabbi
Moses ben Maimon (1135-1204), bekannt als Maimonides, die aus
der Enge der islamischen und judischen Orthodoxie die Tore zu
einer rationalen Welt- und Gotteserkenntnis aufstieffen. In ihren
eigenen Reihen oft mit Argwohn betrachtet und verfolgt, begriin-
deten sie ein liberales und tolerantes Denken, das erstmals die drei
abrahamischen Religionen als Geistesverwandte zusammenfiihrte
und Intellektuelle aus ganz Europa anzog. Freilich geschah dies zu
einem historischen Zeitpunkt, als die Reconquista in Spanien und
die ersten Kreuzziige ins Heilige Land bereits im Gange waren
und damit die aufblitzende Chance fiir einen Religionsfrieden im
Keim erstickten.

Wenn wir uns den scholastischen Gottesbeweisen zuwenden, so
stellt sich die Frage, warum erst am Beginn des zweiten christ-
lichen Jahrtausends der Versuch unternommen wurde, die Exi-
stenz Gottes rational zu begriinden. Bis dahin waren der mono-
theistische Gottesbegriff und die personliche Gotteserfahrung ein
unangefochtenes Glaubensgut. Offenbar inspirierte erst die Be-
kanntschaft mit der aristotelischen Metaphysik und dem darin ent-
haltenen kosmologischen Gottesbeweis die mittelalterlichen Theo-
logen dazu, ihren Glauben mit philosophischen Argumenten zu
untermauern. Dies heiflt jedoch nicht, daff die Scholastiker ihren
Glauben von rationalen Einsichten abhingig gemacht hitten. Fir
Anselm von Canterbury (1033-1109) wie fir Thomas von Aquin
(1225-1274) liegt der Schwerpunkt immer noch auf dem Glauben,
der durch die Vernunft nur nachtriglich gestiitzt wird. Wenn sie
von Aristoteles den Gedanken iibernehmen, daff der Bedingtheit
alles Seienden ein Unbedingtes und der kosmischen Kausalkette
als erste Ursache ein unbewegter Beweger zugrunde liegen miisse,
so ist dieses absolute Seinsprinzip fiir sie nicht der unerreichbare
und interesselose Gott der Philosophen. Vielmehr halten sie an der
Vorstellung eines Schopfergottes, der den Kosmos aus dem Nichts
erschaffen hat, ebenso fest wie an der Idee des liebenden Vater-
gottes.

Im sogenannten , ontologischen“ Gottesbeweis des Anselm von
Canterbury, demzufolge die Existenz Gottes aus dem Begriff eines
hochsten Wesens notwendig folgt, klingt auch eine psychologische
Argumentation an: Existierte Gott nicht, so widerspriche dies un-
serer Idee eines allerhochsten und vollkommensten Wesens nicht
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nur in einem logischen, sondern auch in einem psychologischen
Sinn, weil unser begrenzter Geist eine diese Begrenzung tiber-
steigende Idee ohne transzendente Einwirkung gar nicht denken
konnte.

Dazu kommen bei Thomas von Aquin der teleologische und der
moralische Gottesbeweis. Geht der teleologische von dem Gedan-
ken aus, dafl die Ordnung und Zweckmifligkeit des Kosmos eines
Weltenbaumeisters bediirfe, so schliefit der moralische Gottesbe-
weis von unserem moralischen Bewufitsein und dem Streben nach
dem Guten auf die Existenz eines hochsten Gutes (summum
bonum). Auch dieser Gedankengang findet sich bereits bei Aristo-
teles.

Die Spitscholastik hat das Werk des heiliggesprochenen Tho-
mas zu einer erstarrten, dogmatischen Philosophie gemacht. Da-
gegen ging es Thomas selbst nur darum zu zeigen, daf} das Offen-
barungswissen nicht im Widerspruch zur natiirlichen Vernunft
stehe, nicht um den Beweis der Glaubensgegenstinde, die nur der
glaubig-vertrauenden Seele zuteil werden.

Am meisten Anstoff zu innertheologischen Streitigkeiten gaben
die Gnadenlehre und das Dogma von der menschlichen Erbsiinde.
Thre Urspriinge gehen auf die Auseinandersetzungen um den bri-
tannischen ,Moralisten Pelagius (1418) an der Wende vom
4. zum 5. Jahrhundert zurtick. Pelagius trat als entschiedener Geg-
ner eines nur duflerlich tibernommenen Christentums auf und be-
harrte auf einer konsequent moralischen Lebensfiihrung mit stark
asketischen Ziigen. Mit seiner Uberzeugung, daf8 der Mensch von
Natur aus dazu befihigt sei, aufgrund seiner Willensfreiheit das
Gute anzustreben, widersprach er der Gnadenlehre des Augusti-
nus, der mit seiner Doktrin von der Erbsiinde den Menschen fiir
unfihig hielt, sich aus eigener Kraft aus seiner Siindenverstrickt-
heit zu losen. Pelagius hielt Adams Siindenfall fiir einen person-
lichen Fehltritt, der zwar fiir die kiinftigen Generationen beispiel-
haft, aber nicht fortzeugend gewesen sei, weshalb er auch die
Kindertaufe ablehnte. Augustinus bekimpfte diese Lehre, weil er
darin einen Angriff auf die Erlosungsbediirftigkeit des Menschen
sah, was die Erlosungstat Christi als den Kern der paulinischen
Theologie in Frage stelle. Schliefllich verurteilte das Konzil von
Ephesos 431 den Pelagianismus als hiretisch (Handb. d. Kirchen-
geschichte, Bd. II/1, S. 1691f., 1801.).
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Die Problematik als solche tauchte freilich in den mittelalter-
lichen Disputen wieder auf und wurde spiter zum zentralen
Thema in der protestantischen Theologie. Thomas von Aquin
nahm eine vermittelnde Position ein, indem er die Notwendigkeit
der gottlichen Gnade fiir den christlichen Heilsweg zwar besta-
tigte, doch mit seinem bertihmten Satz, dafl die Gnade die Natur
voraussetze, dem augustinischen Rigorismus die Spitze brach. Es
war die philosophische Konzeption des Aristoteles und deren
konstruktive Verbindung von Geist und Leib, Seele und Orga-
nismus, die es Thomas erlaubte, die Natur des Menschen nicht im
Widerspruch mit dem gottlichen Gesetz zu sehen. Vielmehr sah er
im natlrlichen Licht der Vernunft die Vorbedingung zur Erkennt-
nis der Offenbarung und in der natiirlichen Suche nach dem Guten
die Voraussetzung fir den Empfang der gottlichen Gnade.

Paradoxerweise waren es Luther (1483-1546) und Calvin
(1509-1564) als die beiden herausragenden Reformatoren, die das
Dilemma der Gnadenlehre noch verschirften und damit gerade
nicht zum geistigen Fortschritt beitrugen. Im Gegensatz zu den
zeitgenossischen Humanisten, die um den Begriff der Menschen-
wiirde rangen (Pico della Mirandola 1486) und die als Vorlaufer
der europiischen Aufklirung gelten konnen, haftet der lutheri-
schen Rechtfertigungslebre etwas von geistiger Enge und Finster-
nis an. Von Siindenbewuf3tsein und Selbstzweifeln gepeinigt, fand
Luther die Rettung nur in der bedingungslosen Unterwerfung
unter einen ebenso unergriindlichen wie autoritiren Gott. Der
Gnade als unverdienter Rechtfertigung vor Gott steht in Luthers
Lehre die Verderbtheit der menschlichen Natur gegentiber, die so-
wohl den natiirlichen Zugang zur Gotteserkenntnis als auch die
natlirliche Hinwendung zu moralischen Werten unmdoglich macht.
Aus dem Bekenntnis Luthers, dafl er keinen freien Willen besit-
zen wolle, weil das hiefle, mit Sicherheit der Siinde verfallen zu
sein, wiahrend den Menschen in der Auslieferung an die Gnade
wenigstens die Chance auf Errettung gegeben sei, spricht eine tra-
gisch zu nennende Unfihigkeit zu Selbstvertrauen und Selbstliebe
(K. Amstrong 1993, S.317-321; Handb. d. Kirchengeschichte,
Bd. IV, S. 151 f.).

Bei Calvin steht im Gegensatz zur herkommlichen Meinung die
Préidestinationslebre nicht derart im Zentrum seiner Verkiindi-
gung, wie dies spiter bei seinen Anhingern der Fall war. Zwar be-
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kannte er sich zur absoluten Freiheit Gottes hinsichtlich seiner
Gnadenwahl, lief§ aber die guten Werke, denen Luther aufgrund
seines pessimistischen Menschenbilds mifitraute, stirker gelten;
wenn auch nicht als Verdienst, sondern nur als Folge der Gnade.
Aber auch dabei gingen die Calvinisten, besonders im angelsich-
sischen Raum, iiber die urspriingliche Lehre hinaus, wenn sie
den dufleren Erfolg ihrer puritanischen Arbeitshaltung fiir ein Zei-
chen gottlicher Erwihlung hielten (Handb. d. Kirchengeschichte,
Bd. IV, S. 394).

So befreiend die Zielsetzung war, mit der die Reformationsbe-
wegung antrat, nimlich der Macht- und Geldgier des Klerus ein
Ende zu setzen und an die Stelle der religiosen Bevormundung
durch die Kirche den direkten Zugang zu Gott und zur Heiligen
Schrift zu erkimpfen, so enttduschend waren ihre politischen und
psychologischen Folgeerscheinungen. Anstelle der Kirchenhorig-
keit verband sich der Protestantismus mit der weltlichen Obrig-
keit, was schlieflich in die Konfessionskriege und die Schrecken
des Dreiffigjihrigen Krieges miindete. Auch auf der psychologi-
schen Ebene scheint die Zeit fiir den freien Christenmenschen
noch nicht reif gewesen zu sein. Zu groff war das Wagnis, als ein-
zelner freier Mensch Gott entgegenzutreten und neben der eige-
nen Rechtfertigung auch die Rechtfertigung Gottes (Theodizee)
zu bedenken. Als einzige Rettung bot sich die radikale Unterwer-
fung an, ein psychischer Gewaltakt, der sich in der unfrohen bis
aggressiven Stimmung seiner Bekenner niederschlug.

Das Spannungsverhalinis zwischen Theologie und Mystik

Was die Theologie als unbewaltigte Probleme zurtcklie}, bewil-
tigte die Mystik auf ihre Weise. War sie in den ostlichen Kirchen
seit den Tages des Origenes immer eine bedeutende spirituelle
Kraft, so wurde sie dies in Westeuropa erst im Mittelalter des
13. und 14. Jahrhunderts. Eine Mittlerrolle zwischen Ost und West
spielte Dionysius Areopagita, bzw. der irische Monch, der Ende
des 5. Jahrhunderts unter diesem Pseudonym schrieb und die neu-
platonische Mystik mit christlichen Vorstellungen verband. Neben
den bekannten deutschen Mystikern Eckhart von Hohenheim
(Meister Eckhart 1260-1327), Johannes Tauler (1300-1361) und
Heinrich Seuse (1295-1306) gab es bedeutende englische, hollindi-
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sche und norwegische Mystiker und nicht zuletzt grofle Mystike-
rinnen wie Hildegard von Bingen (1099-1179), Mechthild von
Magdeburg (1212-1277) oder Theresia von Avila (1515-1582).

Nun gibt es natiirlich auch innerhalb des Christentums nicht die
Mystik, sondern sehr unterschiedliche Ausprigungen, bei denen
die Akzente verschieden gesetzt sind; sei es stirker auf die Askese,
auf die meditative Versenkung, auf die Vereinigung mit dem Gott-
lichen als Person oder auf die kosmisch-mitgeschopfliche Verbun-
denheit. Dennoch gibt es grundlegende Gemeinsamkeiten. So
schopfen alle mystischen Stromungen ihre Einsichten weniger aus
rationalen Uberlegungen als aus emotional-spirituellen Erfahrun-
gen. Die Seelenverfassung, die solche Erfahrungen erst ermoglicht,
wird als ,,Stille”, als ,,Abgeschiedenbeir” von egozentrischen Be-
dirfnissen und in dieser Abwendung vom Ego auch als ,Leere®
beschrieben; ein Zustand, den man durch Fasten, verschiedene
Konzentrationspraktiken, durch stille Betrachtung und selbstver-
gessene Aufmerksamkeit gegeniiber der Schopfung herzustellen
versucht.

Wie es die mystische Sprache mit der stindigen Verwendung von
Paradoxien zum Ausdruck bringt — wenn etwa von ,strahlender
Dunkelheit, von ,flisterndem Schweigen oder von ,stillem Ge-
schrei“ die Rede ist (D. Solle 1997, S. 98ff.) —, l6sen sich in der
mystischen Erfahrung Gegensitze auf, die dem Intellekt untiber-
windlich scheinen. Mystikerinnen und Mystiker erleben Trans-
zendenz und Gnade als einen iberwiltigenden Einbruch, und
doch sind es die Sehnsucht und die innere Bereitschaft, die diese
Begegnung erst ermoglichen. Das Verhdlinis zwischen Gott und
Mensch erscheint hier nicht als eines der Herrschaft, sondern der
Partnerschaft, was am radikalsten Angelus Silesius in seiner be-
kannten Verszeile sagt: ,,Ich weif}, dafl ohne mich Gott nicht ein
Nu kann leben.“ (D. Solle 1997, S. 144)

Damit schwindet der Antagonismus zwischen Transzendenz
und Immanenz in zweifacher Hinsicht. Auf der individuellen
Ebene wird Transzendenz als der innerste Kern im eigenen Selbst
gefunden — das ,Seelenfiinklein“ des Meister Eckhart —, auf der
kosmischen Ebene erscheint Transzendenz nicht als Prinzip
aulerhalb der Welt, sondern als Grundprinzip und Energiequelle
allen Lebens in der Welt. Deshalb war das mystische Denken
immer mit einem pantheistischen Standpunkt verwandt, was fur
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streng theistische Lehrmeinungen einen hiretischen Beigeschmack
hat. Und tatsichlich sahen sich alle Mystiker gezwungen, ihre
Rechtgliubigkeit zu verteidigen, selbst der scholastisch hochgebil-
dete Eckhart, aus dessen Werk die offizielle Kirche 17 Sitze als
hiretisch verurteilte.

Hat die Scholastik versucht, das Gottesbild in prizise philoso-
phische Begriffe zu fassen — Gott als der Allmichtige, der Allwis-
sende, Allgiitige, Gott als Schopfer des Alls aus dem Nichts, als
Weltenlenker und Weltenrichter —, so besteht die mystische Got-
teserfahrung auf der Negation jeden begrifflichen Denkens, bis hin
zu der verfinglichen Aussage, Gott sei das Nichts. Im Englischen
wird diese Aussage klarer, weil ,nothing® ,no thing“ bedeutet,
also keine dingfest zu machende, mit Eigenschaften beschreibbare
Substanz (K. Armstrong 1993, S. 291). Es ist diese ontologische
Abstinenz im mystischen Gottesverstindnis, die Raum lafit fur
andere Religionsauffassungen, wihrend scholastisch-dogmatische
Theologie immer zur scharfen Unterscheidung und damit auch
zur Intoleranz tendiert. Ebenso bemerkenswert ist die Uberwin-
dung anthropomorpher Gottesvorstellungen in der Mystik. Mei-
ster Eckhart verwendet als erster den neutralen Begriff ,,Gottheir*
und lif}t damit auch die androzentrischen Bilder zuriick, die mit
dem Begriff des Vaters, des Herrn und Schopfers bis heute ver-
bunden sind.

Auch erweist sich das gingige Vorurteil, die mystische Lebens-
haltung sei weltfremd und verschlosse sich den praktischen Pro-
blemen der Gemeinschaft, nur zum Teil als zutreffend. Es gab
zwar die Einsiedelei und auch eine pathologisch zu nennende Lei-
densmystik (D. Solle 1997, S. 1801f.), doch der grofle Mystiker
Eckhart verwarf solche Extreme und hielt die vita contemplativa
nicht fiir hoherwertig als die vita activa. In seinem Kommentar
zur biblischen Erzihlung von Martha und Maria nimmt er zugun-
sten des lebenspraktischen Dienstes Stellung und betrachtet diesen
nicht als Hindernis, sondern als Frucht geistiger Einsicht. Seine
Sympathie gilt nicht dem FEinsiedler, sondern denjenigen, die
»beim Herdfeuer oder im Stall“ Gott suchen (D.Mieth 1979,
S. 521f.).

In diesem Licht gesehen ist es kein Zufall, wenn bei der zeitge-
nossischen Suche nach einem gemeinsamen Nenner fiir das Heilige
die mystischen Traditionen im Zentrum des Interesses stehen,
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seien sie buddhistischer, jidischer, islamischer oder christlicher
Provenienz. Was aus diesem spirituellen Erbe fir heutige Men-
schen zu schopfen und auf heutige Verhiltnisse zu transponieren
wire, wird uns im zweiten Teil dieses Buches beschiftigen.

Zur Abrundung des historischen Uberblicks sei noch auf kir-
chenpolitische Aspekte hingewiesen. Der tragische und moralisch
verwerfliche Teil der Kirchenpolitik besteht vor allem in ihrer
religiosen Intoleranz und, damit verbunden, in riicksichtsloser
Machtpolitik, die zu Glaubenskriegen und zu den Verbrechen der
Inquisition fithrten. In seinen praktischen Auswirkungen weniger
tragisch, aber fir die spirituelle Substanz des christlichen Lebens
ebenso schmerzlich war das erste grofle Schisma der Kirche, die
Trennung der byzantinischen von der romischen Christengemein-
schaft. Im Jahr 1054 endgiiltig besiegelt, gab es von Beginn an
unterschiedliche Tendenzen der Gotteserfahrung in den beiden
Teilen des romischen Imperiums. Der Umstand, daf} die Ostkirche
dem mystisch geprigten Religionsverstindnis niher stand als die
westliche Theologie, in der man um die Vereinbarkeit des Glau-
bens mit der Ratio rang, hitte aber nicht zur Spaltung fithren miis-
sen. Tatsichlich bestanden beide Tendenzen in beiden Regionen
nebeneinander, wenn auch mit unterschiedlichen Akzenten. Den
eigentlichen Ausschlag fiir das Schisma gab der Machtanspruch der
romischen Bischife, die oberste Instanz fiir Glaubensfragen zu
sein, was der urspriinglichen Gleichstellung aller Oberhirten
(Patriarchen) widersprach. Die Monopolisierung der Rechtglin-
bigkeit, an der die romischen Pipste immer festhielten und die sie
mit dem sog. ,,Unfehlbarkeitsdogma“ von 1870 zementierten, er-
fahrt erst in jiingster Zeit eine Lockerung durch die 6kumenischen
Bemithungen der christlichen Konfessionen.



Zweiter Teil
Jenseits der Illusionen

1. Religionskritik im Zeichen der Aufklirung

Si Dieu n’existait pas,
il faudrait I'inventer.
Voltaire

Das oft zitierte Votum Voltaires, dafl Gott, gibe es ihn nicht, er-
funden werden miifite, war nicht so zynisch gemeint, wie wir es
heute verstehen. Vielmehr weist die zweite, meist weggelassene
Hilfte des Zitats, ,,mais toute la nature nous crie, qu’il existe“ —
aber die ganze Natur ruft uns zu, dafl er existiert (Abhandlung zu
Metaphysik, Kap. 2) —, auf einen deistischen Standpunkt hin, den
Voltaire (1694-1778) mit vielen seiner gelehrten Zeitgenossen
teilte.

Atheismus im strikten Sinn — sei es in Form des konsequenten
Agnostizismus oder der aggressiven Ablehnung - ist, europiisch
gesehen, ein relativ junges Phinomen. Das offene Bekenntnis zum
Atheismus blieb bis weit ins 18. Jahrhundert hinein auf eine win-
zige Minoritit beschrinke; dies nicht zuletzt deshalb, weil Kirche
und Staat solche Anschauungen strafrechtlich verfolgten.

Eines der ersten atheistischen Dokumente ist das geistige Testa-
ment des 1729 verstorbenen franzdsischen Landgeistlichen Jean
Meslier. Darin erklirt er die Religion als einen groflen Betrug
gegeniiber den Massen und als Rechtfertigung ungerechter Herr-
schaft. Voltaire brachte diese Schrift in Umlauf, allerdings retu-
schiert, indem er die atheistischen Formulierungen in deistische
uminterpretierte; dies nicht nur aus kluger Vorsicht gegentiber der
Zensur, sondern aus eigener Uberzeugung (K. Armstrong 1993,
S. 392).

Auch David Hume (1711-1776) wagte es nicht, seine ,Dialo-
gues concerning natural religion® (1750) zu veroffentlichen. Darin
hatte er rickhaltlos iiber die Unvereinbarkeit geschrieben, die
zwischen der Vorstellung eines allmichtigen Gottes und eines zu-
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gleich allgiitigen Wesens bestehe. Ankniipfend an die alten Fragen
Epikurs — Will er Ubel verhiiten und kann nicht? Dann ist er ohn-
michtig. Kann er und will nicht? Dann ist er tibelwollend. Will er
und kann er? Woher dann das Ubel? — hilt Hume die Theodizee
angesichts der offensichtlichen Ubel in der Natur und des Bosen in
der Welt fir gescheitert (D. Hume 1968, S. 86). Seine erst 1777
posthum herausgegebene Schrift deckt sich thematisch weitgehend
mit Voltaires Auseinandersetzung mit dem optimistischen Welt-
bild von Leibniz in seinem satirischen Roman ,Candide® von
1759, der u.a. die Erschiitterung tber das Erdbeben von Lissabon
im Jahre 1755 reflektiert.

Zu den mutigsten Aufklirern gehorte Denis Diderot (1713—
1784), der seinen offenen Atheismus im ,Lettre sur les aveugles a
'usage de ceux qui voient” — Brief iiber die Blinden zum Gebrauch
der Sehenden — von 1749 mit dem Kerker bezahlte. Fur Diderot
war die Frage nach Gott miflig geworden, denn ein Gott der
Philosophen, der sich als entriickte Erste Ursache um die mensch-
lichen Schicksale nicht bekiimmert, schien ithm uninteressant.
Auch bedurfte es seiner Meinung nach gar keines Schopfergottes,
weil er die Materie, anders als Newton, nicht fiir eine passive,
formlose Masse hielt, sondern voll von Eigendynamik und Eigen-
gesetzlichkeit, ja von beginnender Empfindsamkeit.

Diderots revolutionire Gedanken fanden regen Widerhall im
Gelehrtenkreis um den Baron Holbach (1723-1789), durch den
der Atheismus eine aggressive Wende erfuhr: In seinen Augen war
Religion nicht nur illusorisch, sondern auch dem Gemeinschaftsle-
ben abtriglich. Wie alle aufgeklarten Denker vor ihm brandmarkte
er die religiose Intoleranz, daneben aber auch die religios-asketi-
sche Lebenshaltung, die einer prosperierenden Gesellschaft wert-
volle Energien entziche.

Holbach entwarf als erster eine Geschichte der Gottesidee und
befafite sich darin mit den psychologischen Wurzeln der Religion.
Wie schon der antike Aufklirer Xenophanes (580470 v. Chr.) sah
er in den Gottesbildern anthropomorphe Projektionen. Dafl es
aber iiberhaupt zur Bildung einer Gottesidee kam, fihrt Holbach
auf die Erfahrung der Sinnlosigkeit des Lebens und deren Uner-
traglichkeit fiir die Menschen zuriick. Aristoteles sei im Irrtum,
wenn er im edlen Antrieb zur Wahrheit das Motiv fir philoso-
phisch-metaphysische Uberlegungen sah. Vielmehr gehe es um die
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Vermeidung der Konfrontation mit dem Schmerz, um eine feige
Ausflucht vor der illusionslosen Akzeptanz der Wirklichkeit
(K. Armstong 1993, S. 3951.). Ahnlich wie spiter Auguste Comte
(1798-1845) sicht Holbach das Reifestadium der Menschheit erst
erreicht, wenn sie auf jeden religiosen Glauben verzichte und sich
nur noch von der Wissenschaft belehren lasse.

Wenn Holbachs ,Systeme de la nature“ (1770) in der Folgezeit
zur Bibel des philosophischen Materialismus wurde, so u.a. des-
halb, weil er die Seele als blofles Epiphinomen des Gehirns begriff
und damit, anders als Diderot, einer rein mechanistischen Natur-
auffassung Raum gab.

Der Riickzug auf agnostische, deistische oder
pantheistische Positionen

Einen viel breiteren Widerhall als die Vertreter eines entschie-
den atheistischen Standpunkts fanden andere ,Freidenker” des
18. Jahrhunderts, ein Begriff, der erstmals 1713 in London auf-
tauchte (Handb. d. Kirchengesch. Bd.V, S. 377). Zu den ersten
unter ihnen gehorten franzosische Skeptiker wie Michel de
Montaigne (1533-1592) und hundert Jahre spater Pierre Bayle
(1647-1706), die von der Relativitit menschlicher Wahrheitsfin-
dung sprachen und sich jeder metaphysischen Aussage enthiel-
ten.

Die grofite Bewegungsfreiheit hatten die von kirchlichen und
staatlichen Autorititen unabhingigen Denker allerdings in Eng-
land, wo auch die Freimaurerlogen als eine Art freigeistiger
Kirchen entstanden. Wesentlichen Anteil an der geistigen Offen-
heit hatten dort die Anfinge der modernen Naturwissenschaft seit
Francis Bacon (1561-1626) und Isaak Newton (1643-1727), gefolgt
von der empirischen Philosophie John Lockes (1632-1704).

Vor dem Hintergrund der mathematisch-experimentellen Na-
turwissenschaft und dem Bekenntnis zur empirischen Wahrheits-
findung entstand der Deismus als ein philosophischer Kompromif}
zwischen aufgeklarter Weltanschauung und dem Erbe der christ-
lichen Religion. Allerdings stehen hinter dieser Sammelbezeich-
nung verschiedene philosophisch-theologische Erwigungen. Der
deistische Gottesbegriff Newtons folgte aus seiner mechanisti-
schen Naturauffassung, bei der es eines aktiven Bewegers der vol-
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lig passiv gedachten Materie bedurfte. Gott war fiir Newton so-
wohl die erste Ursache der Bewegung als auch der allmichtige
Supervisor, der die Gestirne in ihren Bahnen halt.

Andere Deisten wie Voltaire kniipften an die Zweckmafigkeit
vor allem der organischen Natur an und betrachteten Gott als den
Planer und Baumeister der ungeheuren Vielfalt des Lebendigen.
Allen gemeinsam ist die Ableitung des Schopfers aus seiner Schop-
fung, was zu einer ,natiirlichen Religion“ fihrt, die nicht aus
irgendeiner Offenbarung hervorgeht, sondern der Vernunft aller
Menschen zuginglich ist.

Dazu kommt die Zuriickweisung aller mythisch-mystischen
Elemente, besonders des Wunderglaubens und dessen Instrumen-
talisierung durch die Kirche. Bei aller Entfremdung von der
scholastischen Theologie und von der autoritiren Struktur der
Kirche hielten die Deisten des 18. Jahrhunderts jedoch aus mora-
lischen Griinden am christlichen Erbe fest, allerdings nur an dem,
was sie als den Kern der christlichen Lehre betrachteten. In den
Worten Voltaires: ,Das Christentum lehrt Schlichtheit, Mensch-
lichkeit, Nichstenliebe: es zur Metaphysik machen zu wollen
heiflt, eine Fehlerquelle daraus machen® (Philosophische Briefe
1985, S. 116).

Innerhalb der katholischen Kirche vertrat Giordano Bruno
(1548-1600) im Anschlufl an Kopernikus (1473-1543) schon im
16. Jahrhundert ein hochst aufgeklirtes Weltbild, woftr er den
Tod auf dem Scheiterhaufen erlitt. In einer alle Grenzen sprengen-
den Vision sprach er von unzihligen Sonnensystemen in einem
unendlichen Universum ohne Anfang und Ende. Anders als bei
Newton fand darin ein Schopfergott keinen Platz, schon gar nicht
ein Mechaniker, der die Geschopfe der Natur wie Marionetten an
ihren Fiden hilt. Fir Bruno ist der Kosmos nicht aus zwei Seins-
prinzipien aufgebaut wie bei Descartes. Er erfaflt ihn als eine ein-
zige, von gottlicher Energie durchflutete Wirklichkeit, und damit
wird er zum Begriinder des neuzeitlichen Pantheismus.

Es hat durchaus eine innere Logik, daf} die Kirche — wenn auch
spat — einen Denker wie Galilei (1564-1642) rehabilitierte, und
daf sie weder Descartes noch Newton als eine eigentliche Bedro-
hung empfand, wihrend Giordano Bruno fir immer ein Ketzer
blieb. Mit einer Wissenschaft, die sich nur der sichtbaren Natur
zuwandte und Gott und Seele der Theologie Uberlief}, konnte die
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Kirche auf die Dauer leben, nicht aber mit dem monistischen An-
satz des Pantheismus, der die Transzendenz leugnete.

Ein dhnliches Schicksal der Verfemung widerfuhr dem judi-
schen Philosophen Baruch Spinoza (1632-1677). Aus der Syn-
agoge seiner Heimatstadt Amsterdam unter furchtbaren Fliichen
verbannt, konnte er sich nur durch die Flucht nach Den Haag und
ein Leben in absoluter Zurtickgezogenheit retten. Seine Haupt-
werke erschienen erst posthum. Wie vor ihm Bruno hielt Spinoza
die Heiligen Schriften nicht fir gottliche Offenbarungen, sondern
nur fiir ein menschliches Sprechen in Gleichnissen. Die einzige
Thora war ihm das ewige Naturgesetz, die einzige Substanz Gott
als die alles umfassende Wirklichkeit. Denken (res cogitans) und
Materie (res extensa) sind fiir ihn nicht wie bei Descartes getrennte
Substanzen, sondern nur Modalititen bzw. Attribute des einen
Seins (Ethik, I, 1. und 2. Teil)

Was Spinoza mit Descartes verbindet, ist sein Glaube an die
Evidenz der Ideen im Sinne einer Teilhabe des menschlichen Gei-
stes am Gottlichen und sein unbedingtes Vertrauen in die mensch-
liche Vernunft. Hinter seinem rationalen Erkenntnisbegriff tritt
die Bedeutung des Willens zurtick. Dieser sei nicht frei, sondern
empfange seine Anstofle von den Entscheidungen der Vernunft.
Die Affekte deutet Spinoza als ein verworrenes Bewuftsein, das
allerdings nur durch einen anderen, stirkeren Affekt geklirt wer-
den konne: durch die intellektuelle Liebe zu Gott (amor dei intel-
lectualis) und die véllige Ubereinstimmung mit seinen Gesetzen
(Ethik, IV, 7. Lehrs.; V, 42. Lehrs.).

Spinozas Formel ,deus sive natura“, die Gott und Natur zu
auswechselbaren Begriffen macht, brachte ihm den Vorwurf des
Atheismus ein — dies besonders deshalb, weil er Gott nicht als Per-
son dachte und die menschliche Seele ihrer Substanz nach zwar fir
unverginglich hielt, jedoch nicht an ein Erinnerungsvermogen

nach dem individuellen Tod glaubte.
Es konnte auch nicht ausbleiben, daf§ Spinozas Monismus in der

Folgezeit sehr  unterschiedliche Interpretationen erfuhr, je
nachdem, ob man den Akzent auf die Seite des Gottlichen oder
des Natiirlichen legte. Fiir Herder und Goethe bildete die Lehre
Spinozas den Hintergrund fir ihre ,Naturfrommigkeit“, bei
Schelling und Hegel fiir ein umfassendes idealistisches System der
Philosophie, bei Ludwig Feuerbach den Anstoff fiir seine

naturalistische Weltsicht.
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Vom heutigen Stand der Naturwissenschaften aus gesehen —von
der Evolutionsbiologie ebenso wie von der Astronomie und Cha-
ostheorie — ist sowohl die deistische als auch die pantheistische
Sicht berholt. Wenn es, wie heute zwingend anzunehmen ist,
weder einen Bauplan noch ein Telos noch eine gezielte Hoherent-
wicklung des Lebens in eine bestimmte Richtung gibt, so ist der
pantheistische Gottesbegriff genauso hinfillig wie der deistische,
weil beide einen ganzheitlichen, in sich geschlossenen Kosmosbe-
griff voraussetzen. Fiir die pantheistische Position kommt hinzu,
dafl sie das Ubel in der Welt, und, wenn mit Spinoza die Willens-
freiheit geleugnet wird, auch das sittlich Bose nicht erklaren kann.
Wenn Gott und die Welt letztlich eins sind und alles mit absoluter
Notwendigkeit abliuft, so bleibt kein Raum fiir das Ubel. Und
wenn der menschliche Intellekt seiner Substanz nach im gottlichen
Intellekt wurzelt, so kann es auch nur eine Triibung unserer Schau
des Guten durch unsere Begierden und Affekte geben, nicht aber
die Siinde als bewuflten Abfall von Gott. So ist Lezbniz’ Lehre von
der besten aller moglichen Welten nur die Konsequenz aus dem
prinzipiellen Optimismus, der dem Pantheismus inharent ist.

Neben Spinozas pantheistischer Lehre, die thre Verwandtschaft
mit den grofien jiidischen und christlichen Mystikern nicht ver-
leugnen kann, hatten aber auch seine politischen Schriften — der
»Tractatus theologico-politicus“ von 1670 und der , Tractatus po-
liticus“ von 1677 — einen nachhaltigen Einfluf§ auf das europiische
Geistesleben. In seiner Parteinahme fir die Demokratie als der
dem Menschen angemessenen Regierungsform spricht er sich fiir
die Meinungsfreiheit gegeniiber Kirche und Staat aus und vereinigt
damit die beiden Stofirichtungen der Aufklirung gegen kirchliche
und gegen staatliche Gewalt.

Allerdings hat der neue freie Geist, wie er sich mit Oliver Crom-
well (1599-1658) zum erstenmal auch politisch Bahn brach, unter
den kleineren Geistern auch Verwirrung gestiftet. So fand unter
den Anhingern der Quiker und anderer englisch-amerikanischer
Sekten des 17. und 18. Jahrhunderts eine Art Geistinflation statt,
wenn sich einige Mitglieder selbst fur gottlich hielten. In ihrer sub-
jektiven Erfahrung der gottlichen Grenzenlosigkeit fiihlten sie
sich jeden Siindenbegriffs enthoben und glaubten, sich tber alle
moralischen Restriktionen hinwegsetzen zu konnen (K. Arm-
strong 1993, S. 367 1f.).
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Kants Religion innerbalb der Grenzen der blofSen Vernunft

Wie grof§ die Spannweite ist, innerhalb derer sich die religiose Auf-
klirungsbewegung als solche definiert, wird nirgends so deutlich
wie an der Gegenuberstellung von Spinoza und Kant. Droht die
Ethik ihr eigenstindiges Fundament in der pantheistischen Ge-
samtschau einzubtiffen (wenn auch Spinoza seine praktische Ethik
auf das natlrliche Begehren stlitzt, das freilich wiederum Teil des
gottlichen Naturgesetzes ist), so macht Kant seine apriorische
Moralbegriindung zur einzigen Rechtfertigung der Gottesidee.
Kant stand dem geistigen Milieu des Protestantismus in seiner
pietistisch-puritanischen Ausprigung nahe, und bei allem Abstand
sowohl zur protestantischen Orthodoxie als auch zu jeder schwir-
merischen Frommelei bleibt das lutherische Erbe dennoch spiir-
bar. Was er uiber die ,, Verderbtheit der menschlichen Natur® sagt,
verrit ein Lebensgefiihl, das an die moralische Skrupulositit des
jungen Luther erinnert. Wie sich Kant dann aber von jeder dog-
matischen Einengung lossagt und sich in Glaubensfragen nur der
autonomen Vernunft anvertraut, ist um so bewundernswerter.
Schon mit dem ersten Satz seiner ,Religionslehre®, wie er seine
Schrift im Untertitel nennt, stellt Kant ganz klar fest, daf} die Mo-
ral des freien Menschen, der sich durch Vernunft an unbedingte
Gesetze bindet, der Idee eines hoheren Wesens iiber ihm nicht be-
darf: weder zur Erkenntnis seiner Pflicht, noch als Triebfeder,
nach ihr zu handeln (Kant, Simtl. Werke, Bd. 6, S. 403 ff.). Den-
noch habe der Mensch das moralische Bediirfnis, sich einen letzten
Zweck, d.h. den Erfolg seiner Pflichttreue, zu denken. ,, Moral®, so
Kant, , fiihrt unumginglich zur Religion, weil wir uns zum Ge-
lingen unserer moralischen Bestrebungen die Idee eines ,machtha-
benden moralischen Gesetzgebers, ein ,heiligstes und allverméo-
gendes Wesen“ bilden mussen (ebd., S. 4051.). Nannte er in seiner
Kritik der praktischen Vernunft Gott und Unsterblichkeit ,,Postu-
late der praktischen Vernunft®, so spricht er hier vom ,,Bediirfnis“
der praktischen Vernunft, Gott als Schopfer, heiligen Gesetzgeber,
glitigen Regierer und gerechten Richter anzunehmen (ebd., S. 561).
In diesem Zusammenhang erhilt das oben vorangestellte Leit-
wort —wenn Gott nicht existierte, miifite man ihn erfinden — einen
ganz neuen Sinn. Kant sieht sich genotigt, der fiir thn unumstof3-
lich gegebenen, apriorischen Verpflichtung des kategorischen Im-
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perativs eine Macht hinzuzudenken, die dieser subjektiven Ver-
pflichtung einen objektiv-realen Hintergrund verleiht. Freilich
kann dieses Hinzudenken keine theoretische Erkenntnis sein, weil
Uber transzendente Wirklichkeiten prinzipiell keine Aussagen
moglich sind. Dies aber bedeutet fir Kant nicht nur eine unum-
gangliche Aporie, sondern gleichzeitig eine Voraussetzung fiir die
wahrhaft autonome Moral, die durch das sichere Wissen um ge-
rechten Ausgleich korrumpiert wiirde. Das heiflt, die unbedingte
Pflichterfullung darf zwar keinen Lohn voraussetzen bzw. mit ihm
rechnen, aber sie darf und soll die letztliche Erfillung der Gerech-
tigkeit erhoffen.

An diesem Punkt wird der Unterschied zu Spinozas Ethik be-
sonders deutlich. Wahrend bei Kant der Lohn der Tugend als eine
Hoffnung jenseits personlicher Interessen gefordert wird, bedarf
bei Spinoza die Tugend gar keines Lohnes, weil ihn das tugend-
hafte Individuum in der liebenden Vereinigung mit Gott bereits
hat: Tugend als amor dei intellectualis, als intellektuelle Liebe zu
Gott, die alle negativen Affekte einschmilzt, ist zugleich Gliick-
seligkeit (Ethik, V. Lehrs. 42).

Im Gegensatz zu Spinoza errichtet Kant seine philosophische
Religionslehre anf dem Fundament des Christentums, indem er die
wesentlichen theologischen Glaubensartikel einer kritischen Revi-
sion unterzieht. Dazu setzt er sich mit der Offenbarungslehre und
der Christologie ebenso auseinander wie mit der Idee der Erb-
sinde, der Gnaden- und Rechtfertigungslehre sowie mit den
Funktionen der Kirche und deren moglicher Aufthebung.

Erwartungsgemif lehnt Kant jede tibernatiirliche Offenbarung
ab und stellt ihr die ,natiirliche Religion“ des moralischen Men-
schen entgegen. Am meisten Schwierigkeiten bereitet ithm das
Paradoxon einer doppelten Selbstidentitit des moralischen Be-
wufltseins: Auf der einen Seite ist Kant vom tief im Menschen ver-
wurzelten ,Hang zum Bosen® tiberzeugt und grenzt sich damit
ausdriicklich von Rousseau ab; andererseits hilt er es fiir unmog-
lich, von der unbedingten Pflicht zum Guten zu wissen, wenn
nicht ein Kern davon im Menschen angelegt wire. Dabei versteht
er in beiden Fillen die menschliche Natur nicht im biologischen,
sondern in einem geistigen Sinn.

Die tiefe , Verkehrtheit der Gesinnung, d.h. das ,radikal Bose
n der menschlichen Natur®, wie Kant das erste Teilstiick der Reli-
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gionslehre tiberschreibt, kann er allerdings ebensowenig erkliren
wie die Moglichkeit zur Umkehr. Die Erbsiinde der Bibel ist fir
ithn nur ein Bild, um die uralte Erfahrung von der Selbststchtigkeit
und Unlauterkeit der menschlichen Natur auszudriicken. In der
Selbsterfahrung findet er dies bestitigt, wenn wir kaum je das
Sittengesetz als einzige Maxime fiir unsere Handlungen vorfinden,
sondern stets vermischt mit eigensiichtigen Neigungen. Und
daraus schopft Kant seine rigorose Definition der Stinde: , Der
Geist des moralischen Gesetzes besteht darin, dafS dieses fiir sich
allein zur Triebfeder hinreichend sei. Was nicht aus diesem Glau-
ben geschieht, das ist Siinde.“ (Kant, Simtl. Werke, Bd. 6, S. 432)

Auch bei der ,,Wiederherstellung des Guten® lehnt sich Kant an
die Bibel bzw. an Paulus an. Was dort ,,Umdenken“ und ,einen
neuen Menschen anziechen® heifit, bezeichnet Kant als Revolution
in der Gesinnung (ebd., S. 452), die aber nicht, wie bei Luther, aus-
schliefllich durch den Glauben bzw. die Gnade Gottes bewirkt
wird, sondern durch die nie ermtidende Anstrengung des freien,
autonomen Willens, der aus der Erfahrung des Sollens abgeleitet
werden mufl. Eine transzendente Gnadenhilfe sei zwar nicht auszu-
schlieffen, jedoch niemals eine Beruhigung fiir unser Gewissen.

Entsprechend sieht Kant im Leben und Wirken Jesu keine meta-
physische Erlosungstat, sondern das Vorbild eines heiligmifligen
Menschen, sofern wir dies tiberhaupt von auflen beurteilen konnen.
Im Grunde stehe Jesus nur als historisches Beispiel fiir die Idee der
moralischen Vollkommenbheit, die wir aus der praktischen Vernunft
schopfen (ebd.,S. 4661ff.,470). InJesu Predigt der Nichstenliebe und
einer reinen Gesinnungsethik findet Kantseine Moralprinzipien be-
statigt. Wie Kant die theologischen Begriffe der Gotteskindschaft,
der Gottessohnschaft und des Heiligen Geistes philosophisch inter-
pretiert, erinnert in seiner entmythologisierenden Methode ganz an
die griechischen Kirchenviter der ersten Jahrhunderte, nur daff er
von allen metaphysischen Begriffen absicht. Uber die Heiligen
Schriften sagt er an einer Stelle, und hier versteht er darunter aus-
drucklich auch die heiligen Biicher anderer Religionen: ... die Er-
kundigung nach thremInhalt hat zur Endabsicht, bessere Menschen
zu machen; das Historische aber, was dazu nichts beitrigt, ist etwas
an sich ganz Gleichgtultiges“ (ebd., S. 527).

Was bei Kants reiner Vernunftreligion ausgeklammert bleibt, ist
der emotionale Zugang zum Géttlichen und damit jede Form von
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Mystik. Neben anthropomorphen Gottesvorstellungen, Wunder-
glauben und magischen Praktiken fallt fir ihn auch jede vermeint-
lich unmittelbare Gotteserfahrung unter den Begriff des Religions-
wahns bzw. der Schwirmerei. Hilt er alle 2ulerlichen Vollztige des
Gottesdienstes fiir einen ,,Afterdienst” Gottes (ebd., S. 596), so be-
zeichnet er den schwirmerischen Religionswahn als ,,moralischen
Tod der Vernunft“ (ebd., S. 602). Aufler einem guten Lebenswan-
del kann der Mensch nichts tun, was Gott wohlgefillig sein konn-
te, weil beides, Moral und Religion, einzig auf sittlichen Grund-
sitzen beruht.

Schliefflich duflert sich Kant zu den Erscheinungsformen der
christlichen Kirchen. Seiner protestantischen Herkunft gemaf} lehnt
er alle bildhaften Darstellungen Gottes ab, dariiber hinaus aber
auch alle ,Gnadenmittel“ wie die Sakramente. Dennoch erkennt
er das Bedirfnis der Menschen nach einer sinnlichen Vergegen-
wirtigung ihrer innersten Uberzeugungen und deren Bekriftigung
in der Gemeinschaft. Solche symbolischen Ausdrucksformen sieht
er freilich als Gratwanderungen zwischen ,fetischistischem® Ge-
brauch von Gebeten und Feierlichkeiten und dem ,Dienst des
Herzens®, der auflere Mittel nur ,,zu wiederholter Belebung jener
Gesinnung in uns selbst“ gebraucht und deshalb auch nicht zur
Pflicht gemacht werden konne (ebd., S. 6221., 6251t.).

Nach der allmihlichen Abschaffung der Amtskirche und jeder
geistlichen Hierarchie (aufler der Gelehrsamkeit, die sich mit
den biblischen und anderen religiosen Schriften befafit) schwebt
Kant so etwas wie eine , weltbiirgerliche moralische Gemeinschaft“
(ebd., S. 631) vor, wozu auch offentliche Zusammenkiinfte an ge-
setzlich geweihten Tagen gehoren konnten (ebd., S. 623). Doch
bleibt dies blofe Andeutung.

Der Verzicht auf die Gottesidee und die Demaskierung
der Religion als Illusion und Kompensation

Wenn wir Aufklirung nicht nur als zeitgebundene, festumrissene
historische Epoche verstehen, sondern als einen Prozefi, der schon
in der Antike beginnt und sich seit der Renaissance in immer
neuen Wellen Bahn bricht, so ist es folgerichtig, auch das 19. Jahr-
hundert unter dem Zeichen der Aufklirung zu sehen.
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Hier finden wir ein verwirrendes Gegeneinander von restaurati-
ven Denkrichtungen und um so radikaleren Religionskritiken vor:
einerseits die Spatromantik mit ihren regressiven Tendenzen, die
idealistisch tiberhohten Denkgebaude eines Hegel und Schelling
bis hin zur dogmatischen Wiederaufriistung der katholischen
Kirche —andererseits die umfassende psychologische Religionskri-
tik Feuerbachs und die soziologische Verwerfung der Religion
durch Marx, das pessimistisch-atheistische Weltbild Schopenhau-
ers und schliellich die expressiv-aggressive Verneinung des christ-
lichen Gottes durch Nietzsche. Dies alles vor dem Hintergrund
der immer erfolgreicheren Naturwissenschaften, die sowohl dem
deistischen Standpunkt als auch der Wiederbelebung neuplatoni-
scher Gedanken den Boden entzogen.

Eine besondere Stellung zwischen diesen beiden Polen nimmt
Friedrich Schleiermacher (1768-1834) mit seinen ,Reden tber die
Religion an die Gebildeten unter ihren Verichtern“ (1799) ein.
Dem Geist der Romantik und Schellings Naturphilosophie nahe-
stehend, beruft er sich bei seinem a-personalen Gottesbegriff auf
Spinoza. Der Zugang zum Absoluten erdffnet sich fiir ihn aber
nicht iiber den Verstand, sondern iiber das Gefiihl und die An-
schauung des Universums. Seine bekannte Definition der Religion
als ,,Gefiihl der schlechthinnigen Abhéngigkeit“ ist allerdings nicht
mit der psychologischen Interpretation zu verwechseln, die Feuer-
bach ihr spater gab. Schleiermacher beschrieb damit die mystische
Verbundenheit des Individuums mit dem ganzen Kosmos, worin
alle Frommigkeit griinde. Demgegeniiber sah er in jeder dogma-
tisch und kirchlich-institutionellen Festlegung des Religiosen
einen Abfall von der nur personlich zu fassenden Gottverbunden-
heit. Mit seiner Forderung nach strikter Trennung zwischen
Kirche und Staat und seiner Ablehnung jeder missionarischen
Titigkeit steht er in der kritischen Tradition der Aufklirung.
Dennoch spricht er sich fir die gegenseitige Mitteilung der reli-
giosen Anschauungen aus, was zu einer Art universellen ,,wahren
Kirche* fithren konne, die jede dieser Anschauungen respektiert
(E. Schleiermacher 1999, 4. Rede).

Demgegentiber versuchte Ludwig Feunerbach (1804-1872) die
Entstehungsbedingungen der Religion an ihren psychologischen
Wurzeln zu fassen, indem er das Gefiihl der schlechthinnigen Ab-
hiangigkeit als das elementare Abhingigkeitsgefithl des archaischen
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Menschen von den Michten der Natur diagnostizierte. Demnach
entspringt die Religion entweder der Furcht oder der Hoffnung.
Im ersten Fall sind es michtige und bose Gotter, denen sich der
Mensch unterwirft und deren Gunst er durch Opfer herbeizurufen
sucht, im zweiten Fall schafft sich die menschliche Phantasie ein
unendlich gutes Wesen, einen Gott der allmichtigen Liebe, der ihn
vor allen Ubeln letztlich beschiitzt oder erlittene Leiden mit ewi-
gen Freuden vergilt (L. Feuerbach 1981, 4. Vorlesung).

In beiden Fillen handelt es sich um einen Vorgang, den spiter
die Psychoanalyse ,Projektion® nennen wird: das heiflt, der
Mensch unterlegt seine Antriebe und Empfindungen den Erschei-
nungen der Natur und, auf hoherer BewufStseinsstufe, seine geisti-
gen und moralischen Fihigkeiten einem transzendenten Wesen,
dem er absolute Macht und geistige Vollkommenheit zuschreibt.
Der Wunsch sei der Ursprung der Religion, und sie habe urspriing-
lich ,keine andere Aufgabe und Tendenz, als das unheimliche We-
sen der Natur in ein bekanntes, heimliches Wesen zu verwandeln,
die fiir sich selbst unbeugsame, eisenharte Natur in der Glut des
Herzens zum Behufe menschlicher Zwecke zu erweichen®
(L. Feuerbach 1990, § 34, S. 40). Und an anderer Stelle: ,,Im Affekt
— und nur im Affekt, im Gefihl wurzelt die Religion — setzt der
Mensch sein Wesen aufler sich, behandelt er das Leblose als Le-
bendiges, ... beseelt er den Gegenstand mit seinen Seufzern, denn
es ist ihm unmdglich, im Affekt an ein gefiihlloses Wesen sich zu
wenden® (ebd., § 32, S. 37).

Auch den Glauben an die personliche Unsterblichkeit sieht Feu-
erbach als ein Produkt der Hoffnung, die an den Glauben an einen
glitigen und gerechten Gott gebunden ist. Gerade daran aber kriti-
siert er die individualistisch-egozentrische Tendenz der neuzeit-
lichen Religion. Mit seinem ersten groflen Werk ,,Gedanken tiber
Tod und Unsterblichkeit“ (1830), das ihn seine akademische Lauf-
bahn kostete, begann sich Feuerbach von Hegel zu lésen und
wurde mit seinem Hauptwerk ,Das Wesen des Christentums®
(1841), seiner Schrift tber ,Das Wesen der Religion (1846) und
den ,Vorlesungen tiber das Wesen der Religion® (1851) zu einem
der fihrenden Kopfe der Hegelschen Linken.

Feuerbach bleibt aber nicht bei der Enthtillung der Religion als
projektives Wunschdenken stehen; in der Befreiung von illusiona-
ren Jenseitsgedanken sieht er vielmehr die Chance, zur eigent-
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lichen Menschlichkeit vorzudringen. So stellt er in den letzten
beiden Vorlesungen zum Wesen der Religion dem abstrakten
Theismus den konkreten Humanismus entgegen: ,,Der Theismus
opfert das wirkliche Wesen der Dinge und Menschen einem blo-
en Gedanken- und Phantasiewesen auf. Der Atheismus dagegen
opfert das Gedanken- und Phantasiewesen dem wirklichen Leben
und Wesen auf. Der Atheismus ist daber positiv, bejahend; er gibt
der Natur und der Menschheir die Bedeutung, die Wiirde wieder,
die ihr der Theismus genommen.“ (L. Feuerbach 1981, S.3171.)
Fiir Feuerbach hat allein die Verneinung des Jenseits die Bejahung
des Diesseits zur Folge: ,, Wenn wir nicht mehr an ein besseres Le-
ben glauben, sondern wollen, aber nicht vereinzelt, sondern mit
vereinigten Kriften wollen, so werden wir auch ein besseres Leben
schaffen, so werden wir wenigsten die krassen, himmelschreien-
den, herzzerreifflenden Ungerechtigkeiten und Ubelstinde, an
denen bisher die Menschheit litt, beseitigen.” (ebd., S. 319; Her-
vorhebungen im Original)

An diesem letzten Satz zeigt sich deutlich, wie unmittelbar Marx
(1818-1883) und Engels (1820-1895) an Feuerbach ankniipfen
konnten. Doch blieb Feuerbach selbst bei aller Sympathie fiir die
sozialdemokratische Bewegung gegeniiber jeder fundamentalisti-
schen Ideologie skeptisch. Zu gut hatte er den psychischen Mecha-
nismus fir die Entstehung von Feindbildern durchschaut. Als
zwangsliufige Kehrseite des Theismus erkannte er die Notwen-
digkeit, die gottliche Vollkommenheit von allem Bosen loszuspre-
chen und auf ein menschliches oder tibernatiirliches Feindbild
(Teufel) umzulenken: ,Ein und dasselbe Feuer war es, welches
zum Danke fiir die Giite der Natur zum Himmel loderte und wel-
ches zur Strafe fiir die Ubel der Natur die Ketzer, Zauberer und
Hexen verbrannte“ (L. Feuerbach 1981, S. 355). Feuerbachs Dies-
seitigkeit ist von der Aufwertung und der Liebe zum endlichen
Leben getragen, von einer Mitmenschlichkeit, die ihn niemals dazu
gebracht hitte, im Namen eines zukiinftigen Paradieses auf Erden
das Leben gegenwirtiger Menschen zu opfern. Trotz seiner radi-
kalen Absage an die Religion spricht er von einem Gefiihl der De-
mut als dem Bewuf3tsein, dafl wir nicht Ursache unserer selbst sind
und alle Gaben von der Natur empfingen (ebd., S. 349-352).

Im Unterschied zu Feuerbach sieht Karl Marx den ,,allgemeinen
Trost- und Rechtfertigungsgrund“ weniger im Elend des Men-
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schen gegentiber einer feindlichen Natur als vielmehr in der ver-
kehrten gesellschaftlichen Welt, die den Menschen erniedrigt und
knechtet. Sein bertihmter Ausspruch, Religion sei das ,,Opium des
Volkes“, heifit im vollen Wortlaut: ,Die Religion ist der Seufzer
der bedringten Kreatur, das Gemiit einer herzlosen Welt, wie sie
der Geist geistloser Zustinde ist. Sie ist das Opium des Volkes.“
Und weiter: ,,Die Aufhebung der Religion als des illusorischen
Glicks des Volkes ist die Forderung seines wirklichen Gliicks . . ..
Die Kritik der Religion ist also im Keim die Kritik des Jammertals,
dessen Heiligenschein die Religion ist.“ (Zur Kritik der Hegel-
schen Rechtsphilosophie, MEW, Bd. 1, S. 378{.) Und an anderer
Stelle: ,Die Kritik der Religion endet mit der Lehre, dafl der
Mensch das hochste Wesen fiir den Menschen sei, also mit dem
kategorischen Imperativ, alle Verhiltnisse umzuwerfen, in denen
der Mensch ein erniedrigtes, ein verlassenes, ein verichtliches
Wesen ist.“ (ebd., S. 385)

Erst Engels und Lenin bauen auf diese soziologische Analyse
ihren aggressiven Atheismus auf und stellen dem Anspruch der
positiven Religionen einen ebenso fundamentalen Anspruch ihrer
kommunistischen Heilsidee entgegen.

Ganz im Sinne Feuerbachs sieht Sigmund Frend (1856-1939) in
seiner Schrift ,Die Zukunft einer Illusion® (1927) im archaisch-
animistischen Weltbild einen psychischen Hilfsmechanismus, um
mit den Michten der Natur in Verbindung zu treten, statt thnen
hilflos ausgeliefert zu sein. Wenn aus diesen Wesen personliche
Gotter werden, so entspreche dies dem infantilen Wunsch, von den
Eltern beschiitzt zu werden bis hin zu der Hoffnung, ein iber
alles wachender Vater werde die Geschicke der Menschen letztlich
zum Guten lenken (S. Freud 1974 b, II1. Abschnitt).

Freud beschiftigt sich aber auch mit der moralischen Funktion
der Religion, weil sie mit ihren Geboten und Verboten einen wich-
tigen Beitrag zur Triebregulierung leiste. Wie das Kind tiber den
Mechanismus von Strafandrohung und Schuldgefiihlen das viter-
liche Uber-Ich verinnerlicht, so sei die religivse Prigung mit
zwangsneurotischen Mechanismen vergleichbar (ebd., S.177).
Und wie sich erst der reifende Mensch von diesem Zwang 16sen
und den gesellschaftlich notwendigen Triebverzicht freiwillig
ubernehmen kann, so wire die Auflosung der religisen Illusion
ein emanzipatorischer Akt zugunsten einer autonomen Humanitit
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(ebd., S. 182). Im ibrigen hilt es Freud wie Feuerbach fiir einen
Akt der Redlichkeit, angesichts der Fortschritte wissenschaftlicher
Erkenntnisse auf religiose Uberzeugungen zu verzichten. Dabei ist
er sich der schmerzlichen Liicke, die dieser Verzicht hinterlifit,
wohl bewuf3t: ,,... was die groflen Schicksalsnotwendigkeiten be-
trifft, gegen die es eine Abhilfe nicht gibt, die wird er (der Mensch,
Einf. d. A.) eben mit Ergebung tragen lernen®, und ganz im Sinne
Feuerbachs fahrt er fort: ,Dadurch, daf er seine Erwartungen vom
Jenseits abzieht und alle frei gewordenen Krifte auf das irdische
Leben konzentriert, wird er wahrscheinlich erreichen konnen, daf§
das Leben fur alle ertraglich wird und die Kultur keinen mehr er-
driickt.“ (ebd., S. 183)

Ganz andere Motive hatte Friedrich Nietzsche (1844-1900) fiir
seine vehemente Religionskritik. Unter den Intellektuellen sei-
ner Zeit war die atheistische oder zumindest die agnostische Posi-
tion bereits weit verbreitet. Zunachst von Arthur Schopenhauner
(1788-1860) stark beeindruckt, konnte er dessen pessimistische,
der buddhistischen Entsagungslehre nahestehende Weltsicht nicht
akzeptieren. Nietzsches personlicher Stachel war zum einen der
banale Materialismus und praktische Nihilismus des Spiefibiirger-
tums, das jeden Sinnhorizont vermissen lief}, und zum anderen die
Lebensfeindlichkeit des Christentums, wie es ithm in seinem Her-
kunftsmilieu begegnete.

In einem protestantischen Pfarrhaus aufgewachsen, war ithm
eine asketisch-selbstverleugnende Moral vertraut, die mit Schuld-
angsten und Selbstentwertung erkauft wurde. Besonders die
Pflicht des Mitleidens, fiir die Nietzsches sensible Natur iiberaus
ansprechbar war, scheint seine Selbstfindung bedroht zu haben,
und gegen diese Strangulierung mobilisierte er seine eminente gei-
stige Begabung. So klagt Nietzsche das Christentum an, die ur-
spriinglichen Werte des Lebens entwertet, die Sinnlichkeit verteu-
felt und den natiirlichen Stolz der Menschen gebrochen zu haben.
Als junger Altphilologe fithlt er sich sehr viel stirker zur geistigen
Welt der Antike und deren Wiedererweckung in der Renaissance
hingezogen, und von dieser Plattform aus macht er sich an die Rie-
senaufgabe, die christliche Umwertung aller Werte noch einmal
umzuwerten.

Christliche Moral und Theologie sind fiir Nietzsche identisch,
so dafl er sich von beiden gleichzeitig befreien muf3. Deshalb ist
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seine Verkiindigung vom Tode Gottes weniger ein Verzweiflungs-
schrei, wie dies kiirzlich interpretiert wurde (Ch. Ttrcke 1999),
sondern mehr noch ein Befreiungsschlag und ein Kampfruf zur
Ehrenrettung des Lebens (Frohl. Wissensch. KSA 3, S. 467, 4801f.).
Seine alles zerschmetternde Waffe ist der abgriindige Verdacht, die
Verherrlichung des Kreuzes und die christliche Moral der Demut
und des Mitleids seien aus dem Ressentiment der Zu-kurz-Ge-
kommenen geboren. Deshalb seine Definition der Moral: ,Moral -
die Idiosynkrasie von décadents, mit der Hinterabsicht, sich am
Leben zu richen — und mit Erfolg“ (Ecce Homo, KSA 6, S. 373;
Hervorhebung im Original).

Immerhin macht Nietzsche einen Unterschied zwischen der
Lehre des Jesus von Nazareth und dem Christentum, als dessen
eigentlichen Stifter er Paulus benennt. Auf sein Konto fithrt er die
»Sklavenmoral“ zurick, die dann Luther mit seiner Forderung
nach Selbstauslieferung im Glauben auf die Spitze trieb. Im ,,Anti-
christ“ nennt er das Kreuz das ,,Erkennungszeichen fiir die unter-
irdischste Verschworung, die es je gegeben hat — gegen Gesund-
heit, Schonheit, Wohlgeratenheit, Tapferkeit, Geist, Gilite der
Seele, gegen das Leben selbst“ (Antichrist, § 62, KSA 6, S. 253;
Hervorhebung im Original).

Als Gegengift gegen die Sklavenmoral beschwort er die ,,Her-
renmoral®, die er in den Gestalten der Heldensagen (Siegfried)
ebenso verwirklicht findet wie in der Erobererschicht des alten
Griechenland oder in Herrscherfiguren wie Cesare Borgia oder
Napoleon. Mit seiner Hochschitzung von Adel und Vornehmheit
tbernimmt Nietzsche das Wertgefille der Herrenschicht, die sich
selbst als edel und wahrhaftig gegen den niederen und liigenhaften
Sinn des Pobels abgrenzt. Das Mafl der Edlen sei ,,gut-schlecht®,
das erst die Unterdriickten in den gegen die Starken gewendeten
Maf¥stab ,,gut-bose“ verkehrten (Zur Genealogie der Moral, KSA 5,
S. 257-262). In diesem Sinn bedeutet die oben zitierte ,,Giite der
Seele nicht die Bereitschaft zum Mitleiden, die Nietzsche gerade
verwirft, sondern Gutsein im Bewufitsein der eigenen Kraft.

Waren diese Parteinahme fir das Starke, Harte, ja Grausame
und die Verachtung des demokratischen Ideals eine allzu leichte
Beute fur rassistischen Fanatismus und unmenschliche politische
Programme, so ging es Nietzsche im Grunde um etwas ganz ande-
res: um die Verteidigung des Lebens, der Fiille, der hochgemuten
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Bejahung des Lebens gegen die regressive Todessehnsucht der Ro-
mantik (Richard Wagner), die er mit dem biologistisch konnotier-
ten Terminus der ,,décadence” belegte. Seine Vision vom ,,dionysi-
schen“ Menschen, der seine kreativen Fihigkeiten aus den Quellen
des Lebens schopft, ohne nach einem letzten Sinn zu fragen, sein
»Ubermensch“ ist der grofie Tanzende, der iiber Abgriinde auch
des Bosen hinweg alles wagt und sich der Liebe zum Leben, dem
wamor fati“, hingibt (vgl. R. Safranski 2000, S. 238).

Allerdings scheint Nietzsche das dionysische Lebensgefithl mit
einem heraklitisch-kriegerischen furor (teutonicus?) zu vermen-
gen, was nicht nur zu gefihrlichen Interpretationen fihrte, son-
dern auch die Unvereinbarkeit zweier gianzlich verschiedener Le-
benskonzepte tibersieht. Der antike Dionysos als Abbild eines sich
in rauschhafter Ekstase opfernden Gottes, der damit die Erneue-
rung des Lebens garantiert, gehort einem zyklischen Religionsver-
stindnis an, das mit der patriarchal-heroischen Kriegsgesinnung
nichts zu schaffen hat. Auch war Nietzsche selbst einem viel zu in-
dividualistischen Menschenbild und einer geistigen Fortschritts-
idee verpflichtet, die sich mit der ,ewigen Wiederkehr des Glei-
chen® nicht zusammenreimte (vgl. K. Lowith 1956, S. 191.). Es ist
nicht zuletzt dieser Widerspruch, an dem Nietzsches heroischer
Versuch, den nihilistischen Sinnverlust zu tiberschreiten, scheitern
mufite. Trotz maflloser Selbstiiberforderung und, bei fortschrei-
tender Krankheit, auch maflloser Selbstiiberschitzung war sein
Ziel, den ,Ring des Seins“ zu schlieflen (Zarathustra III, KSA
Bd. 4, S. 2721.), unerreichbar. Der in seinen dionysischen Hymnen
am hiufigsten wiederholte Satz: ,Denn alle Lust will Ewigkeit®
bleibt als personliche Sehnsucht unerfillbar, weil die kosmisch
verstandene ewige Wiederkehr das zeitgebundene, individuelle
Leben ignoriert. So schliefit denn auch die allerletzte Rede Zara-
thustras mit dem Bekenntnis: , Trachte ich denn nach Gliicke? Ich
trachte nach meinem Werke®, und dies weist gerade nicht auf ein
ewig Gleiches hin, sondern auf das Einzigartige des schopferischen
Individuums.

Die Tragik des groflen Einsamen, die Nietzsche wie kaum ein
anderer durchlebte, und nicht zuletzt sein dunkler aphoristischer
Stil verlichen ihm fir die Nachwelt die Aura des prophetischen
Weisen. Gerade dies aber macht die theoretisch-philosophische
Anniherung an sein Denken duflerst schwierig. Wie gefahrlich sie
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sein kann, machte die Sloterdijk-Debatte um gentechnische Men-
schenmanipulation deutlich (Zeitdokument, 1999, S.2). Nietz-
sches unsigliche Ausfille gegen die Schwachen und ,,Allzuvielen,
beeinflufit vom Rassen- und Eugenikwahn seiner Zeit, sind als
ernsthafte Argumente unbrauchbar.

Ein legitimes Anrecht auf das Erbe Nietzsches haben eigentlich
nur die Dichter. Sie konnen es verwalten als die Innenschau eines
genialen Dichterphilosophen, eines Sensitiven, der an den Defizi-
ten und Deformationen des westeuropiischen Christentums zer-
brach. Einer von ihnen ist Albert Camus (1913-1960), der Denker
und Dichter des Absurden, der nicht wie viele seiner intellektuel-
len Zeitgenossen in die Ersatzreligion des Kommunismus auswich.
In seinem Roman ,Die Pest“ (1947) stellt er die entscheidende
Frage, wie ein atheistischer Humanismus moglich sei: ,Kann man
ohne Gott ein Heiliger sein?“ — oder, wie er es den Arzt beschei-
dener formulieren lifdt: ,Kann man ohne Gott ein Mensch sein?“
(A. Camus 1950, S. 146f.) Dies vor dem Hintergrund, daf der
Mensch ein Fremder in der Natur und dennoch ein Teil von ihr ist
(A. Camus, Détranger, 1942). Camus beantwortet diese Frage
nicht theoretisch, sondern stellc dem absurden Naturgeschehen
und der Blindheit des historischen Zufalls das unbedingte Han-
deln im Akt radikaler Solidaritit entgegen. Der Stolz seines Sisy-
phos ist keine Vision vom Ubermenschen, sondern das Dennoch
eines Illusionslosen, der sich in seinem scheinbar vergeblichen Tun
vom Geist der Mitmenschlichkeit getragen fithlt und von einer
Versohnung mit der Natur, die er sein mediterranes Erbe nennt
(vgl. A. Pieper 1984, S. 1561f.).

Weniger tiberzeugend scheint mir dagegen die Rezeption Nietz-
sches durch den britischen Theologen Don Cupitt zu sein. In
seinem Buch ,,After God. The Future of Religion“ (1997) bezieht
er sich ausdriicklich auf Nietzsche, wenn er die nihilistische Un-
bekiimmertheit des postmodernen Menschen feiert. Nicht linger
belastet von Schuld und Verantwortung fir das Ganze — weil es
dieses Ganze weder im kosmologischen noch im historisch-
menschlichen Sinn gibt —, konne sich der Mensch endlich der ,,Un-
schuld des Werdens“ (Nietzsche, Gotzendimmerung, KSA Bd. 6,
S. 97) hingeben und sich selbst im unaufhorlichen Wandel der
Zeit bejahen. Indem er den Augenblick zum Fest macht, lebt er in
wekstatischer Immanenz“ (D. Cupitt 1997, S. 104-109).
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Bis dahin konnte sich Nietzsche wiedererkennen, doch hitte er
sich wohl kaum mit dem Preis abgefunden, den Cupitt fiir die
Selbstbefreiung des Menschen nennt: seinen Verzicht auf Identitit.
Aus dem (so nicht haltbaren) Verstindnis der Kulturgeschichte,
wonach soziale und individuelle Identitit nur durch exklusive
religiose Codes geschaffen worden seien, die aus allen anderen
Gruppen potentielle Feinde machten, zieht Cupitt den Schluff, daf§
jede kulturelle Verwurzelung aufzugeben sei. In der globalisierten
Welt sei Friede nur moglich, wenn wir nicht nur auf jeden Natio-
nalismus und Ethnozentrismus verzichten, sondern auch auf jedes
Heimatgefithl und jede identititsstiftende kulturelle Prigung.
Via Internet konnten und sollten wir uns mit den Menschen in
aller Welt vernetzen und damit auch die Moglichkeit wahrneh-
men, in jede kulturelle Identitit zu schliipfen (ebd., S. 94-100).

Bei Cupitts emphatischem Plidoyer fir die virtuelle Welt liegt
allerdings die Frage nahe, ob damit nicht gerade das leibhaftige,
sinnliche Leben, fiir das alle Lebensphilosophen gekimpft haben,
auf der Strecke bleibt. Noch fremder wire Nietzsche wohl Cupitts
Vorstellung vom virtuellen Gott gewesen, der als ein ,,Als Ob“ (the
eye of God) unser ethisches Verhalten tiberwacht oder als virtueller
Gebetsempfinger unser Selbstvertrauen stirkt (ebd., S. 83-87).

Viel eher kntipfen Cupitts Gedanken zu einer ,poetischen The-
ologie“ an das Erbe Nietzsches an, im Sinne eines sakralen Kunst-
verstindnisses, das uns im letzten Kapitel des Buches noch be-
schiftigen wird.

Der Verrat an der Aufklirung

Zu den gravierenden Unrithmlichkeiten des eben vergangenen
20. Jahrhunderts gehort der Verrat an der Aufklirung, der auf
mehrfache Weise begangen wurde. Vom religiosen Fanatismus ein-
mal abgesehen, der in Amerika als christlicher, in Israel als jidi-
scher, in Vorderasien und Afrika als islamistischer Fundamen-
talismus in Erscheinung tritt, war es vor allem der politische
Totalitarismus, der Millionen von Menschen nicht nur die Freiheit,
sondern auch das Leben kostete.

Der sowjetische Kommunismus und der Nationalsozialismus
als die beiden Extremformen hatten neben historisch-sozialen
Vorbedingungen zwei ahnliche geistesgeschichtliche Wurzeln.
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Zum einen den weitgehenden Religionsverlust bzw. die Religions-
verneinung, wofiir sowohl der utopische Kommunismus als auch
der Nationalsozialismus einen Ersatz zu bieten versprachen; zum
anderen die Verabsolutierung bestimmter Wissenschaften und de-
ren Teilerkenntnisse.

Wie stark sich beide politischen Bewegungen aus der erstge-
nannten Wurzel speisten, beweist der Umschwung des Kommu-
nismus in nationalistische und ethnozentrische Ideologien nach
dem Zusammenbruch des Sowjetimperiums. Nun wurde die
verlorengegangene politische Identitit durch die Beschworung
volkisch-kultureller Identititen ersetzt, und die schon verblafiten
religiosen Traditionen wurden in deren Dienst genommen. Dabei
ist nicht zu vergessen, daf§ bereits im 19. Jahrhundert nationali-
stische Stromungen die fehlende religiose Sinnstiftung ersetzen
sollten.

Viel weniger Beachtung fand bis jetzt die zweite Wurzel der
totalitiren Ideologien, nimlich die Tatsache, daff sie sich beide auf
wissenschaftliche Theorien stitzten: Karl Marx auf die dkono-
mische Theorie eines Adam Smith und David Ricardo, die er mit
seiner Idee des Klassenkampfes verband, und — wenn auch auf un-
vergleichlich viel tieferem Niveau — Hitler auf biologistisch-rassi-
stische Theorien, die er, wie schon Nietzsche, bei den Gelehrten
des ausgehenden 19. Jahrhunderts vorfand. In der sowjetrussi-
schen Version des Marxismus wurde ein Trend auf verhingnisvolle
Weise ins Politische gewendet, der im positivistischen Verstindnis
der Wissenschaft bereits angelegt war. Schon Auguste Comte
(1798-1857) hatte ja verkiindet, dafl auf die aberglaubischen Epo-
chen von religiésen und metaphysischen Uberzeugungen das wis-
senschaftliche Zeitalter der rationalen Gewif$heiten folgen werde.
Nun wurde daraus die historische Notwendigkeit, mit der man
eine unumschrinkte Machtaustibung rechtfertigte.

Der ,Szientismus als Glaube an die Unfehlbarkeit der Wissen-
schaft untergrabt aber die urspriinglichen Intentionen der Aufkla-
rung. Im 18. Jahrhundert war sie angetreten, um von der Befan-
genheit im Aberglauben zu befreien, und gleichzeitig, um die
autonome Vernunft jedes Menschen der Bevormundung durch
Kirche, Staat und andere selbsternannte Autorititen zu entziehen.

Von daher war die Aufklirung auch nicht so ,rationalistisch,
wie dies die Gegenaufklirung anprangerte. Shaftesbury (1671-
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1713) und Roussean (1712-1778) verstanden sich zu Recht als Auf-
klirer, und als solche kimpften beide mit rationalen Argumenten
und mit emotionalen Einsichten gegen die geistliche und weltliche
Tyrannei. So ist Shaftesburys ,,moral sense“ eine von jeder theolo-
gischen oder idealistischen Grundlegung unabhingige Instanz, die
aus den emotionalen Erfahrungen der Mitmenschlichkeit schopft
(vgl. C. Meier-Seethaler 1997, Kap. I, S. 12).

Sobald aber Wissenschaft mit einem philosophisch unreflektier-
ten Wahrheitsanspruch auftritt und nur noch eine wissenschaft-
liche Methode wie die naturwissenschaftlich-experimentelle als
Erkenntnisquelle gelten liflt, verfallt auch sie einem fundamentali-
stischen Denken. Dies gilt nicht nur fiir den naiven Positivismus,
der erkenntnistheoretisch langst tiberholt ist, sondern in gewisser
Hinsicht auch fiir den kritischen Rationalismus. Selbst Kar/ Pop-
per, der die Wissenschaft mit seiner Falsifikationstheorie auf einen
immer nur vorldufigen Wissenserwerb einschrinkte, hielt indirekt
an einem szientistischen Wahrheitsbegriff fest, wenn dieser auch
nur in ferner Zukunft einzulsen ist. So nennt er die wissenschaft-
lich-objektive Wahrheit einen ,, ethischen Wert, vielleicht sogar den
grofSten Wert“ (K.R. Popper 1995, S. 15), dem wir bei fortschrei-
tender Technik und immer abstrakter werdenden Produktions-
verhaltnissen einen Teil unserer sozialen Bediirfnisse zu opfern
hitten.

Hier kommt es zu einer Vermischung zwischen dem bloflen
Richtigkeitsbegriff der Tatsachenwissenschaften mit dem platoni-
schen Wahrheitsbegriff, der ohne das Vertrauen in das (trans-
zendente) absolut Wahre und Gute seine Berechtigung verliert.
Richard Rorty formuliert: ,,Ein hoheres Forschungsziel namens
Wahrheit gibe es nur dann, wenn es so etwas wie eine letzte Recht-
fertigung gibe, also keine Rechtfertigung vor einem blof§ end-
lichen Auditorium menschlicher Horer, sondern eine Rechtferti-
gung vor Gott“ (R. Spaemann 1999, S. 781.). Wahrheit als Wert ist
immer schon verbunden mit Sinnfindung und hat als solche auch
einen subjektiven Gehalt. Jedenfalls widerspricht eine Apotheose
(Vergottlichung) der Wissenschaft zum hochsten menschlichen
Wert Poppers eigener, kritischer Erkenntnisdefinition (C. Meier-
Seethaler 1997, S. 122-135).

Erst vor dem Hintergrund einer solchen Selbstiiberschitzung
der Wissenschaft wird es zur unhinterfragten Selbstverstandlich-
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keit, dafl Spitzenwissenschaften wie die Computer- und Biotech-
nologie unbedingte staatliche Forderung und gesellschaftliche
Akzeptanz beanspruchen. Wenn dann die Baconsche Formel vom
Wissen als Macht durch den gegenwirtigen Pakt von Wissenschaft
und Wirtschaft ungeahnte Realisierungsmoglichkeiten erhilt, ent-
steht damit ein Herrschaftspotential, das dem demokratischen
Ideal der Aufklirung vom Mitbestimmungsrecht aller BiirgerIn-
nen zuwiderliuft.

Ahnliche Vorbehalte sind gegeniiber der neoliberalen Wirt-
schaftstheorie und ihrer bedingungslosen Marktglaubigkeit anzu-
melden. Entgegen ihrem Selbstverstindnis ruht sie nicht auf
festem empirischem Grund, der ihren Anspruch auf eine Art
Naturgesetzlichkeit rechtfertigen konnte, sondern u.a. auf frag-
wiirdigen philosophischen Begriffen. Dies gilt im besonderen von
der Idee der ,unsichtbaren Hand“, wie H. C. Binswanger in sei-
nem Buch ,Die Glaubensgemeinschaft der Okonomen® (1998,
S. 46-56) gezeigt hat. Darin legt er tiberzeugend dar, daff Adam
Smith diese Vorstellung von dem romischen Philosophen Epiktet
(ca. 55-135 n. Chr.) ibernommen hatte. Als Stoiker glaubte Epik-
tet an eine alles zum Gute lenkende gottliche Vernunft, die trotz
des Egoismus und der Habgier des einzelnen im Endeffekt fir ge-
rechten Ausgleich sorgt. Ungeachtet dieser irrationalen Ableitung,
bei der Smith die gottliche Steuerung auf die Marktmechanismen
tbertrug, wird das Prinzip der unsichtbaren Hand noch heute in
den neoliberalen Lehrbiichern beschworen. Zwar riumt man ein,
dafl es manchmal versage — wie etwa bei der Luftverschmutzung -,
doch sei dies, wie auch die soziale Gerechtigkeit, kein wirtschaft-
liches, sondern ein politisches Problem (G. Mankiw 1999, S. 111,
4711.). Letztlich basiert diese Art Nationalokonomie auf der Vor-
aussetzung einer ginzlich egoistischen Menschen-,,Natur®, die
nur Uber den Anreiz des materiellem Gewinns zu manipulieren
sei, und gleichzeitig gibt sie sich der Illusion hin, daff das freie
marktwirtschaftliche Spiel alles zum Besten fiir alle richte.

Jede Art von Methodenmonismus in der Wissenschaft fihrt
letztlich zu ihrer Aufladung mit einer sinnstiftenden religiosen
Aura, was die Idee der Aufklirung unterhohlt. Wenn wir die Er-
kenntniskritik Kants, wonach sich uns die Wirklichkeit ,,an sich“
entzieht, und wenn wir die psychoanalytische Vernunftkritik
Freuds ernst nehmen, so stellt sich Aufklirung als ein nie abge-
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schlossener Prozefl der Selbstaufklirung dar (W. Welsch 1996,
S. 621). Jedenfalls haftet dem Argument, der wissenschaftliche
Fortschritt sei unaufhaltsam, ein Machtanspruch an, der blind da-
fir ist, dafl die Richtung dieses Prozesses immer an Wertentschei-
dungen gebunden ist.

Groteskerweise beglinstigt der szientistische Verrat an der Auf-
klirung seinerseits die Flucht in irrationales esoterisches ,Wis-
sen®, weil der wissenschaftliche Reduktionismus menschliche und
gesellschaftliche Wertfragen ausklammert. Zudem verscharft der
Zusammenstofd der westlichen Technologie und Wirtschaftsideo-
logie mit der vollig anderen Mentalitit der sogenannten Entwick-
lungslinder deren Tendenz zu fundamentalistischen Glaubensleh-
ren. Diese stellen u.a. eine Selbstverteidigung gegen die thnen von
auflen aufgezwungene Lebensform dar.

Aber auch eine postmoderne Philosophie, welche die Relativie-
rung subjektiver Erkenntnis zum Identititsverlust des Subjekts
tberhaupt zuspitzt, verliert mit dem ,, Tod des Subjekts* den Tra-
ger der Aufklirung. Wenn auf den , Tod Gottes“ der ,, Tod des
Menschen® folgt, so verabschiedet sich die Aufklirung von sich
selbst (H. Schnidelbach 1989, S. 231 f.).

Die im ausgehenden 20. Jahrhundert entstandenen Visionen von
einem postbiologischen und einem posthumanistischen Zeitalter
machen beide die Ehrfurcht vor dem Leben und die Ehrfurcht vor
der Menschenwiirde hinfallig. Der amerikanische Philosoph Dan
Dennet bringt es auf den Punkt: ,, Wir miissen uns befreien von un-
serer Ehrfurcht vor dem Leben, wenn wir mit der kiinstlichen In-
telligenz Fortschritte machen wollen® (K. Gloy 1995, S. 243). So
triumen einige Kybernetiker von ,,Geistkindern®, die sich in die
virtuelle Welt von Computergehirnen zuriickziehen und damit der
Sterblichkeit des Fleisches enthoben sind. Und der Traum vom
»glisernen Menschen®, der auf seine genetische Ausstattung redu-
ziert und uber sie manipulierbar ist, wirft mit der menschlichen
Freiheit auch die ethische Verantwortung tiber Bord.

Eine solche ,Endlosung der Menschenfrage® (J. Weizenbaum
1990) scheint von zwei entgegengesetzten Weltstimmungen gelei-
tet zu sein: Auf der einen Seite von der optimistischen Uberschit-
zung einer totalen Machbarkeit, auf der anderen von der pessimi-
stischen Abwertung des biologischen Lebens und der Skepsis
gegeniiber der moralischen Zurechnungsfihigkeit des Menschen.
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Diese Vorankiindigung einer Form des Nihilismus, die den heroi-
schen Nihilismus Nietzsches ebenso hinter sich lifit wie den athei-
stischen Humanismus Camus’, fordert uns zu einer Neubesinnung
auf immanente Lebenswerte und zu einer erneuten Selbstbestim-
mung des Menschen heraus.

2. Das Heilige und das Gute

Die Stirke einer Ethik bemifit
sich am Verhalten der Heiligen
Umberto Eco

Die gesamte Geistesgeschichte bezeugt die enge Zusammengeho-
rigkeit von Religion und Ethik bzw. die gegenseitige Abhiangigkeit
der Begriffe des Heiligen und des Guten. War in den sogenann-
ten Naturreligionen der Bereich des Ethischen noch nicht von dem
des Numinosen getrennt, so lost sich in den polytheistischen
Glaubensformen das Ethische erst allmahlich als selbstindiges
Phinomen heraus. Die monotheistischen Systeme vereinigen
wiederum beide Bereiche, indem sie das Numinose mit dem voll-
kommen Guten (summum bonum) verschmelzen, eine Verbin-
dung, die das Theodizeeproblem — die Frage, wie das Bose in die
Welt kommt — provoziert und den Gottesbegriff in ein unauflos-
bares Dilemma treibt.

Die eigentliche Dynamik dieser wechselvollen Beziehung geht
von dem komplexen und in sich widerspriichlichen Begriff des
Heiligen aus. Verstanden als das Numinose wird das Heilige
wegen seiner Uberwiltigenden Macht verehrt, die das Damonische
einschlief$t, ohne den Anspruch auf moralische Qualititen wie Ge-
rechtigkeit oder Giite. Im Gegensatz dazu erhebt das Heilige als
das summum bonum gerade diesen Qualititsanspruch. Wenn aber
nicht, wie in den dualistischen Systemen, die Macht des Bosen von
der Macht des Guten abgespalten wird,verliert die Gottesdefini-
tion als Allmichtigkeit und Allgiite ihre Kohirenz und damit auch
ihre Glaubwiirdigkeit.

Die Gotteskrise der Moderne scheint uns vor die Alternative zu
stellen, entweder an eine vollig unbegreifliche Gottheit zu glauben
und unsere moralischen Erwartungen an sie fallen zu lassen, oder
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an unseren moralischen Uberzeugungen festzuhalten und auf die
Gottesidee ganz zu verzichten. An diesem Punkt stellt Camus
seine Frage: ,Kann man ohne Gott ein Heiliger sein?“ — ,,Heiliger”
hier verstanden als ein Mensch, der sich unbedingt zum Prinzip
des Guten bekennt.

Finfzig Jahre danach ist diese Frage immer noch offen. Eugen
Drewermann gehort zu den zeitgenossischen Denkern, die diese
Frage verneinen, Umberto Eco zu denjenigen, die sie bejahen. Be-
vor wir ihren Argumenten nachgehen, soll zuerst der Begriff des
Heiligen und sein Zusammenhang mit dem Begriff des Guten ge-
klirt werden.

Die vierfache Bedentung des Heiligen: das Numinose,
das Mystische, das Heile und das heiligmifSige Leben

Das Numinose, wie es von Rudolf Otto benannt und beschrieben
wurde, ist das tiberwiltigend Michtige, das den frithen Menschen
in Gestalt der Naturerscheinungen entgegentrat: als schrecken-
erregendes tremendum in Sturm, Blitz und Donner, in der Zersto-
rungskraft von Wasser und Feuer oder der alles verschlingenden
Macht der Erdbeben. Gleichzeitig waren die Naturerscheinungen
aber auch ein fascinosum, besonders im leuchtenden Gang der Ge-
stirne, und die groffen Segenstifter in Gestalt der furchtbringenden
Erde oder des Leben spendenden Regens. Die Ambivalenz von
Schrecklichem und Wunderbarem wiederholt sich angesichts der
Mitlebewesen: Der majestitische Anblick der groflen Tiere ist
gleichzeitig todliche Bedrohung, die betorende Schonheit der
Flora birgt unheimliche Gifte, und das Leben dieser Mitwelt unter
sich bietet den rithrenden Anblick der Brutpflege ebenso wie das
brutale Fressen und Gefressenwerden.

Eine Sprachanalyse der indogermanischen Worte fiir ,heilig*
(Th. Lipowatz 1997) zeigt uns zwei Bedeutungsebenen, die es aus-
einanderzuhalten gilt. Auf der einen Ebene ist , heilig im Sinne
des lateinischen ,, sacer“ mit der ambivalenten Bedeutung des Nu-
minosen als des Gottlich-Dimonischen verbunden und gleichzei-
tig mit dem Menschen- und Tieropfer in der fatalen Bedeutung
von ,verflucht, verdammt®“. Das letztere ist aber nicht — jedenfalls
urspringlich nicht — in einem moralischen, sondern in einem
schicksalhaften Sinn zu verstehen: , Verflucht® ist das auserwihlte
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und gezeichnete Opfer, das sich auflerhalb der menschlichen Ord-
nung in einer Mittlerrolle gegeniiber dem Gottlich-Dimonischen
befindet (vgl. Teil I, Kap. 1, S. 391.).

Auf der zweiten Ebene steht ,, heilig® im Sinne des lateinischen
wsanctus“ fir den Gegenstand der Anbetung, sei es fir die un-
sterblichen Gotter oder fiir den einen Gott mit iibermenschlichen
Qualititen und Tugenden. Thnen sind gewisse Orte, Zeiten und
Symbole heilig und auch die PriesterInnen, die sich in den gehei-
ligten Bezirken bewegen. Das Heilige in diesem Sinne wird vor
jeglicher Profanierung und Entweihung geschiitzt, und wenn wir
die entsprechende psychische Haltung als ,,Ehrfurcht“ bezeich-
nen, klingt darin das uralte Erbe des Tabus an.

Dabei ging allerdings in den hierarchisch organisierten Hochre-
ligionen westlichen Zuschnitts der Sinn fir das Heilige in der kon-
kreten Lebenswelt verloren. Wie schon beschrieben (Teil I, Kap. 1,
S. 271.) war im totemistischen Weltbild der Idee nach die ganze
Schopfung heilig und deshalb jede Art von Lebensverletzung mit
Reinigungsvorschriften verbunden. Was in unserer modernen
Zivilisation Albert Schweitzer als ,Ehrfurcht vor dem Leben®
wiederentdeckte, ist der uralte Sinn fiir die Verletzlichkeit bzw. fiir
die Sorge um die Unversehrtheit der Lebenswelt, wie er sich in der
englischen Sprache durch die Nihe zwischen dem Wort ,holy“
und ,,whole“ bewahrt hat (Th. Lipowatz 1997, S. 508). Das Heilige
im Sinne des ,, Heilen“ beinhaltet Ganzheit und Gesundheit, wo-
mit der Begriff des Heilens von Krankem und Verletztem in Ver-
bindung steht. Dazu gehort auch die alte Grufiformel ,Heil Dir®
als der Wunsch fiir einen unversehrten, heilen Zustand. Spiter, in
der christlichen Theologie, konzentriert sich der Heilsgedanke auf
das Seelenheil, an dem es keinen Schaden zu nehmen gilt.

Der moderne, naturbeherrschende Mensch hat die emotionale
Erschiitterung durch das Numinose weitgehend verloren. Natur-
katastrophen sind fir ihn nur noch ein unpersonliches Faktum,
dem er mit technischer Kompetenz entgegentritt, wahrend die fas-
zinierenden Naturerscheinungen stirker dsthetisch als ehrfurchts-
voll religios wahrgenommen werden. Dennoch bleiben hier die
Uberginge flieflend. Es sind ja nicht rein formal-isthetische Krite-
rien, die uns einen Sonnenaufgang in den Bergen, eine stidliche
Vollmondnacht oder das aufbrechende Bliitenmeer einer Friih-
lingslandschaft als begliickend empfinden lassen. Wir konnen uns
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dabei einer gewissen Andacht im Sinne von ergreifender Aufmerk-
samkeit kaum erwehren.

Wihrend sich aber urspringlich die Erfahrung des Numinosen
mit der Vermutung von dahinterstehenden Wesenheiten verbindet
— Geistern, Dimonen, Gottern und Gottinnen —, so steht die von
jeder Personifizierung absehende Ergriffenheit der Erlebnisform
des Mystischen nahe. Wenn Georg Simmel das Religiose als eine
bestimmte seelische Tonart, in der wir die Welt erleben, versteht
(G. Simmel 1912, S. 12-15), so trifft dies in besonderem Maf3 auf
die Mystik zu. Thr Grundgefthl ist das der Allverbundenheit, der
psychischen Resonanz mit allen lebendigen Wesen und dartber
hinaus mit dem ganzen Kosmos. Es ist das gleiche Grundgefiihl,
das von einem naiv-unkritischen Denken in ein animistisches
Weltbild transformiert wird, von der abendlindischen Mystik in
ein pantheistisches Gottesbild und von der 6stlichen Mystik in die
Vorstellung von einem alles umfassenden, das Dinghafte und das
Subjekthafte transzendierenden Sein (Nirwana). Bei all dem ist die
Ausformulierung bestimmter Gottesideen oder einer wie immer
gearteten transzendenten Wirklichkeit das Sekundare, das religiose
Lebensgefiihl der Verbundenheit das Primaire.

Im Zustand der mystischen Verbundenheit verwandelt sich der
Zufall in Schicksal, erhilt das Absurde, wenn schon keinen er-
kennbaren Sinn, so doch die Wiirde des personlichen Geschicks
(vgl. G. Simmel 1912, S. 201.): Sobald sich Menschen nicht als ver-
einzelte Monaden innerhalb einer vollig gleichgiiltigen Natur erle-
ben, vielmehr als Teil einer sich gegenseitig durchdringenden, mit
Empfindsamkeit ausgestatteten Lebenswirklichkeit, befinden sie
sich in einem Netz geteilter Erfahrungen, das deren tragischen An-
teil zwar weder ausschlieflen noch sinnvoll einordnen kann, das
aber Fixpunkte fiir die gegenseitige Anteilnahme und Hilfestel-
lung bietet.

Immerhin gibt es einen Lebensbereich, in welchem auch der mo-
derne Mensch das urspriingliche Erleben des Numinosen nachvoll-
ziehen kann: in der Sphire des Erotischen. Die geschlechtliche
Liebe kann mit einer solchen Macht in das Leben des einzelnen ein-
brechen, daf} sie ihm gleichzeitig als fascinosum und als tremendum
erscheint, als begliickende Lebenssteigerung und als Verhingnis,
wenn widrige Umstinde die Vereinigung verhindern oder wenn der
oder die Liebende in die Abhingigkeit von einem unwiirdigen Partner
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gerat. Die Nihe der erotisch-numinosen Erfahrung zur gottlich-
numinosen ist daran abzulesen, daf§ viele MystikerInnen ihre tiber-
waltigende Gotteserfahrung in erotische Bilder kleiden, und dies
gilt auch dann noch, wenn wir davon absehen, daf§ sich in solchen
Ausdrucksformen auch eine Komponente unverarbeiteten Trieb-
verzichts spiegeln kann. Dagegen stehen romantische Liebe und
auch die Freundschaft der rein spirituellen Mystik nahe, denn sie
finden ihre Bestitigung in der Seelenverwandtschaft.

Heilig im Sinne des heiligmdfSigen Lebens ist im judisch-christ-
lichen Verstindnis der Gerechte, der nach den Geboten Gottes
lebt. Aus christlicher Sicht ist daftir die Erlosungstat Jesu und die
dadurch wiedergewonnene Gnade Gottes die Voraussetzung. Des-
halb besteht die christliche ,,Gemeinschaft der Heiligen“ im Ver-
trauen der Glaubigen auf Christus und in der ,, Nachfolge Christi“.
Die altere judische Auffassung bezieht sich auf die , Nachfolge
Gottes“ wie sie in der hebriischen Bibel mit Gottes Befehl, ,auf
seinen Wegen zu wandeln“ (Deuteronomium 10.12), grundgelegt
ist. Wihrend aber in der rabbinischen Tradition diese Nachfolge
auf sehr konkrete Weise als Rechtschaffenheit und Wohltitigkeit
beschrieben wird, galt den frithen Christen der Mirtyrer als der
Prototyp des Heiligen, im Hochmittelalter das Leben in freiwilli-
ger Armut und Askese und, besonders im Spatmittelalter, die
Bereitschaft zum Leiden als eigentliches Signum der ,Imitatio
Christi“ (Thomas von Kempen 1427).

Im Gegensatz zur judischen Tradition tendiert die christliche
Frommigkeit mit ihrer Betonung des kontemplativen Lebens zur
Selbstheilignng und stellt auch und gerade mit der protestantischen
Rechtfertigungslehre das eigene Seelenheil ins Zentrum der religi-
6sen Anstrengungen. Allerdings kam es schon im Hochmittelalter
mit den Gemeinschaftsbewegungen der Beginen und Begarden
oder der franziskanischen Spiritualen zu gegenliufigen Tenden-
zen, die breite Unterstlitzung bei den Volksmassen fanden. Hinter
den Zusammenstofien zwischen der Amtskirche und den dissiden-
ten Ordensgemeinschaften und Laienbruderschaften stand nur
zum Teil die Sorge um deren Rechtgliubigkeit. Von den Michtigen
weit gefirchteter war das sozialrevolutionire Potential, das mit
der Berufung auf die ur-christliche Gemeinschaftsidee virulent
wurde und die feudalen Herrschaftsstrukturen in Staat und Kirche
in Frage stellte.
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Ein ganz dhnliches Spannungsverhiltnis zwischen kirchlicher
Zentralgewalt und gelebter Christlichkeit spiegelt sich in der Ent-
wicklung der Befreiungstheologie Lateinamerikas seit Ende der
sechziger Jahre des 20. Jahrhunderts. Auch gegentiber Priestern
und Bischofen, die sich nicht mit marxistischen Politikern verbiin-
deten — wie Don Helder Camara, Erzbischof Romero oder Leo-
nardo Boff — blieb die Kurie skeptisch bis ablehnend. Dennoch
haben die Erfahrungen in Lateinamerika und ebenso in den Mis-
sionsgebieten Afrikas und Asiens gezeigt, dafl Religion ohne
sozialethisches Engagement mebr als fragwiirdig ist. Die unheilige
Allianz der Kirche mit der Kolonialherrschaft hat nicht nur die
Leiden der Unterdriickten aufrechterhalten, sondern auch die
christliche Botschaft unglaubwiirdig gemacht.

So verbindet sich die Frage, von der wir ausgingen, ob denn ein
heiliges oder gerechtes Leben ohne Gott méglich sei, untergriindig
mit der umgekehrten Frage, inwieweit es eine Religion ohne so-
zialverbindliche Ethik gibt oder geben darf. Ein Stachel der Auf-
klirung richtete sich ja gerade gegen die a-moralische, sich vom
sozialen Elend distanzierende Kirche. Im ausgehenden 20. Jahr-
hundert stellt sich diese Frage neu, und dies nicht zuletzt gegentiber
densich etablierenden Ersatzreligionen, sei es in Form einer unver-
bindlichen Esoterik oder in der Form blinder Marktglaubigkeit.

Im Grunde aber beruhen beide Fragen: , Ethik ohne Religion?“
oder ,Religion ohne Ethik?“ auf einer falschen Problemstellung.
Deshalb geht es im folgenden um die unaufhebbare Zusammenge-
horigkeit des Heiligen und des Guten jenseits aller theologischen
und rationalistischen Festlegungen.

Die spirituelle Dimension der Ethik

Ethik als philosophische Theorie des moralischen Handelns gab
unterschiedliche Begriindungen fiir das universelle Phinomen
menschlicher Sittengesetze. Die platonische Sicht fafit den Sinn fur
das menschlich Wertvolle als angeborenes Wissen um die Idee des
Guten auf und steht damit der religiosen Moralbegriindung nahe,
die das sittlich Gebotene als gottliche Gebote interpretiert.

Die empirisch-positivistische Auffassung, die in Europa vor
allem durch Hobbes begriindet wurde, legt die Idee des Gesell-
schaftsvertrags zugrunde: Fir jede menschliche Gemeinschaft,

161



will sie den Kampf aller gegen alle vermeiden und die Lebens-
rechte des einzelnen garantieren, bedarf es gewisser Regeln und
deren Durchsetzung durch legitimierte Machttriger. Aus dieser
Sicht beruht Moral auf rational begriindeten Fairneflregeln
(J. Rawls). Zusitzlich zu solchen Minimalspielregeln, bei denen
die Freiheit des einzelnen ithre Grenze an der Freiheit der tibrigen
Gemeinschaftsmitglieder findet, strebt die utilitaristische Ethik das
gute Leben fir die ganze Gemeinschaft an: Das grofitmogliche
Glick der grofitmoglichen Zahl (J. Bentham). Dabei ist unter
»Gliick“ die Erfillung personlicher Bediirfnisse und Interessen zu
verstehen, was zugunsten der Meflbarkeit hiufig mit Wohlstand
gleichgesetzt wird.

Zwischen der apriorischen Moralbegriindung Platons und den
empirisch begriindeten Morallehren scheint eine uniiberbriick-
bare Kluft zu bestehen, indem die erste an die Vorstellung eines
transzendenten Heiligen anknlipft, die zweite hingegen an einen
hochst unheiligen Naturzustand respektive an die egoistischen
Interessen des Individuums. Kant hatte eine Vermittlung versucht,
indem er das heilige Gesetz der Pflicht im Menschen selbst vorzu-
finden glaubte, was Ernst Tugendhat eine naturalisierte Gottesidee
nannte (1994, S. 24f.). Demgegentiiber entbehrt eine reine Ver-
tragsethik den eigentlich sittlichen Impuls, und zudem geht sie von
einem statisch gefafiten Begriff des Individuums aus: Vertragspart-
ner ist der im Vollbesitz seiner geistigen und korperlichen Krifte
stehende Erwachsene, was die lange Periode kindlicher Abhingig-
keit ebenso ausblendet wie die Phasen krankheits- und altersbe-
dingter Schwiche.

Jede einseitige Hilfsbediirftigkeit mufy aber immer von der Ge-
meinschaft getragen werden, und den dafiir erforderlichen Ge-
meinschaftssinn erwerben die Heranwachsenden in der morali-
schen Gemeinschaft ithrer Primargruppe. Darauf hatte Shaftesbury
(1671-1713) mit seiner emotionalen Moralbegriindung hingewie-
sen und den ,, moral sense“ als eine unabdingbare Komponente des
Gemeinschaftslebens erkannt. Mit der Spitze gegen das Diktum
von Hobbes — der Mensch sei dem Menschen ein Wolf — ver-
weist Shaftesbury auf den emotionalen Zusammenhalt und das
kooperative Handeln schon bei Siugetiergruppen, eine Tatsache,
die von der jingsten Verhaltensforschung bestitigt wird (F. de
Waal 1998).
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In der zeitgendssischen Literatur machte sich Hans Jonas zum
Anwalt einer Verantwortungsethik, deren Grundlegung er in der
Fursorge fiir den hilflosen Sdugling sieht. Hier trifft er sich mit den
Vorstellungen feministischer Ethikerinnen, die sich mit der Einsei-
tigkeit einer rein rationalen Gerechtigkeitsethik auseinandersetzen
(H. Pauer-Studer 1996). Sie fordern die Erweiterung des Fairnef3-
begriffs um die emotionale Dimension des Mitgefiihls, was die
Gleichstellung der Beziehungstugenden mit der Gerechtigkeit be-
deutet. Beide Bereiche sind fur eine allgemein menschliche Ethik
unverzichtbar und nicht, wie im komplementiren Geschlechter-
modell, an je eines der Geschlechter zu delegieren.

Es sind die emotionalen Wurzeln der Ethik, die sie mit der
Grundstimmung des Religiosen verbinden. Schon E. Durkheim
sprach von einer verbindenden Kraft, die eine Gemeinschaft am
Leben erhalt, und nannte sie das ,gesellschaftlich Gortliche“
(E. Durkheim 1981). Unabhingig davon, auf welche Weise die-
ses emotionale Bindemittel auf Dauer am Leben erhalten wird
— durch Sitte, Rituale oder Feste — bildet es die Voraussetzung,
auf der rationale Ubereinkiinfte, Rechtsnormen und Konventio-
nen im Sinne eines ,,Gesellschaftsvertrags® erst aufbauen konnen
(M. Maffesoli 1997, S. 400-410).

Im solidarischen Gruppenzusammenbhalt bereits eine Gefahr im
Sinne einer fremdenfeindlichen Gruppenideologie zu sehen, wie
Cupitt dies tut, beruht auf der Verwechslung des seit dem 19. Jahr-
hundert kiinstlich beschworenen Nationalismus bzw. Ethnozen-
trismus mit dem natiirlich gewachsenen Zusammengehorigkeits-
gefiihl in Familie, Sippe und Stammesgruppe. Gerade bei den
urspriinglichsten indigenen Stammeskulturen finden wir eine
Erweiterung ihrer Solidaritit durch Tausch- und Heiratsbeziehun-
gen zu benachbarten Stimmen und durch die Sitte des gebeiligten
Gastrechts. Was solche Offnungen in Vergangenheit und Gegen-
wart durchkreuzt hat, sind kriegerische Eroberungen und will-
kiirliche Grenzziehungen von seiten der Hochkulturen, wodurch
ganz verschiedene ethnische Gruppen iibergangslos zusammen-
gewlirfelt wurden. Dennoch haben zu allen Zeiten und in allen
Teilen der Welt gegenseitige kulturelle Assimilationen stattgefun-
den, wenn man den Menschen die dazu notige Zeit gelassen hat.
Aulere Zwinge politischer oder wirtschaftlicher Art sind fiir
solche Prozesse ungeeignet, wie auch blofle Absichtserklirun-
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gen oder opportunistische Anpassungen die emotionale Tiefen-
schicht unberthrt lassen, welche den eigentlichen Nihrboden fiir
mitmenschliche Solidaritdt auch auf multikultureller Ebene bil-
det.

Daf} die Empathie als die Fahigkeit des Verstehens von mensch-
lichen Grundbediirfnissen und die Anteilnahme am Schicksal an-
derer in den Hauptstromungen der europiischen Ethik so lange
marginalisiert wurde, hingt mit der Geist-Leben-Spaltung zusam-
men, die schon in der Antike das philosophische Denken domi-
niert. Seit Pythagoras (580-500 v. Chr.) besteht das Ideal einer rein
geistigen Existenz, die sich von den Fesseln des Leibes und der
Unberechenbarkeit der Affekte befreit. Die ilteren Stoiker hielten
nicht nur die heftigen Leidenschaften fiir unverntinftig und schad-
lich, sondern auch die Gefiihle von Freude und Trauer, Furcht und
Mitleid. Gelassenheit gegeniiber allen Schicksalsschligen und in-
nere Unerschiitterlichkeit sollten den Weisen gegen Geftihlswal-
lungen immun machen.

Der Einfluf§ der antiken Philosophie erklirt den hohen Stellen-
wert der Askese in der christlichen Theologie, indirekt aber auch
die Abschwichung des urchristlichen Liebesgebots. Uber die Ach-
tung und Riicksichtnahme hinaus, die schon die Stoa fiir alle Men-
schen gefordert hatte, trat Jesus von Nazareth mit emotionaler
Anteilnahme fiir die Schwachen und Leidenden ein. Erst in der
theologischen Lehre fand eine Verschiebung vom konkrer Mensch-
lichen ins geistig-Abstrakte statt: Nachstenliebe wurde zum Vehi-
kel der Gottesliebe, der Dienst an den Bediirftigen zu einer Art
Initiationsweg zu Gott, auf dem der konkrete Mensch letztlich nur
der duflere Anlaf} zum transzendenten Zweck war.

Aufklirer wie Roussean und Shaftesbury hatten diese tiefe Ent-
fremdung vom eigentlichen Leben zwar deutlich wahrgenommen
und dagegen protestiert, doch setzte sich im neuzeitlichen Denken
der rational-naturwissenschaftliche Ansatz durch. Der Wille zur
Naturbeherrschung riff erneut die Kluft zwischen Geist und Le-
ben auf, nur daf§ nun an die Stelle des gottlichen Geistes das tiber-
legene Subjekt des Forschers trat, der sich anschickte, iber die Ma-
terie und das Leben riicksichtslos zu verfigen. Dazu durfte er sich
nicht gefithlsmifig auf die Natur einlassen, sondern mufite sich
beobachtend und berechnend ihrer bemichtigen. Die experimen-
telle Methode mit ihrer strikten Subjekt-Objekt-Trennung fithrte
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zwar zu hochst disziplinierten und erfolgreichen Forschungen,
gleichzeitig aber zu einem Desensibilisierungseffekt gegentiber der
Lebenswelt. Dies gilt auch fiir den eigenen Korper, den man zur
extremen Leistungssteigerung antreibt, und fiir den absterbenden
Leib, der fir Organentnahmen und bald auch als Ersatzteillager
fir verlorene Extremititen zur Verfiigung stehen soll.

Die Vorstellung von den beliebig manipulierbaren Genen als
den ,Bausteinen“ des Lebens ist nur die Spatfolge der mechanisti-
schen Materie- und Lebensauffassung eines Descartes, obwohl die-
ses Paradigma durch die neue Physik seit Planck und Einstein als
tberholt gelten miifite. Auch in der anorganischen Welt sind keine
festen Materieteilchen aufzufinden. Was die Mikrophysik heute
beschreiben kann, ist vielmehr das dynamische Wechselspiel einer
,Primaterie”, die sich einmal als Welle und einmal als Korpuskel
manifestiert. Die heutige Vorstellung von der Weltentstehung ist
mit dem dualistischen Konzept vom Geist, der ,,iber den Was-
sern“ schwebt, um aus dem Chaos den Kosmos zu schaffen, un-
vereinbar. Sie geht vielmehr von einer unauftrennbaren Einbeit
materiell-seelisch-geistiger Energien aus, die sich in den unermef3-
lichen Zeiriumen der Evolution zu immer komplexeren Organis-
men formten (H. P. Diirr 1996, E. Lazlo 1998). Aus diesem Konti-
nuum des Lebendigen tauchten tiber tausend Umwege immer
intensivere Gefiihls- und Bewufltseinszustinde auf bis hin zum
menschlichen Selbstbewufitsein als vorliufig letztem Produkt die-
ses Prozesses.

Auch die jiingste Hirnforschung sieht keinen Grund mehr daftr,
Leib und Seele oder Gefiihl und Intellekt in getrennten Schubfa-
chern unterzubringen. Alte und neue Hirnteile sind untereinander
und mit dem ganzen Korper vernetzt, und zwischen Gefithlen und
Gedanken besteht keine Scheidewand, vielmehr fiihrt erst der
standige Austausch zwischen ihnen zu einer sinnvollen Lebens-
bewiltigung (A. Damasio 1994). Von daher erscheint die Vision
einiger Kybernetiker, ,,Geistkinder” zu schaffen, die den Ballast
des Fleisches abwerfen, wie der Riickgriff auf ein veraltetes Denk-
muster.

Besonders einschneidend wirke sich das einseitig intellekruelle
Menschenbild auf die Zulassung von Menschenversuchen an
ynichteinwilligungsfihigen Personen“ (incapacitated persons) aus,
wie sie die europiische Bioethik-Konvention vorsieht. Wenn das
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entscheidende Kriterium fiir den Personbegriff in intellektuellen
Fahigkeiten besteht bzw. in der Fahigkeit, eigene Absichten verbal
zu bekunden, so fallen Kleinstkinder, geistig Behinderte und alte
Menschen, die geistig abgebaut haben, aus dem Personbegriff her-
aus — und dies unter Miflachtung ihrer emotionalen Kommunika-
tions- und Leidensfihigkeit.

Welche Bedeutung unser Einfiihlungsvermogen im sinnvollen
Umgang mit der Natur hat oder haben konnte, zeigt sich erst an
der Negativbilanz unserer 6kologischen Probleme. Was empathie-
begabte Menschen immer wufiten, dafl auch Tiere weit iiber die
Sdugetiergrenze hinaus Schmerzen empfinden und nicht nur
innerhalb ihrer Art, sondern auch zum Menschen Gefiihlsbande
entwickeln kénnen, wurde am Beginn der Neuzeit ernsthaft ge-
leugnet. Descartes’ Meinung, Tiere seien Maschinen und empfin-
den keinen Schmerz, erscheint uns zwar heute absurd, doch Iafit
die wissenschaftliche Tierforschung erst seit kurzem eine vorsich-
tige Empathie in das Verhalten der Tiere als Erkenntnisquelle zu
und verwirft sie nicht mehr von vornherein als unstatthafte Pro-
jektion. Im Blick auf die moralische Verantwortung gegentiber den
Tieren tun wir gut daran, ihre Geftihlsfihigkeit eher zu tiberschit-
zen als zu unterschitzen. Die jiingsten Beobachtungen an Prima-
ten zeigen jedenfalls, dafl fiir deren soziale Organisation neben
dem Kriterium der Vitalstirke auch soziale Bindungen, ja so etwas
wie Freundschaften eine Rolle spielen (J. Goodell 1971, F. de Waal,
1998).

Vor diesem Hintergrund scheint es weder sinnvoll noch mora-
lisch gerechtfertigt, von Tieren als von ,animalen Systemen® zu
sprechen, wie dies unter Molekularbiologen tiblich ist. Eine derart
mechanistische Ausdrucksweise verfithrt zu einem beziehungslo-
sen Verfiigungsdenken, das sich keine Grenzen setzt. Nur die emo-
tionale Dimension der Ethik, die zugleich ihre spirituell-religiése
ist, gebietet Halt vor Ubergriffen aunf Lebenstriger, denen wir uns
zutiefst verbunden fiihlen, wenn wir uns wirklich auf sie einlassen.
Heute brauchen wir eine neue Vorstellung von Tabus jenseits aller
abergliubischen Furcht: als Respekt vor der Verletzlichkeit und
Schonungsbediirftigkeit des Lebendigen, als Wahrnehmung der
Wirde der Kreatur, die etwas mit Heiligkeit im Sinne des Heilen
zu tun hat. Sie willkiirlich zu verletzen und unseren Niitzlich-
keitserwiagungen zu opfern, sollte als dhnliches Sakrileg empfun-
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den werden wie die Verletzung der Menchenwiirde, wenn diese
auch noch weit sublimere Qualititen einschliefft. Wenn Hans
Jonas sagt: ,Nur das geschonte Leben offenbart sich“ (H. Jonas
1979, S. 373), so gilt dies auch fiir das Verstindnis der Pflanzenwelt
und das Erfassen komplexer okologischer Zusammenhinge. Hier
wire tatsichlich von den indigenen Stammeskulturen aller Erdteile
zu lernen, von den Indianern, die ihre fruchtbare Erde wie eine
heilige Mutter behandeln, oder von den Adivasi Indiens, die ihren
Wildern und Flussen heiligen Respekt entgegenbringen. Auch in
den iltesten Hochkulturen lebte noch etwas von dieser Ehrfurcht,
wenn es im Alten Griechenland als Sakrileg galt, die Haine der De-
meter zu roden, oder im Alten Agypten, auf fruchtbarem Acker-
boden feste Gebaude zu errichten.

Die grofite Gefahr fiir die Wiirde von Mensch und Kreatur geht
gegenwirtig von der gentechnologischen Forschung und ihren
potentiellen Anwendungen aus. Mit der Herstellung transgener
Lebewesen sind zum einen unabsehbare ckologische und gesund-
heitliche Risiken gegeben; zum anderen hebt die angestrebte
Patentierung von Lebewesen und Genen den Eigenwert des Le-
bens prinzipiell auf. Sie macht Pflanzen, Tiere und auch mensch-
liches Erbgut zur bloflen Handelsware und stellt den iber
Jahrtausende evolutionir entstandenen Artenreichtum und die
vom Menschen geziichtete Sortenvielfalt der Profitmaximierung
multinationaler Konzerne zur Verfiigung. Die traditionellen Pa-
tentbehorden sind fir diese ganzlich neuen Anspriiche weder wis-
senschaftstheoretisch noch ethisch und juristisch angemessen
vorbereitet, was ihre Reorganisation dringend macht (J. Rifkin
2000).

Noch wesentlich fragwiirdiger sind mogliche Eingriffe in das
menschliche Erbgut in Form der Keimbahntherapie, was auch die
willkiirliche Umgestaltung des genetischen Materials erlauben
wiirde. Dazu kommt die Méglichkeit des Klonens von Embryo-
nen zum Zweck der Organziichtung oder zur Kopie eines In-
dividuums. Das bedeutet die Instrumentalisierung eines im Ent-
stehen begriffenen menschlichen Lebens und die Miflachtung
der Individualitit als solcher (vgl. J. Habermas 1998, A. Kinzli,
2001).
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Der andere Transzendenzbegriff oder:
Diesseits von Gott und Gottin

Die Nabtstelle zwischen Religion und Ethik ist die Verbindlichkeit,
die aus dem Gefiihl der Verbundenheit resultiert. Der Abschied
von den religiosen Illusionen zwingt uns zwar zum Verzicht auf
umfassende Antworten: wir konnen kein ,Umgreifendes” (Jas-
pers) mehr definieren oder postulieren und bleiben daher ohne
Antwort auf unsere Fragen nach dem ,Woher und ,Wohin“.
Auch gibt es ohne den Gottesbegriff als summum bonum keine ra-
tionale Letztbegriindung der Ethik, sondern nur die erlebte und
gelebte Erfahrung, daff moralisches Urteilen ein ,unvermeidliches
Ingrediens unseres Lebens® ist (E. Tugendhat 1994, S. 14). Den-
noch ist der Begriff der Transzendenz dadurch nicht obsolet ge-
worden, nur bedeutet er nicht mehr das ,ganz Andere“ oder das
Ubersinnliche und Absolute. Transzendieren als ein Uber-sich-
hinaus-Gehen bleibt immanent, das heifdt auf uns selbst und auf
die Mitwelt bezogen. Fiir dieses Sich-Uberschreiten gibt es minde-
stens drei Ebenen:

Auf der ersten Ebene machen wir die Erfahrung der Selbstrefle-
xion, die eine Distanz zum eigenen Ego voraussetzt. Mit der Fi-
higkeit, im Strom des Lebens innezuhalten, um nachzusinnen, was
wir fiithlen, und dariiber nachzudenken, was wir tun, transzendie-
ren wir unser schieres animalisches Dasein.

Auf einer zweiten Ebene tibersteigt unser Fiithlen, Denken und
Handeln die unmittelbaren Bediirfnisse des eigenen Lebens: in der
Empathie, im Engagement zur Linderung der Leiden anderer und
zur Verbesserung der allgemeinen Lebensbedingungen. Um zu
wissen, dafl Grausambkeit bose ist und dafy Giite und Gerechtigkeit
gut sind, braucht es nur Einfiihlungsvermogen, Mitgefihl und das
in der Gemeinschaft erworbene Verantwortungsbewufitsein. Gute
Menschen, ja heiligmiflige Menschen, die bedingungslos fiir an-
dere eintreten, gab und gibt es auch ohne den Glauben an eine
transzendente Macht. Ebensowenig bedarf es fiir eine Letztbe-
griindung des Bosen, des Teufels oder der prinzipiellen Verderbt-
heit der menschlichen Natur. Das Gute wie das Bése sind Friichte
des Gelingens oder des Misslingens humaner Identitit. Die Gabe
der Selbstreflexion stellt uns vordie Alternative der Sinnstiftung fiir
die eigene Lebensfihrung oder der Verzweiflung tiber die eigene
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Bedeutungslosigkeit. Erich Fromm sprach in seiner ,,Anatomie der
menschlichen Destruktivitit® vom Umschlagen gefithlter Ohn-
macht in die scheinbare Allmacht der destruktiven Tat (E. Fromm
1980, Bd. VII, S. 262f.). Demnach ist das Bose ein verzweifeltes
Sich-Aufbiumen gegen die Sinnlosigkeit des eigenen Lebens und
sein Triumph die wiedergewonnene Identitit im Rausch der Zer-
storung. Ahnlich argumentiert Safranski, wenn er das Bose den
Preis der Freiheit nennt: ,,Ein Wesen, das ,nein‘ sagen kann und die
Erfahrung des Nichts kennt, kann auch die Vernichtung wahlen®
(R. Safranski 1997, S. 13).

Die dritte Ebene des Transzendierens ist eine iberpersonliche
im doppelten Sinn. Der Mensch als das ,symbolbildende
Tier” (Cassirer) artikuliert sich in Sprache, Ritus und kiinstlerischer
Gestaltung und kann damit seine inneren Wahrnehmungen und seine
Sinnsuche mit anderen kommunizieren. Das bleibende Wort in
Dichtung, Philosophie und Wissenschaft oder das bleibende Werk als
Kreationen der Kunst bilden aber auch eine Briicke zwischen
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft. Umberto Eco nennt es
die ,Flaschenpost®, die Kulturschaffende hinterlassen, um den
Nachgeborenen mitzuteilen, woran sie glaubten und was ithnen am
Leben wert war (C. M. Martini/U. Eco 1998, S. 89).

Ohne das Uberschreiten von Eigeninteressen, hin zu einem
»diesseitig Transzendenten® (D. Solle) oder ,,immanent Transzen-
denten® (M. Maffesoli), 1af3t sich keine menschliche Gemeinschaft
denken. Weder Profitstreben und Wettbewerb noch das Verstan-
deskalkiil, das Menschen in Hobbesscher Manier zum Nicht-
angriffspakt treibt, sind als Bindemittel fir den Zusammenhalt
kleinerer und groferer Gemeinschaften geeignet. Dazu bedarf es
eines warmenden Untergrunds, der auf Gefiihlsbindungen und auf
der Teilung symbolischer Ausdrucksformen beruht (vgl. M. Maf-
fesoli 1997, S. 400-410). Den innersten Kern dieser Warmestrah-
lung bildet das bergende Haus und das heilige Herdfeuer, das in
allen Fruhkulturen der soziale Mittelpunkt und zugleich eine Art
Hausaltar ist. In den Worten des jiidischen Philosophen Emma-
nuel Levinas: ,Niemand kann sich ohne die anderen retten.”
(E. Levinas 1989, S. 99)

Die Zuriicknabme der Projektionen aus der Uibermenschlich-
Uberweltlichen Transzendenz in eine innerweltliche ist allerdings
mit tiefen Enttduschungen verbunden. Es fillt schwer, den Gedan-
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ken eines umfassenden Sinnstifters aufzugeben, in dessen Handen
auch das eigene, bruchstiickhafte Leben Sinn erhilt. Deshalb kam
es selten zu einer vollstindigen Riicknahme der Projektionen,
sondern eher zu deren Verschiebung auf eine andere Ebene. Dabei
treten an die Stelle des personlichen Gottes das unpersonliche
Kosmosprinzip im Pantheismus westlicher und ostlicher Prigung
(Taoismus) oder esoterische Vorstellungen mit Anleihen bei der
Astrologie oder der indischen Karmalehre.

Auch unter feministischen Theologinnen ist eine solche Projek-
tionsverschiebung zu beobachten. So berechtigt — und kulturphi-
losophisch notwendig — ihre Kritik am androzentrischen Gottes-
begriff der Hochkulturen ist, so lifit sich das Problem weder damit
l6sen, daff man in das traditionelle Vaterbild ein Mutterbild inte-
griert, noch damit, daf} man der ,,Groflen Gottin® der Frithzeit
eine Renaissance verheifit. Die Absage an alle Projektionen und
das Bekenntnis zur innerweltlichen Transzendenz bleibt ,,diesseits
von Gott und Gottin®.

Daf} aber erst an dieser Stelle der Titel meines Buches ,Jenseits
von Gott und Géttin® durch die Formulierung ,, Diesseits von Gort
und Géttin“ ersetzt wird, hat seinen Grund in der Belastung des
Diesseitsbegriffs in der gesamten christlichen Tradition. Thr zu-
folge ist er mit Hedonismus verbunden, mit der Vorstellung von
materieller Verhaftetheit und reiner Sinnenlust, was die spirituelle
Dimension ausschliefit. Diese Polarisierung von Transzendenz
und Immanenz — die schon in der vorchristlichen Geist-Leben-
Spaltung wurzelt — macht es schwer, das Heilige mitten im Leben
anzusiedeln.

Aber selbst wenn dies gelingt, bleibt als Projektionsfliche im-
mer noch ein mythischer Naturbegriff, wie er durch die Wieder-
entdeckung vorpatriarchaler Kulturen und das neue Umweltbe-
wufitsein reaktiviert wurde. In der New-Age-Bewegung kommt es
zu einer Art Heiligsprechung der Natur, wobei der dkologisch-
ganzheitliche Naturbegriff mit der Muttergottin Gaia als Perso-
nifizierung des Organismus Erde verschmilzt. Angesichts der
fortschreitenden Naturzerstdrung wire aber nicht eine Remytho-
logisierung vonnoten, sondern die schlichte Ehrfurcht vor den fra-
gilen Gestalten des Lebendigen. Ehrfucht und Bewunderung von
Vielfalt, von ganzheitlichen und ineinandergreifenden Strukturen,
Ehrfurcht auch im Sinn von Empathie mit allen fiihlenden Wesen
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unterscheidet sich von einer Heiligsprechung der Natur nicht zu-
letzt dadurch, daf§ sie das Wissen um die blinden und oft genug
brutalen Naturkrifte nicht verdringt. Gerade wenn wir die
Gleichgiiltigkeit ,,der Natur® gegentiber ihren Geschopfen klar er-
kennen, erwichst daraus die Sorge und die Verantwortung fir
deren ,Heil“ bzw. fiir ihre grofftmogliche Schonung.

Ein Sich-Bescheiden mit dem immanent Heiligen erregt aber
nicht nur den Widerspruch aller traditionellen Theologen, sondern
bleibt auch in der gegenwirtigen philosophischen Debatte nicht
ohne Einwinde. Robert Spaemann argumentiert, der Mensch
konne seine Wirklichkeit als Person nicht fassen, ohne den Gottes-
begriff mitzudenken. Weil das menschliche Bewuftsein zur Refle-
xion seines gegenwartigen Daseins erst durch die Erinnerung an
Vergangenes und durch den Entwurf des Zukunftigen fahig sei,
mifiten wir eine alle drei Zeitdimensionen umspannende Wirk-
lichkeit annehmen: ,Die Unvermeidlichkeit des Futurum exactum
impliziert die Unvermeidlichkeit, einen ,Ort‘ zu denken, wo alles,
was geschieht, fiir immer aufgehoben ist.“ (R. Spaemann 1999,
S. 783) Klingt dies nicht wie eine spite Version des ontologischen
Gottesbeweises? Nur daff hier nicht aus dem Begriff des Absolu-
ten die Existenz Gottes gefolgert wird, sondern aus dem Bewuf3t-
sein der dreidimensionalen Zeitlichkeit eine zeitiiberspannende
Seinswirklichkeit.

Ausgehend von den heute verfiigbaren naturwissenschaftlichen
Daten weist Eugen Drewermann jede Form eines kosmologischen
Gottesbeweises zurlick. Dennoch hilt er am Gottespostulat als
einer fiir die menschliche Existenz unverzichtbaren Idee fest. Ge-
rade weil die Natur fiir den Menschen keinen Lebenssinn bereit-
halg, ihn vielmehr wie einen ,,unschuldig zum Tode Verurteilten®
behandle und mit ihm das zynische Experiment veranstalte, ob ein
Wesen wie er uberhaupt lebensfihig sei oder vor Kummer und
Schmerz wahnsinnig werde, miisse er sich einen gottlichen Be-
zugspunkt schaffen (E. Drewermann 1999, S. 819).

Mit seiner Aussage, Religion griinde wesentlich ,in dem Ver-
such, der Zufilligkeit und Sinnlosigkeit der menschlichen Existenz
Grund und Halt zu verleihen® (ebd.), weiff sich Drewermann mit
Feuerbach einig, doch zieht er daraus andere Konsequenzen. Fur
Drewermann gentigt das Liebes- und Solidarititsbindnis unter
Menschen nicht. ,Um die Angst zu iiberwinden, die den subjekti-
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ven Reflex der Freiheit im Bewufitsein bildet, bedarf es eines abso-
luten Subjekts als der Bedingung der Moglichkeit einer unbeding-
ten Bejahung und Bindung ... nur ein absolutes Subjekt der Liebe
ist imstande, die Unendlichkeit der Angst zu tiberwinden (ebd.,
S. 8231.).

Damit wird noch einmal die Notwendigkeit beschworen, Gott
zu erfinden bzw. zu postulieren, nur daff wir heute nach dem
grundsitzlichen Verzicht auf die Kosmosidee nicht mehr wie Kant
den Bogen vom Sternenhimmel tiber uns zum moralischen Gesetz
in uns spannen konnen. Ohne dies aber bleibt unerfindlich, in wel-
cher Seinssphire ein absolutes Subjekt seinen Ort haben soll. Ahn-
liches gilt fur das Postulat der personlichen Unsterblichkeit, das
Drewermann mit dem Argument stiitzt, es musse die Hoffnung
geben, dafl wir irgendwann verstehen, was mit unserem Leben ge-
meint war (Interview 1999).

Von Drewermanns religiosen Uberzeugungen einmal abgese-
hen, gibt es einen grundsitzlichen Einwand schon gegen seine
Ausgangsposition. So wahr es ist, daf§ wir uns nicht nur als Teil der
Natur, sondern — als sinn- und wertbezogene Wesen — auch als
Fremde in der Natur empfinden, so scheint es mir dennoch unzu-
lassig, die Kluft zwischen Mensch und Natur als derart untiber-
brickbar darzustellen. Drewermann vergifit, daff es schon im Tier-
reich — jedenfalls bei den Primaten — Vorformen eines moralisch
geregelten Zusammenlebens gibt. Die Rangordnung der Gruppe
ist nicht einfach das Ergebnis einer brutalen Hackordnung, son-
dern auch das Resultat sozialer Kompetenz. Die erfolgreichsten
Alphaminnchen und Alphaweibchen sind diejenigen, die den Zu-
sammenhalt der Gruppe garantieren, Streitigkeiten zwischen den
Jungtieren schlichten und deren Schutz gewéhrleisten (F. de Waal
1998). Im tibrigen wird die vorgefundene Grausamkeit in der Na-
tur durch die menschliche Grausamkeit bei weitem tibertroffen.

Wie schon erwihnt, gibt es selbst tiber die Artgrenzen hinweg
emotionale Bindungen zwischen Tieren, wenn sie als Jungtiere zu-
sammen aufwachsen oder wenn Muttertiere eine fremde Brut oder
»Adoptivkinder aufziehen. Am erstaunlichsten ist das Bindungs-
vermogen zwischen Menschen und Tieren, und dies weit tiber die
Saugetierreihe hinaus bis zu Vogeln, Reptilien und Fischen. Tier-
freunde erfahren Augenblicke intensiver Vertrautheit und Kom-
munikation und, bei hoheren Tieren, sogar gegenseitige Anteil-

172



nahme an Freude und Schmerz. Auch wenn wir keine kosmische
Planung und noch weniger eine pristabilierte Harmonie des Kos-
mos voraussetzen konnen, nehmen wir doch an vielen Stellen so et-
was wie seelische Lichtfunken wahr, die das scheinbar undurch-
dringliche Labyrinth der Lebenswelt erhellen. Diese leuchtende
Spur als Vorboten menschlicher Liebesfahigkeit haben wir nicht er-
funden. Wir finden sie als vorhandene Méoglichkeiten in der Natur
vor, und wir selbst als Neugeborene wiren gar nicht lebensfahig,
wenn wir nicht ein Minimum an Liebeszuwendung von den Eltern
(Alteren) erhielten. Deshalb ist anzunehmen, dafl mit der Evolution
des Lebendigen empathische Fihigkeiten im weitesten Sinn immer
mit entstehen und in der geheimnisvollen Substanz, die wir das
Leben oder die Materie nennen, potentiell schon enthalten sind.

Viel deutlicher noch ist die uniibersehbare Lichterkette in der
Humangeschichte, die sich nicht nur aus groflen Einzelnen zu-
sammensetzt. Agnes Hellers schlichter Ausgangspunkt: Good
persons exist — es gibt gute Menschen, die sich fir das Leben und
Wohlergehen anderer ebenso einsetzen wie fiir ihre eigenen Be-
diirfnisse (A. Heller 1988, S. 7f.) — ist so etwas wie eine Funda-
mentalontologie fiir die Ethik. So widerspriichlich die Krifte des
Lebens auch sind, bei denen laut der uralten Tao-Lehre ,,einmal
das Helle und einmal das Dunkle hervortritt, so gibt es doch eine
Briicke zwischen diesen beiden Hilften. Am Ende seines bertihm-
ten Romans ,,Die Briicke von San Luis Rey“ nannte Thornton Wil-
der die Liebe eine Kraft, die nicht einmal des Erinnerns bedarf:
,Da ist ein Land der Lebenden und ein Land der Toten, und die
Briicke zwischen ihnen ist die Liebe, das einzige Bleibende, der
einzige Sinn.“ Und die Szenerie, vor der dieser Satz steht, macht
eindeutig klar, dafl es sich dabei nicht nur um individuelle und
schon gar nicht um sentimentale Liebe handelt, vielmehr um das
humane Netz, das uns umfingt und mit dem wir andere auffangen.

Das religiose Bediirfnis als eine ,anthropologische Konstante®
(A. Kiinzli 1998, S. 247) wire somit einschmelzbar in eine ethische
Grundhaltung, die thren Sinn und damit ithren Lohn schon in sich
hat, wie es Spinoza von der Tugend lehrte. Was soll da noch
Cupitts virtuelles ,,Auge Gottes“, das tiber unsere Tugend wacht?
Gentigen uns nicht die flehenden, verzweifelten oder begliickten
Kinderaugen oder der stumme Notruf der von uns geschundenen
Natur?
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Am eindeutigsten vertritt Umberto Eco die Position einer reli-
gionsunabhingigen Ethik in seiner Korrespondenz mit dem Mai-
lander Bischof Carlo Maria Martini. Darin spricht er von seiner
leidvoll erkdmpften agnostischen Perspektive und seinem Be-
kenntnis zu einer ,weltlichen Religiositat: ,Denn ich bin fest
uberzeugt, dafl es Formen von Religiositit gibt, also den Sinn fiir
das Heilige, fir die Grenze, fiir die Infragestellung und Erwar-
tung, fiir die Kommunion mit etwas, das uns uibertrifft, auch wenn
wir nicht an einen personalen und vorsorgenden Gott glauben.“
Erfahren werde die Religion ohne Gott in der mitmenschlichen
Ethik, in der Liebe zu anderen und im Versuch, anderen ein
lebenswertes Leben zu garantieren. Dafl dies Lebenssinn und auch
Trost verleihen kann, sieht Eco dadurch erhirtet, daf§ auch Nicht-
glaubige fihig waren, unter der Folter zu sterben, ohne ihre
Freunde zu verraten. Und was die moralbefestigende Funktion der
Religion angeht, so gebe es geniigend Glidubige, die offensichtlich
unmoralisch handeln, wihrend der Ungliubige wisse, daff ihm
niemand verzeihen kann: ,Wenn er weiff, daf} er Boses getan hat,
wird seine Einsamkeit grenzenlos und sein Tod verzweifelt sein.“
(C.M. Martini/U. Eco 1998, S. 82-93)

Was Eco hier beschreibt, ist ein Sinn fir das Unbedingte im
praktisch-moralischen Handeln. Und das unbedingte Einstehen
fir etwas, das weder abwigbar noch verhandelbar ist, konnen wir
Glauben nennen: Glauben nicht an ein transzendent Absolutes,
sondern an die unverzichtbaren menschlichen Werte der Wahr-
haftigkeit und Verlallichkeit, der Guite und Gerechtigkeit, ohne
die es sich nicht lohnt, einer menschlichen Gemeinschaft anzuge-
horen.

Letztlich geht es aber gar nicht um die Entscheidung zwischen
einem theistischen und einem a-theistischen Bekenntnis. Im
Gegensatz zur antitheistischen Kampfstellung nimmt der Agnosti-
ker oder A-theist keine negatwe Haltung gegentiber dem Glaubi-
gen ein und will niemandem seine Uberzeugungen oder Hoffnun-
gen rauben. Es geht vielmehr um die Bewahrung des Heiligen iiber
alle philosophisch-theologischen Streitfragen hinweg und um den
Glauben an die Verantwortung der Menschen jenseits bloflen
Luststrebens oder Nitzlichkeitskalkiils. Im Blick auf die Hoff-
nung wiren allerdings die Worte des Zen-Meisters Thich Nhat
Hanh zu bedenken, der von der Hoffnung sagt, sie konne auch zu
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einem Hindernis werden, wenn sich die psychischen Energien
ganz auf die (jenseitige) Zukunft richten und dadurch die intensive
Zuwendung zur Gegenwart unterbinden (Thich Nhat Hanh 1992,
S. 57).

Nur eines fordern die VertreterInnen einer diesseitigen Religio-
sitait mit aller Bestimmtheit: gegenseitige Toleranz und das Ende
jeder Missionstitigkeit. Fiir den eigenen Glauben unter Anders-
gliubigen aktiv Mitglieder zu werben, anderen mit Uberredung,
sanfter oder gar offener Gewalt ein religioses Bekenntnis aufzu-
dringen, sollte endgiiltig der Vergangenheit angehoren.

Die spirituelle , Gemeinschaft der Heiligen

Unter ,,communio sanctorum® oder ,societas sanctorum® ver-
standen die christlichen Kirchen seit Augustinus die Gemeinschaft
aller Glaubigen in Christo. Die Mitgliedschaft in dieser Gemein-
schaft wird durch die Taufe erworben, wobei Augustinus — im
Widerspruch zu den sogenannten Donatisten — das Entscheidende
nicht in der sittlichen Reinheit der Sakramentsempfanger sieht,
sondern in dem vom Heiligen Geist vermittelten Gnadenakt. So-
mit war die Gemeinschaft der Heiligen durch Christus begriindet,
jedoch nur durch die Kirche als Heilsspenderin vermittelbar
(Augustinus: extra ecclesiam nulla salus — aulerhalb der Kirche
gibt es kein Heil). Diese enge Definition, die vom internen Kreis
der Kirchenmitglieder ausgeht und den Rest der Welt nur als Feld
der christlichen Mission in Betracht zieht, wurde erst mit dem
Zweiten Vatikanischen Konzil (1962-1965) gelockert.

Die spirituelle Gemeinschaft der ,Heiligen®, von der hier die
Rede ist, hat aber eine viel breitere Basis als das christliche Erbe
und setzt auch keinen theistischen oder wie immer gearteten Got-
tesbegriff voraus. Eine Minimaldefinition fiir eine solche Gemein-
schaft konnte lauten, sie setze sich aus allen Menschen zusammen,
denen erwas heilig ist und die willens sind, dafiir einzutreten.
Wenn auch nur in einem negativen Sinn, spiegelt sich diese Defini-
tion in der Rede von Menschen, denen ,nichts heilig” ist, ein Ur-
teil, das thnen die eigentliche Menschlichkeit abspricht. Dabei ist
allerdings nie zu vergessen, dafy Volker immer wieder dazu ver-
fithrt wurden, nur die eigene Gruppe als heilig zu begreifen und
sich tber die Rechte aller anderen hinwegzusetzen. Deshalb ge-
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hort es zu den dringendsten Aufgaben einer demokratisch-huma-
nen Politik, die Anstifter zu einer solchen Verfithrung als narzif3-
tische Machtmenschen zu entlarven, handle es sich um weltliche
oder um religiose Machttriger.

Schon Kant verkniipfte seine Idee einer ,, weltbiirgerlichen mo-
ralischen Gemeinschaft“ mit der Idee des ,ewigen Friedens®. Sein
moralischer Imperativ ist universell entworfen, und wenn Kant
mit bewegenden Worten von der Heiligkeit der Pflicht spricht, so
bildet dies den spirituellen Kern seiner Ethik. Er beinhaltet das
Transzendieren der Eigeninteressen, nenne man es Nichstenliebe,
die Goldene Regel oder den Imperativ, nur so zu handeln, daf} die
Maxime des Handelns zum allgemeinen Gesetz erhoben werden
konnte.

Wenn Kardinal Martini in dem erwihnten Gesprach mit Eco die
Idee der Menschenwiirde nur im Glauben an den Gott der Liebe
fir begriindbar hilt, so ist dem entgegenzuhalten: Ungliubige sind
zwar nicht imstande, ,Wiirde“ positiv zu definieren, aber alle
Menschen konnen unabhingig von metaphysischen Uberzeugun-
gen Entwiirdigung erfahren und unwiirdiges Verhalten als solches
empfinden. Deshalb gibt es nicht nur eine Ethik der Wiirde, son-
dern auch eine ,,Politik der Wiirde® (A. Margalit 1997), aus der die
grundsitzlichen Menschenrechte abzuleiten sind.

Unterscheidet sich die Idee einer universellen moralischen Ge-
meinschaft von der religiosen Gemeinschaft der Glaubigen durch
ithre ,immanent-transzendente“ Orientierung, so von kulturspezi-
fischen Gemeinschaften durch ihre unspektaktuliren Ambitionen.
Thr Streben nach ,Heiligkeit“ ist nicht auf ein individuelles oder
gruppenspezifisches Hochstmafy ausgerichtet, weder auf Ruhm
und Ehre, noch auf die Krone des Mirtyrers. Heldenkult ist eben-
sowenig ithre Sache wie Geniekult oder irgendeine ,winner“-Men-
talitit (vgl. B. Brock 1997, S. 228-242). Vielmehr wire von einer
yheiligen Nuchternheit” zu sprechen oder, mit Agnes Heller, vom
ykonkreten Enthusiasmus®, der nicht irgendeiner abstrakten Idee
verhaftet ist, sondern der konkreten Liebe zum Leben (A. Heller
1981, S. 3271f).

Die Idee einer regional gewachsenen und zugleich universellen
moralischen Gemeinschaft ist aber auch gegentiber der modischen
Tendenz abzugrenzen, jede kulturelle Identitit als Kriegserkla-
rung gegen alle anderen Gemeinschaften zu interpretieren. So etwa
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meint R. Burger im Anschlufl an Huntingtons These vom Kampf
der Kulturen: ,Erst wenn Kulturen, Religionen oder Praktiken
der ethnischen Zuschreibung zu einer Art folkloristischen Brauch-
tums heruntergekommen sind, wenn ihr metaphysischer Glut-
kern erkaltet ist, ist eine multikulturelle Gesellschaft moglich.“
(R. Burger 1999, S.935) Das wiirde bedeuten, daf§ es zwischen
religidsem Fanatismus einerseits und abstrakten Menschenrechts-
erklirungen andererseits kein zwischenmenschliches Feld gibe.
Natan Sznaider in Israel geht noch einen Schritt weiter mit seiner
provokativen These, daff die Profit- und Konsumgesellschaft der
beste Schutz gegen Kriege sei, weil sie alle Identititen verflachen
lagt. ,,Gleichgtiltige Menschen lassen sich in Frieden. Einkaufen
macht folglich gliicklich, ist gut fir die Gesellschaft und deshalb
hochst moralisch.“ (NZZ, April 2000, S. 99)

Die Heiligsprechung des Marktes beantwortet freilich die Frage
nicht, von wem und aus welchen Motiven alle nicht marktgangi-
gen Aufgaben der Gemeinschaft ibernommen werden sollen. Daf§
der Mensch nicht vom Brot allein lebt, ist auch dann noch eine
humane Realitit, wenn der ,metaphysische Glutkern“ dieser
Metapher erkaltet ist. Die emotionalen Bediirfnisse nach Zuwen-
dung und Anteilnahme, nach Anerkennung und Mitfreude, nach
Trostung und solidarischem Handeln bleiben Konstanten der con-
ditio humana.

Es geht gerade darum, die religios-metaphysischen Metaphern
fiir die zwischenmenschliche und mitgeschopfliche Ebene nen zu
interpretieren. So liefle sich das Bibelwort ,Wer Ohren hat zu
horen, der hore!“ (Markus 4,9) als die Grundvoraussetzung jeder
Empathie verstehen. De Maus hat es im Blick auf eine gegliickte
oder miflgliickte Kindheit in die eindringliche Frage tbersetzt:
»Hort Thr die Kinder weinen?* Vorausgesetzt, daf§ uns die taglich
hochgespielten Schreckensnachrichten noch nicht taub gemacht
haben, liefe sich ein Ubermafl an Leiden verhindern, wenn wir
nur rechtzeitig auf die Schreie der Gequalten und Unterdriickten,
auf die Stimmen der politischen Opposition oder auf die War-
nungen von Umweltexperten horen wiirden. Man wende nicht
ein, daf} die Menschen von Haus aus egoistisch und gleichgiiltig
seien. Heute setzen sich Tausende von regionalen Gruppen auf
der ganzen Welt fiir mehr Gerechtigkeit und den schonenden
Umgang mit der Natur ein. Was die Masse der ,;schweigenden
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Mehrheit* dazu bewegt zu schweigen, sind Lihmung und Resi-
gnation gegeniiber der Phalanx politischer und wirtschaftlicher
Machtinteressen.

Selbst so zentrale Begriffe wie ,, Gnade“ oder ,Siinde“ lassen
sich in einem immanenten Sinn interpretieren: Gnade nicht als ein
von oben kommender gottlicher Akt, der uns willkiirlich trifft,
sondern als das Geschenk einer innerweltlichen Begegnung mit
dem mitmenschlichen oder mitgeschopflichen Du. Auch solche
Begegnungen konnen wir nicht willkiirlich herbeirufen, denn der
eigenen Bereitschaft mufy immer auch die des Gegentibers ent-
gegenkommen. Aber wenn solche Begegnungen des unbedingten
Angertihrtseins stattfinden, provozieren sie ein Verantwortungs-
gefithl, das weit Uiber jeden rationalen Pflichtbegriff hinausgeht.
Umgekehrt wire ,,Stinde“ als die kalte und ausbeuterische Hal-
tung gegeniiber der Mitwelt zu definieren, sei es als Herrschaft
uber andere Kulturen, als Entrechtung der Frauen oder bestimm-
ter Schichten, sei es als blinde Auspliinderung der Natur. Der Hi-
storiker Alexander Riistow betrachtete die herrschaftliche Uberla-
gerung als die Erbstinde der Menschheit (1950, Bd. 1, S. 95-103),
und Jakob Burckhardt sah in der Macht das Prinzip des Bosen am
Werk, weil ihr die Versuchung des Machtmifibrauchs inharent ist.
Wir kénnen auch sagen, Stinde sei die Miflachtung von Lebenstri-
gern und das Verfehlen einer lebendigen Beziehung zu ithnen im
Willen zur Macht.

Solange Stinde als Ungehorsam gegeniiber Gott oder einem
ideologischen Gottesersatz verstanden wird, ist Gehorsam immer
zu miflbrauchen. Deshalb spricht die Befreiungstheologie auch
von ,, struktureller Siinde®, die tiber den Begriff der personlichen
Verfehlung hinausgeht: als Mitschuld an inhumanen gesellschaft-
lichen Verhiltnissen, von denen wir profitieren, statt gegen sie zu
protestieren (siche unten S. 196). Wenn es im Evangelium heifit,
man konne nicht Gott und dem Mammon dienen (Matthaus 6,24),
so ist auch dies auf die humane Ebene zu transponieren. Geld ist
kein Wert an sich, und als blofles Mittel zum Zweck ist es der
Lebensqualitit der Gesamtgemeinschaft immer unterzuordnen
(vgl. M. Nussbaum 1999, S. 351.).

Erweitert auf die Mitgeschopfe der Natur sprechen wir heute
von ,,0kologischen Siinden*, und dies beinhaltet mehr als die Zer-
storung von Ressourcen im Blick auf deren menschliche Nutzung.
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Mit dem Begriff der Stinde wird an etwas Heiliges geriihrt, an ein
Moment mystischer Verbundenheit mit dem Leben in allen seinen
Facetten. Wenn nichtregierungsabhingige Organisationen (NGO)
fir beides nebeneinander kimpfen: fiir soziale Gerechtigkeit und
fir nachhaltige Entwicklung, so sind dies Keimzellen einer globa-
len Zivilgesellschaft, die in groflen Zusammenhingen denkt und
Verantwortung fiir die Zukunft unserer Erde tGbernimmt. Als
emotionale Grundlage solcher Bewegungen erginzen sich die Tra-
ditionen indigener Volker und die religids-mystischen Vorstellun-
gen der Hochreligionen. Neben der hinduistischen und buddhisti-
schen Achtsamkeit vor dem Leben kennt auch die christliche
Tradition zumindest Ansitze einer kosmischen Mystik — man
denke an die Gestalt des Franz von Assisi.

Gemeinschaft der ,,Heiligen®, das heiflt auch und vor allem: Fur
eine moralische Gemeinschaft gentigt es nicht, wenn jeder, wie
Friedrich der Grofle es formulierte, nach seiner eigenen Facon
selig werden kann. Es bedarf eines Minimalkonsenses dariiber,
welche Wertvorstellungen als unantastbar zu gelten haben. Dazu
gehoren in erster Linie die Bewahrung der Menschenwtirde, die
niemals eine verrechenbare Grofe fiir irgendeine Giiterabwigung
sein kann, und die Ehrfurcht vor dem Leben, die der Verfiigung
tiber unsere Mit- und Umwelt ethische Grenzen setzt.

Dabei geht die Gefahr fiir moralische Grenziiberschreitungen
nicht nur vom 6konomischen Profitstreben aus, sondern auch von
einer sich als wertfrei verstehenden, dem technischen Fortschritt
verschriebenen Wissenschaft. So etwa nennt der franzdsische Mo-
lekularbiologe und Nobelpreistrager Frangois Jacob die Naturwis-
senschaften den grofiten Erfolg der Menschheit und ein grandioses
Abenteuer. Weil uns nur die moderne Wissenschaft zu grofitmog-
licher Selbstverwirklichung verhelfen konne, miifiten wir neben
ithren begriiflenswerten Errungenschaften auch diejenigen in Kauf
nehmen, die wir verabscheuen oder die mit Risiken verbunden
sind — wie Atombomben, Pestizide und Umweltschiden aller Art
(F. Jacob 1998, S. 196). Dies klingt wie eine Art Freibrief fiir die
scientific community als einer Gemeinschaft von geistigen Aben-
teurern, die iiber die Lebensbedingungen fir die gesamte Gesell-
schaft entscheiden. Wenn angesichts dieser Situation Ethikkom-
missionen vom Staat berufen werden, so wird die Problematik
zwar erkannt, aber lingst nicht gelost. Auch diejenigen, die auf-
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grund ihres philosophischen Fachwissens kritische Fragen stellen
und auf neuralgische Punkte hinweisen konnen, sind nicht berech-
tigt, stellvertretend fir die ganze moralische Gemeinschaft zu
sprechen. Erst die breit abgestiitzte Diskussion mit Hilfe soge-
nannter Laienforen wire die Voraussetzung fiir eine ethisch ver-
antwortbare Technologiefolgenabschéitzung (vgl. B. Skorupinski/
K. Ott 2000).

3. Welche Zukunft hat das Christentum?

Das Christentum ist nicht in erster
Linie eine Doktrin, die es moglichst
,rein® zu halten gilt, sondern eine
Praxis, die es radikaler zu leben gilt.

Johann Baptist Metz

Schritte in die Moderne

Fiir die Offnung aus dogmatischer Enge stehen am Ende des
19. und wihrend der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts vor allem
vier Namen christlicher Theologen: Adolf von Harnack, Rudolf
Bultmann, Paul Tillich auf protestantischer, und Karl Rahner auf
katholischer Seite.

Adolf von Harnack (1851-1930) als der erste in dieser Reihe be-
trachtete in seinem Lehrbuch der Dogmengeschichte (1894-1899)
die kritisch-historische Perspektive als die Voraussetzung dafiir,
den wesentlichen Kern der christlichen Botschaft von ihren helle-
nistisch-gnostischen Interpretationen zu unterscheiden. Damit
wurde er zum Begriinder der ,[iberalen“ Theologie, die ihm schon
die Kritik der zeitgenossischen lutherischen Kirche eintrug und
gegen die spater Karl Barth (1886-1968) mit seiner ,,dialektischen®
Theologie polemisierte. Barth versuchte, den Begriff der einma-
ligen, in die Geschichte einbrechenden gottlichen Offenbarung ge-
gen jede relativierende Bibelauslegung zu retten. Dennoch kamen
mit der historischen Dogmenkritik und parallel dazu mit der
philologischen Bibelkritik Steine ins Rollen, die bis heute nicht
zum Stillstand gelangten und die von der traditionsgebundenen
Theologie als Bedrohung empfunden werden.
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Ebenso heftige Auseinandersetzungen gab es um die von Rudolf
Bultmann (1884-1976) angestrebte ,,Entmythologisierung® des
Christentums. Es ist der Versuch, die Berichte des Neuen Testa-
ments von ihren mythischen Bestandteilen zu trennen: von der
Wunderglaubigkeit, dem Dimonenglauben, dem mythischen
Weltbild von Himmel-Erde-Holle und auch vom Glauben an die
faktische leibliche Auferstehung Christi. Bultmann will aus den
zeitbedingten mythischen Einkleidungen den existentialen Kern
der Botschaft herausdestillieren, jedoch gleichzeitig — und in Ab-
grenzung gegen die Existenz-Philosophie — den Glauben an das
christliche Heilsgeschehen bewahren. Das heiflt, auch Bultmann
besteht darauf, daf die christliche Botschaft mehr sei als eine zu-
tiefst menschliche Lebensweisheit. Das sei sie zwar auch mit ihrer
Erkenntnis, daff ein erfiilltes Leben nicht iiber das Streben nach
Macht und Sicherheit, sondern nur tber Liebe, Vertrauen und
Hingabe zu erreichen sei. Dartiber hinaus aber glaubt er, im Neuen
Testament das Wort Gottes zu vernehmen und in der Kreuzigung,
wenn auch keine magisch-mythische Opferhandlung, so doch das
grofle Heilszeichen zu erkennen, das die Liebe Gottes zum Men-
schen offenbart (R. Bultmann 1985). Dabei riumt Bultmann ein,
dafl sich diese Sicht des Christentums nur dem Gliubigen er-
schliefle, der sich von dessen Botschaft existentiell betroffen fiihlt.

Paul Tillich (1886-1965) als der Zeitgenosse Karl Barths und
Rudolf Bultmanns steht in gewisser Weise zwischen diesen beiden.
Verbindet ihn mit Bultmann die kritische Haltung gegentiber dem
Mythisch-Ubernatiirlichen, so mit Barth das politische Engage-
ment, das ihn dazu zwang, 1933 in die USA auszuwandern. Dazu
kommt sein soziales Engagement, das ihn zur Mitgliedschaft in der
religios-sozialistischen Bewegung bewog. Tillichs breitgefacherte
philosophische und geisteswissenschaftliche Kenntnisse priadesti-
nierten ihn einerseits zum Vermittler zwischen den divergierenden
theologischen Stromungen seiner Zeit, andererseits isolierten sie
ihn auch: Den liberalen Theologen war er zu wenig liberal, den
Orthodoxen zu wenig orthodox. Am nachhaltigsten war Tillichs
Denken von der Existenzphilosophie geprigt, was ihn von der
profunden Sinnfrage der mit dem Nichts konfrontierten mensch-
lichen Existenz ausgehen lief3.

In einem seiner bekanntesten Werke, ,Der Mut zum Sein®, for-
muliert Tillich, Glaube sei ,die Ergriffenbeit durch das, was uns
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unbedingt angeht, und dies sei identisch mit der Frage nach dem
Sinn oder der Rechtfertigung unseres Daseins (P. Tillich 1953,
S. 124). Fiir ihn gibt es keinen Beweis fiir einen alles tragenden
Seinsgrund — in religidser Sprache fiir die Existenz Gottes —, und es
konne ihn auch gar nicht geben, weil damit das ,Sein selbst“ zu
einer Seinsmodalitit verengt wiirde: zu einem absoluten Subjekt,
zum Triger von Allwissenheit, Allmacht, Allglite oder wie immer
die theistischen Attribute heiflen mogen. Tillich transzendiert den
theistischen Gottesbegriff und spricht von ,Gort iiber Gort®, zu
dem er allerdings keinen Zugang tiber das Wissen, sondern nur
uber eine Mystik der Grenzerfahrungen findet. Fir Tillich 1af3¢
sich das Sein selbst als Gott tber Gott nur im Mut zum Sein er-
greifen. In dieser duflersten Entschlossenheit zur Seins- und Le-
bensbejahung beruft er sich unter anderen auf Nierzsche und sieht
noch im radikalen Zweifel am Sinn unseres Daseins die positive
Sinnsuche als dessen Kern (P. Tillich 1953, S. 125ff., 1271f.).

Aber anders als Nietzsche glaubt sich Tillich in seiner Sinnsu-
che nicht allein gelassen. In den entscheidenden Augenblicken des
individuellen Lebens und in den Sternstunden der Menschheit —
die er mit dem griechischen ,kairos“ im Sinne des bedeutsamen,
erfiillten Augenblicks benennt — breche etwas von der transzen-
denten Seinsmacht in das menschliche Leben ein. Das Erscheinen
Jesu Christi gilt thm als der zentrale historische Einbruch, der
aber fiir kleinere Einbriiche vor und nach dieser Zeit Raum lifit.
Die psychische Aufnahmefihigkeit fir die Zeichen der Zeit hilt
Tillich fur die wesentliche Voraussetzung einer wandlungsfihi-
gen, nicht in Dogmen erstarrenden Theologie. Sein Gnadenbe-
griff setzt deshalb nicht nur die Natur — wie bei Thomas von
Aquin -, sondern auch den Mut zur immer neuen Seinsbejahung
voraus.

Aus philosophischer Sicht ist Tillichs Rede vom Gott tiber Gott,
dem jedes Attribut entzogen ist, mit der Position des Agnostikers
verwandt; dies jedoch nur in einem erkenntnistheoretischen Sinn.
An die Stelle der skeptischen Enthaltsamkeit setzt Tillich den Auf-
bruch im Mut zum Sein, der freilich seinerseits von den ,,Antwor-
ten® gespeist wird, die in den Augenblicken gnadenhaften Ein-
bruchs erfahrbar sind. Dabei ist Tillich einer der ersten christlichen
Theologen, der den traditionellen Unsterblichkeitsbegriff als Le-
ben nach dem Tode konsequent verwirft. Fiir ihn ereignet sich das
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wEwige im Jetzt“, im unbedingten Lieben und Handeln und in der
Umbkehr des Herzens in den Augenblicken der Reue und Ver-
gebung (P. Tillich 1964, S. 119-128).

Der katholische Theologe und Jesuit Karl/ Rahner (1904-1984)
geht von ahnlichen philosophischen Voraussetzungen aus wie
Bultmann und Tillich. Hindurchgegangen durch das kritische
Denken Kants und von existenzphilosophischen Reflexionen —
vor allem von Heidegger — beeinflufit, fragt er nach den funda-
mentalen Bedingungen fir die Moglichkeit des Glaubens. Er
sieht sie in einer apriorischen ,transzendentalen® Verfafitheit des
menschlichen Geistes, die den Menschen immer schon aus dem
Endlichen hinausstreben 1aflt. Das transzendentale Religiose sei
ein Vorgriff auf das Transzendente, ein Sich-Ausstrecken nach
dem Absoluten, wie es in den existentiellen Fragen nach dem
Woher, Wohin, Wozu immer schon gegeben sei (K. Rahner 1971 a,
S. 68-77). Von daher sicht Rahner den Menschen von seinem in-
nersten Wesen her immer schon als den Gottsuchenden und den,
der auf eine Botschaft von Gott wartet. Aber auch er meint, diese
Antwort endgiiltig in der christlichen Offenbarung empfangen zu
haben, weil das Gottmenschentum Christi die einzig adiquate und
erfilllende Antwort auf die Suche nach der Partnerschaft des Men-
schen mit Gott sei (K. Rahner 1971b, S. 21-27).

Fur die katholische Theologie bedeutet Rahners Ansatz eine un-
gewohnliche Aufwertung des Menschen und seiner Mitwirkung
im Heilsplan Gottes gegeniiber einem verkrusteten, autoritiren
Lehramt der Kirche. Das zeigt sich auch in seiner Aufwertung der
christlichen ,Laien®, in seiner Dialogbereitschaft mit der Befrei-
ungstheologie und in seiner Offnung gegeniiber anderen Religio-
nen (K. Rahner 1986, S. 77-81, 170-188). Dennoch beinhaltet seine
Rede von den ,,anonymen Christen etwas Zwiespaltiges, nimlich
einerseits die Annahme, dafl in allen Religionen ein Anteil gott-
licher Botschaft enthalten sei, und andererseits den unerschiitter-
ten Anspruch auf die Uberlegenheit der christlichen Offenbarung.
Letztlich sollen durch respektvolle Mission aus den anonymen
Christen eben doch bekennende Christen werden (K. Rahner
1964, Bd. V, S. 139, 158).

Eigentlich revolutionir war Rahners damals (1978) umstrittene
Auerung: , Der Christ der Zukunft wird ein Mystiker sein oder er
wird nicht sein.“ (P. Imhof/H. Biallowons 1983, S.34) Damit
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meinte Rahner die Anerkennung einer Gotteserfahrung, die unab-
hingig ist von jeder theologischen Doktrin. Dabei geht er so weit,
jedem Atheisten, der sein Handeln auf unbedingte Liebe, Gerech-
tigkeit, Treue und menschliche Wiirde ausrichtet, einen, wenn
auch unbewuf3ten, Gottesglauben zu unterstellen. Auch nennt er
die soziale Kompetenz entscheidend fiir die Selbstidentitit der zu-
kiinftigen Christen, wobei er bewuf$t an die Befreiungstheologie
ankniipft (ebd., S. 41-47).

Aus einer unvoreingenommenen philosophischen Perspektive
ist nachvollziehbar, was Tillich und Rahner iiber ethisch han-
delnde Atheisten sagen: daf} jeder, der sich zu einer unbedingten
Sittlichkeit bekennt, implizit einen Lebenssinn als die Letztbe-
grindung von Sittlichkeit mitbekenne. Allerdings berechtigt dies
nicht dazu, von einer Sinnhaftigkeit schlechthin zu sprechen und
sie mit dem Namen Gottes zu belegen. Noch weniger plausibel ist
der Brickenschlag zwischen einem so unbestimmten Gottesbe-
griff und dem Bekenntnis zur christlichen Offenbarung. Wie ist
eine zugleich kosmische und historische Offenbarung in der Ge-
stalt des Jesus von Nazareth zu rechtfertigen? Hat nicht auch
Muhammad die Stimme Gottes gehort und wurde ihm der Koran
nicht wortlich vom Engel Gottes diktiert? Glaubte nicht auch
Mani, der ,Paraklet“, der im Johannesevangelium verheiflene
»Troster und die Inkarnation des Heiligen Geistes als dritte Per-
son Gottes zu sein? Von daher ergibt sich eine uniiberbriickbare
Kluft zwischen philosophischer Reflexion iiber die Frage nach
dem Unbedingten und Heiligen und jeder Form von orthodoxer
christlicher Theologie (vgl. W. Weischedel 1971, Bd. 2).

Im besonderen gilt dies fiir die Theologie Karl Barths, der
nicht nur die liberale Theologie des 19. Jahrhunderts, sondern
auch den anthropologisch-existentialistischen Ansatz strikt zu-
rlickwies. Fiir ihn kann jede Gotteserkenntnis nur von Gott selbst
ausgehen, und dessen authentische Stimme glaubt er in den Evan-
gelien ausgedriickt zu finden. Barths Schritt in die Moderne ging
nicht von der systematischen, sondern von der praktischen Theo-
logie aus. Als sozial und politisch engagierter Christ bedauerte
er zutiefst das Abseitsstehen der Kirche von der konkreten Not
der Menschheit: ,Was die Kirche tun sollte, das tun die Sozial-
demokraten®, sagt er an einer Stelle, und das sich in eine idealisti-
sche Innenwelt zurlickziehende Christentum geiflelt er mit den
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Worten: ,,... nicht das (ist) die Erlosung, dafl der Geist von der Ma-
terie sich 16se, daf§ der Mensch ,in den Himmel komme*, sondern
das, dafl Gottes Reich zu uns komme, in die Materie und auf die
Erde. Das Wort ward Fleisch (Johannes 1,4) und nicht umge-
kehrt!“ (zit. nach E Jehle 1999, S. 44 ff.) Mit dieser Betonung
der christlichen Praxis wurde Barth zum Begriinder der poli-
tischen Theologie und zugleich zum Wegbereiter der Befreiungs-
theologie.

Politische Theologie und Befreiungstheologie

Beide Stromungen gehoren aufgrund ihres Engagements fir die
Notleidenden und Unterdriickten eng zusammen. Entwickelte
sich die politische Theologie vor dem Hintergrund des Faschismus
in Europa, so die Befreiungstheologie auf dem Boden der ehemali-
gen Kolonien in Lateinamerika.

Als Mitinitiant der Erklirung von Barmen (1934) stand Barth
der Grindung der ,,Bekennenden Kirche“ in Deutschland Pate,
die entgegen den opportunistischen Tendenzen der Amtskirchen
den Widerstand gegen politische und rassistische Verfolgung orga-
nisierte. Thre bekanntesten Vertreter waren Martin Nieméller, der
Barth-Schiler Helmut Gollwitzer und der 1945 im KZ hingerich-
tete Dietrich Bonhoeffer. Nach dem Krieg nahm eine jiingere Ge-
neration von Theologen und Theologinnen diese Impulse auf, un-
ter ithnen Dorothee Sille auf protestantischer und Johann Baptist
Metz — ein Schiler Karl Rahners — auf katholischer Seite.

Thnen ging es zunichst darum, die atomare Aufriistung zu
verhindern und die Friedensbewegung zu stirken. Zugleich
aber wandten sie sich gegen die Verdringung von Auschwitz, ge-
gen die Verdringung der Mitschuld der christlichen Kirchen
an der Verfolgung der Juden, und riefen den bis in die Antike
zurlckreichenden Antijudaismus der christlichen Theologie in
Erinnerung. Dazu kam der Einsatz fiir 6kologische Fragen un-
ter dem Stichwort ,Bewahrung der Schopfung” und der sich
immer stirker aufdringende Ruf nach wirtschaftlicher Gerech-
tigkeit anstelle neoliberaler Ausbeutung der armen Linder durch
die Industriestaaten. Von hier aus ergaben sich seit den spiten
sechziger Jahren intensive Kontakte zur Befreiungstheologie La-
teinamerikas.
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Johann Baptist Metz versteht seinen Beitrag zur politischen
Theologie als kritisches Korrektiv zu den Privatisierungstenden-
zen innerhalb der katholischen Kirche. Seit der — im Prinzip be-
griflenswerten — Trennung von Kirche und Staat im Zuge der
Aufklirung habe sich die Theologie auf metaphysische Glaubens-
begriindungen zurtickgezogen und es versiumt, sich mit gesell-
schaftspolitischen Problemen auseinanderzusetzen. Sein Plidoyer
fur die ,,Entprivatisierung“ von Theologie und Kirche stiitzt sich
auf das Fundament der Botschaft Jesu, in der er mit der Rede vom
Reich Gottes eine gesellschaftskritische Haltung gegeben sieht,
und auf das Faktum, dafl Kirche nicht neben der Gesellschaft exi-
stieren kann, sondern immer schon in ihren Rahmen eingebunden
ist (J.B. Metz 1968, S. 101 1.).

Die Parteinahme Jesu fiir die Unterprivilegierten seiner Zeit und
die prophetische Verkiindigung eines Reiches der Gerechtigkeit
und des Friedens interpretiert Metz als befreienden Imperativ fiir
jede konkrete Gesellschaft — auch fiir die Gesellschaft unserer
Gegenwart: als Auftrag fiir mehr Freiheit, Versohnung, Gerechtig-
keit und Frieden. Allerdings gelte bei diesem Engagement immer
auch der ,eschatologische Vorbehalt“, das heiflt, das Wissen um die
Vorlaufigkeit aller konkreten gesellschaftlichen Modelle. Zum
einen bedeutet dies eine Absage an alle totalitiren Losungen, bei
denen sich eine Partei, eine Klasse, Rasse oder Nation zum Subjekt
der Gesamtgeschichte erhebt, zum anderen die Zuriickweisung
einer kirchlichen Siegesgewiflheit, bereits im Besitz des Heils zu
sein. So sei es nicht Aufgabe der Kirche, eine systematische Sozial-
lehre zu entwickeln, sondern immer neu sozialkritisch wachsam
zu sein (J. B. Metz 1968, S. 108-115). Wenn Metz von der ,,Auto-
ritat der Leidenden® bzw. vom ,,Leidensapriori“ spricht, von dem
die Theologie auszugehen habe (J.B. Metz 1996, S. 19), so reflek-
tiert er damit zugleich die historische Schuld des Christentums
als ein ,drastisches Defizit an politischer Widerstandsgeschichte®
(J.B. Metz 1980, S. 39). Hier wird die innere Verbindung zur Be-
freiungstheologie Lateinamerikas deutlich.

Noch stirker reprisentiert Dorothee Solle diesen Zusammen-
hang. Thre theoretischen, essayistischen und poetischen Schriften
wie auch ihr personlicher Einsatz in Blirgerbewegungen stellen den
Begriff und die Praxis des Widerstands ins Zentrum des theologi-
schen Engagements. Vor allem fir die Christen in Deutschland
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wurde sie — unabhingig von protestantischer oder katholischer
Konfession — zu einer Leitfigur des politischen Gewissens und zu-
gleich zur Vermittlerin einerseits zwischen der politischen Theo-
logie Europas und den Befreiungstheologien der Dritten Welt,
andererseits zwischen Befreiungstheologie und feministischer
Theologie. Vor allem im Blick auf die Konsequenzen fiir den Got-
tesbegriff und die Christologie wird sie uns in den folgenden Ab-
schnitten noch wiederholt begegnen. Vorher sollen die wichtigsten
Aussagen der lateinamerikanischen Theologen zu Wort kommen.

Gustavo Gutiérrez, der den Begriff der Theologie der Befreiung
pragte (Teologia de la Liberacion 1969, deutsch 1973) ibernahm
die Unterscheidung zwischen ,,Orthodoxie und ,,Orthopraxie®
von der politischen Theologie Europas (E. Schillebeeckx). Fiir ihn
hat eine glaubwiirdig vertretene christliche Praxis eindeutig Vor-
rang vor der Rechtglaubigkeit im Sinne einer theoretisch-dogmati-
schen Festlegung. Dabei steht die seelsorgerische Titigkeit im
Umfeld der Armen, die in Lateinamerika den weitaus grofiten Teil
der Bevolkerung ausmachen, im Zentrum der christlichen Verkiin-
digung. In seinem grundlegenden Werk nennt er die Theologie der
Befreiung eine neue Art, Theologie zu betreiben: , Theologie be-
schrinkt sich dann nicht mehr darauf, die Welt gedanklich zu er-
griinden, sondern versucht, sich als Moment in dem Prozeff zu
verstehen, mittels dessen die Welt verindert wird, weil sie — im
Protest gegen die mit Fiflen getretene menschliche Wiirde, im
Kampf gegen die Ausbeutung der weitaus grofiten Mehrheit der
Menschen, in der Liebe, die befreit, und bei der Schaffung einer
neuen, gerechten und briiderlichen Gesellschaft — sich der Gabe
des Reiches Gottes offnet.“ (G. Gutiérrez 1973, S. 21) Der An-
klang an Marx ist unverkennbar und gewollt.

Es sind vor allem drei Probleme, die Gutiérrez analysiert: Er-
stens die vorherrschende Theorie der Entwicklung bzw. Unterent-
wicklung, die von der Illusion ausgehe, der technisch wirtschaft-
liche Fortschritt der Industriestaaten wirde im Rahmen des
neoliberalen Kapitalismus auch die unterentwickelten Volker zum
Wohlstand fithren. In Wirklichkeit werde durch die wirtschaft-
liche, kulturelle und politische Abhingigkeit der armen Linder
von den Industriestaaten die Schere zwischen Reichen und Armen
immer weiter gedffnet (ebd., S. 74-84) — eine Diagnose, die sich in
den seitdem vergangenen dreiflig Jahren weltweit erhirtet hat.
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Zweitens entlarvt Gutiérrez die Behauptung einer Trennung
von Kirche und Staat als Irrefihrung. Als Institution sei Kirche
immer in irgendeiner Form mit der Staatsmacht verbunden, und
dies bedeutete wihrend der letzten Jahrhunderte stets eine Legiti-
mierung der Herrschenden. Das Prinzip der Nichteinmischung
sei immer dann zur Anwendung gekommen, wenn man gegen-
uber gesellschaftlichen Wandlungsbestrebungen Distanz wahrte,
nicht aber, wenn es galt, den politischen Status quo zu verteidigen
(ebd., S. 611.). Demgegeniiber fordert die Befreiungstheologie eine
eindeutige Parteinabme fiir die Unterdriickten. Ein bedeutendes
Signal in diese Richtung gab die Bischofskonferenz von Medellin
(Kolumbien) 1968, auf die sich seither alle Befreiungstheologen
berufen. Dort bekannten sich namhafte Kirchenvertreter zur Not-
wendigkeit eines grundlegenden Wandels des heutigen Systems,
der iber blofle Reformen hinausgeht und sozialrevolutioniren
Charakter hat. Gleichzeitig verpflichtet die Befreiungstheologie
die Kirche zur prophetischen Anklage der unertriglichen Un-
gerechtigkeiten und zur Unterstlitzung derjenigen, die kritische
Bewufitseinsbildung fordern und das Evangelium Christi als
Wegweiser zu mehr Gerechtigkeit verstehen (G. Gutiérrez 1973,
S. 1054f,, 113-118).

Im dritten, eigentlich theologischen Punkt seiner Analyse fo-
kussiert Gutiérrez den christlichen Begriff der Erlosung. Dabei
faflt er die Erlosung von der Siinde nicht mehr als einen nur
individuellen Gnadenakt Gottes auf, vielmehr als einen geschicht-
lichen Heilsprozef}, der die ,strukturelle Siinde* der Gewaltherr-
schaft auflost, um den Menschen den Aufbau einer wahren,
mitmenschlichen Gemeinschaft zu ermdglichen (ebd., S. 138ff.).
Dieser Gedanke kniipft eng an die eschatologischen Vorstellungen
der hebrdischen Bibel an, die sich nicht auf eine Erlosung im
Jenseits, sondern auf die Verwirklichung in dieser Welt bezichen.
Damit begreift Gutiérrez das Heilswerk Christi als die Vollendung
der prophetischen Visionen vom kommenden Reich Gottes, das
den Christen iiberantwortet und zugleich fiir die gesamte Mensch-
heit bestimmt ist. In diesem Sinne setzt er die Erlosungsidee
mit der Befreiungsidee gleich und spricht von der Bekehrung
zu Christus als von der ,, Bekehrung zum Nichsten®, was er aus
der Gleichsetzung von Gottes- und Nichstenliebe ableitet (ebd.,
S. 179, 192).
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Von den Befreiungstheologen, die sich auf Gutiérrez stiitzen —
wie H. Assmann, Clodovis Boff, J. L.Segundo, Lépez Trijillo und
andere —, wurde Leonardo Boff dank seiner personlichen Bezie-
hungen zu Europa am bekanntesten. In seinem Werk ,,Jesus Chri-
stus, der Befreier” (1972, deutsch 1986) spricht er von der Stinde
als von der Entfremdung des Menschen von Gott und von sich
selbst, aus der Christus uns befreien will. Der Weg dazu fithre iiber
die Revolution unseres personlichen und politischen Handelns,
welche die alten Herrschaftsstrukturen ebenso tiberwindet wie die
duflere und innere Versklavung durch den Mammon (L. Boff 1986,
S. 361, 60fF.).

Auch fiir Boff liegt der Schwerpunkt christlichen Glaubens auf
dem praktischen Vollzug im mitmenschlichen Engagement, und
diese Orthopraxie hat in seinen Augen auch dann einen christ-
lichen Wert, wenn sie von Gruppen getragen wird, die sich selbst
als atheistisch verstehen (L. Boff 1977, S. 541.). Mit dieser Nihe zu
sozialistischen Werten und seiner Anprangerung des globalisierten
Kapitalismus schuf er sich nicht nur Feinde bei den herrschenden
Schichten, sondern auch bei der romischen Kurie — dies nicht
zuletzt wegen seiner Forderung, auf hierarchische Kirchenstruk-
turen weitgehend zu verzichten und statt dessen von der Iglesia
popular auszugehen, von einer Kirche ,,von unten®, die sich aus
dem Volk durch die Kraft des Heiligen Geistes erhebt (L. Boff
1985).

Seitden siebziger Jahren hat die Befreiungstheologie in allen Erd-
teilen, in denen ahnliche postkoloniale Verhaltnisse wie in Latein-
amerika herrschen, Fuf gefafit. So wurden sich die Kirchen Afrikas
und Asiens ihrer historischen Wurzeln bewuf3t, was unter anderem
bedeutet, dafl sie ihre indigene, vorchristliche Spiritualitit nicht
mehr verdringen. Statt sie wie bisher in ihrer archaisch-magischen
Form in den Untergrund zu verbannen, versuchen sie heute, aus
den eigenen Quellen zu schopfen und sie in die christliche Liturgie
zu integrieren. Durch die Griindung einer Okumenischen Vereini-
gung der Theologien der Dritten Welt (EATWOT) im Jahre 1976
wurde der Weg zur gegenseitigen spirituellen Bereicherung ge-
ebnet. Unter dem Leitwort ,Bekehrung zum anderen will eine
weltumspannende Befreiungstheologie ihre eurozentrisch-kultu-
rellen Fesseln abschutteln, was allerdings romisch-konservative
Kirchenkreise mit Argwohn verfolgen (M. C. Lucchetti-Bingemer/

189



S. Rayan 1988). So war die im Jahr 2000 herausgegebene Erklarung
des Vatikans unter dem Titel ,Dominus Jesus“, worin erneut die
katholische Kirche zur einzig autorisierten Sachwalterin der Lehre
Jesu erklart wird, ein unverzeihlicher Riickschritt.

Feministische Theologie

Was schon fir die sich global entwickelnde Befreiungstheologie
angebracht ist, nimlich im Plural von ihr zu sprechen, gilt noch
weit mehr fiir die feministischen Befreiungsbewegungen. Die
feministische Theologie in der Einzahl gibt es nicht. In einer er-
sten, groben Einteilung liefle sich von drei Fliigeln sprechen:
Erstens von einem radikalen Fliigel, der sich ganz der Riickbesin-
nung auf weibliche Gottesbilder auflerhalb und innerhalb der
judisch-christlichen Tradition verschrieben hat, am extremsten mit
der Devise ,,Gott ist tot — es lebe die Gottin“ (Ch. Mulack 1989).
Zu diesem Fliigel sind in den USA Mary Daly, Starhawk und
Carol Christ, in Deutschland Gerda Weiler, Christa Mulack und
Elga Sorge zu rechnen.

Einen zweiten Fliigel feministischer Theologinnen diesseits und
jenseits des Atlantiks bildet das grofle Mittelfeld derjenigen, die
sich bewufit zur christlichen Tradition bekennen, dabei aber die
kirchlichen Lehren von innen her zu revolutionieren versuchen.
Thre Ansitze zur Verinderung des einseitig minnlich geprigten
Gottesbildes kniipfen an vergessene oder entstellte Zeugnisse bei-
der Testamente an. Mit einer neuen hermeneutischen Methode
untersucht Elisabeth Fiorenza Schiissler (1988) die weiblichen
Gottesbilder und die Rolle prophetischer Frauen in der hebrai-
schen Bibel und beleuchtet die bedeutende Stellung der Frauen in
den urchristlichen Gemeinden. Besondere Aufmerksamkeit erfah-
ren der im weiblichen Genus erscheinende Begriff der ,ruach
(Geist, Energie, Windhauch) aus dem Schopfungsbericht und die
Gestalt der Scheschina oder Chokma (griechisch Sophia), die seit
der nachexilischen Zeit als personifizierte Weisheit den propheti-
schen Anruf Gottes an das Volk Israel verkorpert (H. Schiingel-
Straumann 1996, S. 105-135). Dabei lafit sich zeigen, daf} in die
judischen Gottesbilder die Symbole altorientalischer Gottinnen
einflossen: Schon in den alten prophetischen Schriften findet man
mitterliche Metaphern fiir den Gott Jahwe, die zuvor orienta-
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lische Muttergottinnen charakterisierten, wie das Bild der stillen-
den Mutter, die ihre Kinder ernihrt, oder das der Henne, die ihre
Kiken beschiitzt (V.R. Mollenkott 1984). Auch das Symbol der
Taube, das spater auf den Heiligen Geist als der dritten Person der
christlichen Trinitdtslehre iberging, war ein Attribut alter Weis-
heits- und Liebesgottinnen (S. Schroer 1996).

Den bedeutendsten Vertreterinnen dieses Mittelfeldes — wie
Dorothee Sélle, R. Radford Ruether und Carter Heyward — geht es
aber um weit mehr als um die Integration weiblicher Inhalte in das
christliche Gottesbild. Sie dekonstruieren die Verkniipfung des
Herrschaftsbegriffs mit dem Gottesbegriff und gehen in ihrer
philosophisch-theologischen Analyse weit tiber die Kritik an den
politischen und kirchlichen Herrschaftsverhiltnissen hinaus. Dies
fihre sie sowohl zur Verwerfung des theistischen Gottesbegriffs
im herkommlichen Sinn als auch zur Ablehnung einer Kreuzes-
theologie, die den Tod Jesu als gottgewolltes Stihneopfer versteht.

Schlieflich erklirt ein dritter Flugel — vertreten durch Daphne
Hampson (1990) und Mary Grey (1993) — den offenen Bruch mit
der christlichen Theologie sowie mit jeder Form von Theologie
tiberhaupt und nennt die eigene Position eine rein humanistische.
Interessanterweise sind aber die Uberginge zwischen den genann-
ten Fliigeln flieffend, und es gibt gemeinsame Perspektiven, die wir
bei allen antreffen: Erstens die grundlegende Kritik am Patriarchat
und dessen Symbolsystem, wie es sich in den dualistischen Welt-
bildern spiegelt. Zweitens das Engagement fiir den 6kologisch
sinnvollen Umgang mit der Natur, was die Uberwindung des
Geist-Natur-Dualismus voraussetzt. Und drittens die vorbehalt-
lose Akzeptanz der Endlichkeit des Lebens und der konsequente
Verzicht auf den Glauben an personliche Unsterblichkeit. Kontro-
vers bleiben dagegen die Neufassung bzw. Verwerfung des Gottes-
begriffs, die Stellungnahmen zur Christologie, zum Siinden- und
Erlosungsbegriff und zum Stellenwert von Liturgie und Ritus
innerhalb und auflerhalb der Kirchen.

Wie schon erwihnt, strebt ein Teil der feministischen Theolo-
ginnen eine Wiederbelebung matriarchaler Kultformen an, wobei
die Erneuerung eines kosmologisch-zyklischen Weltbilds im Zen-
trum steht. Dabei kommt es zu einer Art Heiligsprechung der
Natur, die in Anlehnung an Spinozas Gleichsetzung von Gott und
Natur — deus sive natura — mit der Formel ,,dea sive natura® zu be-
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schreiben wire. Ungewollt wird mit dieser Gleichung die patriar-
chale Gleichsetzung von Natur und Frau tibernommen, wenn
auch nun mit positiven Vorzeichen. Zwar scheint der sozusagen
spantheaistische” Ansatz die Geist-Leben-Spaltung zu tiberwin-
den, doch bleibt dabei die Diskrepanz zwischen blinder Naturge-
walt und menschlicher Sinnsuche unartikuliert. Deshalb ist es
wohl auch kein Zufall, daf} die meisten Anhingerinnen matriar-
chaler Religiositit deren Schattenseiten, nimlich Tier- und auch
Menschenopfer, weitgehend verdringen. Hingegen [iffit die
vorurteilslose Betrachtung der Religionsgeschichte die Riickkehr
zu archaischen Kultvorstellungen weder moglich noch wiin-
schenswert erscheinen.

Dennoch bleibt festzuhalten, dafl die Wiederentdeckung weib-
licher Gottesbilder eine unverzichtbare Basis fiir die Identifikation
mit weiblich-geistigen Werten und damit auch fir die transzen-
dente Verankerung des weiblichen Selbstbewufitseins darstellt. Ein
Abschied von der Géttin ist nicht moglich, bevor unser gesell-
schaftliches Bewufitsein die Moglichkeit einer weiblichen Trans-
zendenz akzeptiert und die einseitige Konnotation von Minn-
lichkeit, Geist und Gott verabschiedet hat. Deshalb halte ich die
Beschiftigung mit matrizentrischen Kulturen und die kritische
Analyse patriarchaler Gottes- und Gesellschaftsstrukturen fir
eine der wichtigsten Voraussetzungen fir die Befreiung aus einem
verengten Gottesbegriff. Erst nach einer profunden Auseinander-
setzung mit den soziokulturellen Bedingungen unserer Religions-
entwiirfe wird es moglich sein, auf alle menschlichen Projektionen
in eine transzendent vorgestellte Wirklichkeit zu verzichten. Des-
sen sind sich auch feministische Theologinnen, die von der
Analytischen Psychologie Jungs ausgehen, wie etwa Naomi R.
Goldenberg (1988) und Hildegunde Woller (1987), bewufit.

Wie aber kann ein Gottesbegriff ohne Anthropomorphismen
formuliert werden? Rosemary Radford Ruether als eine der be-
kanntesten Theologinnen der USA und Mitglied der Anglikani-
schen Kirche sprach zunichst vom ,Mutter/Vater/Gott“, verwarf
aber spiter diese Formel, weil jedes Elternbild Gottes die Men-
schen in kindlicher Abhingigkeit halte. Mit der Wortbildung
»Gott/in“ versuchte sie die dualistische Spaltung in ein mannliches
Geistprinzip und ein weibliches Lebens- oder Materieprinzip zu
iiberwinden. Schliellich nennt Ruether Gott ,,Das Schalom unse-
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res Seins®, das heifit die Harmonisierung von Geist und Korper,
von Ich und Welt und die Einheit von gottlicher Transzendenz
und weltlicher Immanenz (R. Ruether 1985, S. 88-93).

Auch Dorothee Sille, die tiber die Befreiungstheologie zur femi-
nistischen Theologie kam, 16st sich von der dogmatischen, minn-
lich verfafiten Trinititsformel und spricht von Gott mit wechseln-
dem grammatikalischem Geschlecht: unter anderem von der
»Geistin® im Sinne lebendiger Lebenskraft und dynamischer
Weisheitssuche, die weht, wo sie will (D. Solle 1996, S. 155-170).
Aber sie geht noch einen wesentlichen Schritt weiter, indem sie
den theistischen Gottesbegriff als solchen in Frage stellt. A-thei-
stisch an Gott glanben, heiflt fir Solle, daff Glauben ,,als eine Art
Leben verstanden wird, das ohne die supranaturale, iiberweltliche
Vorstellung eines himmlischen Wesens auskommt, ohne die Beru-
higung und den Trost, den eine solche Vorstellung schenken kann:
Eine Art Leben also, ohne metaphysischen Vorteil vor den Nicht-
Christen® (D. Solle 1986, S. 79).

Ahnlich wie Ruether verweist Solle die Behauptung der Theo-
logie, Gott sei das selbstgentigsame Absolute, Transzendente, ein
hochstes Wesen, das iiber Allmacht, Allwissenheit und Allgegen-
wart verflgt, in das Arsenal einer patriarchalen Herrschaftsideo-
logie. Viel eher lasse sich der Gottesbegriff als ein Movens aus-
driicken, das uns nach Sinn suchen lifit und zum ethischen
Handeln bewegt: ,Wenn wir in unserer Immanenz, in dem, was
wir erleben und tun, wirklich in die Radikalitit der Liebe ein-
steigen, dann enthilt unsere Immanenz die Transzendenz. Dann
erscheint in unseren alltiglichen Vollziigen das, was wir Gott nen-
nen.“ (D. Solle 19904, S. 2351, 249) Allerdings wirft Solle selbst
die Frage auf, ob sich damit die christliche Religion nicht in Ethik
auflose. Und ihre tiberraschende Antwort heifit: Ja, das tut sie seit
2000 Jahren, weil Jesus bezeugt hat, dafl das Gesicht Gottes uns
nur erkennbar ist als das Gesicht des anderen neben mir (D. Solle
1986, S. 861.).

Einer ganz ihnlichen Gedankenspur folgt Carter Heyward,
wenn sie Gott ,,die Macht in Beziehung“ nennt (C. Heyward 1986,
S. 30f.) und aus der christlichen Botschaft, daf§ Gott die Liebe sei,
den kithnen Umkehrsatz wagt, die gelebte Liebe sei Gott (ebd.,
S. 116). Deshalb versucht sie, Gott nicht mehr als Substantiv, son-
dern als Verbum auszudriicken, eine religiose Grammatik, die be-
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reits Mary Daly (1980, S. 49) vorschlug. Heywards Verb ,,to god®
will soviel heifen wie gottlich in der Welt zu handeln (C. Heyward
1986, S. 185). Schlieflich formuliert die schweizerische Theologin
Doris Strabm: ,Ich glaube nicht an Gott. Aber ich glaube daran,
dafl ,Gott* geschieht, wann immer wir das Leben und unser
Menschsein heiligen, wann immer wir uns mit Achtung einander
zuwenden, uns beriihren lassen von der Not und den Bediirfnissen
der anderen und voll Zorn das Unrecht, das ihnen geschieht, beim
Namen nennen“ (D. Strahm 1998, S.9). Hier haben wir den
Briickenschlag zwischen Theologie und Humanismus vor uns, den
Heyward ausdriicklich leisten will, wenn sie sagt: ,,Ein theologi-
sches Ja ist vor allem ein anthropologisches Ja“ (C. Heyward 1986,
S. 151).

Der zweite, in der feministischen Theologie intensiv gefiihrte
Diskurs betrifft die Christologie, welche die Lehre von der gott-
lichen und/oder menschlichen Natur Jesu, die Theologie des
Kreuzes und die Lehre von Stinde und Erlésung umfafit. Einigkeit
unter den profiliertesten Theologinnen besteht in der Ablehnung
der dogmatischen Trinitdtslehre als einer historisch bedingten
philosophischen Spekulation. Diese Position erleichtert wesent-
lich die Wiederanniherung an das jiidische Erbe. Sobald aber die
»Wesensgleichheit“ von Vater und Sohn zur Disposition gestellt
wird, erhebt sich die Frage, die Jesus im Neuen Testament an seine
Junger stellt: ,,Fiir wen haltet Thr mich?“ Solle und im Anschluf§ an
sie auch Ruether sprechen vom ,Stellvertreter Gottes“ (D. Solle
1982), was man als eine Anlehnung an den judischen Messiasbe-
griff auffassen konnte. Jedenfalls aber wird damit die Gestalt Jesu
immer noch als Vollendung wahrer Menschlichkeit gesehen, die in
ihrer Beispielhaftigkeit, wenn nicht Einzigartigkeit, zum Vorbild
aller Menschen dient.

Andere Theologinnen wie Mary Grey oder Julie Hopkins weh-
ren sich gegen ein in ithren Augen androzentrisches Held-Erloser-
Konzept, das auf die Gestalt Jesu projiziert werde, und ebenso
gegen die Vorstellung von der historischen Einmaligkeit der gott-
lichen Offenbarung, die Christus zum Herrn der Geschichte
macht (M. Grey in: D. Strahm/R. Strobel 1991, S. 148-171). Julie
Hopkins pladiert fiir eine ,pluralistische und kontextuelle Chri-
stologie®, das heifit fiir die Annahme, dafl sich der gottliche Anruf
im Laufe der Geschichte in verschiedenen Menschen stellver-
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tretend inkarniert, was die gottliche Offenbarung bei anderen
Religionen und Religionsstiftern einschlieft (J. Hopkins 1996,
S. 121f.). Ungeachtet solcher unterschiedlicher Sichtweisen besteht
Konsens dariiber, daf§ die Tatsache der Minnlichkeit Jesu sowohl
fir seine Mission als auch fiir seine Nachfolge irrelevant sei (ebd.,
S. 117ff.). Die Leidenschaft, fiir das Gottliche im Menschen, das
heiflt fiir Liebe, Gerechtigkeit und Frieden, einzustehen, konne
sich unabhingig vom Geschlecht immer neu inkarnieren. Dadurch
wird das messianische Prinzip zu einem dynamischen, in das jeder
und jede von uns involviert sein kann (C. Heyward 1986, S. 1861.).

Am hirtesten wird um die Theologie des Krenzes und um den
Stellenwert von Opfer und Leiden gerungen. Doch auch dabei gibt
es eine gemeinsame Position in der Ablehnung der klassischen
Kreuzestheologie vom gottgewollten Stihnetod Jesu. Im Geist der
Befreiungstheologie weist Solle jede theologische Instrumentali-
sierung des Martyriums zuriick. Der Kreuzestod als schauerliche
Hinrichtungsart ist und bleibt der gottlose und menschenverach-
tende Gewaltakt, dem Hunderte von aufrechten Juden und un-
schuldig Verfolgter vor und nach Jesus zum Opfer gefallen sind.
Dagegen vermittle die Interpretation des Kreuzestodes als Gehor-
sam gegeniiber Gottes Forderung nach Stihneleistung ein unan-
nehmbares Gottesbild mit tyrannischen, ja sadistischen Ziigen.

Auch beweist die Kirchengeschichte nur zu deutlich, daf§ der
Kreuzestod Jesu keine Absage an die Grausamkeit bewirkt hat.
Vielmehr rechtfertigen die Verherrlichung des Martyriums christ-
licher Heiliger auf der einen und die Hinrichtung der Ketzer auf
der anderen Seite letztlich die Todesbefehle der Obrigkeit und den
Dienst der Folterknechte. Dennoch sieht Solle das Kreuz als reli-
gidses Symbol mitten in der Realitdt unserer entfremdeten, bezie-
hungsarmen Welt stehen. Aus ihrer Sicht fithrt das Engagement fiir
Menschenwiirde und Gerechtigkeit unentrinnbar zur Konsequenz
eigenen Leidens (D. Solle 19904, S. 167). Zweifellos spiegelt dies
die Realitdt Lateinamerikas und anderer Unrechtsgesellschaften,
aber auch die Tatsache, daf§ ,leidfreies Christentum® in den
Rechtsstaaten oft genug heiflt, das Leiden anderen Schichten und
den Menschen anderer Weltgegenden zu tiberlassen (D. Solle 1978,
S. 160, 163).

Gegen die Definition des Leidens als unentrinnbare Konse-
quenz christlich-menschlichen Handelns wendet sich Regula Stro-
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bel mit ernstzunechmenden Argumenten. Damit werde solidari-
sches Handeln zum auflergewohnlichen Akt, und gewalttitiges,
ausbeuterisches Verhalten zum Normalfall erkldrt. Dies erhohe
einerseits die gesellschaftliche Duldung von Gewalt und mache
andererseits das Leiden fiir die eigene Uberzeugung zum Priif-
stein des Christseins (R. Strobel 1991, in: D. Strahm/R. Strobel,
S. 182-189).

Solche Einwinde schliefien aber Solles Uberzeugung nicht aus,
dafl nur das unerschrockene Eintreten fir die Sache der Gerech-
tigkeit und das Standhalten im Leiden ohne Racheimpulse zur
Uberwindung von Hafl und Krieg fithren kann. Daher bildet die
unbeirrbare Menschenliebe von Heiligen wie Jesus eine Quelle fiir
den Mut und die Kraft wider die Resignation. Apathie, leidensun-
tahige Teilnabmslosigkeit und Kollaboration mit der strukturellen
Stinde ausbeuterischer Systeme sind denn auch in den Augen femi-
nistischer Theologinnen die eigentlichen Stinden der Menschen,
nicht irgendein Ungehorsam gegen einen autoritir gedachten Gott
(D. Solle 1978, S. 491.).

Wenn wir von dieser Definition der Stinde ausgehen, so kann
auch Erlosung nicht in der Unterwerfung unter Gottes Willen be-
stehen. Dies verdeutlicht Solle mit ihrer fulminanten Interpreta-
tion der Hiobserzihlung. Von Theodizee konne darin gar nicht
die Rede sein, vielmehr von berechtigter Anklage Hiobs und
von der Unerschiitterlichkeit seines Rechtsempfindens gegentiber
den unterwiirfigen Argumenten seiner Freunde. ,,Hiob ist stirker
als Gott®, heifdt es in diesem Zusammenhang bei Solle, was eine
endgiltige Absage an den allmichtigen Gott bedeutet. Ein gliti-
ger Gott konne nur als Mitleidender gedacht werden: ,Nicht der
Leidmacher, nur der Leidende kann Hiob antworten® (D. Solle
1978, S. 1361, 148).

Allerdings ist dies eine Behauptung, die heftige Diskussionen
in Theologenkreisen ausloste: Wie lifit sich ein ohnmichtiger,
aber liebender und mitleidender Gotr iberhaupt vorstellen? Han-
delt es sich da nicht blofy um eine sublime Verdoppelung mensch-
lichen Leidens und menschlicher Ohnmacht (J. B. Metz 1995,
S. 95)? Eigentlich wiirde die Rede von Gott als einem Mit-Lei-
denden ein personales Wesen voraussetzen, ein transzendentes
Subjekt, das anzunehmen sich Solle aber gerade versagt. So ist bei
der Rede vom Mitleidenden nur an Jesus Christus als dem Stell-
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vertreter Gottes zu denken, der bis hinein in seinen qualvollen
Tod auch das Schweigen Gottes vertritt. Zugleich ist die Vorstel-
lung des Gottlichen als des Mitleidenden ein Appell an alle, die
Gott suchen, der unbedingten Menschlichkeit nachzufolgen.
Solle bezieht auch auf Christus, was Theresia von Avila von Gott
gesagt hat: ,Er hat keine anderen Hinde als unsere.“ (D. Solle
1997, S. 343, 1982, S. 146)

Aus ihrer Perspektive gibt es kein Theodizeeproblem, weil Gott
nicht mehr als der ,Alles-macher” gesehen wird, sondern als
»Symbol fiir unsere unendliche Fihigkeit zu lieben®; als einer, ,,der
nicht als fertiges Wesen tiber uns ist, sondern der, wie alles, was wir
lieben, erst wird“ (D. Solle 1978, S. 117). Hier klingt ein dyna-
misch-lebensenergetischer Gottesbegriff an, den Solle in ithrem
Spatwerk tber Mystik (1997) beschreibt (siehe unten S. 214 {f.).
Somit verbleibt vom mitleidenden Gott letztlich nur der konkrete
Anruf an uns Menschen: ,,Jeder trage des anderen Last!“ — unter
anderem vermittelt durch das unbedingte Handeln des Jesus von
Nazareth (D. Solle 1978, S. 2161.).

An diesem metaphorischen Sprechen tiber Gott wird deutlich,
wie schmal die Uberginge zwischen einer theologischen und einer
rein humanistischen Perspektive geworden sind. Die in unserem
Zusammenhang als a-theistisch vorgestellte Position stellt denn
auch keinen Gegensatz zur theistischen mehr dar wie zu Beginn
der Aufklirung und wihrend der groffen Revolutionen, als sie sich
als Kampfruf gegen den unmenschlichen Herrschaftsanspruch der
Kirche verstand. Zudem sind sich feministische Theologinnen auf
threr Gratwanderung zwischen Theismus und A-theismus der
Konsequenzen bewufit, die sich daraus fiir eine mogliche Leidens-
bewiltigung ergeben. Thre Position erlaubt weder eine Erklirung
fiur die Brutalititen in der Natur noch Trost angesichts der
Tatsache, daff Menschen anderen, unschuldigen Menschen und
Mitgeschopfen so furchtbare Grausamkeiten zufiigen. Trostung
besteht nur darin, daf} Leidende nicht alleingelassen werden,
indem wir bei ihnen bleiben und ihren Schrei verstirken (D.
Sélle 1978, S. 217).

Die einschneidendste Konsequenz ergibt sich daraus, daf} die
meisten feministischen Theologinnen im Unterschied zu zeitge-
nossischen Theologen — wie Leonardo Boff, J.B. Metz, Hans
Kiing oder Eugen Drewermann — nicht auf eine Leidensaufhebung
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im Jenseits hoffen. Diese Hoffnung verneinen sie nicht nur des-
halb, weil das Jenseits fir sie nicht existiert und sie ,den Himmel
erden® wollen (D. Solle/L. Schottroff 1996), sondern auch und vor
allem, weil sie sich eingestehen, dafl kein Himmel die Leiden eines
gefolterten Kindes oder die Greuel von Auschwitz wiedergutma-
chen konnte (D. Solle 1978, S. 1821.). Im tibrigen teilen feministi-
sche Theologinnen mit vielen ihrer progressiven Kollegen das
Verstindnis von der Auferstehung Christi nicht als konkretes
Mirakel, sondern als das Weiterleben seines Liebeswerkes durch
seine Jinger. Bei Regula Strobel sind die Sitze zu lesen: ,,Immer
geht es um ein Aufstehen ins Leben, in ein Leben vor dem Tod ...
immer verstanden als Wende zur Qualitit menschlichen Lebens
im Hier und Jetzt.“ Dazu ein Zitat der amerikanischen Theolo-
ginnen Joanne Carlson Brown und Rebecca Parker: ,Nicht der
Gekreuzigte ist auferstanden, sondern der fir das und zum Leben
Auferstandene wurde gekreuzigt.“ (R. Strobel in: S. Bieberstein/
D. Kosch 1998, S. 341.)

Von Gott, dem Erloser, zum erlosten Gott

Wenn Heyward von der ,Erlosung Gottes“ (redemption of God)
spricht, so sind in dieser provozierenden Aussage drei sich er-
ganzende Perspektiven enthalten: erstens die Befreiung des
theistischen Gottesbegriffs von seinen patriarchalen Projektionen,
zweitens die , Erlosung® Gottes aus seiner transzendenten Abge-
schiedenheit und Selbstgentigsamkeit und drittens die Entlastung
Gottes von der Verantwortung fiir das Bose.

Die erste Perspektive bedeutet den Abschied von einem trans-
zendenten Vater- und Herrschergott, der uns als allwissend und
allmichtig vorgestellt wird, als ein hierarchischer Machthaber, der
Gehorsam fordert und bestenfalls als gniadiger Herr seinen Unter-
tanen gibt, was er fiir gut fir sie hilt — wobei seine Ratschlisse fur
den Menschen unbegreiflich bleiben. Diese entriickte, alles len-
kende und kontrollierende Gottheit erweist sich fiir Heyward als
das genaue Spiegelbild des patriarchalen Ideals, die Welt zu be-
herrschen und zu kontrollieren (C. Heyward 1986, S. 166ff., 179).
In diesem Sinne beginnt die offizielle Heilsgeschichte mit dem

Stindenfall als dem Ungehorsam gegen Gott, was mit Leiden und
Sterblichkeit im Erdenleben und nach dem Tod mit schrecklichen
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Hollenqualen bestraft wird, und sie endet mit der Opferung des
Sohnes, der, gehorsam bis in den Tod, stellvertretend fiir alle Stin-
der Siihne leistet, um den allmachtigen Vater zu versohnen. Von
Anfang bis Ende dieser Heilsgeschichte bleibt der Mensch ein pas-
siv empfangendes Wesen, das weder von sich aus wissen darf, was
»gut“ und ,bose ist, noch fahig ist, dem Bosen zu widerstehen:
»Wir haben gelernt, zu erwarten, dafl unsere Erlosung vom Him-
mel herabgereicht wird ... Wir erwarten einen gottlichen Retter,
weil wir nicht fihig sind zu erkennen, dafy wir selbst die Retter
Gottes sind.“ (ebd., S. 189)

Diesem inferioren Menschen, der sich der Macht unterwirft,
stellen Solle und Heyward ein emanzipiertes Menschsein entge-
gen, das seine Krifte in der gegenseitigen Beziehung und Unter-
stitzung erkennt und sich fur gerechte Beziehungen unter allen
Menschen verantwortlich fiihlt. Deshalb kann die Frage nicht hei-
flen: Warum lafit Gott das Bose zu?, sondern muff lauten: warum
zerstoren Menschen das Gute zwischen sich, indem sie durch An-
maflung, Hafl und Gewalt Zwietracht sien? Dieser Abschied von
der Theodizeefrage unterscheidet sich grundsitzlich von ihrer
stheologischen Stillegung®, die J. B. Metz als Verdringungsmecha-
nismus einer triumphierenden Kirche anprangert: als konne man
das unendliche Maf§ an Leiden in der Natur- und Menschheitsge-
schichte und dasjenige, das die religiose Intoleranz dazu beitrug,
vergessen (J.B. Metz 1995, S. 93). Ebensowenig ist aber das Uber-
wilzen der Schuld an allen Ubeln — auch denen der Natur — auf das
Konto menschlicher Stindhaftigkeit gemeint, wie dies bei Augusti-
nus und seinen Schiilern der Fall ist. Vielmehr hingt dieser Ver-
zicht auf die Theodizeefrage aufs engste mit dem Abschied vom
allmachtigen Gott zusammen und mit dem Mut zur ,Macht in Be-
ziehung, die wir nicht Gber uns, sondern in uns und zwischen uns
finden.

» Gott retten® heifSt, ihn aus seiner Jenseitigkeit befreien und ihn
im Hier und Jetzt inkarnieren, leibhaftig machen. ,Wo es keine
Inkarnation gibt, gibt es keinen Gott ... Ohne unser Schreien,
ohne unser Sehnen, ohne unser Zirnen gibt es keinen Gott“
(C.Heyward 1986, S. 184, 195). Diese Aussage beinhaltet die
schirfste Absage an den traditionellen Transzendenzbegriff und
die damit konstruierte Geist-Leben-Spaltung. An dieser Stelle
wird aber auch die kritische Uberlegung virulent, die Sélle an einer
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Stelle selbst ausspricht: ,Vielleicht missen wir auf den Namen
Gottes verzichten, gerade wenn uns daran liegt, zu sagen, was die-
ses Movens bedeutet hat und bedeuten kann?“ (D. Solle 1986,
S.79).

Wenn Solle dennoch nicht auf den Namen Gottes verzichtet, so
begriindet sie dies in einem Gesprich mit J.B. Metz: Sich heute
zum Atheismus zu bekennen, geschihe in einem ganz anderen
Kontext als zu Zeiten Ludwig Biichners (1824-1899), der auf
Grund seines leidenschaftlichen Engagements fiir die Menschlich-
keit den Schmerz ,den Fels des Atheismus“ genannt hatte. In
Zeiten der postmodernen Beliebigkeit laufe man hingegen Gefahr,
einer banalen Gottlosigkeit das Wort zu reden, die nur individuelle
Interessen gelten 1afit und die Leiden anderer ignoriert (D. Solle/
J. B. Metz 1990, S. 40-45).

Der ,Erlosung Gottes“ lauft die Erlosung des Jesus von Naza-
reth parallel, wenn Heyward fordert, ihn von dem zu befreien, was
die Kirche aus ihm gemacht hat (C. Heyward 1986, S. 193). Wenn
wir dies ernst nehmen, so heifdt das, die Gestalt Jesu von ihrer
Funktion als Siindenbock zu erlosen — oder, wie es die kirchliche
Liturgie ausdriickt, von der Funktion als ,Lamm Gottes, das hin-
weg nimmt die Sinden der Welt“. Erst wenn wir uns bewufit
machen, wie stark diese Vorstellung der heidnischen Opfermy-
thologie verhaftet ist, konnen wir sie als zutiefst unchristlich
zurlickweisen.

Die illusionslose Anklage der Kreuzigung als Verbrechen macht
auch den Weg frei fiir eine Neufassung des Leitbilds fir die
»Nachfolge Christi“: Sie bedeutet jetzt die Absage an die Verkli-
rung des Martyriums. Schon wihrend der Christenverfolgungen
der ersten Jahrhunderte ging ein Teil der Gliubigen mit ekstati-
schem Enthusiasmus in den Martyrertod, und das ganze Mittelal-
ter hindurch bis weit in die Barockzeit widmete sich die kirchliche
Kunst fasziniert der Darstellung des Martyriums in all seinen
Varianten und Details. Dabei sind diese Bilder von strahlender
Schonheit iibergossen, was die ganze Grausamkeit des Vorgangs
vergessen 1aflt und das Verabscheuungswiirdige heiligt (C. Jud
1988, S. 14).

Der offizielle Reliquienkult und bestimmte Formen der
Volksfrommigkeit bestitigen aber auch die archaisch-heidnischen
Wurzeln dieser Faszination. Wenn in den stidlichen Lindern die
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Menschen bei der Karfreitagsprozession bis heute den realistisch
dargestellten Leichnam Jesu kiissen oder mit den Handen bertih-
ren und diesen Segen an ihre Kinder weiterreichen, so lebt darin
die uralte magische Vorstellung vom lebensspendenden Men-
schenopfer. Die Wiederbelebung archaischer Vorstellungen ruft
aber besonders in den christianisierten Landern der Dritten Welt
auch die alte Opferrolle des Mannes wach, der seine Identitit in
der heldischen Hingabe an das Leben der Gemeinschaft findet. So
lief} sich bis vor wenigen Jahren jeweils am Karfreitag ein Philip-
pino an ein Kreuz nageln, woflir er unter anderen Bewerbern
ehrenhalber ausgewihlt wurde (Bild der Volker, Bd. 6, S. 661f.).

Interessanterweise war das Martyrium im frithen Christentum
nicht geschlechtsspezifisch geprigt, vielmehr wurde es von beiden
Geschlechtern mit der gleichen Standhaftigkeit ertragen. Erst mit
der Patriarchalisierung der christlichen Gesellschaft trat das Ideal
des minnlichen Bekenners und des kimpfenden Ritters fur die Sa-
che Christi in den Vordergrund. Die Kreuzzlige stehen unter die-
sem verhingnisvollen Stern, und das Erbe dieses Ideals findet sich
in den neuzeitlichen Nationalstaaten wieder, wenn sich Minner
dazu berufen fiihlen, ihr Leben auf dem ,, Altar® des Vaterlandes zu
opfern.

Im Gegensatz dazu bestand und besteht die Opferrolle der Frau
im demiitigen Erdulden eines harten, aber unscheinbaren Schick-
sals. Daraus kann sie kein Selbstbewufitsein schopfen, und es
bleibt ihr nur, sich — wie im Bild der ,,Heiligen Kiimmernis“ — mit
der Knechtsgestalt Christi zu identifizieren. Das gilt in noch stir-
kerem Maf fiir alle versklavten und kolonialisierten Volker, fiir
deren Unterwerfung die christliche Lehre auf das empédrendste
miflbraucht wurde. Selbst wenn wir heute zu Recht die moralische
Kraft bewundern, welche die Spirituals der schwarzen Christen
ausstrahlen, so bleiben sie doch ,,Opium des Volkes®“, solange sie
nicht mit dem stolzen Ziel der Befreiung gesungen werden. Und
wenn in der christlichen Tradition der Hochmut als die Ursiinde
gilt, so kommt ein solches Schuldbekenntnis bei Frauen und
Sklaven einer noch tieferen Verstrickung in ihre Unterwurfigkeit
gleich. Wire es an den Minnern, ihre vermeintlich gottgewollte
Herrschafts- und Heldenrolle abzulegen, so wire es an den Un-
terdriickten, ihren nattrlichen Stolz und ihre Selbstverantwortung
wiederzugewinnen. Schon Friedrich Schleiermacher rief in seinem
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Katechismus fir die Frauen diese zum Widerstand gegen die
maénnliche Bevormundung auf: ,Du sollst nicht falsches Zeugnis
ablegen fiir die Minner, du sollst ihre Barbarei nicht beschonigen
mit Worten und Werken®, heifit es darin (zit. nach D. Solle 1990a,
S. 911f.). Dies ist ein Gedanke, den Christina Thiirmer-Rohr (1990)
in ihrem Begriff der weiblichen ,Mittiterschaft“ aufgriff und da-
mit die Forderung erhob, nicht im Opferstatus zu verharren.

Zur Revision falscher Opferhaltungen gehort auch die Befrei-
ung aus den Fesseln einer sinnenfeindlichen Sexualmoral, die dazu
auffordert, das Begehren nach leibgebundener Liebe ans Kreuz zu
schlagen; eine Moral, die immer auch frauenfeindliche Ziige trug.
Deshalb fordern alle feministischen Theologinnen, daf} die sexuel-
len Liebesbeziehungen ihre Wiirde als Weg zur mystischen Ein-
heitserfahrung zurtickerhalten miissen (und zwar ohne Einengung
auf bestimmte Formen der Heterosexualitit). Solle will sie als eine
Weise sakramentaler Erfahrung verstanden wissen, ,als ein Zei-
chen der Gnade im Element des Leibes® (D. Solle 1985, S. 181f.,
187). Auch C. Heyward und B. Harrison stellen die gelebte, sinn-
liche Erfahrung mit aller Entschiedenheit einem korperfeindlichen
Idealismus entgegen: ,,Feministische Ethik®, heifit es bei Beverly
W. Harrison, ,ist zutiefst weltlich, sie ist eine Spiritualitit der
Sinnlichkeit.“ (B.W. Harrison 1991, S. 9)

Aus all dem ergibt sich ein revidiertes Opferverstindnis, das
jede masochistische Tendenz hinter sich 1ifit und dennoch am
Kern christlicher Hingabebereitschaft festhilt. Die Liebe zum
Leben und die Bejahung von Lebensgliick schliefen die Bereit-
schaft, fiir das Leben anderer einzustehen, nicht nur nicht aus, son-
dern verstirken sie noch. Dabei ist der Einsatz lingst nicht immer
so hoch, daf§ die Parteinahme fiir die Unterdriickten das eigene Le-
ben gefihrden wiirde. In rechtsstaatlichen Verhiltnissen sind die
Opfer banaler, wenn es um den Widerstand gegen sogenannte
Sachzwinge geht. Unter Umstinden ist damit der Verzicht auf Be-
forderung verbunden, wenn die Karriereleiter auf Kosten der
Armut der anderen oder der Zerstorung natlirlicher Lebensraume
erklommen wird. Die ,zivile Opferbereitschaft“, wie man sie in
Anlehnung an die ,Zivilcourage“ nennen konnte, steht wie so
viele Tugenden in der Mitte zwischen zwei Extremen: zwischen
Leidensverherrlichung in religioser oder heldischer Verklarung auf
der einen Seite und Leidvermeidung um jeden Preis auf der ande-
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ren. Als solche wire die zivile Opferbereitschaft ein Heilmittel
gegen die moralische Immunschwiche, die sich in unserer post-
modernen, marktkonformen Welt auszubreiten beginnt.

Welche Zukunft haben die christlichen Kirchen?

Zu dieser Frage duflerten sich zu Beginn des Jahres 2000 drei be-
deutende Theologlnnen in einem Radio-Interview. Hans Kiing
sprach vom Abschied von der dogmatischen Theologie, Leonardo
Boff gab der katholischen Kirche in ihrer heutigen Verfassung
wenig Chancen, und Dorothee Solle forderte politische Rahmen-
bedingungen, die es erlauben wiirden, universelle Mitmenschlich-
keit und Mitgeschopflichkeit real umzusetzen. Alle drei Befrag-
ten waren sich einig, daff sich die traditionellen Kirchen zu
weltoffenen Kirchen entwickeln miifiten, um im Dialog mit ande-
ren Religionen ein soziales und Skumenisches Weltethos zu
entwickeln. Im Grunde wird damit wiederholt, was schon Karl
Rahner 1978 feststellte: Der Christ der Zukunft werde ein Mysti-
ker sein oder er werde nicht sein. Mehr als zwei Jahrzehnte
spater stellt sich die Standortbestimmung fiir die Groffkirchen
ziemlich diister dar. Auf der einen Seite schritt die Globalisierung
der Gottlosigkeit im Sinne der apathischen Indifferenz weiter
fort, auf der anderen Seite verharrt besonders die katholische Kir-
che in ihren institutionellen Verkrustungen. Statistisch gesehen
biflen alle offiziellen Kirchen nicht nur laufend praktizierende
Gliubige ein, sondern auch sogenannte ,Taufscheinchristen®,
nachdem sich Birger und Biirgerinnen vermehrt weigern, Kir-
chensteuern zu zahlen, und sich weder taufen noch christlich
trauen oder beerdigen lassen.

Wirklich lebendig sind vor allem alternative Kirchenkreise, die
sich in der Friedensbewegung, fiir 6kologische Belange, in der
Frauenbewegung oder fiir Drittweltbewegungen engagieren. Sie
haben sich zu eigentlichen Subkulturen innerhalb der katholi-
schen, protestantischen und anglikanischen Kirche entwickelt und
sind zugleich im Begriff, sich weltweit zu vernetzen. So finden wir
zwel entgegengesetzte Tendenzen vor: Den Schrumpfungsprozef§
bei den offiziellen Kirchen der westlichen Welt und die Offnung
zu einer Art Weltkirche, in der es eine Vielfalt kultureller Einfir-
bungen gibt (D. Solle/]. B. Metz 1990, S. 64 {f.).
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Bemerkenswert ist aber auch, dafl gerade die progressivsten
Theologen und Theologinnen bewufit nicht aus ihren angestamm-
ten Kirchen austreten, und dies trotz massiver Mafiregelungen
durch die romische Kurie oder andere kirchliche Machttriger. So
spricht sich etwa R.Radford Ruether entschieden gegen eine Ab-
trennung von der Mutterkirche aus, obwohl sie sich innerhalb der
anglikanischen Kirche fir eine Frauenkirche mit eigener Liturgie
engagiert. Sie ist sich bewuflt, dafl ohne eine historisch gewachsene
Kirchenstruktur die Gefahr der Zersplitterung besteht. Zudem lie-
fert die USA mit ihren vielen Denominationen oder Sekten Bei-
spiele fiir neue autoritire Strukturen und exzentrische oder sogar
destruktive Kulte. Nach Ruether geht es vielmehr darum, die zeit-
bedingte Relativitit kirchlicher Institutionen anzuerkennen, was
deren Verdnderbarkeit einschlieft. Hingegen habe der Bruch mit
der Ursprungskirche den Preis, auf die Kommunikation mit deren
Mitgliedern zu verzichten. Lingerfristig hitten beide Teile mehr
Chancen, wenn das gemeinsame Band nicht zerschnitten werde:
die traditionelle Kirche die Chance zum Wandel, die alterna-
tive Gemeinschaft die Chance, sich in die Breite zu entwickeln
(R. Ruether 1988, S. 45-52).

Was mein eigenes Verhaltnis zur katholischen Kirche angeht, so
ist es heute duflerst distanziert. Katholisch getauft und in einer
»Mischehe“ aufgewachsen, beschiftigte ich mich schon als Kind in-
tensiv mit religiosen Fragen. Als junge Akademikerin stand ich dem
Kreis der ,,Werkhefte katholischer Laien“ nahe, der sich mit dem
Lehrgebaude der Theologie ebenso auseinandersetzte wie mit der
offiziellen Kirchenpolitik. Wenn mich ein jahrzehntelanger kriti-
scher Prozef§ erst spat zum offiziellen Kirchenaustritt veranlafite, so
lag das an zwei Dingen: an der Unterstiitzungsbediirftigkeit sozial
engagierter Kirchenorganisationen und an der Tatsache, daf die
katholische Liturgie seit jeher eine Fille spiritueller Symbole
tradiert. Besonders den genannten Randgruppen der Kirche begegne
ich mit groffer Sympathie, ohne eines ihrer Mitglieder zu sein.

Gegenwirtig geht es um die Vernetzung schon bestehender Ba-
sisbewegungen in aller Welt, und zwar auch derjenigen anderer
Religionen. Religios-soziale Reformbewegungen gibt es ja nicht
nur im christlichen Umfeld, sondern auch innerhalb des Buddhis-
mus (siche oben S. 93) und — vor allem unter intellektuellen Frauen
—auch im Islam. Sie alle sind in ihrem Kern demokratische Bewe-
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gungen, die sich gegen hierarchische Herrschaftsformen und ideo-
logische Erstarrungen wenden und fiir Frieden und Gerechtigkeit
eintreten.

Von diesen zwar zahlreichen, aber immer noch relativ kleinen
Gruppen abgesehen, scheint das Hauptproblem der westlichen In-
dustriestaaten und der vom westlichen Lebensstil gepragten Lin-
der in einem weitgehenden religiosen Vakuum zu bestehen. Von
den traditionellen Kirchen entfremdet, werden religiose Fra-
gen entweder aus dem BewufStsein verdringt, oder es kommt zur
Ausbildung sehr personlicher ,,Patchwork-Religionen®, bei denen
man Versatzstiicke aus den verschiedensten Glaubenslehren fur
den personlichen Gebrauch kombiniert. Bekanntlich gibt es da-
fir einen riesigen Esoterikmarkt, der zwar die Moglichkeit schafft,
mit anderen religiosen Vorstellungen in Berithrung zu kommen,
aber nur selten gentigend geistesgeschichtliche Hintergriinde
vermittelt, um sich ernsthaft mit ihnen auseinandersetzen zu kon-
nen.

Stellt eine derartige Privatisierung des Religiosen eine Chance
fir die Gewinnung personlicher Standpunkte dar, so birgt sie
zugleich die Gefahr der Beliebigkeit und des mangelnden Ge-
meinschaftsbezugs. Auch eine postmoderne Gesellschaft kann
sich nicht dartiber hinwegtiuschen, daf§ ein politisch geordnetes
Zusammenleben eine minimale Basis ethisch-spiritueller Grund-
iberzeugungen voraussetzt. Entweder sind diese Grundlagen im
allgemeinen Bewuftsein prisent beziehungsweise werden sie im
offentlichen Diskurs immer neu erarbeitet, oder es konstituieren
sich pseudoreligiose Grundlagen, die als solche unerkannt bleiben.
Nach dem Scheitern des kommunistischen Religionsersatzes sind
dies heute wirtschaftlich-technische Fortschrittsgliubigkeit kom-
biniert mit blinder Marktgliubigkeit, und beide legen sich iber
ihre irrationale Glaubensbasis keine Rechenschaft ab.

Aus dem Bediirfnis nach neuen Foren fiir eine gemeinschaftliche
Verstindigung iber menschlich-gesellschaftliche Grundwerte sind
bereits verschiedene organisatorische Ansitze hervorgegangen,
und zwar nicht nur auf der Ebene rationalen Gedankenaustauschs,
sondern auch auf einer spirituellen Ebene. Das letzte Kapitel die-
ses Buches ist solchen Ansitzen gewidmet. Es folgt den Spuren
von im weitesten Sinn rituellen Ausdrucksformen, die den tradi-
tionellen Rahmen sprengen und es Menschen ermoglichen, sich in
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personlich-existentiellen Grenzsituationen und in politisch-kultu-
rellen Entscheidungssituationen gegenseitig ihrer Solidaritit zu
versichern. Es geht unter anderem um die ostlich inspirierten
Meditationsbewegungen, den Begriff der ,Zivilreligion®, wie er
von amerikanischen Soziologen diskutiert wird, den Stellenwert
der Festkultur in unserer modernen Welt und um die Bedeutung
der Kunst fiir die symbolische Vermittlung kollektiv kommuni-
zierbarer spriritueller Haltungen.

4. Ausdrucksformen a-theistischer Spiritualitat

Ein Leben, das gar nichts an Ritual,
an Geste und innerer Haltung in sich
schlielt, hat keine geistige Veranke-
rung. Susanne K. Langer

Es gibt gegenwirtig kaum einen so schillernden und fast schon
nichtssagenden Begriff wie den der Spiritualitit. Vom marktbe-
wufiten Angebot der Esoterik zum Modewort erkoren, ist daraus
ein Synonym fiir jede wie auch immer geartete Hinwendung zum
»Ubersinnlichen* geworden, was immer darunter verstanden
werden mag. Urspriinglich der kontemplativen Geisteshaltung
christlicher Orden zugeordnet, werden spirituelle Erfahrungen
heute von sehr unterschiedlichen religiosen Gruppierungen bean-
sprucht. Sie lassen sich aus drei unterschiedlichen Perspektiven
beschreiben: Aus exoterischer Sicht werden die Phinomene von
auflen beschrieben; Esoteriker beanspruchen, authentische und
zugleich allgemeingtiltige Aussagen machen zu kénnen; Vertreter
einer mittleren Position tasten sich phinomenologisch und exi-
stentiell an den Bereich des Spirituellen heran.

Die sehr weit gefaflte exoterische Definition umschreibt Spiritu-
alitit als geistige Grundhaltung, als eine spezifische Grundeinstel-
lung zum Leben, zur Welt und zum Mitmenschen (E. M6de 2000,
S.7). Aus esoterischer Sicht stellt der amerikanische Bestseller-
Autor Ken Wilber die spirituelle Erfahrung (das Auge der Kon-
templation) gleichberechtigt neben die sinnlich-empirische Er-
kenntnis (Auge des Fleisches) und die abstrakt-mathematische
Erkenntnis (Auge des Geistes). Durch alle drei Erfahrungsarten sei
wissenschaftlich gesicherte Erkenntnis zu gewinnen (K. Wilber
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1998, S.2201f.). Wenn er dabei die Verifizierbarkeit meditativer
Erleuchtungserlebnisse auf doppelte Art gewihrleistet sieht, nim-
lich durch die Kontrolle der kompetent meditierenden Gruppe
und durch die mefbare Tatsache, dal die Ubungen zur tiefen
Versenkung auch physiologische Reaktionen auslosen, so zeugt
dies allerdings von einem merkwurdigen Verstindnis von Wis-
senschaft. Jedenfalls konnen weder psychosomatische Befunde
noch dhnliche Erfahrungen innerhalb des esoterischen Kreises ein
Kriterium fir die Allgemeingtltigkeit von Erleuchtungsinhalten
sein. Genau dies aber behauptet Wilber, wenn er aufgrund seiner
langjahrigen Ausbildung in den Meditationspraktiken des Zen-
Buddhismus glaubt, der kontemplative Blick in das eigene Innere
fihre zu einer direkten Anschauung Gottes, ja zum Beweis seiner
Existenz (ebd., S. 224 ff.).

Daf} Wilbers Versuch, die westliche wissenschaftliche Aufkli-
rung mit der spirituellen Aufklirung des Ostens zur Synthese zu
bringen, zum Teil auf Miflverstindnissen 6stlicher Weisheit be-
ruht, ist ein Umstand, der uns auch bei anderen Esoterikern
begegnet. Bevor wir uns aber der westlichen Rezeption &stlicher
Spiritualitit zuwenden, sei der genannte mittlere Weg noch etwas
genauer bezeichnet. Bei ihm geht es um die sich einlassende und
zugleich kritische Untersuchung des wniversellen Phinomens
mystischer Erfabrungen, das sich in allen Kulturen findet, sich aber
auf kein bestimmtes Religionssystem — weder auf das theistische
noch auf das pantheistische oder a-theistische — eingrenzen lifit.
Dazu sind die nachgelassenen Schriften Albert Schweitzers und das
jungste Werk Dorothee Solles von besonderem Interesse (siche
unten, S. 212ff.).

Die westliche Rezeption éstlicher Spiritualitit

Die Begegnung Europas mit Ostlichen Religionen und Weltan-
schauungen hat eine lange Vorgeschichte, die bis zur christlichen
Missionstitigkeit im 17. Jahrhundert zuriickgeht und in der zwei-
ten Hilfte des 19. und der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts ihren
ersten Hohepunkt erreichte. Zu nennen sind hier Arthur Schopen-
hauer (1788-1860), die religionswissenschaftlichen Arbeiten von
Sinologen und Indologen wie Richard Wilhelm (1873-1930) oder
Heinrich Zimmer (1890-1943) sowie das dichterische Werk Her-
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mann Hesses (1877-1962) oder Waldemar Bonsels (1877-1962).
Damals suchten gebildete Schichten, die sich vom christlichen
Theismus distanziert hatten, eine Alternative vor allem im
Buddhbismus, weil sie der Uberzeugung waren, daf} sich die reine
Lehre Buddhas mit der wissenschaftlichen Rationalitit verbinden
liee.

Demgegeniiber ist die neue Welle westlicher Rezeption seit der
Mitte des 20. Jahrhunderts von einem viel breiteren Interessen-
kreis getragen und erstreckt sich auch auf ein breiteres Spektrum
ostlicher Spiritualitit. Neben der intensiven Beschiftigung mit
buddhistischer Frommigkeit besonders in der Form des Zen steht
die Rezeption des indischen Tantrismus, dessen Traditionen in
vorbuddhistische und wahrscheinlich auch vorvedische Zeiten
zurlickgehen. Darin spielen die Betonung der weiblichen Krifte
und die sakrale Bedeutung der geschlechtlichen Vereinigung als
Teilhabe an der gottlichen Liebes- und Lebenskraft der Shakti eine
zentrale Rolle. Die Verwendung von Mandala-Zeichnungen bei
den tantristischen Meditationsiibungen fand Fingang in die analy-
tische Psychologie C.G. Jungs; die Lehre von den Energiezentren
des Korpers (Chakras) beeinflufite alternative Heilmethoden.

Bekanntlich machten sich in den 60er und 70er Jahren Tausende
von europiischen und amerikanischen Jugendlichen nach Indien
auf, den Spuren Hermann Hesses oder dem Ruf eines Gurus in
einem der beriihmten Ashrams folgend. Ging es dabei um ganz
personliche Erfahrungen auf der Suche nach Lebenssinn und der
eigenen Identitit, so entwickelte sich parallel dazu ein duflerst
differenzierter Dialog zwischen christlichen, hinduistischen und
buddhistischen Gelehrten. Eine grofle Anzahl Geistlicher aus
dem Westen lief§ sich in ostlichen Klostergemeinschaften — vor
allem des Zen-Buddhismus — ausbilden, und gleichzeitig entstan-
den buddhistische und andere Meditationszentren in Europa und
Amerika. Allein Deutschland zihlte Ende der 80er Jahre 120
buddhistische Gemeinschaften, an denen Laien aus der Umgebung
partizipierten (M. von Briick/W. Lai 1997, S. 214).

Wenn heute evangelische und katholische Akademien Medita-
tionskurse anbieten und dabei die 6stlichen Techniken in die Tra-
dition christlicher Exerzitien integrieren, so kann dies jedoch nicht
dariiber hinwegtiuschen, daff die religiosen Inhalte, fiir welche die
Versenkungstibungen nur Vorbereitung sind, unterschiedlich blei-
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ben. Dem populir gewordenen Optimismus, dafl letztlich alle
Glaubensbekenntnisse dasselbe meinen, folgte die realistischere
Einschitzung der dennoch bestehenden Unterschiede. So ergab
sich aus dem seit Jahrzehnten gefiihrten Dialog zwischen christ-
lichen und buddhistischen Gelehrten gleichzeitig eine differen-
zierte Betrachtung unterschiedlicher Stromungen innerhalb beider
Weltreligionen und grundlegender Differenzen zwischen ihnen.
Zu letzteren gehoren die unterschiedlichen Charaktere der beiden
Grunderfiguren und die sehr verschiedenen Aussagen iber den
Seinsgrund, welche im Christentum personal, im Buddhismus
a-personal formuliert werden.

Die Verschiedenheit der Biographien und des jeweiligen sozio-
kulturellen Kontexts der Griinderpersonlichkeiten Jesus und Gau-
tama ist offensichtlich. Um so erstaunlicher erscheint die Gemein-
samkeit im Schicksal ihrer posthumen Interpretation. Weder Jesus
von Nazareth noch Gautama Sakyamuni hatten fiir ihre Person
gottliche Wesensmerkmale beansprucht, doch wurden beide in
Theologie und Kult vergottlicht: Jesus zu Christus dem Erloser
und zum Logos als dem ewigen Wort Gottes; Gautama zum
Buddha, dem Erleuchteten, zu dem die Gliubigen — zumindest im
sogenannten Mahayana-Buddhismus, dem ,,Groflen Fahrzeug® —
wie zu einer Gottheit Zuflucht nehmen. Und beide wurden mit
dem Weg der Wahrheit und der Erlosung identifiziert (M. von
Briick/W. Lai 1997, S. 289-326).

Wihrend aber die Botschaft Jesu auf dem jiidischen Begriff des
Schopfergottes aufbaut, der die geschaffene Welt unendlich tber-
ragt, steht Gautama in der Tradition der indischen Askese und
Mystik, die monistisch vom All-Einen spricht oder die greifbare
Wirklichkeit zum bloflen Schein des Absoluten verblassen lifit.
Buddha selbst hatte sich seinen Schiilern gegeniiber stets gewei-
gert, eine Aussage tber die umfassende Seinswirklichkeit zu ma-
chen. Er beschrinkte sich bewuflt auf die Lehre seines Erlosungs-
pfades aus dem Leiden und sah als Endzustand dieses Weges die
Befriedung und Befreiung von allem Begehren. Wenn er diesem
Endzustand den aus der jainistischen Tradition stammenden Na-
men ,,Nirwana“ gibt, so verbindet er damit keinerlei ontologische
Spekulation. Er stellt weder die Seele dem Korper noch das indivi-
duelle Selbst einem absoluten Selbst noch das sterbliche Leben
einem unsterblichen gegentiber (vgl. Teil I, 3, S. 89). Mit anderen
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Worten: Buddha bietet keine Alternative zur uns gegebenen leid-
vollen Wirklichkeit, sondern nur die Weisheit, dieser Wirklichkeit
durch das Loslassen ichhafter Anspriiche und durch mitfithlende
Hinwendung zu den Mitgeschopfen standzuhalten.

Erst in einer der kanonischen Schriften, die sich auf Buddhas
authentische Reden berufen, aber 300 Jahre nach seinem Tod auf-
gezeichnet wurden, findet sich die Aussage, daf§ es ein Nichtgebo-
renes, Nichtentstandenes, Nichtgeschaffenes als das Unbedingte
geben miisse, ohne das die Befreiung aus dem Bedingten nicht
denkbar sei (M. von Briick 1998, S. 101, S. 29). Mit der Konstruk-
tion dieses Absoluten wird ein Dualismus behauptet, der in der in-
dischen Philosophie ebenfalls eine lange Tradition besitzt und der
sich mit dem christlichen Dualismus von Gott und Welt schein-
bar leichter vereinbaren it als das grofle Schweigen Buddhas
(R. Panikkar 1996, S. 224-235).

Einen weiteren Brennpunkt der Diskussion bildet die Reinkar-
nationslebre, die in den heutigen Esoterikszenen grofle Akzeptanz
besitzt. Die Vorstellung vom Karma als einer Kette von Wiederge-
burten, auf der sich der einzelne durch fortschreitende Liuterung
auf immer hohere Daseinsstufen zubewegt, bt auch im Westen
eine doppelte Faszination aus: zum einen fasziniert die Trostung
iiber scheinbar sinnlose Lebensumstinde, die als karmische Auf-
gabe gedeutet werden konnen, zum anderen die Ermutigung,
durch eigene Anstrengung die kinftigen Daseinsformen zu
verbessern. Dabei wird allerdings tbersehen, daf§ dieser Lehre,
die wahrscheinlich noch aus totemistischen Vorstellungen der vor-
arischen Zeit stammt, von der brahmanischen Philosophie eine
moralisierende Interpretation verliechen wurde, die eine Rechtfer-
tigung der Kastenordnung darstellte. Sie konnte sich auch heute
wieder dazu eignen, tiber das immer grofier werdende Gefille zwi-
schen Reich und Arm hinwegzutrosten und ihm die gesellschaft-
liche Sprengkraft zu nehmen.

Dazu kommt, daff die von Buddha iibernommene Reinkarna-
tionslehre mit seinen eigenen Grundeinsichten eigentlich nicht in
Einklang zu bringen ist. Denn wenn es keine gleichbleibende See-
lensubstanz gibt, sondern nur das energetische Netz gegenseitiger
Abhingigkeiten, bleibt unklar, wer der Triager der Hoherentwick-
lung sein soll, die ja eine Kontinuitit des Bewufitseins voraus-
setzt. Albert Schweitzer weist zu Recht darauf hin, daf tierische
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und pflanzliche Wiedergeburtsformen — die ich selbst als Reste
eines totemistischen Weltbilds verstehe — fiir einen bewuf$ten Los-
l6sungsprozefl vom Lebenswillen ungeeignet sind (A. Schweitzer
1999, S. 262, 343). Die buddhistische Karmalehre konnte zudem
der Uberbriickung zwischen den Ménchsgemeinschaften und der
Masse der Glaubigen gedient haben: Diejenigen, die notgedrungen
dem praktischen Leben verhaftet blieben, konnten mit der Vor-
stellung vertrostet werden, sich mit ithrem Dienst an den Mon-
chen Verdienste fiir eine nichsthohere Inkarnationsstufe zu er-
werben.

Solchen kritischen Anmerkungen zum Buddhismus sind freilich
die inneren Widerspriche in der christlichen Theologie an die Seite
zu stellen, wie sie mit dem ungelosten Theodizeeproblem und mit
den Schwierigkeiten einer dogmatischen Christologie gegeben
sind. Eine nicht unbedeutende Frucht des interreligiosen Dialogs
besteht gerade darin, sich der eigenen Defizite bewufit zu werden.
So klingen denn auch dessen Rechenschaftsberichte ebenso tole-
rant wie bescheiden. Man riumt ein, daf§ alle Glaubensaussagen
reformierbar seien, weil es keine endgiiltige und absolute Formu-
lierung von Glaubensinhalten geben koénne. Davon ausgehend,
dafl alle Religionen auf die Grundingste und Grundhoffnungen
der selben menschlichen Spezies antworten, wird eine gegenseiti-
ge Anniherung versucht, die im Anderen vernachlissigte Aspekte
der eigenen Tradition erkennt. Aus dem gegenseitigen Respekt
resultiere der Verzicht anf die Missionierung des Anderen (M. von
Briick/W. Lai 1997, S. 666-672). Ohne Zweifel liegt darin der
Angelpunkt fiir den von Hans Kiing beschworenen Religions-
frieden.

A-theistische Mystik

Alle Religionswissenschaftler sind sich darin einig, daff Mystik
eine Ausdrucksform der menschlichen Sehnsucht nach Aufge-
hobensein und Einssein ist, und daff diese Sehnsucht in der vom
menschlichen Bewufltsein geschaffenen Spaltung von Ich und
Umwelt wurzelt. Von daher ist Mystik das Verlangen nach
Wiedervereinigung, das um so intensiver wird, je schmerzlicher
sich die Kluft zwischen der eigenen Existenz und einer
entfremdeten Natur oder einer ungerechten Kultur auftut. Dies ist
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aber nur die eine, gewissermaflen die Innenseite der Mystik. Thre
Auflenseite kommt dem BewufStsein in Gestalt punktueller Ein-
heitserfahrungen bei der Begegnung mit den Lebewesen der Natur
und den Mitmenschen entgegen. Der Kern dieser von auflen an
uns herangetragenen Einheitserfahrung ist das unmittelbare Emp-
finden, daff in den anderen — seien es Menschen, Tiere oder Pflan-
zen — etwas von unseren eigenen Bedurfnissen lebt, dafl wir letzt-
lich Geschwister sind am groflen Baum des Lebens. Beide
Anstofle, der von innen und der von auflen, fithren der Tendenz
nach zu einer monistischen Seinsauffassung, die in Spannung zu
jedem dualistischen System steht und damit auch zur transzenden-
ten Gottesidee. Dazu kommt, daf die Berufung aller Mystiker auf
ganz eigene, personliche Erfahrungen den theologischen Institu-
tionen suspekt ist. Beide Tendenzen, die zur monistischen Seins-
auffassung und die zur individualisierten Gotteserkenntnis, setzen
die Mystik dem Verdacht der Hiresie und des Atheismus aus, je-
denfalls innerhalb der abrahamitischen Religionen.

Tatsachlich finden wir in den mystischen Stromungen aller Reli-
gionen die Erfahrung der Allverbundenheit bei gleichzeitiger
Unbestimmtheit des alles umgreifenden Seinsprinzips. Im Blick
darauf machen die theologischen Unterscheidungen zwischen
Theismus, Pantheismus und Atheismus eigentlich gar keinen Sinn.
Das indische Nirwana, das sich dem Meditierenden in der mysti-
schen Erleuchtung auftut, ist ebenso unbegreiflich wie die Gorz-
heit Meister Eckharts, vor der jede begriffliche Definition ver-
stummt oder die nur in Paradoxien zu beschreiben ist. Entgegen
den Ausfithrungen Ken Wilbers strebt auch die urspriingliche
Zen-Meditation nur die grofle Stille und die Leere von eigenen
Vorstellungen an, in die das ,satori“, das Erleuchtungserlebnis,
einfliefit, ohne daf} es dafir einen Namen gibt. Es lafit sich nur
umschreiben als das Bewufitsein, Teil eines Ganzen, Ununter-
scheidbaren, selbst Buddha-Natur zu sein (M. von Briick 1998,
S.2571.).

Nicht ganz unberechtigt wurde den mystischen Lehren und
der mystischen Praxis der Vorwurf gemacht, sie neigten zur Welt-
flucht, zur egozentrischen Konzentration auf das eigene Innere
und damit auch zu einer apolitischen Haltung. In seinen nachge-
lassenen Schriften brachte es Albert Schweitzer auf den Punkt,
wenn er von einem prinzipiellen Spannungsverhilinis zwischen
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Mystik und Ethik spricht. Wenn alles nach dem Dharma als dem
ewigen Gesetz des Seins abliuft oder, wie bei Spinoza, Gott und
Natur zusammenfallen, so wird der Gegensatz zwischen Heil
und Unheil, Gut und Bose zumindest unscharf. Den Antago-
nismus von mystischer und ethischer Spiritualitit betrachtet
Schweitzer vor dem Hintergrund des Dilemmas, in das er das
wahrheitssuchende, menschliche Bewufltsein gestellt sieht:
Entweder folgt es der angeborenen Lebensbejahung und der
sozial gestifteten Sympathie und firbt die Wirklichkeit zum
Besseren um, indem es dem unbegreiflichen Weltenlauf ein
letztes Prinzip des Guten unterstellt; oder es bekennt sich zur
Wahrnehmung der ungeschminkten Wirklichkeit und verzichtet
im Extremfall auf den Willen zum Leben, um vom Leiden erldst
zu werden. Vergewaltigt das Denken in der ersten Version die
Wirklichkeit, so in der zweiten die eigene Natur (A. Schweitzer
1999, S. 252-263).

Wenn die menschliche Kulturgeschichte auch eine Vielfalt von
Mischformen zwischen diesen Extremen kennt, so findet die Ethik
in einem dualistischen Weltbild doch einen anderen Platz als in der
wertneutralen Einheitswirklichkeit. An der Seite eines letzlich
guten Seinsprinzips kann eine optimistische Ethik gegen die dunk-
len Michte kimpfen — seien diese dimonisch personhaft oder als
minderwertige Materie vorgestellt —, und sich aus deren
Fesseln befreien. Dagegen bleiben im mystischen Weltbild die
Waurzeln fiir das Ubel unhinterfragt, und der Mensch ergibt sich
dem unbegreiflichen, tberethischen Sein. Nach Schweitzer ist
diese Haltung, wenn nicht lebensverneinend, so doch von Resi-
gnation gepragt und bildet eine eher passive Ethik des Mitleidens
und des Nichtschidigens aus. Aktive Mitgestaltung der Welt und
hoffnungsvoll titige Liebe haben darin keine angestammte Hei-
mat. Wenn Buddha tiber die Forderung des Nichtttens und
Nichtverletzens hinaus die mitleidsvolle Liebe in seinen Heilsweg
aufnimmt, so lifit er in den Worten Schweitzers ,den geheimen
Verbtindeten der Lebens- und Weltbejahung in die Festung der
Lebens- und Weltverneinung ein“ (ebd., S.350). Andererseits
fithre die brahmanische Mystik mit threr vollstindigen Einung von
atman und brahman zu einer Haltung jenseits der Ethik, bei der
sich der Mensch in seiner Verschmelzung mit dem Gottlichen jen-
seits von Gut und Bose wihnen kann (vgl. Teil I, 3, S. 95).
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Einen moglichen Briickenschlag zwischen Mystik und Ethik
sieht Schweitzer in dem, was er die ,vollstindige Ethik“ nennt. Im
Gegensatz zu den Hauptstromungen der westlichen Tradition, die
Ethik fiir eine rein zwischenmenschliche Verpflichtung hilt, bezog
die Spiritualitit im Umkreis des Buddhismus auch alle anderen
Wesen der Natur in die mitfithlende Verantwortung ein. In der
Ebrfurcht vor dem Leben in seiner Ganzheit fand dann Schweitzer
seine eigene Versohnung zwischen illusionsloser Wahrheits-
liebe, mystischer Verbundenheit und ethischer Verantwortung
(A. Schweitzer 1999, S. 214-225, 283 1f.).

Von ganz anderen personlichen Erfahrungen ausgehend, pla-
diert auch Solle fiir eine vita mixta, das heiflt fiir eine Verbindung
von Kontemplation und titigem Leben. Dafiir beruft sie sich unter
anderen groflen MystikerInnen auf Meister Eckhart, der sagt:
»Was wir eingenommen haben in der Kontemplation, das geben
wir aus in der Liebe“(D. Solle 1997, S. 254). Zugleich grenzt sie
diese nach innen #nd nach auflen gerichtete Lebensform von
einem elitiren Verstindnis der Mystik und der Meditationsprak-
tiken ab. Auch dazu zitiert sie einen berihmten Ausspruch
Eckharts, der in einem fritheren Zusammenhang schon einmal an-
gedeutet wurde (I, 3, S. 131): ,Denn wahrlich, wenn einer wihnt,
in Innerlichkeit, Andacht, siifler Verziicktheit und in besonderer
Begnadung Gottes mehr zu bekommen als beim Herdfeuer oder
im Stalle, so tust Du nicht anders, als ob du Gott nihmest, windest
thm einen Mantel um das Haupt und schobest thn unter eine Bank.
Denn wer Gott in einer (bestimmten) Weise sucht, der nimmt die
Weise und verfehlt Gott ... Wer das Leben fragte tausend Jahre
lang: ,\Warum lebst du?‘ — konnte es antworten, es sprache nichts
anderes als: ,Ich lebe darum, daff ich lebe‘. Das kommt daher, weil
das Leben aus seinem eigenen Grunde lebt und aus seinem eigenen
quill; darum lebt es ohne Warum ...“ (Zit. nach D. Solle 1997,
S. 87).

Solle nennt die vita mixta eine ,Mystik mit offenen Augen® (ebd.,
S.353) und sprichtsich dabei fiir eine Demokratisierung der Mystik
aus; allerdings unter dem kritischen Aspekt, daff es auch unechte,
verflachte und miffbrauchliche Mystik gebe. Wenn sie sagt, dafy wir
alle Mystiker sind, so beruft sie sich unter anderem auf die Fahigkeit
des kindlichen Staunens, die noch nicht der Trivialisierung des
Lebens durch das Niitzlichkeitsdenken zum Opfer gefallen ist. Es
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sei die mystische Empfindlichkeit, die mystische Sensibilitit, die
sich den Sinn fiir die Heiligkeit des Lebens bewahre und unsere
Selbstbezogenheit durchbreche (ebd., S. 30-41).

Das Kriterium fiir die Unterscheidung zwischen echter und un-
echter Mystik sieht Solle in der Ethik (ebd., S. 78 ff.). Hat die
Verflachung mystischer Erfahrung mit der profitorientierten Ver-
marktung der Esoterik zu tun, so ihr Miflbrauch durch den Fa-
schismus und andere Ideologien mit dem kollektiven Egoismus
einer bestimmten Gruppe. Dabei kdnnen sich aggressiver Natio-
nalismus, Rassismus oder Klassendiinkel mit einer todessiich-
tigen Mystik zum destruktiven Wahn vermengen. Aus dieser Per-
spektive liefle sich auch die brahmanische Kriegsverherrlichung in
der Bhagavadgita im Zusammenhang mit einer Mystik jenseits von
Gut und Bose als Rechtfertigung der rigiden Unterwerfungsord-
nung Indiens interpretieren.

Mystik als Widerstand

Das scheinbare Paradox, die mystische Erfahrung als Loslassen
und zugleich als Hingabe an ethischen Prinzipien zu verstehen,
macht Solle mit ihren Ausfithrungen zur mystischen Sensibilitit
plausibel. Diese beginnt mit dem mystischen Staunen vor den
Hervorbringungen der Natur, das noch eine ganz andere Tiefendi-
mension besitzt als die wissenschaftliche Neugierde oder die spie-
lerische Neugierde des Kindes. Mystische Sensibilitit ist mit einer
Anniherung an die Dinge verwandt, die Pascal mit dem ,esprit
de finesse“ beschrieb. Dieser feinsinnigen Geisteshaltung ordnet
er die Bewunderung (admiration) und die Kontemplation zu,
womit die Dinge in threm Sosein erfafit werden, ohne ihnen
Gewalt an-zutun oder aus ithnen Nutzen zu ziehen (C. Meier-
Seethaler 1997, S. 36 ff.).

Eigentliche Hohepunkte solch bewundernder Anniherung
sind die ekstatischen Augenblicke der Begeisterung, die eine uns
fremd gewordene Sprache ,Verziickung® nennt. Und doch
kennen wir alle jene seltenen Momente, in denen wir hingerissen
sind von einer Naturschonheit, von der Ausdruckskraft eines
Kunstwerks oder von der liebevollen Geste einer ungewdhnlichen
mitmenschlichen Begegnung.

Vom naiven Staunen des Kindes unterscheidet sich das mysti-
sche Staunen aber dadurch, dafl es in der lebendigen Wirklichkeit
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auch das Vergingliche, den Schmerz und den Tod wahrnimmt. Es
weifl darum, daf} ,die Dinge ihre Trinen haben®, wie es Vergil in
der Sprache des Dichters ausdriickt (sunt lacrimae rerum, Aeneis
1, 462). Die Kehrseite der ehrfiirchtigen Bewunderung ist das
Entsetzen angesichts von Situationen, in denen Leben mit blinder
Gewalt zerstort oder aus stumpfer Unachtsamkeit geschadigt
wird. Solle spricht in Anlehnung an einen anonymen mystischen
Text vom Horen auf das ,stille Geschrei®, das es uns unmoglich
macht, in Gleichgtltigkeit zu verharren, und uns aufstehen 1}t
gegen Miflachtung, Miffbrauch und Gewalt (D. Sélle 1997, S. 127,
246).

Doch noch bevor es um die Verteidigung des als heilig erfahre-
nen Lebens geht, reagiert die mystische Empfindlichkeit auf seine
Trivialisierung. Das Leben wird tiberall dort trivialisiert und bana-
lisiert, wo sein Geheimnis zerrissen wird und man die Integritit
des Individuums einem Verwendungszweck oder der Sensations-
lust schutzlos preisgibt, wo im Jargon niichterner Sachlichkeit
uber Subjekte hinweggegangen und damit ihre menschliche
Wiirde verletzt wird. Zu diesem Jargon gehoren alle ,,Unworte®,
die in den letzten Jahren zu Recht an den Pranger gestellt wurden:
Worte wie ,Humankapital®, ,, Ausschaffung” von Asylsuchenden,
Rentnerschwemme® oder ,Kollateralschiden“. Besonders das
letzte aus dem Wortschatz der Kriegfithrenden, das die zivilen
Toten und Verletzten als Nebenwirkung des Krieges bezeichnet,
zeigt, wie das Schreckliche durch Sachlichkeit auch verschleiert
und verharmlost werden kann. Etwas ganz dhnliches geschieht in
der scheinbar korrekten wissenschaftlichen Sprache, wenn sie das
Lebendige mit abstrakten Worten sterilisiert und neutralisiert und
damit vom ehrfiirchtigen Staunen ebenso ablenkt wie vom Ent-
setzen.

Mystik als Widerstand wehrt schon solchen Anfingen und be-
steht auf der Pflicht zu einer adiquaten Ausdrucksform. Sélle
spricht vom ,mystischen Trotz“, der sich gegen den Kompromif3
mit der sogenannten Normalitit auflehnt, und der dies mit seiner
Widerrede offentlich machen will (D. Solle 1997, S. 245). Johann
Baptist Metz als katholischer Gesprichspartner Solles zitiert
Albert Camus, der in seinen Tagebtichern etwas ganz dhnliches mit
der ,Spiritualitit der Revolte“ meint, eine Revolte, die gegen die
Gewohnung an das Unmenschliche aufsteht, gegen den Anpas-
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sungszwang, der uns die Entheiligung des Lebens gar nicht mehr
sptiren lafit (J.B. Metz 1995, S. 36).

Soll die geistige Resistenz aber kollektiv und politisch wirksam
werden, so geniigen Einzelkdmpfer nicht. Es miissen sich Gleich-
gesinnte zusammenschlieffen und sich im Zuge der fortschreiten-
den wirtschaftlichen Globalisierung auch international vernetzen.
Dies ist wahrend der letzten Jahrzehnte zwischen unzihligen
Nichtregierungsorganisationen geschehen, die von ganz ver-
schiedenen Konzepten und unterschiedlichen Erfahrungen aus-
gehen: von sozialistischen, 6kologischen, feministischen oder
befreiungstheologischen Konzepten mit ihren Erfahrungen von
Unterdriickung und Ausbeutung, sexistischer und rassistischer
Ausgrenzung, okologischer Zerstorung und kultureller Entwur-
zelung. Mit zunehmender Groflenordnung wichst allerdings auch
die Gefahr, dafl professionelle Organisationsstrukturen die spiri-
tuelle Revolte einschlifern. Hier hitte die mystische Riickbindung
eine doppelte Funktion: Sie verhindert, dal der Widerstand zu
einem bloflen Machtkampf wird und damit den Weg der Gewalt-
losigkeit verlifit, sie macht aber auch bewufit, dafl Gewaltlosigkeit
nicht mit Anpassung verwechselt werden darf.

Zeugen dafiir, dafl Mystik und Widerstand Geschwister sein
konnen, sind nicht nur die christlichen Befreiungstheologen Stid-
amerikas, sondern auch Vertreter der dstlichen Spiritualitit. Der
schon genannte buddhistische Monch Thich Nhat Hanh wurde
wihrend des Vietnamkrieges zum politisch engagierten Friedens-
kimpfer. Fir ihn ist Meditation eine einzige Hinwendung zum
lebendigen Augenblick, eine Verbindung mit allem Leben, das
uns umgibt: ,Achtsamkeit muf§ engagiert sein. Auf das Sehen
mufl das Handeln folgen. Was niitzt denn sonst das Sehen?“
(Thich Nhat Hanh 1992, S. 112) Wie der XIV. Dalai Lama von
Tibet setzt er sich nicht nur fiir sein Land, sondern auch fiir die
Versohnung aller Religionen ein. Beide vertreten heute eine welt-
weite geistige Revolution, die sich weder auf ein bestimmes Glau-
benssystem noch auf ethnokulturelle Grenzen beschrinkt (Dalai
Lama 2000).

Erst die Verbindung von mystischer Einsicht und konsequen-
tem Handeln vermag das oft beklagte Defizit von Taten, die den
Worten nicht folgen, auszufiillen. Wenn das mystische Empfinden
mit der Sinnlichkeit des Mitfiihlens zusammentrifft, wird das ethi-
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sche Handeln zur inneren Notwendigkeit und damit die Liicke
zwischen Wissen und Tun geschlossen. Diese Erfahrung sieht Solle
beim englischen Schriftsteller C.S. Lewis beschrieben, der in be-
stimmten Lebenssituationen weifl: ,] am what I do“ —ich bin iden-
tisch mit dem, was ich tue (D. Solle 1997, S. 441.).

» Zivilreligion“ in der pluralistischen Gesellschaft

Der Begriff der Zivilreligion taucht zum erstenmal bei Roussean
(1712-1778) in seinem beriihmten Werk iiber den Gesellschafts-
vertrag auf. Es ist ein Gegenbegriff zu den konfessionellen Reli-
gionen und deren dogmatische Festlegung durch die Kirchen.
Gleichzeitig beinhaltet er die Uberzeugung Rousseaus, daf} jede
staatliche Gemeinschaft auf einem Minimum religioser und sitt-
licher Glaubensinhalte beruhen muff, um die Gesellschaft in ihren
moralischen Zielen und in ihrer Gesetzgebung zum Wohle aller zu
unterstiitzen.

Wenn wir heute das achte Kapitel im vierten Buch des ,,Gesell-
schaftsvertrags“ lesen, sind wir in mehrerlei Hinsicht iberrascht
und stellenweise auch befremdet. Uberraschend ist einerseits die
Distanz zur christlichen Ethik, wenn Rousseau das Gebot der
Nichsten- und Feindesliebe fiir keine staatstragenden Tugenden
halt, weil er dabei die Tugend der Tapferkeit und der unbedingten
Vaterlandsliebe vermifit. Hierin erweist sich die Nihe des aufkli-
rerischen Denkens zum romischen Begriff der Birgertugend.
Andererseits lehnt sich aber das Drei-Punkte-Programm, das
Rousseau fiir die Zivilreligion vorstellt, erstaunlich eng an christ-
lich-theologische Vorstellungen an. Als ersten Punkt nennt er den
Glauben an die allmichtige, einsichtsvolle und wohltitige Gott-
heit, die alles vorsieht und fiir alle sorgt; als zweiten den Glauben
an ein kinftiges Leben, an das Gliick der Guten und die Bestra-
fung der Bosen; als dritten Punkt den Glauben an die Heiligkeit
des Gesellschaftsvertrags und der Gesetze (J.]. Rousseau 1873,
S. 202-218). Damit tibernimmt Rousseau die zentralen Glaubens-
inhalte der traditionellen Theologie, wenn er auch von allen dog-
matischen Spitzfindigkeiten absehen und sie als schlichte Uber-
zeugungen verstanden wissen will. Eigentlich befremdend aber ist,
dafl er diese Uberzeugungen fiir die unabdingbare Voraussetzung
fir das Pflichtbewuf3tsein jeden Biirgers hilt und den Staat sogar

218



dazu befugt sieht, Menschen, die sich diesem Glauben verweigern,
aus der Gemeinschaft auszuschlieflen.

Von den zeitgenossischen Religionssoziologen hat sich der
Amerikaner Robert N. Bellah am intensivsten mit der Geschichte
der Zivilreligion in den USA beschiftigt. Dabei geht er von der
heutigen gesellschaftlichen Situation aus, an der er den Verlust
eines kollektiven Moralverstindnisses beklagt: Ohne einen inne-
ren, geistigen Gesellschaftsvertrag (covenance) seien Uberein-
kiinfte auf der Gesetzesebene nicht tragfihig genug. Den Mangel
an allgemein anerkannten inneren Verpflichtungen sieht er als
die Folge eines langen, mehr als zweihundertjahrigen Prozesses,
der vor allem von zwei kulturellen Bewegungen ausgelost wurde:
vom wissenschaftlich-technischen Fortschrittsglauben und vom
nahezu gleichzeitig entstandenen Wirtschaftsliberalismus. Die
von Adam Smith propagierte Idee, dafl die egoistische Profit-
orientierung am freien Markt zum Wohlstand und zum guten
Leben aller fithren werde, bezeichnet Bellah als die abenteuer-
lichste und gefahrlichste Utopie (most wildly utopian idea) in der
Geschichte des politischen Denkens. In ithrem Kern anti-ethisch,
sei sie der republikanischen Idee, die auf den Gemeinsinn als
grundlegende zivile Tugend baut, diametral entgegengesetzt
(R.N. Bellah 1992, S. 1711.). Wenn aber die Birger vom Homo
oeconomicus verschluckt werden und die Gesellschaft in so viele
Sonderinteressen wie Mitglieder zerfillt, dann wire die demokra-
tische Gesellschaftsordnung als solche gefahrdet und damit auch
der Freiheitsspielraum ihrer Birger (R.N. Bellah et al. 1987,
S. 3091.).

Bellah verfillt jedoch nicht in eine nostalgische Idealisierung der
scivil religion® der amerikanischen Griinderzeit. Er sieht auch
sehr klar die Gefahr, die vom Glauben der puritanischen Griinder-
viter ausging, Gottes auserwahltes Volk zu sein: auserwihlt, der
Tyrannei der alten Welt den Riicken zu kehren, und dazu berufen,
eine neue, bessere Welt aufzubauen. Dieses Sendungsbewufitsein
und das damit verbundene Uberlegenheitsgefiihl bilde bis heute
ein wesentliches Motiv fiir die amerikanische Politik. Dies gelte
auch fur religios wenig gebundene, liberale Kreise, die den religio-
sen Impetus mit einem nationalistisch gefirbten ,,american dream*
vertauschen. Ganz abgesehen davon, daff sich heute der amerika-
nische Traum nicht selten auf den privaten Traum reduziere, ein
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einzigartig erfolgreicher und bewundernswerter Mensch zu sein
(R.N. Bellah et al. 1987, S. 3231.).

Dazu kommt, dafl der feierliche Gottesbund, den John Winth-
rop 1630 bei der Landung seines Pilgerschiffs in der Massachu-
settsbucht gelobt hatte, nimlich demiitig mit Gott zu wandeln,
Gerechtigkeit zu lieben und Barmherzigkeit zu tiben (R.N. Bellah
1992, S. 131.), vom Beginn der Landnahme an gebrochen wurde.
Das erste Verbrechen war die Ausrottung der Indios, das zweite
die Versklavung der aus Afrika geraubten Schwarzen. Damit
wurde die moralische Verpflichtung der Auserwihltheit in die
Rechtfertigung von Herrschaft pervertiert (ebd. S. 361.). Bis in die
Gegenwart bleibt in der amerikanischen Auflenpolitik jene Ver-
quickung von weltverbesserndem Eifer und nationalen Interessen
greifbar, wenn brutale Kriegshandlungen unter dem Vorwand
eines moralischen Wichteramts gefithrt werden.

Andererseits gab es im Laufe der amerikanischen Geschichte
immer wieder grofle Mahner unter Theologen, Politikern und
Dichtern, die fiir die urspriinglichen Ideale und gegen Ausbeutung
und Sklaverei kimpften. Die geistige Revolte unter der Jugend der
Vietnamgeneration sieht Bellah als den letzten Ausliufer dieser
Gegenbewegung. Von da an sei die Suche nach ethischer und reli-
gioser Neuorientierung nicht abgerissen, wie sie sich in der Hin-
wendung zu spirituellen Werten der indigenen Kulturen ebenso
zeige wie in der Erneuerung christlicher Spiritualitat.

Dies kann aber nicht dartiber hinwegtiuschen, daf§ die stirkste
Antriebskraft fiir das amerikanische Leben vom utilitaristischen
Denken des 18. Jahrhunderts ausging und sich der materielle Er-
folg als Lebensziel mit dem calvinistischen Puritanismus nahtlos
verband. Bellah ist sich bewuf}t, wie schwierig es ist, aus den un-
heiligen Allianzen zwischen Gott und dem Mammon, zwischen
Religion und Staatsraison auszubrechen. Deshalb bringt er ein ge-
wisses Verstandnis fiir jene Intellektuellen auf, die ethisch-religi-
ose Prinzipien von allen offentlichen Interessen ablosen und als
reine Privatsache betrachten wollen. Dennoch kénne dies nicht
dazu beitragen, die strukturellen Probleme von Armut und Um-
weltzerstorung zu losen.

Wenn Bellah fiir die Erneuerung eines wertorientierten Gesell-
schaftsvertrags pladiert, so besteht er nicht auf dem Begriff ,civil
religion®, der die negativen Assoziationen von Fundamentalismus
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und Intoleranz auslosen konnte. Aber er besteht darauf, daff ohne
republikanische Tugenden und den letztlich religids zu nennenden
Gemeinsinn die Demokratie korrumpiert wiirde. Dabei un-
terscheidet er zwischen ,belief* als Fithrwahrhalten bestimmter
Glaubensinhalte und ,,faith“ als dem Vertrauen in die lebensbeja-
hende Kraft, die von der Erfahrung des Heiligen ausgeht. Diese
Erfahrung sei vollig verschieden von wissenschaftlich intellektuel-
ler Erfahrung und ebenso von einer sich auf intellektuelle Begriin-
dungen stitzenden Theologie: ,religion is embodied truth, not
known truth®, kein Wissen, sondern eine Beziehungserfahrung
zwischen Subjekt und Objekt (Bellah 1991, S. 216-221). Deshalb
gibt es in seiner Vorstellung von ,,Zivilreligion“ keine Kluft zwi-
schen Gebildeten und Ungebildeten, womit sich die oft geduferte
Beftirchtung ertibrigt, nur die Gebildeten konnten der religiosen
Doktrin entraten, wihrend die Massen ohne sie der Amoralitit
verfielen. Die konkrete Wahrheit des Glaubens 7st moralisch und
bedarf weder der metaphysischen Spekulation noch der kirch-
lichen Autoritit. Auch habe die enorme Erweiterung des reli-
gionswissenschaftlichen Horizonts eine postdogmatische Religio-
sitat gefordert und gezeigt, daff die Rede von der Sikularisierung
nur den verengten Glaubensbegriff (belief) trifft, nicht aber die
unausloschliche Religiositit der Menschen. Sie bilde den Kern fiir
einen transkulturellen Wertekonsens, der nicht linger zwischen
Glaubigen und Unglaubigen unterscheidet (ebd., S. 228).

Interessant in diesem Zusammenhang ist das Ringen um neue
Formulierungen fiir die Praambeln der westlichen Staatsverfassun-
gen. Wihrend sie traditionsgemafl mit einer Bezugnahme auf Gott
beginnen und auch der Eid auf die Verfassung ein Gelobnis im
Angesicht Gottes meint, gibt es seit einiger Zeit intensive Diskus-
sionen Uber eine Neufassung fiir die Grundwerte, auf denen der
Staatsvertrag ruht. So ging auch dem Entwurf fiir eine europiische
Charta der fundamentalen Menschenrechte eine solche Diskussion
voraus, die mit dem Konsens endete, sich nicht auf den Namen
Gottes zu berufen, sondern auf ,,das geistig-religiose und sittliche
Erbe“ der europiischen Gemeinschaft. Im franzosischen Original-
text: ,Consiente de son patrimoine spirituel et moral“ (Brissel,
28. Sept. 2000).

Allerdings verbleiben fir eine postdogmatische ,Zivilreligion®,
die sich auf das Erbe spiritueller und moralischer Werte beruft,
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viele ungeldste Probleme. Zu ithnen gehort die Frage nach mog-
lichen Foren, auf denen sich gemeinsame Grundhaltungen manife-
stieren konnen, und die ebenso heikle Frage, in welchen Symbolen
und rituellen Vollztigen diese Grundhaltungen ihren Ausdruck
finden sollen. Bellah duflert sich nur sehr vorsichtig dazu, hilt es
aber fiir organischer, an bereits bestehende rituelle Formen inner-
halb und auflerhalb der Kirchen anzukniipfen als kiinstlich neue
zu schaffen. Im folgenden Abschnitt soll anhand von Beispielen
gezeigt werden, in welche Richtungen sich solche Versuche ent-
wickeln konnten.

Ausdrucksformen spirituellen Zusammenhalts in neuen
Kontexten

Eine traditionelle Kultusgemeinschaft wird von dret liturgischen
Elementen zusammengehalten: vom gemeinsamen Gebet, gemein-
samen sakralen Handlungen und von musisch-atmosphirischen
Eindriicken. Wenn wir von der hierarchischen Funktion priester-
licher Personen einmal absehen, so wiren alle drei Elemente in
einen ,zivilen® Rahmen zu transferieren.

Vom Gebet sagt Solle an einer Stelle, es sei die Moglichkeit, eine
gemeinsam empfundene Wahrheit gemeinsam und 6ffentlich aus-
zudriicken (D. Sélle/]. B. Metz 1990P, S. 61). Diese Gebetsauffas-
sung kam in Deutschland in den Jahren 1968-1971 in den politi-
schen Nachtgebeten von Koln exemplarisch zum Durchbruch. Es
waren gemeinsame Stunden der Besinnung fir Protestanten, Ka-
tholiken und kirchlich Ungebundene in verschiedenen Kirchen,
die dann allerdings von den Bischofsgremien beider Konfessionen
untersagt wurden. Anlafy und Inhalt fiir im ganzen 25 Veranstal-
tungen boten Zeitgeschehnisse wie der Vietnamkrieg, Entwick-
lungshilfe, Diskriminierung von Auslindern, Obdachlosigkeit,
Stadtplanung, Benachteiligung von Frauen und andere aktuelle
Probleme. Am eindrucksvollsten daran war die Uberraschend
grofle Teilnehmerzahl von oft iber 1000 Personen, darunter auch
viele, die ihren Kirchen sonst fernstanden; ebenso beeindruckend
war, daf} die Gestaltung von Laien ausging und die Gefahr einer
sterilen Feierlichkeit dadurch vermieden wurde, daf§ den Gebeten
Informationen und lebhafte Diskussionen vorangingen und folg-
ten. Was aber die Geistlichkeit am meisten herausforderte, war das
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Zitieren altehrwiirdiger Gebete und Psalmen aus aktueller Sicht
oder die Neuformulierung des Vaterunsers oder des Credo
(D. Solle/E. Steffensky 1971, Bd. L, S. 261., 1221.).

Schon bei diesem ersten, revolutioniren Versuch, religiose und
politisch-moralische Praxis zu verbinden, tauchte die Frage auf,
warum die Versammlung in einer Kirche und nicht in einem
neutralen Raum stattfinden sollte (ebd., S. 155). Hier spielt ganz
offensichtlich die sakrale Atmosphdre eine Rolle, die einem Kir-
chenraum architektonisch, durch seine Lichtverhiltnisse und die
Moglichkeit musikalischer Begleitung anhaftet. Allerdings darf
dies nicht in einem sentimental-einschlifernden Sinn verstan-
den werden, vielmehr als Umfeld fiir eine Verbindlichkeit, die
das Beliebige und Banale ausschliefit. Es ist daran zu erinnern,
dafl das erste verfassunggebende Parlament Deutschlands 1848
in der Paulskirche in Frankfurt tagte — wohl aus eben diesen
Griinden.

In jingster Zeit nahmen verschiedene zivilgesellschaftliche
Organisationen die Tradition der Politischen Nachtgebete wieder
auf und versammelten sich im Mirz 1999 in der gleichen Anto-
niterkirche, in der schon vor dreiflig Jahren solche Begegnungen
stattgefunden hatten. Diesmal ging es um den Widerstand gegen
das multilaterale Abkommen tber Investitionen (MAI), das iiber
die Bedurfnisse aller betroffenen Menschen hinweg zu einer Glo-
balisierung der Konzernherrschaft Handhabe bietet (Komitee
Widerstand gegen das MAI, 1999).

Dafl auch das Bediirfnis nach individueller spiritueller Besin-
nung nach einem sakralen Rahmen verlangt, zeigen unter ande-
rem die sogenannten Autobahnkirchen in der Nihe von Raststit-
ten. Wihrend die Pfarreikirchen bei offiziellen Anldssen immer
leerer werden, besitzt der anonyme Rahmen dieser Sakralriume
selbst fir unsere hypermobile Gesellschaft eine bemerkenswerte
Anziehungskraft. Nach Fernsehberichten zihlen sie drei Millio-
nen Besucher im Jahr. Ahnliche Erfahrungen werden von der
Weltausstellung 2000 in Hannover gemeldet, wo der grofle oku-
menische Kirchenraum zu den meistbesuchten Orten gehorte.
Beachtung verdienen zudem erste Versuche, in groflen Kliniken
einen ,,Raum der Stille“ einzurichten, der fiir Menschen aller Re-
ligionen zuginglich ist und damit den faktischen gesellschaft-
lichen Verhiltnissen entspricht. Ein solcher Raum beherbergt
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sakrale Gegenstinde und Symbole verschiedener Religionen —
christliche, jiidische, muslimische und hinduistische — und soll
Kinstler dazu anregen, den Raum atmosphirisch zu gestalten
(A. Rieger 2000).

Am zihesten scheinen sakrale Handlungen der zivilen Transfor-
mation zu widerstehen, jedoch nur, wenn man sie im engeren Sinn
als kirchliche Sakramente versteht. Zu den frithesten sakralen Voll-
zugen der Menschheit iberhaupt gehort der Umgang oder die
Prozession, und von daher konnte jeder ernsthafte Demonstra-
tionszug als Abkommling dieser Praxis gelten. Auch das Entziin-
den von Kerzen oder die Lichterkette sind uralte symbolische
Handlungen, mit denen Menschen ihre Hoffnungen, ihre Trauer
und ihre gegenseitige Anteilnahme kommunizieren. Selbst die tra-
ditionellen kirchlich gespendeten Sakramente werden zunehmend
von Laiengruppen tibernommen. Am weitaus haufigsten ist dies
beim Ehesakrament der Fall, nachdem sich die standesamtliche
Trauung von der urspringlich reinen Amtshandlung zu einem
feierlichen Akt entwickelt hat und fiir viele Paare die kirchliche
Trauung ersetzt. Es gibt aber auch ermutigende Beispiele fir Ab-
dankungen und Begribnisse, die in Kirchen oder auf Friedhofen
ohne Geistliche stattfinden und in ihrer sehr personlichen Gestal-
tung oft ergreifender sind als konventionelle kirchliche Abliufe.
Nicht zu vergessen ist die privat getragene ,,Sterbehilfe fiir Men-
schen ohne nichste Angehorige, die oft die priesterliche Beglei-
tung ersetzt und den sehr unterschiedlichen Bediirfnissen der Ster-
benden gerecht werden kann.

Die Entwicklung solcher neuer Formen des spirituellen Zu-
sammenhalts unter Laien spielt sich aber auch innerhalb traditio-
neller Kirchen, oder besser, an deren Rindern ab. Hier ist die so-
genannte ,,Fraunenkirche“ in den USA oder den Niederlanden mit
ithrer Schopfung neu gefafiter Rituale am weitesten fortgeschritten.
In 6kumenischer Zusammenarbeit verschiedener Gruppen entan-
den Texte, die von einem sehr breiten, post-theistischen Gottes-
verstandnis ausgehen und patriarchale Metaphern wie etwa die
Anrede ,Herr“ vermeiden. Es sind Gebetstexte fiir hohe Feiertage
wie Weihnachten, Ostern und Pfingsten, bei denen die Kraft des
Lebens, der Weisheit und der Liebe angerufen werden; Gebete,
die, im Kreis gesprochen, sich direkt an Personen in entscheiden-
den oder traumatischen Lebenssituationen wenden, oder Texte zur
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Erinnerung an Verstorbene, Verfolgte, Getotete und an die grofien
Vorbilder unter ithnen. Alle diese Texte beziechen sich sehr konkret
auf menschliche Lebensumstinde, gesellschaftliche und ckologi-
sche Konflikte und nicht zuletzt auf visionire humane Perspekti-
ven. Aus der Fiille von Gebetsmeditationen, die sich an die ganze
Gemeinschaft richten, sei hier als Beispiel eine Meditation tiber das
zweite Gebot ,,Du sollst den Namen Gottes nicht verunehren an-
gefihrt:

Ich bin das Geheimnis des Lebens

du wirst mich nicht entziffern

und verkiuflich machen,

du wirst mich nicht einteilen

in uberflissig und verwertbar,

du wirst meinen Namen nicht an dich reiflen,
um deine Macht zu vergrofiern,

du wirst meine Kraft spiiren

jenseits der Bilder und hinter den Namen,

du wirst mich nicht verraten.

Dorothee Solle, 1996

Neben der Wortliturgie spielt in den progressiven Bewegungen
der sakrale Tanz eine fast ebenso grofle Rolle, und damit wird eine
rituelle Praxis zurtickgeholt, die allen indigenen Volkern selbstver-
standlich ist. Grofle Verdienste um dieses Erbe erwarben sich der
Musiker und Choreograph Bernhard Wosien und seine Tochter
Marie-Gabriele Wosien, die in der ganzen Welt gesammelte sakrale
Tinze weitergeben (M. G. Wosien 1988).

Eine grofle Bereicherung fiir transkulturelle Riten sind die
Kirchen in der Dritten Welr: In Lateinamerika ist es die ,Iglesia
popular®, die aus der indianischen Spiritualitit schopfen kann
(L. Boff 1985, S.230f.), in Asien und Afrika sind es vor allem
die Frauen, die eine lebensvolle Religiositit praktizieren und
dabei an uralte Traditionen ankniipfen. International am be-
kanntesten wurde die stidkoreanische Theologin Chung Hyun
Kyung, seit sie an der Vollversammlung des 6kumenischen Rates
1991 in Canberra, Australien, nicht nur mit einer auflerordent-
lich mutigen Rede auftrat, sondern diese in ein Tanz- und Feuerri-
tual einbettete. Thre Botschaft stand auf einer langen Rolle
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Reispapier, auf der die Namen unterdriickter Vélker, die Opfer des
Holocaust und die von Hiroshima und Vietnam standen, und auf
der auch der Vernichtung der Regenwilder und der Zerstérung
anderer Lebensgrundlagen gedacht wurde. Diese Rolle verbrannte
Chung auf kunstvolle Weise in ihren Hinden.

Es konnte nicht ausbleiben, dafl solche transkulturellen Rituale
bei den konservativen Kirchenvertretern den Vorwurf des Synkre-
tismus auslosten. Dieser Vorwurf traf auch den Dominikaner Mat-
thew Fox, der eine Schopfungsspiritualitit entwickelte, die sich be-
wuflt an Inhalte indigener Kulturen und an die feministische
Theologie anlehnt. Dies und die Tatsache, daf} er auch die katholi-
sche Messe als eine kosmische Feier begriff und zelebrierte, fithrte
zu seinem Ausschlufl aus dem Dominikanerorden durch den Vati-
kan. L. Boff und Chung Hyun Kyung entgegneten dem Synkre-
tismus-Vorwurf mit dem Argument, das Christentum habe von
Anbeginn die Spiritualitat anderer Kulturen in sich aufgenommen
und sei als solches ein ,grandioser Synkretismus“. Es wire nicht
einzusehen, wenn nur der abendlindischen Antike das Privileg zu-
kime, das Christentum befruchtet zu haben, wihrend man die
Einschmelzung der asiatischen, amerikanischen und afrikanischen
Spiritualitit abwehre (L. Boff 1985, S. 169, Chung Hyun Kyung
1992, S. 35).

Das besagt allerdings nicht, dafy der Synkretismus nicht auch
mit Gefahren verbunden ist. Eine davon ist in einer Art von spiri-
tuellem Tourismus zu sehen, bei dem die verschiedensten Rituale
nur oberflichlich wahrgenommen werden und sich die Suche nach
spiritueller Erfahrung in egozentrischer Selbstverwirklichung
erschopft. Doch gibt es Kriterien, um einen fruchtbaren Synkre-
tismus von der Beliebigkeit auswechselbarer Mixturen zu unter-
scheiden. Dazu gehoren das organische Zusammenwachsen spiri-
tueller Inhalte in einer ortsgebundenen Glaubensgemeinschaft und
die Untrennbarkeit zwischen ethischer Verwurzelung und spiri-
tueller Ausdrucksform (L. Boff 1985, S. 181-192).

Eine andere, weit schlimmere Gefahr besteht im ideologischen
Mifibrauch von Symbolen, wie er zu allen Zeiten stattgefunden
hat. Schon die antiken Herrscher verstanden es meisterhaft, sakrale
Attribute uralter Gottheiten zu Insignien ihrer Macht umzumiin-
zen. So wurde das gottliche Mondzepter als Symbol fur Werden
und Vergehen zur alles zerschmetternden Doppelaxt oder das
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himmlische Blitzebiindel vom mantischen Schicksalszeichen zur
Waffe. Letztere finden wir nicht nur in der Hand patriarchaler
Gotter, sondern als Rutenbtindel (fasces) auch in der Hand romi-
scher Liktoren und ihrer spiten Nachfahren, die sich nach diesem
Zeichen nannten (C. Meier-Seethaler 1993). Die Nationalsoziali-
sten miflbrauchten das Hakenkreuz, wobei sie in ihrer Ignoranz
die rechtsorientierte Todesvariante der Svastika wihlten. Schlief3-
lich diente auch das Kreuz dem christlichen Kaiser Konstantin
zum Feldzeichen, unter dem er seinen Legionen zu siegen ver-
sprach, und spiter den Kreuzfahrern, die damit Haf§ und Tod statt
Liebe und Frieden in ferne Lander trugen.

Angesichts der Verbrechen, zu denen die Volker mit religiosen
und vaterlindischen Symbolen verfiihrt und in ihrer Opferbereit-
schaft miflbraucht wurden, erhebt sich tatsichlich die Frage, ob
man auf kollektive Symbole nicht Gberhaupt verzichten sollte.
Aber diese Frage ist falsch gestellt, weil sie die Kultur selbst in
Frage stellt. Ernst Cassirer sah in den symbolischen Ausdrucksfor-
men die Grundlage der Menschheitskultur, weil erst durch sie Be-
deutung erfahren werde. An ihn ankniipfend sagt Hans Saner, dafl
erst durch die strukturierende Kraft der Symbole ,das von Natur
aus gleichsam nackt Seiende die Kleider der Kultur bekommt®
(H. Saner 1999, S. 226). Von daher gesehen kann Kultur sterben
und die Welt zur ,Zweckmifigkeitswiiste“ werden, sobald das
Symbol daraus verschwindet (J. Pieper 1963, S. 128).

Notig ist also kein Symbolverzicht, sondern nur eine Symbol-
kritik, und dafiir wiren Kriterien auszuarbeiten. Wenn wir davon
ausgehen, dafl Symbole den Lebenszusammenhingen Bedeutung
und Sinn verleihen sollen, so ist jeder Versuch, mit ihnen etwas be-
zwecken zu wollen, ein Mif§brauch. War der archaische Gebrauch
der Symbole zu magischen Zwecken noch ein mehr oder weniger
naives Mif§verstindnis, so ist ihr Gebrauch fiir die politische Pro-
paganda — wie Uibrigens auch fiir die alltiagliche Werbung — ein sehr
bewuflt und raffiniert eingesetztes Mittel, um Menschen tber ihre
unbewuflt bleibenden, emotionalen Assoziationen zu manipulie-
ren. Wie aber konnen wir ethisch fundierte Gemeinschaftssym-
bole von den Trugbildern der Macht und des Profits unterschei-
den? Ein wesentliches Kriterium scheint mir die Frage nach Pomp
oder Schlichtheit zu sein, ein zweites die Frage nach Freiwilligkeit
oder Zwang.
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Wenn wir an die Triumphziige der Romer denken, an die
Verschleppung der dgyptischen Obeliske durch Napoleon, an die
— asthetisch groflartigen — Massenaufmairsche in Niirnberg oder an
die pomposen Festspiele von Bayreuth, so wird an ihnen die
Machtdemonstration tiberdeutlich. Alle Herrscher der Geschichte
legten sich auf ihre Weise den Nimbus zu, ,,von Gottes Gnaden®
eingesetzt zu sein, sei es durch direkte Vergottlichung, durch
papstliche Kronung oder durch Berufung auf die ,Vorsehung®
bzw. die geschichtliche Notwendigkeit.

Ebenso entscheidend ist die Frage nach Freiwilligkeit und Zwang
bei kultisch-symbolischen Vollziigen. Kann bei Stammeskulturen
diese Unterscheidung noch gar nicht getroffen werden, weil hier
Individuum und Gemeinschaft eine kaum zu trennende Einheit bil-
den, so wird der Zwang bei allen Staatsgriindungen und staatsihn-
lichen Kirchengrindungen offensichtlich. Man denke nur an den
fir romische Biirger obligatorischen Kaiserkult, dem sich die fri-
hen Christen widersetzten, wofiir sie mit dem Martyrium bezahl-
ten. Wie tief solche Zwinge verankert sind, zeigt sich noch an Rous-
seaus Vorstellung, das Bekenntnis zur Zivilreligion miisse die
Voraussetzung fiir den Rechtsstatus des Biirgers bilden und sei
strafrechtlich einklagbar. Wenn also heute der Gedanke an den mo-
ralischen Konsens als Grundlage fiir die Menschenrechte wieder
aufgenommen werden soll, so muf§ es sich dabei um ein nichtstaat-
liches Unternehmen in einem doppelten Sinn handeln: um einen
iiberstaatlichen, transkulturellen Konsens und um ein zwar 6ffent-
liches, jedoch nicht offizielles Bekenntnis. Deshalb scheint mir auch
Kants Erwigung, staatliche Feiertage zur gegenseitigen Bekraf-
tigung humanitirer Verpflichtungen einzurichten, weder wiin-
schenswert noch realisierbar. Es gibt ja seit lingerem sogenannte
»Nationalfeiertage“ wie den 14. Juli in Frankreich oder den 1. Au-
gust in der Schweiz, doch was dabei an spiritueller Essenz geboten
wird, ist eher kliglich und reicht von blasser Routine tiber senti-
mentale Nostalgie bis zu chauvinistischen Anklingen.

Groflere Beachtung verdienen die von der UNO ausgerufenen
Gedenktage wie der Tag der Menschenrechte am 10. Dezember,
der Tag des Friedens am 18. September, Tage des Kindes (16. Juni),
der Frauen (8. Mirz), der Welternihrung (16. Oktober) oder des
Wassers (22. Mirz). Allerdings wirken sie durch ihre Hiufung
schon wieder inflationdr oder lenken durch ihre Spezialisierung
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von den groflen Zusammenhingen ab. Immerhin wire es denkbar,
einen dieser Tage — wie den Menschenrechtstag — besonders her-
vorzuheben und festlich zu begehen. Das konnte man allerdings
nicht einfach dekretieren, sondern eine solche Feier miifite wie
alle Feste aus bescheidenen Anfingen kontinuierlich wachsen.
Aber weil unsere hochtechnisierte ,Kommunikationsgesell-
schaft“ iberhaupt noch, was Feste sind?

Ritus, Fest und die symbolschaffende Kunst

Ritus und Kunst sind so alt wie die Menschheitsgeschichte. Die
rituelle Totenbestattung, deren Spuren bis weit in die
Altsteinzeit zurlckfihren, wurde zum eigentlichen Kennzeichen
des homo sapiens, und die Floten, die man in den eiszeitlichen
Kulthohlen fand, dienten vermutlich schon damals einer
sakralen Festkultur. Von diesem uralten Erbe blieb bis heute
eine reiche Symbolik erhalten, aber auch der tragische Schatten
des archaischen Opfergedankens. Noch immer ist in Spanien die
Hfiesta“ das Synonym fiir den Stierkampf als einer sikularisierten
Form des Tieropfers, und in den lindlichen Gegenden des
Mittelmeerraums werden Festopfer bis heute praktiziert. Laut
Zeitungsmeldungen brach der westspanische Ort Manganeses
de la Polvorosa erst im Jahr 2000 mit dem Brauch, an seinem
Dorffest eine lebende Ziege vom Kirchturm (!) zu werfen,
wihrend im mitteleuropiischen Brauchtum nur noch symbolische
Handlungen an diesen lingst vergessenen Schatten erinnern. Heute
finden kollektive Feste in Fussballstadien oder in Form von
Massenkonzerten statt, und auch dort zeigt sich die untergriindige
Ambivalenz der Feststimmung im Ausbruch von Aggressionen zwischen
Fanclubs oder in der Zerstérung materieller Siindenbécke. Sich dies
bewusst zu machen, kénnte zur heilsamen Erniichterung beitragen.

Um so bemerkenswerter ist der ganz neue Stil von Jugendfesten
seit Woodstock, hinter denen die Friedensidee steht und die in
threr bewufit ungezwungenen Form trotz riesiger Teilnehmerzahl
ohne aggressive Zwischenfille verlaufen. Dies gilt noch fiir vollig
unpolitische Feste wie die der Street-Parades, auch wenn sie fiir
eine merkwiirdige Art von Exhibitionismus und dessen Kommer-
zialisierung stehen. Jedenfalls existiert das Bedurfnis nach gemein-
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samen Festen nach wie vor und driickt sich, wenn tiefere Quellen
verschiittet sind, in oberflichlichen bis kuriosen Formen aus.

Als Symbolforscher, der den Quellen der Festkultur nachging,
analysierte C. v. Korvin-Krasinski (1986) die in vielen Sprachen
gebriuchliche Redensart von der ,Begehung® eines Festes. Wie
schon erwihnt, war die hiufigste Form der vorchristlichen und im
Anschluf§ daran auch der frithchristlichen Feste der feierliche Um-
gang. Felder wurden segnend umschritten, heilige Stitten (Quellen,
Biume, Opfer- und Grabsteine, Labyrinthe) und spiter Kirchen
umtanzt, umritten, hohe Kirchentage mit Prozessionen und Wall-
fahrten gefeiert. Seit jeher waren an diesen Festen eine Reihe von
Kinsten beteiligt: die architektonische Gestaltung der heiligen
Stitte, die musikalische Begleitung des Tanzes, die Kunst der
Maske und der Skulptur sowie die nur scheinbar rein dekorativen
Kiinste des Blumen-, Friichte-, Binder- und Fahnenschmucks. Fiir
die kirchlichen Feiern kamen der sakrale Gesang, die Poesie des
Gebets und die malerische Bildgestaltung des verkiindeten Wortes
hinzu. Bis ins Hochmittelalter war Kunst in erster Linie sakrale
Kunst, und erst die Renaissance offnete ithr den Weg zur aristokra-
tischen Prachtentfaltung und zum privaten Kunstgebrauch. Die
grofle Ausnahme bildeten die Liebeslyrik und der Minnesang, doch
auch dazu schlug die Literatur der religiosen Mystik eine Briicke.

Der letzte vitale Kunststil, der Sakrales und Profanes noch
gleichermaflen umfafite, war das Rokoko. Bereits mit dem Klassi-
zismus begann die nostalgische Riickschau auf die Vergangenheit,
um im Historizismus der Neoromanik, Neogotik und des Neo-
klassizismus ihren Hohepunkt zu erreichen. Bezeichnenderweise
stammen aus dieser Zeit die groflen historischen Festumziige mit
threm nationalistischen Beigeschmack und von der Obrigkeit ge-
stiftete regionale Feste mit lokalpatriotischer Absicht. Hier ersetzt
die narzifitische Selbstbeweihriucherung das Gedichtnis an uni-
verselle sakrale Traditionen. Der Jugendstil beziehungsweise der
Art nouveau als letzter Universalstil brachte keine Sakralkunst
mehr hervor, nur Kunsttempel, burgerliche Prestigebauten und
elitire Gebrauchskunst.

Die sakrale Kunst des 20. Jahrhunderts stand vor einem
Vakuum, und damit hingt wohl zusammen, daf} sich die neu
entstehenden katholischen Kirchen mehr dem Klischee als einem
authentischen Kunststil niherten, wihrend die protestantischen
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Neubauten stirker an Schulen als an sakrale Riume erinnerten
(P. Tillich 1962, S. 61). Gleichzeitig wurden die grofien Kirchenfe-
ste immer blasser: Weihnachten, Ostern und Pfingsten mutierten
von Feiertagen zu Frei-Tagen. Nur regionale Karnevals- oder
Erntefeste konnten sich dank ihrer Lebensfreude hartnickig hal-
ten und sich mancherorts auch ernste Untertone bewahren. Sol-
che traditionellen Feste zu erhalten oder wiederzubeleben, gelingt
um so besser, je weniger die kommerziellen Interessen im Vorder-
grund stehen und je mehr der Einklang mit den schopferischen
Kriften der Natur spilirbar wird. Erst dies vermittelt der heran-
wachsenden Generation etwas vom Hochgefiihl einer Lebens-
bejahung, die das Dasein ,,ohne Warum® lebenswert macht. Bei
der Wiederentdeckung alter Jahreszeitenfeste wie der Sonnen-
wendfeiern ist in unseren Breiten allerdings Vorsicht geboten;
jedenfalls ist auf die strikte Abgrenzung von einer faschistisch ge-
farbten Blut-und-Boden-Mystik zu achten.

Was den zeitgendssischen Kirchenbau angeht, so kniipften Ar-
chitekten wie Le Corbusier und andere Kiinstler, die von der ,art
primitive“ inspiriert waren, an archaische Formen an und kimpf-
ten sich so ihren Weg aus dem Historizismus frei. Selbst in den vie-
len nebeneinander bestehenden Richtungen der profanen Kunst
finden sich immer noch und immer wieder gemeinschaftsstiftende
und letztlich sakrale Motive. Nur sind sie aufgrund einer Tendenz
zu stark individualisierter Symbolik schwieriger auszumachen als
in friheren Epochen (H.G. Gadamer 1977). Die stirkste Aus-
druckskraft geht von Werken aus, die inmitten von Leid und
Unterdriickung die unsterbliche Kraft der Natur und den Frei-
heitswillen der Menschen beschworen. Eines der groflartigsten
Beispiele dafiir ist der ,,canto general“ von Mikis Theodorakis, der
ausgewihlte Texte von Pablo Neruda zu einem hymnischen Volks-
gesang vertonte. Aber auch die viel introvertiertere Kammermusik
der russischen Komponistin Sofia Gubaidolina machen die unver-
siegbare Quelle mystischer Verbundenheit horbar, woftr so poeti-
sche Titel wie ,,Stunde der Seele® (1974), ,,Garten von Freuden und
Traurigkeiten® (1980) oder ,,Aus den Visionen der Hildegard von
Bingen“ (1994) stehen.

Verhaltener zeigen sich die sakralen Elemente in der abstrakten
bildenden Kunst, aber auch hier gibt es wahre Feste von Farben und
Formen oder auch die Verbindung von Malerei und Wort wie bei
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Abb. 13: Rudolf Mumprecht, ,, Du ich wir Da-Sein®, 1978
Dispersion auf Leinwand, 160 x 205 cm, CH-3098 Koniz-Bern,
© VG Bild-Kunst, Bonn 2001

den grofiformatigen Werken von Rudolf Mumprecht. Die letzteren
wirken wie magische Tafeln, auf denen Zeichen und inhalts-
schwere Worte scheinbar wirr und doch ausbalanciert eingetragen
sind. Es sind optische Vermichtnisse einer Lebenserfahrung, de-
nen der Kiinstler Titel wie ,E viva linfinito“ oder ,Evadam® als
Hommage an die androgyne Menschlichkeit gibt (Abb. 13).

Solche Beispiele aus der Gegenwartskunst kommen dem nahe,
was Don Cupitt mit ,poetischer Theologie“ oder ,ekstatischer
Immanenz meint (D. Cupitt 1997, S. 110-120). Mit am greifbar-
sten wird dies in der Lyrik, wenn sie auch in Europa im Gegensatz
zu Lateinamerika nur selten eine grofiere, gemeinschaftsstiftende
Funktion ausiibt. Von der groflen Zahl bedeutender Namen sei
hier nur eine Auswahl aus dem deutschen Sprachraum genannt:
Marie Luise Kaschnitz, Erich Fried, Ingeborg Bachmann, Kurt
Marti, Evika Burkart, Dorothee Sélle und Hilde Domin. Sie alle
sprechen zeitkritische und zugleich tiberzeitliche Themen an, Fra-
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gen der Finzelexistenz ebenso wie des Uberlebens von Mensch
und Natur. Die drei folgenden Beispiele mogen fiir eine ,,poetische
Theologie“ stehen, fiir eine Neufassung der alten ,theologischen
Tugenden® Glaube, Hoffnung und Liebe:

Brauche ich Gott?

Ich brauche Menschen,
deren Mut
den meinen weckt.

Ich brauche Menschen,
deren Mut mir zuruft,

dafl Gott mich braucht.
Auch mich.

Kurt Marti

Wahl
[.]

Lachen und Weinen und die unmogliche
Wahl haben

und nichts ganz recht tun

und nichts ganz verkehrt

und vielleicht alles verlieren

Doch mit Ja und Nein und Fiir-immer-vorbei
nicht miide werden

sondern dem Wunder

leise

wie einem Vogel,

die Hand hinhalten.

[...]
Hilde Domin

Was es ist

[.]
Es ist Ungluck
sagt die Berechnung
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Es ist nichts als Schmerz
sagt die Angst

Es ist aussichtslos

sagt die Einsicht

Es ist was es ist

sagt die Liebe

[.]
Evich Fried

Den grofiten Widerhall auf zeitkritische und politische Themen
fanden die begabtesten unter den Liedermachern wie Wolf Bier-
mann und Konstantin Wecker in Deutschland oder Franz Hohler
in der Schweiz, dies nicht zuletzt wegen ihrer Prisenz in den Mas-
senmedien, wobei das Fernsehen seine Chance als Forum fiir spi-
rituellen Austausch leider nur selten wahrnimmt. Dafl diese
Chance auch auflerhalb offizieller Kirchensendungen besteht, be-
weisen die erstaunlich hohen Einschaltquoten der dreistiindigen
Sonntagssendung ,,Sternstunde Religion — Sternstunde Philosophie
— Sternstunde Kunst“ im Schweizer Fernsehen. Was hier zwischen
1985 und 2000 unter dem bescheidenen Titel ,Musikalische Medi-
tationen® ausgestrahlt wurde, kann als eigentliche Pionierleistung
gelten. Hier fanden in den schonsten Kirchenraumen der Schweiz
20 Feierstunden statt, bei denen bekannte SchriftstellerInnen,
GeisteswissenschaftlerInnen und Theologlnnen zu ausgewihlter
Sakralmusik ihre Gedanken von der Kanzel oder vom Altarraum
aus mitteilten. Unter anderen sprachen Peter Bichsel, Christa
Wolf, Martin Walser, Ernesto Cardinal, Leonardo Boff, Dorothee
Solle, Shalom Ben-Chorin, der Dalai Lama, Johan Galtung, Wolf
Biermann und Franz Hohler. Die Sprechenden und wohl auch die
Horenden gingen von ganz verschiedenen personlichen und kul-
turellen Voraussetzungen aus, dennoch war in ihrer verhaltenen
Spiritualitit und ihrem politischen Engagement etwas von Kants
Vision einer ,weltbiirgerlichen moralischen Gemeinschaft“ gegen-
wirtig. Daf sich dabei die rationale Rede mit der emotionalen
Aussagekraft der Musik und der Ausstrahlung des sakralen Raums
verband, machte die Einzigartigkeit dieses Experiments aus.

Hier zeigen sich unausgeschopfte Potentiale fiir eine pluralisti-
sche Gesellschaft, die sich weder an einer staatlich verordneten
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noch an einer kirchlich tiberwachten ,Zivilreligion orientieren
kann. Offentliche Gedenktage wie der schon erwihnte Menschen-
rechtstag und vielleicht auch ein kirchlich eher blasses Fest wie
Pfingsten konnten aber der duflere Anstof} fir eine Vielfalt ver-
schieden gestalteter Besinnungsfeste sein. Wiirde der Menschen-
rechtstag dazu einladen, Rechenschaft tber die eigenen An-
strengungen zur Verbesserung der okologischen, sozialen und
friedenspolitischen Weltlage abzulegen, so das Pfingstfest zur
gegenseitigen Ermutigung, den Glauben an die Menschlichkeit
nicht aufzugeben. So uneingeschrinkt das Wort vom ,,Geist, der
weht, wo er will“ fir eine multikulturelle Gemeinschaft gilt, so
bedarf es doch bestindiger Anstrengung, das Wehen dieses Geistes
vernehmbar zu machen.
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Ausblick

Entgegen den Voraussagen der Aufklirung hat sich das religiose
Bedirfnis als eine anthropologische Konstante nicht tberlebt.
Auch gibt es, wie wir sahen, keine geradlinige Evolution von primi-
tiveren zu hoheren Religionen, sondern verschiedenartige Manife-
stationen dieses konstanten Bediirfnisses im Zusammenhang mit
verschiedenen Weltbildern. Innerhalb der geschilderten Religions-
modelle — des zyklischen, des hierarchischen und des eschatologi-
schen Modells — lassen sich allerdings Bewuf3tseinsstufen unter-
scheiden. Auf den ,primitiveren® tritt der magische Gebrauch
religioser Riten stirker in Erscheinung, sei es fir personliche oder
fir kollektive Zwecke. Solche primitiven beziehungsweise naiven
Religionsaustibungen finden wir aber innerhalb der Hochreligio-
nen ebenso wie bei den alten Stammeskulturen, und umgekehrt gibt
es innerhalb des alten, zyklischen Religionsmodells ein hoheres,
mystisches Religionsbewuf3tsein wie im Taoismus, das sich mit den
reifsten Auspragungen der Hochreligionen berthrt.

Daf§ sich das religiose Bewuf$tsein nicht, wie Auguste Comte
meinte, in ein wissenschaftlich-positivistisches Denken auflosen
lie}, liegt in der conditio humana begriindet: Die Fihigkeit zur
Selbstreflexion fithrt unweigerlich zur Sinnfrage, zur Frage nach
Aufgabe und Ziel der menschlichen Existenz und ihrer Stellung im
Lebenszusammenhang als ganzem. Auch wenn sie niemals giltig
beantwortet werden kann, bleibt diese Frage bestehen und wird es
immer Versuche geben, fiir den einzelnen und fir die Gemein-
schaft Sinnhorizonte zu finden. Es ist diese offene, nie endgiiltig
zu erledigende Sinnfrage, die entweder zu fundamentalistischen
Gewaltlosungen verfihrt: zur Glaubensgewiflheit, die an-
zunehmen zur Pflicht gemacht wird, oder zur Verneinung jeden
religiosen Fragens als Scheinproblem wie im Positivismus.

Seit dem Beginn des philosophischen Denkens gibt es aber eine
dritte Position, die das Wissen um die ,letzten Dinge“ bewuflt in
der Schwebe lifit und dennoch nicht darauf verzichtet, tiber ver-
antwortliches Handeln nachzudenken und die Voraussetzungen
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fir moralischen Konsens und moralische Praxis zu stiften. Man
hat diesen Standpunkt ,Agnostizismus“ genannt und ihn vom
Skeptizismus abgegrenzt, da letzterer nicht nur die Kenntnis trans-
zendenter Wahrheiten, sondern auch alle allgemeingtltigen, ob-
jektiven Werturteile ablehnt. Wahrend der reine Skeptiker sich
nur noch um den eigenen Seelenfrieden in einer prinzipiell un-
verstandlichen Welt kiimmern kann, verstehen sich Agnostiker
durchaus als mitmenschlich und politisch engagierte Zeitgenossen.
In seinem ,,Lob des Agnostizismus“ sprach Arnold Kiinzli sogar
von einem ,religiosen Agnostizismus“, um ihn vom positivisti-
schen Atheismus zu unterscheiden (A. Kiinzli 1998, S. 307-327).
Thm gilt schon die Frage nach den letzten Dingen als religiose Hal-
tung, und ganz dhnlich wie Bellah versteht er sie als ein Bezie-
hungsphianomen, nicht als Suche nach Wissensbesitz. Dabei bindet
Kiinzli den religiosen Agnostizismus an die Idee der Emanzipa-
tion aus selbstverschuldeter Unmiindigkeit und aus selbstver-
schuldetem Leiden (ebd., S. 309-314).

Wenn ich selbst nicht von Agnostizismus spreche, sondern von
»a-theistischer Spiritualitit® oder von ,a-theistischer Mystik“, so
hat dies zwei Hintergriinde. Zum einen scheint mir der herk6mm-
liche Begriff des Agnostizismus zu passiv-unentschieden zu sein:
Der Agnostiker weiff iiber das ,,Umgreifende” nichts und kann
dartiber nichts wissen. Aber er behauptet auch nicht, daf} es immer
beim Nichtwissen bleiben muf§ und schliefft die Hoffnung nicht
aus, einmal einen Spalt als Zugang zur Transzendenz offen zu fin-
den (A. Kunzli 1998, S. 315). Das klingt immer noch nach einer
prinzipiellen Trennung zwischen Transzendenz und Immanenz.
Zum anderen scheint mir das Bekenntnis zum Nichtwissen die Be-
ziehungshaftigkeit als das Urphinomen des Religidsen zu wenig
auszudriicken. In meiner Schreibweise ,a-theistisch® deutet das
griechische Alpha privativum die agnostische Enthaltsamkeit an,
wihrend die Begriffe der Spiritualitit und der Mystik die uner-
griindliche, aber fithlbare Verbundenheit ausdriicken, die in der
Ehrfurcht vor dem Leben und in der mitmenschlichen und mitge-
schopflichen Verantwortung zum Tragen kommt.

Freilich geht es viel weniger um Begriffe als um die Sache selbst.
Die Gretchenfrage kann nicht mehr lauten: ,Glaubst Du an
Gott?“, sondern: ,,Glaubst Du an die Menschlichkeit, das heif$t an
das menschliche Vermogen des Mitgefiihls und an die Verantwor-
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tung fiir die Beseitigung selbstverschuldeter Leiden?* Oder anders
gesagt: Es geht nicht mehr um die Rettung oder Verwerfung des
Theismus, der mindestens ebensoviel Krieg und Leiden wie wohl-
titige Wirkungen hervorgebracht hat. Die Frage ist vielmehr, ob
mit dem Verschwinden der Gottesidee sich nicht auch der Mensch
abhanden kommt (J.B. Metz 1996, S. 19). Der Mensch kommt sich
abhanden, wenn er den Glauben an ein Unbedingtes verliert, an
das, was im Sinne Kants ein Wert an sich selbst ist und daher kei-
nen Preis hat. Sobald das Leben zur patentierten Ware und der
Mensch zum bloflen Humankapital verkommt, geben wir die Ehr-
furcht vor dem Leben und den Glauben an die Menschlichkeit auf.
In die Marktlogik der egoistischen Profitmaximierung und des
letztlich todlichen Wettbewerbs passen ethische Verpflichtungen
nicht. Mitgefithl und die Sorge fiir andere sind nicht marktkon-
form, und deshalb verwundert es nicht, wenn unter dem Vorzei-
chen der neoliberalen Doktrin die ,,Anschaffung” von Kindern
zum Armutsrisiko wird.

Angesichts der Tatsache, dafy im globalen Mafistab 6kologische
Zusammenbriiche und fiir Millionen von Menschen ein men-
schenwiirdiges Leben auf dem Spiel stehen, konnen wir es uns ein-
fach nicht mehr leisten, Glaubenskimpfe um einen korrekten Got-
tesbegriff zu fithren. Wenn wir das Wort vom Tode Gottes als
Absage an den Besitz des Gotteswissens verstehen, so bleibt der
Glaube an die menschliche Berufung zur Friedenstiftung und
Leidverminderung davon unbertihrt. Die in diesem zweiten Sinn
Glaubigen konnen eine weltweite Gemeinde gegen den Aberglau-
ben vom seligmachenden Konsum bilden und sich gegen die
Selbstiiberschitzung einer Wissenschaft wenden, die meint, die
tragischen Aspekte des Lebens eliminieren zu konnen. Aufgeklir-
ter, illusionsloser Glaube sucht die Balance zwischen unvermeid-
licher Tragik und moglichen Verbesserungen immer neu herzustel-
len, in dem Bewuf3tsein, dafl die Vorstellung von einem perfekten
Leben in sich widerspriichlich ist. Perfekt ist nur der Tod, wihrend
lebendige Entwicklung in ihrem komplexen Anpassungsprozef}
Unzulinglichkeiten nie ganz vermeiden kann. Auf der anderen
Seite wird heute das Prinzip vom tastenden Lernen an Fehlern von
einer wachstumsbesessenen Wirtschaft und einer fortschrittsbe-
sessenen Wissenschaft zum Anspruch auf immer mehr Risikobe-
reitschaft fir technische Innovationen pervertiert. Alle Fehler der
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Natur scheinen unverzeihlich und sollen ausgemerzt werden,
wiahrend vom Menschen geschaffene, unabschitzbare Risiken im
Namen eines grenzenlosen Machbarkeitswillens hinzunehmen
sind.

Aufklirung und Glaube sind keine Antipoden. Der eigentliche
Gegensatz besteht zwischen einem personlich erarbeiteten,
kritischen Glauben, der um seine Begrenztheit weifl, und
einem kollektiven Aberglauben, der sich im sicheren Besitz von
theologischen,  philosophischen  oder  wissenschaftlichen
Wahrheiten wahnt. Wissenschaft hat es nur mit Richtigkeiten zu
tun, das heiflt mit der Ubereinstimmung von Hypothesen und
Tatsachen. Wahrheit hingegen ist ein Sinnbegriff, und was als
sinnvoll gilt, ist eine Frage der Sinnfindung und der
gegenseitigen Sinnstiftung. Im Unterschied zur Wissenschaft
geht es in Religion, Philosophie und Kunst immer um die gleichen
existentiellen Probleme, die sich unter verinderten aufleren
Verhiltnissen stets neu stellen, deren Beantwortung diese
Verhiltnisse aber auch mitbestimmt. Der Nutzen von Wahrheit
ist nicht meflbar, doch ohne sie geht das soziale Selbstver-
stiandnis verloren .

In einer weltweiten Informationsgesellschaft, die kaum noch
kulturelle Inseln kennt, hingt die Zukunft der Menschlichkeit
vom Konsens tber kulturelle Basiswerte ab. Dabei kann sich nach
den Erfahrungen der letzten 20 Jahre niemand mehr der Illusion
hingeben, daf§ die Globalisierung des neoliberalen Wirtschaftsregi-
mes auch die Verbreitung demokratisch-sozialer Ideale nach sich
zieht. Ebensowenig wird die ,Marktreligion“ die 6kologischen
Probleme 16sen, wie die gescheiterten Klimakonferenzen deutlich
machen. Der Wohlstand nicht nur der Nationen, sondern der
Weltgemeinschaft 1afit sich nicht mit Durchschnittszahlen eines
(zweifelhaft berechneten) Bruttosozialprodukts ausweisen, ganz
abgesehen davon, daf§ das ,gute Leben“ mit materiellem Wohl-
stand allein nicht herstellbar ist.

Von einer Weltkultur kann erst dann die Rede sein, wenn sich das
Verstindnis von Demokratie nicht auf deren organisatorische Struk-
turen beschrinke, sondern der Gemeinsinn als ihre ethisch-spirituelle
Basis gilt. Nur auf diesem grundlegenden Konsens lassen sich die
Ressourcen der Natur schonen, die erworbenen Giiter gerecht verteilen
und das menschliche Zusammenleben friedlich gestalten.

239



Anhang

Literatur

Altheim, Franz: Das Alte Iran, in: Propylden Weltgeschichte, hrsg. von Golo
Mann/Alfred Heuss, Bd. II, Frankfurt a. M. 1962

Anwander, Anton: Die Religionen der Menschheit, Freiburg 1949

Aristoteles: Politik, in: Wilhelm Nestle, Aristoteles Hauptwerke, Stuttgart 1963

Armstrong, Karen: A History of God, London 1993

Bellah, Robert N.: The Broken Covenant, American Civil Religion in Time of
Trial, Chicago 1992

—: Beyond Belief. Essays on Religion in a Post-Traditional World, Berkeley u.
a. 1991

Bellah, R. N./R. Madsen et al.: Gewohnheiten des Herzens. Individualismus
und Gemeinsinn in der amerikanischen Gesellschaft, Kéln 1987 (EA ,,Habits
of the Heart. Individualism and Commitment in American Life®, Berkeley
u.a. 1985)

Benda-Beckmann, Keebet und Franz: Die rechtliche Stellung der Frauen bei
den Minangkabau in Indonesien, in: Die Braut, Bd. 2, hrsg. von G. Volger
und K. v. Welck, Koln 1985

Bérard, Claude/Jean-Pierre Vernant u.a.: Die Bilderwelt der Griechen, Aus-
stellungskatalog, Mainz 1985

Bertholet, Alfred: Worterbuch der Religionen, Stuttgart 1976 (EA 1952)

Bild der Vélker: Die Brockhaus Volkerkunde, Wiesbaden, o.]. (EA ,,Peoples of
the World“ 1974)

Bianchi, Ugo: The Greek Mysteries, Leiden 1976

Binswanger, Hans Christoph: Die Glaubensgemeinschaft der Okonomen,
Miinchen 1998

Boff, Leonardo: Jesus Christus, der Befreier, Freiburg 1986 (EA ,Jesus Cristo
Libertador®, Petropolis 1972)

—: Kirche, Charisma und Macht, Diisseldorf 1985 (EA ,Igreja: carisma e
poder®, Petropolis 1981)

—: Theologie der Befreiung — die hermeneutischen Voraussetzungen, in: Karl
Rahner u.a. (Hrsg.): Befreiende Theologie, Stuttgart 1977

—: Was fiir Theologien gibt es in der Dritten Welt?, in: Concilium, Internatio-
nale Zeitschrift fiir Theologie, Oktober 1988

Borek, Johanna: Denis Diderot, Reinbek bei Hamburg 2000

Brock, Bazon: Heiligung der Filzpantoffeln gegen Heroismus permanenter
Selbsttranszendierung, in: D. Kamper/C. Wulf (Hrsg.): Das Heilige. Seine
Spur in der Moderne, Syndikat Buchgesellschaft, Bodenheim 1997

Brown, Joanna Carlson/Rebecca Parker: For God So Loved the World?, in:
J. Carlson Brown/C. R. Bohn (Hrsg.): Christianity, Patriarchy and Abuse,
New York 1992

240



Briick, Michael von: Buddhismus. Grundlagen, Geschichte, Praxis, Giitersloh
1998

— /Whalen Lai: Buddhismus und Christentum, Miinchen 1997

Bultmann, Rudolf: Neues Testament und Mythologie, in: Kerygma und
Mythos, Hamburg 1948. Als Sonderdruck: Das Problem der Entmythologi-
sierung der neutestamentlichen Verkiindigung, Miinchen 1985

Burckhardt, Jacob: Griechische Kulturgeschichte, Stuttgart/Leipzig 1939 (EA
1898-1902)

Burger, Rudolf: Ein neues Zentralgebiet? Kultur als Zivilreligion, in: Nach
Gott fragen. Uber das Religidse, Merkur Sonderheft, Stuttgart 1999

Burkert, Walter: Kulte des Altertums. Biologische Grundlagen der Religion,
Miinchen 1998

—: Griechische Religion der archaischen und klassischen Epoche, Stuttgart 1977

—: Antike Mysterien, Miinchen 1994

— homo necans. Interpretationen altgriechischer Opferriten und Mythen.
Berlin 1972

—: Weisheit und Wissenschaft, Studien zu Pythagoras, Philolaos und Platon,
Niirnberg 1962

Campbell, Joseph: Die Masken Gottes. Bd. 1: Mythologie der Urvolker, Basel
1991a; Bd. 2: Mythologie des Ostens, 1991b

Camus, Albert: Die Pest, Reinbek bei Hamburg 1950 (EA ,La peste®, Paris
1947)

Charta der Grundrechte der Europdischen Union, Entwurf, Briissel 28. Sep-
tember 2000, Jur De, Charte 4487/00

Christ, Carol: Warum Frauen die Gottin brauchen, in: Schlangenbrut, 8,
Miinster 1985

Chung Hyun Kyung: Schamanin im Bauch, Christin im Kopf. Frauen Asiens
im Aufbruch, Stuttgart 1992 (EA ,Struggle to be the Sun again. Introducing
Asian Women’s Theology“, New York 1990)

Clauss, Manfred: Mithras. Kult und Mysterien, Miinchen 1990

Cupitt, Don: After God. The Future of Religion, London 1997

Dalai Lama: Das Buch der Menschlichkeit. Eine neue Ethik fiir unsere Zeit,
Bergisch Gladbach 2000 (EA , Ethics for the New Millenium®, New York
1999)

Daly, Mary: Jenseits von Gottvater, Sohn und Co, Miinchen 1980 (EA ,Be-
yond God the Father, Boston 1973)

Damasio, Antonio R.: Descartes’ Irrtum. Fiihlen, Denken und das menschliche
Gehirn, Miinchen 1994 (EA ,Descartes’ Error. Emotion, Reason and the
Human Brain“, New York 1994)

—: Ich fiihle, also bin ich, Miinchen 2000 (EA , The Feeling of What Hap-
pens. Body and Emotion in the Making of Consciousness®, New York
1999)

Dannheimer, Hermann (Hrsg.): Idole. Ausstellungskatalog der Prahistorischen
Staatssammlung Miinchen, 1985

Daum, Werner: Ursemitische Religion, Stuttgart 1985

Domin, Hilde: Der Baum bliiht trotzdem. Gedichte, Frankfurt a. M. 1999

Drewermann, Eugen: Glauben in Freiheit, Bd. 1: Tiefenpsychologie und Dog-
matik, Solothurn/Diisseldorf 1993

241



—: Glauben in Freiheit, Bd. 3, I: Der sechste Tag. Die Herkunft des Menschen
und die Frage nach Gott, Ziirich/Diisseldorf 1998

—: Glauben in Freiheit, Bd. 3, II: . . . und es geschah so. Die moderne Biologie
und die Frage nach Gott, Ziirich/Diisseldorf 1999

—: Interview in ,,Der Bund”, Mittwoch, 3. November 1999, S. 26

Duerr, Hans Peter: Sedna oder die Liebe zum Leben, Frankfurt a. M. 1984

— Traumzeit. Uber die Grenze zwischen Wildnis und Zivilisation, Ffm. 1987

Diirr, Hans-Peter: Naturwissenschaftliche Erkenntnis und Wirklichkeitserfah-
rung, 2. Wiener Kulturkongref, Wien, November 1996

—: Fiir eine zivile Gesellschaft, Miinchen 2000

Durkheim, Emile: Die elementaren Formen des religiosen Lebens, Frankfurt

a. M. 1981 (EA 1912)

Egli, Hans: Das Schlangensymbol, Olten 1985

Feuerbach, Ludwig: Gesammelte Werke, hrsg. von W. Schuffenhauer, Bd. 6
, Vorlesungen iiber das Wesen der Religion” Berlin 1981 (EA 1851); Bd. 10
,Das Wesen der Religion”, Berlin 1990 (EA 1846)

Finkelstein, Israel, / Neil A. Silbermann: Keine Posaunen vor

Jericho. Die archéologische Wahrheit tiber die Bibel. Miinchen 2002
Flusser, David: Die letzten Tage Jesu in Jerusalem, Stuttgart 1982

Fox, Matthew: Freundschaft mit dem Leben. Die vier Pfade der Schépfungs-
spiritualitit, Miinchen 1991 (EA ,Original Blessing”, Santa Fe 1983)
Frazer, James George: Der goldene Zweig. Eine Studie {iber Magie und Reli-
gion, Frankfurt a. M. 1977 (EA ,The Golden Bough”, London 1890-1937)
Freud, Sigmund: Totem und Tabu, 1912/13, in: Freud-Studienausausgabe
Bd. IX, Frankfurt a. M. 1974a

—: Die Zukunft einer Illusion, 1927, in: Freud-Studienausgabe Bd. IX, Ffm 1974 b

Fried, Erich: Voriibungen fiir Wunder. Gedichte vom Zorn und von der Liebe,
Berlin 1987

Fromm, Erich: Jenseits der Illusionen. Die Bedeutung von Marx und Freud,
1962, in: Gesamtausgabe Band IX, Stuttgart 1981

—: Anatomie der menschlichen Destruktivitit, 1973, in: Gesamtausgabe
Bd. VII, Stuttgart 1980

Frye, Richard N.: Zarathustra, in: E. Brunner-Traut (Hrsg.): Die Stifter der
grofien Weltreligionen, Freiburg 1994

Gadamer, Hans-Georg: Die Aktualitdtdes Schonen, Stuttgart 1977

Gallas, Klaus: Kreta. Ursprung Europas, Miinchen 1984

Gebser, Jean: Ursprung und Gegenwart. Erster Teil, Gesamtausgabe Bd. I,
Schaffthausen 1978

Gimbutas, Marija: The Goddesses and Gods of Old Europe, Berkeley/Los
Angeles 1982

—: The Language of the Goddess, London 1989

Girard, René: Das Heilige und die Gewalt, Frankfurt a.M. 1992 (EA ,La vio-
lence et le sacré”, Paris 1972)

Gloy, Karen: Das Verstandnis der Natur. Bd. I: Die Geschichte des wissen-
schaftlichen Denkens, Miinchen 1995

Godelier, Maurice: Das Rétsel der Gabe. Geld, Geschenke, heilige Objekte,
Miinchen 1999

242



Goldenberg, Naomi R.: Spiritualitait und Theologie, in: M. Kassel (Hrsg.):
Feministische Theologie, Stuttgart 1988

Goodell, Jane van Lawick: Wilde Schimpansen, Reinbek bei Hamburg 1971
(EA ,In the Shadow of Man*“, London 1971)

Gottner-Abendroth, Heide: Matriarchat in Siidchina. Eine Forschungsreise zu
den Mosuo, Stuttgart 1998

—: Das Matriarchat II 1: Stammesgesellschaften in Ostasien, Ozeanien, Ame-
rika, Stuttgart 1991

—: Das Matriarchat II 2: Stammesgesellschaften in Amerika, Indien, Afrika,
Stuttgart 2000

Grey, Mary: Jesus — Einsamer Held oder Offenbarung beziehungshafter
Macht?, in: D. Strahm/R. Strobel: Vom Verlangen nach Heilwerden. Chri-
stologie in feministischer Sicht, Fribourg/Luzern 1991

Gutiérrez, Gustavo: Theologie der Befreiung, Mainz/Miinchen 1973 (EA
,Teologia de la liberacién“ 1971)

Haag, Herbert: Vom alten zum neuen Pascha. Geschichte und Theologie des
Osterfestes, Stuttgart 1971

Habermas, Jiirgen: Ein Argument gegen das Klonen von Menschen, in: J. Haber-
mas: Die postnationale Konstellation. Politische Essays, Frankfurt a. M. 1998

Hampson, Daphne: Theology and Feminism, Oxford 1990

Handbuch der Kirchengeschichte, hrsg. von Hubert Jedin, Freiburg 1985,
Bd. I: Karl Baus: Von der Urgemeinde zur frithchristlichen Groflkirche;
Bd. II/I: Karl Baus/Eugen Ewig: Die Kirche von Nikaia bis Chalkedon;
Bd. IV: E. Iserloh/]. Glazik/H. Jedin: Reformation, Katholische Reform und
Gegenreformation

Handworterbuch des Deutschen Aberglaubens, hrsg. von E.Hoffmann-
Krayer/H. Bichtold-Staubli, Berlin/Leipzig 1927-1941

Harrison, Beverly W.: Die neue Ethik der Frauen. Kraftvolle Bezichungen statt
bloflem Gehorsam, Stuttgart 1991 (EA: Making the Connections. Essays in
Feminist Social Ethics, Boston 1985).

Heiler, Friedrich/Kurt Goldammer (Hrsg.): Die Religionen der Menschheit,
Stuttgart 1980 (EA 1959)

Heller, Agnes: Theorie der Gefithle, Hamburg 1981

—: General Ethics, Oxford/Cambridge Mass. 1988

Hesse, Franz: Israelitisch-jiidische Religion in vorchristlicher Zeit, in: E. Hei-
ler: Die Religionen der Menschheit, Stuttgart 1980

Heyward, Carter: Und sie riihrte sein Kleid an. Eine feministische Theologie
der Bezichung, Stuttgart 1986 (EA , The Redemption of God. A Theology of
Mutual Relation, Washington D. C. 1982)

—: Saving Jesus From Those Who Are Right. Thinking of what means to be
Christian, Minneapolis 1999

Holbach, Paul Baron von: System der Natur oder von den Gesetzen der physi-
schen und moralischen Welt, deutsch von F. G. Vogt, Berlin 1960, Frankfurt
a.M. 1978 (EA , Le systeme de la nature,“ 1770)

Hopkins, Julie: Feministische Christologie, Mainz 1996 (EA , Towards a Femi-
nist Christology. Jesus of Nazareth, European Women and Christological
Crisis“, Kampen 1994)

Huber, Hugo: Ist das Leben grofer als der Tod? Zur existentiellen Tiefendi-

243



mension traditionell-afrikanischer Religionen, in: Homo religiosus, Volker-
kundemuseum der Universitit Ziirich, 1990

Hume, David: Dialoge tiber natiirliche Religion, bearbeitet von Giinter Gaw-
lick, Hamburg 1968 (EA ,Dialogues Concerning Natural Religion“, Lon-
don 1779, posthum)

Imhof, Paul/Hubert Biallowons (Hrsg.): Karl Rahner im Gesprich 1978-1982,
Miinchen 1983

Jacob, Frangois: Die Maus, die Fliege und der Mensch. Uber die moderne Gen-
forschung, Berlin 1998

Jehle, Frank: Lieber unangenehm laut als angenehm leise. Der Theologe Karl
Barth und die Politik, Ziirich 1999

Jensen, Adolf Ellegard: Das religiose Weltbild einer frithen Kultur, Stuttgart 1948
(zit. in: Joseph Campbell: Mythologie der Urvolker, Basel 1991, S. 198 ff.)

Jonas, Hans: Das Prinzip Verantwortung, Frankfurt a. M. 1979

Jud, Carmen: Die Faszination der Kunst zu leiden, in: Fama, Feministisch-
Theologische Zeitschrift, 1988, Heft 1

Kant, Immanuel: Die Religion in den Grenzen der bloflen Vernunft. Simtliche
Werke. Grof$herzog Wilhelm Ernst Ausgabe, Leipzig 1921, Bd. 6

Kerényi, Karl: Die Mysterien von Eleusis, Ziirich 1961

—: Labyrinthstudien. Labyrinthos als Linienreflex einer mythologischen Idee,
Ziirich 1950 (2. Aufl.)

Kippenberg, Hans G.: Die Entdeckung der Religionsgeschichte, Miinchen 1997

Kloft, Hans: Mysterienkulte der Antike, Miinchen 1999

Koepping, Klaus-Peter: Australier (Arnhem-Land), in: Klaus E. Miiller
(Hrsg.): Menschenbilder frither Gesellschaften, Frankfurt a.M. 1983

Komitee Widerstand gegen das MAI: Lizenz zum Pliindern, Kéln 1999

Konig, Marie E. P.: Am Anfang der Kultur. Die Zeichensprache des frithen
Menschen, Wien 1981

Korvin-Krasinski, Cyrill von: Trina Mundi Machina. Die Signatur des alten
Eurasien, Mainz 1986

Kramer, Samuel N.: Die Geschichte beginnt in Sumer, Miinchen 1959

Kraus, Hans-Joachim: Israel, in: Propylien Weltgeschichte Bd. II, Frankfurt
a.M. 1962

Kuby, Clemens: Todas. Am Rande des Paradieses, mind films GmbH, Gar-
ching 1996

King, Hans: Projekt Weltethos, Miinchen 1990

Kiing, H./Boff, L./Sélle, D.: Radiointerview, 3. Januar 2000, Radio DRS 2,
Kontext

Kinzli, Arnold: Gotteskrise. Fragen zu Hiob. Lob des Agnostizismus, Rein-
bek bei Hamburg 1998

—: Menschenmarkt. Die Humangenetik zwischen Utopie, Kommerz und Wis-
senschaft, Reinbek bei Hamburg 2001

Kuschel, Karl Josef: Streit um Abraham, Diisseldorf 2001

Lanczkowski, Giinter: Religionen der vorderasiatischen Kulturen, in: E Hei-
ler: Die Religionen der Menschheit, Stuttgart 1980

Lapide, Pinchas: Glauben, Wissen oder Zweifeln? Giitersloh 1988

—/Jiirgen Moltmann: Jiidischer Monotheismus — Christliche Trinititslehre. Ein
Gesprich, Miinchen 1979

244



Laszlo, Ervin: Das dritte Jahrtausend. Zukunftsvisionen, Frankfurt a. M.
1998

Leder, Karl Bruno: Todesstrafe. Ursprung, Geschichte, Opfer, Miinchen o. J.

Lerner, Gerda: Die Entstehung des Patriarchats, Frankfurta.M.1991 (EA , The
Creation of Patriarchy”, New York/Oxford 1986)

Levinas, Emmanuel: Humanismus des anderen Menschen, Hamburg 1989
(EA: ,Humanisme de l'autre homme”, Montpellier 1972)

Lipowatz, Thanos: Das Heilige und das Geweihte, in: D. Kamper/C. Wulf
(Hrsg.): Das Heilige. Seine Spur in der Moderne. Syndikat Buchgesellschaft,
Bodenheim 1997

Lommel, Herman: Die Gathas des Zarathustra, Basel 1971

Lowith, Karl: Nietzsche. Zeitgemdfles und Unzeitgemafes, ausgewahlt und
eingeleitet von Karl Léwith, Frankfurt a. M./Hamburg 1956

Lucchetti-Bingemer, M. C./S. Rayan: Die Theologien der Dritten Welt: Die
Bekehrungzumanderen, in: Concilium, Internationale Zeitschrift fiir Theo-
logie, Oktober 1988

Lurker, Manfred: Die Botschaft der Symbole, Miinchen 1990

—: Worterbuch der Symbolik, Stuttgart 1983

Maffesoli, Michel: Das gesellschaftliche Gottliche, in: D. Kamper/C. Wulf
(Hrsg.): Das Heilige. Seine Spur in der Moderne. Syndikat Buchgesellschaft,
Bodenheim 1997

Mankiw, Gregory: Grundziige der Volkswirtschaftslehre, Stuttgart 1999

Margalit, Avishai: Politik der Wiirde, Berlin 1997

Marti, Kurt: Urgrund Liebe. Klagen, Wiinsche, Lieder, Stuttgart 1987

Martini, Carlo Maria/Umberto Eco: Woran glaubt, wer nicht glaubt? Wien
1998

Marx, Karl: Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie, in: Karl Marx/Frie-
drich Engels: Werke (MEW), Bd. I, Berlin 1961

Mause, Lloyd de (Hrsg.): Hort ihr die Kinder weinen. Eine psychogenetische
Geschichte der Kindheit, Frankfurt a. M. 1980

Meier-Seethaler, Carola: Gefiihl und Urteilskraft. Ein Pladoyer fiir die emotio-
nale Vernunft, Miinchen 1997

—: Urspriinge und Befreiungen. Die sexistischen Wurzeln der Kultur, Ffm. 1992.
Neufassung: Urspriinge und Befreiungen. Eine dissidente Kulturtheorie. Stgt. 2011

—: Von der géttlichen Lowin zum Wahrzeichen méannlicher Macht. Ursprung
und Wandel grosser Symbole, Ziirich 1993

Mellaart, James: Catal Hiiyiik. Stadt aus der Steinzeit, Bergisch Gladbach 1967

Metz, Johann Baptist: Zur Theologie der Welt, Mainz/Miinchen 1968

- Jenseits biirgerlicher Religion. Reden iiber die Zukunft des Christentums,
Mainz/Miinchen 1980

- Im Eingedenken fremden Leids, in: Metz/Reikersdorfer/Werbick (Hrsg.):
Gottesrede, Miinster 1996

— (Hrsg): Gotteskrise, in: Diagnosen zur Zeit. Mit Beitrdgen von J. H. Metz et
al, Duisseldorf 1994

— (Hrsg.): Landschaft aus Schreien. Zur Dramatik der Theodizeefrage, Mainz
1995

Mieth, Dietmar: Meister Eckhart, Olten 1979

Mode, Erwin (Hrsg.): Spiritualitat der Weltkulturen, Graz 2000

245



Mollenkott, Virginia R.: Gott eine Frau? Vergessene Gottesbilder der Bibel,
Miinchen 1984 (EA: , The Divine Feminine. The Biblical Imagery of God as
Female“, New York 1983)

Moltmann, Jirgen: Der gekreuzigte Gott, Giitersloh 1972

Mulack, Christa: Maria, die geheime Gottin im Christentum, Stuttgart 1985

—: Gott ist tot — es lebe die Géttin, in: A. Schmidt-Biesalski (Hrsg.): Befreit zu
Rede und Tanz, Stuttgart 1989

Miiller-Beck, Hansjiirgen/Gerd Albrecht (Hrsg.): Die Anfinge der Kunst vor
30000 Jahren, Stuttgart 1987

Miiller, Christoph D.: Die Pharisier. Zu einem Klischee christlicher Predigt-
praxis, in: W. Dietrich/M. George/U. Luz (Hrsg.): Antijudaismus — christ-
liche Erblast, Stuttgart 1999

Nietzsche, Friedrich: Kritische Studienausgabe (KSA), hrsg. von Giorgio
Colli/Mazzino Montinari, Miinchen 1980

Nussbaum, Martha C.: Gerechtigkeit oder das gute Leben, hrsg. von Herlinde
Pauer-Studer. Zusammengestellt aus verschiedenen amerikanischen Verof-
fentlichungen 1988-1993, Frankfurt a. M. 1999

Otto, Rudolf: Das Heilige, Miinchen 1997 (EA 1917)

Oxford-Lexikon der Weltreligionen, Diisseldorf 1999

Panikkar, Raimon: Gottes Schweigen. Die Antwort des Buddha fiir unsere
Zeit, Frankfurt a.M. 1996

Pauer-Studer, Herlinde: Das Andere der Gerechtigkeit, Berlin 1996

Paulme, Denise: Die Dogon in Mali und Obervolta, in: Bild der Vélker, Brock-
haus Volkerkunde, Bd. 2, Wiesbaden o. J.

Petri-Odermann, Helmut und Gisela: Die australischen Urbewohner und ihre
Kultur, in: Kindlers Enzyklopidie, Der Mensch, Bd. II, Ziirich 1982

Pieper, Annemarie: Albert Camus, Miinchen 1984

Pieper, Josef: Tradition als Herausforderung, Miinchen 1963

Popper, Karl R.: Objektive Erkenntnis. Ein evolutionirer Entwurf, Anhang
1. Aufl, Hamburg 1973 (EA ,Objective Knowledge. An Evolutionary
Approach®, Oxford 1972)

—: Auf der Suche nach einer besseren Welt, Miinchen 1995

Rahner, Karl: Horer des Wortes. Zur Grundlegung einer Religionsphilosophie,
Freiburg 1971a

—: Politische Dimensionen des Christentums, Miinchen 1986

—: Das Christentum und die nichtchristlichen Religionen, in: Karl Rahner,
Schriften zur Theologie, Band V, Einsiedeln 21964

—: Zur Theologie der Zukunft, Minchen 1971b

— (Hrsg.): Befreiende Theologie, Stuttgart 1977

Rawls, John: Eine Theorie der Gerechtigkeit, Frankfurt a.M. 1975 (EA , A
Theory of Justice“, Cambridge Mass. 1971)

Rayan, Samuel: Die Dritte-Welt-Theologie. Wohin gehen wir von hier aus?, in:
Concilium. Internationale Zeitschrift fiir Theologie, Oktober 1988

Reeder, Ellen D.: Pandora. Frauen im klassischen Griechenland. Ausstellungs-
katalog, Basel 1996 (EA ,Pandora: Women in Classical Greece®, Baltimore
1995)

Rieger, Albert: Innerreligiose Foren, in: Zeitschrift fir Kultur, Politik, Kirche
(Reformatio), Bern, August 2000

246



Rifkin, Jeremy: Das biotechnische Zeitalter, Miinchen 2000 (EA , The Biotech
Century“, London 1998)

Rousseau, Jean Jacques: Der Gesellschaftsvertrag, tibersetzt von M. v.Rast,
Berlin 1873 (EA ,Du contrat social“, Amsterdam 1762)

Ruether Radford, Rosemary: Sexismus und die Rede von Gott, Giitersloh 1985
(EA ,Sexism and God-Talk“, Boston 1983)

—: Unsere Wunden heilen, unsere Befreiung feiern. Rituale in der Frauenkirche,
Stuttgart 1988 (EA: ,Women-Church, Theology and Practice of Feminist
Liturgical Communities®, San Francisco 1985)

—: Gaia und Gott. Eine okofeministische Theologie der Heilung der Erde,
Luzern 1994 (EA ,Gaia and God. An Ecofeminist Theology of Earth Hea-
ling“, New York 1992)

Rullmann, Marit u.a.: Philosophinnen von der Antike bis zur Aufklirung,
Ziirich/Dortmund 1993

Rushdie, Salman: Die satanischen Verse, Miinchen 1997 (EA , The satanic ver-
ses“, London 1988)

Riistow, Alexander: Ortsbestimmung der Gegenwart. Eine universalgeschicht-
liche Kulturkritik, Bd. 1: Ursprung der Herrschaft, Erlenbach/Ziirich 1950

Safranski, Riidiger: Das Bose, Miinchen 1997

—: Nietzsche, Biographie seines Denkens, Miinchen 2000

Saner, Hans: Macht und Ohnmacht der Symbole, Basel 1999

Schimmel, Annemarie: Islam, in: Heiler F.: Die Religionen der Menschheit,
Stuttgart 1980

—: Im Namen Allahs, des Allbarmherzigen. Der Islam, Miinchen 1999

Schiwy, Glinther: Abschied vom allmichtigen Gott, Miinchen 1995

Schleiermacher, Friedrich Daniel Ernst: Uber die Religion. Reden an die Gebil-
deten unter ihren Verichtern, 1777 hrsg. von Giinter Meckenstock, Berlin
1999

—: Ethik, 1812/13, hrsg. v. Hans Joachim Birkner, Hamburg 1981

Schleiermacher-Auswahl, hrsg. von Heinz Bolli, mit einem Nachwort von Karl
Barth, Giitersloh 1983

Schmid, Elisabeth: Die Elfenbeinstatuette vom Hohlensteinstadel im Lonetal,
Sonderdruck aus: Fundberichte aus Baden-Wiirttemberg, 14, Stuttgart 1989

Schnidelbach, Herbert: Das Gesicht im Sand. Foucault und der anthropologi-
sche Schlummer, in: Zwischenbetrachtungen im Prozef der Aufklirung,
Jirgen Habermas zum 60. Geburtstag, hrsg. v.A. Honneth/A. Wellmer et
al., Frankfurt a. M. 1989

Schneider, David M./Kathleen Gough (Hrsg.): Matrilineal Kinship, Berkeley/
Los Angeles 1961

Schreiner, Peter: Im Mondschein 6ffnet sich der Lotus. Der Hinduismus, Diis-
seldorf 1996

Schroer, Silvia: Die Weisheit hat ihr Haus gebaut. Studie zur Gestalt der Sophia
in den biblischen Schriften, Mainz 1996

—: Jesus Sophia, in: D. Strahm/R. Strobel (Hrsg.): Vom Verlangen nach Heil-
werden, Fribourg/Luzern 1991

Schiingel-Straumann, Helen: Denn Gott bin ich, und kein Mann, Mainz 1996

Schiissler Fiorenza, Elisabeth: Zu ihrem Gedichtnis. Eine feministisch-theolo-
gische Rekonstruktion der christlichen Urspriinge, Miinchen/Mainz 1988

247



—: Brot statt Steine. Die Herausforderung einer feministischen Interpretation
der Bibel, Fribourg 1988

Schweitzer, Albert: Die Weltanschauung der Ehrfurcht vor dem Leben. Kul-
turphilosophie III. Werke aus dem Nachlaf}, Miinchen 1999

Seethaler, Angelika: Register zum Neuen Testament, Stuttgarter Kleiner Kom-
mentar, NT 19, Stuttgart 1995

Sigrist, Christian: Regulierte Anarchie. Eine Anthropologie herrschaftsfreien
Zusammenlebens, in: Kindlers Enzyklopadie: Der Mensch Bd. VIII, Zirich
1984

Simmel, Georg: Die Religion, Frankfurt a.M. 1912

Skorupinski B./K. Ott: Technikfolgenabschitzung und Ethik, Hochschulver-
lag ETH, Ziirich 2000

Smolla, Giinther: Arbeitsteilung aus der Sicht der Vor- und Frithgeschichtsfor-
schung, in: Menschliches Verhalten, Kolloquium der Schweiz. Geistesw. Ge-
sellschaft, Freiburg 1983

Solle, Dorothee: Atheistisch an Gott glauben. Beitrige zur Theologie, Miin-
chen 1986 (EA Olten 1968)

—: Stellvertretung. Ein Kapitel Theologie nach dem , Tode Gottes®, Stuttgart
1982 (EA 1965)

—: Mystik und Widerstand, Hamburg 1997

—: Leiden, Stuttgart 1978

—: Lieben und Arbeiten. Eine Theologie der Schopfung, Stuttgart 1985

—: Gott Denken. Einfithrung in die Theologie, Stuttgart 1990a

—/Johann Baptist Metz: Welches Christentum hat Zukunft? Stuttgart 1990b

—/Fulbert Steffensky: Politisches Nachtgebet in Kéln, 2 Binde, Stuttgart 1971

—/Luise Schottroff: Den Himmel erden. Eine 6kofeministische Anniherung an
die Bibel, Miinchen 1996

Sorge, Elga: Religion und Frau, Stuttgart 1985

Spaemann, Robert: Das unsterbliche Geriicht, in: Nach Gott fragen. Uber das
Religiose, Sonderheft Merkur, Stuttgart 1999

Spinoza, Baruch: Die Ethik, deutsch v. Carl Vogl, Leipzig 1909

Strahm, Doris: Vom Rand in die Mitte. Christologie aus der Sicht von Frauen
in Asien, Afrika und Lateinamerika, Luzern 1997

—: aber ich glaube daran, in: Fama, Feministisch-theologische Zeitschrift, Mirz
1998

—/Regula Strobel (Hrsg.): Vom Verlangen nach Heilwerden. Christologie in
feministisch-theologischer Sicht, Fribourg/Luzern 1991

Strobel, Regula: Das Kreuz im Kontext feministischer Theologie, in:
D. Strahm/R. Strobel: Vom Verlangen nach Heilwerden, Fribourg/Luzern
1991

—: An jenen Tagen wurde in Jerusalem ein Auferstandener gekreuzigt, in:
S. Bieberstein/D. Kosch (Hrsg.): Auferstehung hat einen Namen, Luzern
1998

Strum, Shirley C.: Leben unter Pavianen, Darmstadt 1990 (EA ,Almost
Human. A Journey into the World of Baboons®, New York 1987)

Sznaider, Natan: Und fiihre uns in Versuchung . . . Eine intellektuelle Verteidi-
gung des Konsums, in: NZZ, Ziirich 1./2. April 2000, S. 99

Theissen, Gerd/Annette Merz: Der historische Jesus, Gottigen 1997

248



Thich Nhat Hanh: Ich pflanze ein Licheln. Der Weg der Achtsamkeit, Miin-
chen 1992 (EA ,Peace Is Every Step“, New York 1991)

Thukydides: Gedenkrede des Perikles auf die Gefallenen, Leipzig 1943

Thiirmer-Rohr, Christina: Mittiterschaft der Frau, in: Chr. Thiirmer-Rohr,
u. a. (Hrsg.): Mittiterschaft und Entdeckerlust, Berlin 1990

Tillich, Paul: Der Mut zum Sein, Stuttgart 1953 (EA ,The Courage to Be“,
New Haven 1952)

—: Das Ewige im Jetzt, Stuttgart 1964 (EA , The Eternal Now*, London 1963)

—: Symbol und Wirklichkeit, Stuttgart 1962

Tugendhat, Ernst: Vorlesungen tber Ethik, Frankfurt a. M. 1994

Tircke, Christoph: Der tolle Mensch. Nietzsche und der Wahnsinn der Ver-
nunft, Lineburg 1999

Upanishaden: Altindische Weisheit aus Brahmanas und Upanishaden, Eugen
Diederichs Verlag Disseldorf/Koln 1958

Voltaire: Abhandlung zur Metaphysik (EA ,Traité de métaphysique®, 1784,
posthum), in: The complete works of Voltaire, hrsg. v. W. H. Barber und
Ulla Kolving, Oxford 1989, Bd. 14

—: Candide oder der Optimismus, in: Romane und Erzihlungen, Potsdam 1920
(EA ,Candide ou ’optimisme*, London 1759)

—: Philosophische Briefe, hrsg. und tibersetzt von Rudolf von Bitter, Frankfurt
a.M. 1985

Waal, Frans de/Frans Lanting: Bonobos. Die zirtlichen Menschenaffen, Basel
1998 (EA: ,,Bonobo — The Forgotten Ape®, Berkeley 1997)

Weiler, Gerda: Ich verwerfe im Lande die Kriege. Das verborgene Matriarchat
im Alten Testament, Miinchen 1984

—: Ich brauche die Goéttin, Basel 1990

Weischedel, Wilhelm: Der Gott der Philosophen. Grundlegung einer philoso-
phischen Theologie im Zeitalter des Nihilismus, Darmstadt 1971; Bd. 2: Ab-
grenzung und Grundlegung

Weizenbaum, Joseph: Kiinstliche Intelligenz als Endlosung der Menschen-
frage, IFF (Internat. Forschungsinstitut f. Fernstudien d. dsterreich. Univer-
sititen), Klagenfurter Beitrige zur Technikdiskussion, Heft 32, Klagenfurt
1990

Welsch, Wolfgang: Vernunft. Die zeitgendssische Vernunftkritik und das Kon-
zept der transversalen Vernunft, Frankfurt a. M. 1996

Wilber, Ken: Naturwissenschaft und Religion. Die Versohnung von Wissen
und Weisheit, Frankfurt a. M. 1998 (EA: The marriage of sense and soul)

Wilhelm, Richard C.: I Ging. Das Buch der Wandlungen, Diisseldorf/Kdln

o.].

Woller, Hildegunde: Ein Traum von Christus, Stuttgart 1987

Wosien, Maria Gabriele: Sakraler Tanz, Miinchen 1988

Zachner, Robert C.: Mystik. Die 6stlichen und westlichen Religionen, Olten
1980 (EA: ,Concordant Discord. The Interdependence of Faith, Oxford
1970)

Zeitdokument, Der Streit um den Menschen, Die Zeit, Nr. 2, 1999

249



Nachweis der Bildzitate

Abb. 1 und 2: James Mellaart, Catal Huytk. Stadt aus der Steinzeit, Bergisch
Gladbach 1967, Taf. 67, Abb. 37

Abb. 3: R. Hampe/E. Simon, Tausend Jahre frithgriechische Kunst, Miinchen/
Fribourg 1980, S. 282, Abb. 277

Abb. 4: helvetia archaeologica, Heft 41, Ziirich 1980

Abb. 5: H. Henning, Die Grab- und Hortfunde der Urnenfelderkultur aus
Ober- und Mittelfranken, Kallmiinz 1970, Taf. 88

Abb. 6: Historisches Museum Bern

Abb. 7: Emil M. Bithrer, Mythen der Welt, Ziirich 1978, S. 64

Abb. 8: Erich Neumann, Die Grosse Mutter, Ziirich 1956, Taf. 44

Abb. 9: Museo Civico, Viterbo

Abb. 10: Eremitage, St. Petersburg

Abb. 11: Pfarrkirche St. Zeno, Ladir, Schweiz

Abb. 12: Paul Schwarzenau, Das Kreuz, Stuttgart 1990, S. 197

Abb. 13: Stefano Crespi u.a., Mumprecht: Individuo Widerspruch Qui Non,
Pinacoteca comunale Casa Rusca Locarno, Ausstellungskatalog, 1992



Namenregister

Aborigines 27

Abraham 70

Achimeniden 83

Adam 107, 110, 127

Adler, Alfred 36

Adonis 46

Aeskulap 68

Agamemnon 39

Ahriman 76

Ahura Mazda 76, 81f1., 104

Aischylos 64

Alexander der Grofie 39, 66, 102, 104

Algonkin 29

Al Lat 71

Al Manat 71

Al Uza 71

Allah 71

Altheim, Franz 82, 240

Anakreon 55

Anath 13, 61, 69

Angelus Silesius 130

Anna 60

Anselm von Canterbury 126

Anwander, Anton 22, 72, 240

Aphrodite 46, 60, 122

Apollon 64, 104

Ariadne 122

Arius 118

Aristoteles 65, 73, 125-128, 134,
240

Arjuna 831, 95

Armstrong, Karen 122,128, 131,
133, 135, 138, 240

Artemis 13

Ashera 69

Ashoka 92

Asklepios 102

Assmann, H. 189

Athanasius 118

Athene 60f.

Attis 46, 100f.

Atum 61

Augustinus 78, 122, 1241, 127, 175,
199

Averroes (Ibn Rushd) 126
Avicenna (Ibn Sina) 125

Baal 35, 69

Baalat 69

Bachmann, Ingeborg 232

Bacon, Francis 68, 135, 154

Bakchios 100

Barth, Karl 180f., 184f.

Bayle, Pierre 135

Bellah, Robert N. 219-222, 237, 240

Ben-Chorin, Shalom 234

Benda-Beckmann, Keebet und Franz
37,240

Bentham, Jeremias 162

Bérard, Claude 98, 240

Bertholet, Alfred 69, 240

Biallowons, Hubert 183, 244

Bianchi, Ugo 97, 240

Bichsel, Peter 234

Bieberstein, Sabine 198, 248

Biermann, Wolf 234

Binswanger, Hans Christoph 154,
240

Boff, Clodovis 189

Boff, Leonardo 161, 189, 197, 203,
2251, 234, 240

Bonhoeffer, Dietrich 185

Bonsels, Waldemar 208

Borek, Johanna 240

Borgia, Cesare 148

Brimos 98

Brock, Bazon 176, 240

Brown, Joanna Carlson 198, 240

Briick, Michael von 80, §9-92,
208-212, 241

Bruno, Giordano 136f.

Biichner, Ludwig 200

Buddha, Siddharta Gautama Sakya-
muni 80, 87-92, 123, 208-210, 213

Bultmann, Rudolf 180f., 183, 241

Burckhardt, Jacob 37, 39, 58, 178, 241

Burger, Rudolf 177, 241

Burkart, Erika 232

251



Burkert, Walter 12, 14, 32, 61, 96-98,
100, 241

Calvin 128f.

Camara, Don Helder 161

Campbell, Joseph 32, 40, 241

Camus, Albert 150, 156 1., 216, 241

Cardinal, Ernesto 234

Cassirer, Ernst 169, 227

Cheyenne 29

Christ, Carol 190, 241

Christus 17, 110-112, 115, 118,
120£., 123, 181, 188, 197£,, 201

Chung Hyun Kyung 2251., 241

Cicero 99

Clauss, Manfred 104, 241

Comte, Auguste 135, 152, 236

Cromwell, Oliver 138

Cupitt, Don 1501., 163, 173, 232, 241

Didalos 68

Dalai Lama 217, 234, 241

Daly, Mary 190, 194, 241

Damasio, Antonio R. 165, 241

Dannheimer, Hermann 42, 241

Daum, Werner 71, 241

David 70, 77, 107

Demeter 60, 97-99, 102, 112, 122

Dennet, Dan 155

Descartes, René 136f., 1651.

Diderot, Denis 134

Diokletian, rom. Kaiser 124

Dionysius Areopagita 129

Dionysos 46, 96, 99, 1201., 149

Dogon 67

Domin, Hilde 2321., 241

Drewermann, Eugen 11, 157, 1711,
197, 241

Duerr, Hans Peter 29, 31, 242

Diirr, Hans-Peter 165, 242

Durkheim, Emile 163, 242

Eckhart (Meister Eckhart von
Hohenheim) 86, 129, 1301, 212,
214

Eco, Umberto 156f., 169, 174, 176,
245

Egli, Hans 50, 241

252

Einstein, Albert 165
El 69

Engels, Friedrich 1451.
Epiktet 154

Epikur 134

Eskimo 29

Euridike 96

Eva 122

Feuerbach, Ludwig 17, 23, 137,
143-147, 242

Flusser, David 108f., 242

Fox, Matthew 226, 242

Franz von Assisi 179

Frazer, James George 32, 242

Freud, Sigmund 27f., 37-39, 1461.,
154, 242

Fried, Erich 232, 234, 242

Friedrich der Grofle, Konig von
Preuflen 179

Fromm, Erich 18, 169, 242

Frye, Richard N. 82, 242

Gadamer, Hans-Georg 231, 242
Gaia 59f., 170

Galilei, Galileo 9, 136

Gallas, Klaus 36, 242

Galtung, Johan 234

Gebser, Jean 39, 242

Gimbutas, Marija 45£., 242
Girard, René 121., 23, 35f., 242
Gloy, Karen 155, 242

Godelier, Maurice 13, 242

Goethe, Johann Wolfgang von 137
Goldammer, Kurt 243
Goldenberg, Naomi R. 192, 243
Gollwitzer, Helmut 185

Goodell, Jane van Lawick 166, 243
Gottner-Abendroth, Heide 28, 243
Gough, Kathleen 28, 64, 247
Grey, Mary 191, 194, 243
Gubaidolina, Sofia 231

Gudea v. Lagasch 73

Gutiérrez, Gustavo 187-189, 243

Haag, Herbert 110, 243
Habermas, Jirgen 167, 243
Hadrian, rom. Kaiser 99



Hainuwele 34

Hammurapi 64

Hampson, Daphne 191, 243

Hannibal 101

Harnack, Adolf von 180

Harrison, Beverley W. 202, 243

Hathor 102, 122

Hegel, Georg Wilhelm Friedrich
137, 1431,

Heidegger, Martin 183

Heiler, Friedrich 69, 86, 88, 90, 121,
243

Helios 104

Heller, Agnes 173, 176, 243

Hera 60

Heraklit 55

Herder, Johann Gottfried von 137

Herodes 108

Herodot 55

Hesiod 59f., 65

Hess, Franz 70, 243

Hesse, Hermann 208

Heyward, Carter 10, 191, 193-195,
198-200, 202, 243

Hildegard von Bingen 130

Hiob 15, 75, 83, 196

Hitler, Adolf 152

Hobbes, Thomas 36, 161f., 169

Hobhler, Franz 234

Holbach, Paul, Baron von 134f., 243

Homer 39, 66, 98

Hopkins, Julie 194{., 243

Horaz 55

Horus 102f., 122

Huber, Hugo 243

Hume, David 133f1., 244

Hyakinthos 46

Hypathia 120

Takchos 98
Imdugud 45

Imhof, Paul 183, 244
Inanna 33

Indianer 29, 32
Indra 60, 84
Iphigenie 39

Ischtar 49, 61

Isis 46, 101-103, 122

Jacob, Frangois 179, 244

Jahwe 35, 691., 75-77, 190

Jina 80

Janus 50, 66

Jaspers, Karl 168

Jehle, Frank 185, 244

Jensen, Adolf Ellegard 32, 341., 244

Jesaja 76, 82

Jesus von Nazareth 10, 74, 105-112,
1221, 125, 141, 148, 160, 164, 182,
184, 186, 193-196, 200£., 209

Johannes, Evangelist 105, 107, 111,
184f

Johannes der Taufer 106, 111

Jonas 112

Jonas, Hans 163, 167, 244

Jud, Carmen 200,244

Julian, réom. Kaiser 120

Jung, Carl Gustav 208

Justinian L., rom. Kaiser 124

Justinus 111

Kadesch 43

Kali 36

Kamper, Dietmar 240, 245

Kant, Immanuel 17, 139-142, 154,
162, 172, 176, 228, 234, 238, 244

Kaschnitz, Marie Luise 232

Kerényi, Karl 49, 98, 244

Khond 40

Kippenberg, Hans G. 22, 244

Klemens v. Alexandrien 117

Kloft, Hans 98-103, 111, 115, 121,
244

Klytimnestra 39

Koepping, Klaus-Peter 38, 244

Konfuzius 73

Konig, Marie E. D. 48, 244

Konstantin, rom. Kaiser 92, 118-120,
227

Kopernikus 9, 136

Kore 60, 971.

Korvin-Krasinski, Cyrill von 230,
244

Kosch, Daniel 198, 248

Kramer, Samuel N. 66, 244

Kraus, Hans-Joachim 74, 244

Krishna 79, 831., 87, 95

253



Kubaba 42

Kuby, Clemens 30, 244

Kiing, Hans 19, 197, 203, 211, 244
Kiinzli, Arnold 75, 167, 173, 237, 244
Kuschel, Karl Josef 244

Kybele 16, 43, 100-112

Lai, Whalen 208f., 211, 241
Lakshmi 87

Lanczkowski, Giinter 61, 244
Langer, Susanne K. 206
Lanting, Frans 249

Lapide, Pinchas 244

Laszlo, Ervin 165, 245

Le Corbusier 231

Leder, Karl Bruno 63, 245
Leibniz, Gottfried Wilhelm 134, 138
Lenin 146

Lerner, Gerda 14, 59, 66, 245
Levinas, Emmanuel 169, 245
Leviticus 106

Lewis, C. S. 218

Lipowatz, Thanos 1571., 245
Locke, John 135

Lommel, Herman 81f., 245
Lorenz, Konrad 13

Lowith, Karl 149, 245
Lucchetti-Bingemer, M. C. 189, 245
Lukas 106-109, 122

Lukrez 25

Lurker, Manfred 46, 531., 245
Luther 128, 1391,, 141, 148

Ma’at 46, 72

Maffesoli, Michel 163, 169, 245

Mahavira 80, 87, 90

Maimonides (Moses ben Maimon)
126

Minaden 39

Mani 1231., 184

Mankiw, Gregory 154, 245

Marc Aurel 99, 124

Marduk 14, 35, 61, 64

Margalit, Avishai 176, 245

Maria 60, 112, 122, 131

Markus 177

Martha 131

Marti, Kurt 2321., 245

254

Martini, Carlo Maria 169, 174, 176,
245

Marx, Karl 17, 145, 152, 245

Matthius 112, 178

Mause, Lloyd de 177, 245

Mechthild von Magdeburg 130

Medusa 14, 35

Meier-Seethaler, Carola 11, 33, 421.,
50, 53, 591, 121, 153, 215,
227,245

Mellaart, James 42, 245

Merz, Annette 108, 248

Meslier, Jean 133

Metz, Johann Baptist 10, 180, 185f.,
1961, 1991, 203, 216£., 222, 238,
245,248

Mieth, Dietmar 131, 245

Minangkabau 37

Mithras 81f., 104

Made, Erwin 206, 245

Mollenkott, Virginia R. 191, 246

Moltmann, Jiirgen 244, 246

Montaigne, Michel de 135

Moses 70, 74

Muhammad 70f., 74f., 77, 123, 184

Mulack, Christa 122, 190, 246

Miiller, Christoph D. 106, 246

Miiller-Beck, Hansjiirgen 42, 246

Mumprecht, Rudolf 232

Musuo 43

Napoleon I., Kaiser der Franzosen
148,228

Narkissos 46

Nero 124

Neruda, Pablo 231

Newton, Isaak 134-136

Niemoller, Martin 185

Nietzsche, Friedrich 9, 122, 143,
147-152, 82, 246

Nussbaum, Martha C. 178, 246

Nyx 59

Obradovic, Vuk 84
Odipus 64

Oost, Jacob van 112, 114
Origenes 1171., 123,129
Orpheus 80, 961., 102



Osiris 39, 101 1., 121
Ott, Konrad 180, 248
Otto, Rudolf 12, 23, 157, 246

Pandora 65

Panikkar, Raimon 210, 246

Parker, Rebekka 198, 240

Pascal, Blaise 215

Pauer-Studer, Herlinde 163, 246

Paulme, Denise 67, 246

Paulus 92, 1091., 141, 148

Pelagius 127

Perikles 66

Persephone 33, 97-99

Petri-Odermatt, Helmut und Gisela
28, 246

Phoibe 60

Pico della Mirandola 128

Pieper, Annemarie 150, 246

Pieper, Josef 227, 246

Pindar 99

Planck, Max 165

Platon 96f., 125, 162

Plotin 96

Plutarch 100

Pluto 98

Popper, Karl R. 153, 246

Prometheus 68

Pythagoras 65, 96, 164

Rahner, Karl 180, 183-185, 203,
246

Ramses I1. 70

Rawls, John 162, 246

Rayan, Samuel 190, 245, 246

Re 35, 61

Reeder, Ellen D. 14, 65, 246

Rhea 60

Ricardo, David 152

Rieger, Albert 224, 246

Rifkin, Jeremy 167, 247

Romero, Erzbischof 161

Rorty, Richard 153

Rousseau, Jean Jacques 140, 153,
164, 218, 228, 247

Ruether, Radford Rosemary
191-193, 204, 247

Rullmann, Marit 120, 247

Rushdie, Salman 71, 247
Riistow, Alexander 178, 247

Sachmet 43, 61

Safranski, Ridiger 149, 169, 247

Saner, Hans 227, 247

Schelling, Friedrich Wilhelm Joseph
von 137, 143

Schillebeeckx, Edward 187

Schimmel, Annemarie 71, 74, 77, 247

Schiwy, Giinther 247

Schleiermacher, Friedrich Daniel
Ernst 17, 23, 143, 201, 247

Schmid, Elisabeth 42, 247

Schnidelbach, Herbert 155, 247

Schneider, David M. 28, 64, 247

Schopenhauer, Arthur 143, 147, 207

Schottroff, Luise 198, 248

Schreiner, Peter 86, 247

Schroer, Silvia 191, 247

Schu 61

Schiingel-Straumann, Helen 190, 247

Schiissler Fiorenza, Elisabeth 190, 247

Schweitzer, Albert 158, 207,
210-214, 248

Sebastiano del Piombo 112f.

Seethaler, Angelika 107, 117, 248

Segundo, Juan L. 189

Serapis 103

Seth 101

Seuse, Heinrich 129

Shaftesbury, Anthony
Ashley-Cooper 1521, 162, 164

Shilluk 34

Sigrist, Christian 62, 248

Simmel, Georg 159, 248

Sisyphos 150

Skorupinski, Barbara 180, 248

Smith, Adam 152, 154, 219

Smolla, Giinther 68, 248

Solle, Dorothee 9-11, 130f., 185f.,
191, 193-200, 202f., 207, 214-216,
218, 2221., 225,232, 234, 248

Solon von Athen 73, 98

Sorge, Elga 190, 248

Spaemann, Robert 153, 171, 248

Spinoza, Baruch 137-140, 173, 191,
213, 248

255



Starhawk 190

Steffenski, Fulbert 223, 248
Stephanus 109

Strahm, Doris 194, 196, 247f.
Strobel, Regula 194-196, 198, 247{.
Strum, Shirley C. 56, 248

Sznaider, Natan 177, 248

Tamuz/Damuzi 33

Tauler, Johann 129

Tertullian 111, 120, 122
Theissen, Gerd 108, 248

Themis 60

Theodorakis, Mikis 231
Theodosius 1., rom. Kaiser 1191., 124
Theresia von Avila 130, 197
Theseus 35

Thich Nhat Hanh 174f., 217, 249
Thomas von Aquin 125-128, 182
Thomas von Kempen 160
Thukydides 66, 249
Thiirmer-Rohr, Christina 202, 249
Ti 62

Tiamat 14, 35

Tillich, Paul 180-183, 231, 249
Todas 30

Trijillo, Lopez 189

Triptolemos 60, 98

Trobriand 64

Tugendhat, Ernst 162, 168, 249
Tircke, Christoph 148, 249

Valerian, rom. Kaiser 124
Venus 49

Vergil 216

Vernant, Jean-Pierre 98, 240
Vishnu 87

Voltaire 17, 133f., 136, 249

Waal, Frans de 56, 162, 166, 172,
249

Wagner, Richard 149

Walser, Martin 234

Wecker, Konstantin 234

Weiler, Gerda 190, 249

Weischedel, Wilhelm 184, 249

Weizenbaum, Joseph 155, 249

Welsch, Wolfgang 155, 249

Wilber, Ken 2061., 212, 249

Wilder, Thornton 172

Wilhelm, Richard C. 53, 207, 249

Winthrop, John 220

Wolf, Christa 234

Woller, Hildegunde 192, 249

Wosien, Bernhard 225

Wosien, Marie Gabriele 225, 249

Xenophanes 134

Yajnavalkya 86
Yama 81f.
Yudhishthira 79, 83f., 95

Zaehner, Robert C. 83f., 95, 249

Zarathustra 15, 76, 79, 811., 123,
149

Zeus 35, 60, 64, 99, 102

Zimmer, Heinrich 207



Sachregister

Abendmahl, letztes 108, 109, 111

Aberglauben 152, 2381.

Absolute, das 91, 143, 168, 174, 183,
193, 209, 210

absolutes Subjekt 172, 209

Absurde, das 150, 159

Abtreibung 66

Achtsamkeit 91, 179, 217

Ackerbaukulturen 30, 32, 58, 64, 70

Affekte 137, 138, 140, 144, 164

Agnostizismus, Agnostiker 133, 135,
147,174,182, 237

Altes Testament, Hebriische Bibel
751.,77,94, 110, 118, 122, 160,
188

amor fati 149

androzentrisch 18, 194

Angst 171,172, 211

— Todesangst 99

Animismus, animistisch 22, 159

Apostel 109

Apostelkonzil 110

apotropdisch 44, 121

Arbeit, Verachtung der 82

Arianismus, arianisch 118

Armut 187, 220

arm und reich 187, 210

Askese, Asket, asketisch 16, 47, 86,
87, 88, 90, 95, 97, 106, 117, 123,
127,130, 134, 147, 160, 164, 209

Asthetik, asthetisch 158

Atheismus 133, 134, 137, 145, 146,
184, 200, 212, 237

a-theistisch(e)(r) 143, 147, 174, 189,
197

— Glaube 9, 193, 197

— Mystik, Spiritualitdt 19, 20,
206-215, 237

Auferstehung 17, 33, 109, 111, 112,
181, 198

Aufkléirung 17,128, 133-135, 136,
138, 139, 1421., 151-156, 161, 164,
197, 207, 218, 236, 239

—, Verrat an der 151-153, 154-156

Ausbeutung 178, 185, 187, 196, 217

Auschwitz 9, 185, 198

auserwihltes Volk 75, 219, 220

Ausgleichsprinzip 26

Autoritat

—, kirchliche 109, 135, 136, 152, 183,
190, 221

—, staatliche 109, 135, 152, 218f.

Babylonisches Exil 70, 82, 106

Barmherzigkeit, barmherzig 89, 90,
91, 106, 220

Befehlsgewalt 53, 611.

Begehren, Begierden 88, 138, 139,
209

Begeisterung 215

Bekehrung 107, 110, 188, 189

— zum Nichsten 188

Beschneidung 110

Beziehung 199, 221, 237

—, Macht in 193, 199

— siehe anch Tugenden

Bhagavadgita 79, 87, 215

Bibel

—, Hebriische, siehe Altes Testament

-auslegung, -forschung 105, 180

-kritik 105, 180

Bilder siehe Gottesbilder

-reichtum 87

-verbot 71

Blut, sakrales 105, 109

— Christi 115

Bluttag, Bluttaufe 101

Bodhisattva 91

Bose(en), das 13, 15, 46, 63, 65, 75,
76,96, 134, 138, 145, 156, 169, 199,
218

—, Geist, Prinzip des 76, 81, 123, 178

-, Hang zum 140

—, Letztbegriindung des 168

Brahmanismus, brahmanisch 89, 210

Braut, Brautigam 37, 47

-preis 37

Buddhismus, buddhistisch 10, 17, 83,

257



84, 88-93, 132, 147, 179, 204,
208-210, 211

— siehe auch Nihiren, Zen

Bufle, Buftaufe 106

Calvinismus, calvinistisch 128f., 220

Catal Hityiik 42, 48, 60

Chaos 36, 45, 63, 65, 165

-theorie 138

Christen 99

—, anonyme 183

-verfolgung 124, 200

Christentum(s), christlich 16, 17, 19,
74,78, 80, 92, 95, 105-107,
109-111, 118-120, 136, 140, 144,
147, 150, 180—184, 208£., 218, 224

-, Siegeszug des 119-121

Christologie 10, 118, 140, 187, 191,
194, 211

Clan 37,59

- Matriclan 28

Dimon, dimonisch 59, 63, 156,
1571, 181, 213

Dimonisierung des Weiblichen 35

Deismus, deistisch 133, 135, 138

Demokratie, demokratisch 138, 148,
154, 176, 219, 221, 239

Demuts(s) 72, 145, 148, 201

-bezeugungen 14, 57, 61

Denken (res cogitans) 137

Desensibilisierung 165

Destruktivitit, destruktiv 169, 215

Dialog, interreligioser 2081., 211

Diesseits (-begriff) 168, 170

Diesseitgkeit 145

dionysisch 149

Dogma, dogmatisch, postdogmatisch
125,127, 131, 143, 180, 182, 187,
203, 221

Dogmenkritik 180, 182

Dogmatik, christliche 17, 94, 117,
180, 203

—, katholische 125

Dreifaltigkeit 10, 1171.

— siebe anch Trinitit

Dritte(n) Welt

—, Entwicklung der 187

258

—, Kirchen der 189, 225

—, Spiritualitit der 225f.

Dualismus, dualistische Systeme 76,
89, 95, 96, 1221., 156, 165, 191,
192, 210, 213

Egoismus, egoistisch 162, 177, 215

Ehe

—, matrilokale 37

-residenz 37, 63 1.

-Besuchsehe 28

Ehrfurcht 72, 102, 158, 167, 216

— vor dem Leben 19, 102, 155, 158,
170, 179, 214, 238

Eine/All-Eine, das 209

Einfiihlung 57, 166, 168

— siehe anch Empathie

Einheitserfahrung, mystische
(Einung) 84, 95, 202, 212

Einheitswirklichkeit 165, 213

Einweihung(-sriten) 97, 99, 111

— siebe anch Initiation

Ekstase, ckstatisch 63, 86, 95, 100,
149, 200, 215

elitir 214

Emanationslehre 96, 118

Emanzipation, emanzipiert 146, 199,
237

Emotion, emotional 27, 153, 162,
163, 164

Empathie 91, 166, 168, 170, 173, 177

— siehe anch Einfiihlung

Endgericht 75, 79, 82

— siehe anch Weltgericht

Endzeit, Endzustand 82, 86, 106, 209

Engel 120

Entfremdung 189, 195

Entmythologisierung 19, 141, 181

Entsagung 83, 861., 95, 147

— siehe anch Askese

Entsetzen 216

Ergriffenheit 159, 181

Erleuchtete, der 209

Erleuchtung(s) 88, 90, 212

-inhalte 207

Erléser 17, 87, 1981., 209

Erlosung(s) 81-83, 851., 91, 94, 188,
191, 194, 196, 199



-bediirftigkeit 127

-botschaft 83, 97, 98

-hoffnung, -sehnsucht 16, 79, 80,
81, 101, 109

-mystik 87

-religionen 16, 17, 24, 54f., 78-83,
97

-lehren

-weg, —pfad 24, 88, 89, 91, 95, 209

-werk(-tat) Christi 109, 127, 141,
188

— Gottes 198-200

Erotik, erotisch 47, 1591.

Eschatologie, eschatologisch(es, er)
9,15, 16, 24, 70, 78-80, 82, 188

— Religionsmodell 11, 78 ff.

— Vorbehalt 186

Esoterik, esoterisch 10, 19, 80, 155,
161, 170, 205, 206, 207, 210, 215

Essenergemeinde 106

Ethik, ethisch 14f., 18, 40, 71, 91, 95,
102, 123, 151, 156, 161, 164, 168,
174, 193, 205, 213, 227, 238

—, autonome 76, 139

—, emotionale Dimension der 166

—, feministische 163, 202

- spirituelle 19, 161, 166

—, utilitaristische 162

-, »vollstindige“ 214

-kommissionen 179

— Gerechtigkeitsethik 163

— Gesinnungsethik 72, 74, 141

_ Pflichtethik 19, 139, 162

— Sozialethik 161

— Verantwortungsethik 18£., 163

— Vertragsethik 181., 162

— Weltethik, Weltethos 19, 203

ethnisch, ethnozentrisch 151, 152,
163

Eucharistie 111

— siehe auch Abendmahl

Evangelisten 120

Evangelium 106, 109, 110, 123, 178,
184

Evolution(s) 165, 173

-biologie 138

Existenz, existentiell 181

— Gottes 182

Existenzphilosophie, Existentia-
lismus 181, 183 1.
Exogamie (-gebot) 38

Fairnefy

-begriff 163

-regeln 162

Familie 63 1.

—, patriarchale 581., 62, 74

— Kernfamilie 63f.

Fanatismus 20, 77, 78, 148, 151, 177

Faschismus 215, 231

Fascinosum 12, 157, 158f.

Feindbilder 145, 151, 163

Feindesliebe siehe Liebe

Feiertage 224, 228, 231

Fest(e) 20, 97, 99, 100, 163, 206,
229-231

—, Jahreszeitenfeste 30, 70,98, 103,231

-prozessionen 98, 103, 230

-tagsdaten 121

— Jugendfest 229

— Menstruationsfest 38

— Mondfest 112

— Ostern/Passah-Fest 110, 112

— Sonnenfeste, Sonntage 121

— Tempelfeste 69, 87, 103

Fetisch 22

Filialisierung 45f.

Folter 63, 174

Forscher, Forschung 164, 165

Fortschritt(s) 147, 155, 179

—glaube, -idee 149, 205, 219, 238

Frau(en) 68, 106, 201 f.

—, Beteiligung der 100, 106, 119

—, Diskriminierung der 41, 63-65, 90,
92

—, rechtliche Stellung der 74, 190

—, Entrechtung der 58, 178

-bewegung 203

-bild 122

-feindlich 58, 122, 202

Freidenker 135, 138

Freiheit 89, 155, 162, 169, 172, 186,
231

Freiwilligkeit 227, 228

Frieden(s), friedlich 57, 82, 151, 177,
186, 195, 205

259



-bewegung 185, 203, 217, 229

-stiftung, -sicherung 13, 371., 57,
99,238

— ewiger Frieden 176

— Religionsfrieden 211

Frommelei 139

Frommigkeit 143, 160, 208

Fundamentalismus, fundamenta-
listisch 17, 78, 145, 146, 153, 155,
220,236

Furcht 144

Gabe, Geben und Nehmen 13

Gebirneid 35, 65

Gebirstellung 421., 46

Gebet 142, 222-225

Gebote, Verbote 106, 146

-, gottliche 72, 161

Geburt(en)

—, Kreislauf der 85, 86, 90

-, zweite, mannliche 67

-regelung 30

- Kopfgeburt 60

— siehe anch Wiedergeburt

Gefiihl(s) 143 1., 164f.

— der Abhingigkeit 143

-band 163, 166, 169, 172

-fahigkeit/-kompetenz 166

— siehe auch Emotion

Gehorsam 106, 178, 195

—, unbedingter 611., 72, 82, 94

Geist 851., 165

—, Grofler 29

-inflation 138

-kinder 155, 165

— Gottes, des Guten 76, 81, 123, 164

— heilige(r) Geist, Geistin 118, 141,
175, 184, 189, 191, 193

Geist-Leben-Spaltung 45, 95, 164,
170, 192, 199

—, menschlicher, miannlicher 68, 137

—, reiner 95, 164, 165

Gemeinde

—, christliche 119

—, egalitire 73

—, judische 74

—, muslimische 71, 77

Gemeinschaft 161, 162, 188, 2181.

260

—, moralische 162, 176, 179, 180

—, weltbiirgerlich-moralische 142,
176, 234, 238

— der Heiligen 160, 175, 179

Gemeinsinn 162, 219, 221

Gentechnologie 165, 167

Gerechte, der 107, 160

Gerechtigkeit, gerecht 15, 46, 63, 73,
75,102, 140, 154, 156, 168, 174,
177,179, 185-188, 195, 205, 220

Geschlechtermodell 47, 163

Gesellschaft(s), egalitire 26

—, multikulturelle 235

—, sexistische 53

-vertrag 161, 163, 218-220

— Zivilgesellschaft 179, 223

Gewalt(-prinzip) 20, 561., 73, 79,
119, 138, 175, 195£., 199, 216, 236

-herrschaft 73, 81, 188

-losigkeit 217

-monopolisierung 57

Gewissen 141

Glaube(ns) 126f., 132, 135, 139141,
174, 176, 183, 209, 219, 221, 2381

—gewissheit 221, 236-238

-inhalte 211, 218

-kiampfe, -kriege 17, 118, 132, 238

Gliubige 19, 21, 160, 174, 176, 181,
200, 203, 211, 221, 238

- NiCht—Ungléubige 19, 21, 174,
176, 221

- Rechtgléubigkeit 131f£., 160, 187

Globalisierung 25, 151, 203, 217,
223,239

Gliick(s) 88, 99, 146, 162, 177, 202,
218

-seligkeit, ewige Freuden 90, 99, 140,
144

-suche 103

Gnade(n) 128-130, 141, 160, 175,
178, 182, 188, 202

_lehre 125, 127, 128, 140

Gnosis, gnostisch 96, 117, 1231., 180

Goldene Regel 176

Gott (Name Gottes) 184, 200

-, allgiitiger, liebender 126, 131, 134,
144, 156, 176, 1811,

—, allmichtiger, allwissender 9, 69,



75, 131, 133, 144, 156, 182, 1961,
199

—, barmherziger 71, 751., 106

—, eiferstichtiger 761.

—, gerechter 75, 144

—, mitleidender 196

—, strafender 15, 61-63

— Hochgott/-gotter 14, 35, 63, 69

— der Philosophen 126, 134

— Staatsgott 64

— Tod Gottes 9, 155, 238

— Vater/Gottervater 60, 63, 126, 146,
170, 199

- Volk Gottes 107

— Zorn Gottes 77

Gottesbegriff (-definition) 9f., 117,
126, 156, 168, 171, 175, 184, 187,
191, 193, 238

—, apersonaler 86, 91, 137, 143, 170,
182

-, dynamischer 91., 193, 197

-, personaler 10, 87, 146, 170, 174,
193, 196

Gottesbeweise 126f., 171, 182, 207

Gottesbild(er) 17, 42, 134, 1901., 195

—, androzentrische 170, 190

—, anthropomorphe 142, 192

—, weibliche 18, 190, 192

Gottes-

-bund 15, 69ff, 75, 220

-dienst 142

-gebirerin 42, 121

“idee 134, 139, 142, 157, 159, 162,
212,238

-kindschaft 141

-krise 156

-mutter 122

-postulat 139, 171

-reich, Reich Gottes 15, 24, 77, 82,
107, 185-188

-sohnschaft 107, 141

Gottheit 131, 156, 212, 218

Gottlosigkeit 200, 203

Gotter 15, 35, 121

-genealogie 59, 69

-geschlecht 35, 59

-himmel 35, 75, 87

-sitz 40

— Blumen-/Baumgotter 46

— Himmels-/Mond-/Sonnengétter
35, 45, 61, 71

— Wetttergotter 42, 60

— siehe anch Vegetationsgottheiten

Géttin/nen 13, 42f., 60f., 69, 71, 99,

121£,, 190

GroRe Géttin 33-36, 591., 100,

112,170

— Himmelsgottin 45, 121

Mondgottin 34, 45

— Muttergdttin 35, 601£., 641., 98,
101, 121, 170, 191

— Unterweltsgottin 45

— Weisheitsgottin 191

Gottinnen-Kult 18, 991,

Gottliche, das 137, 141, 195

— gesellschaftliche Géttliche 163

Gotzen (-dienst) 83

Grausamkeit, grausam 77, 82, 148,
168, 172, 195, 197, 200

Greif, Greifin 43, 45

Gute, das 13, 15, 127, 128, 138,
156-158, 161, 213, 218

— Geist des Guten 76

hochstes Gut (summum bonum)

127, 156, 168

gute Leben, das 219, 239

— gut und bose 13, 89, 94, 95, 199

— jenseits von Gut und Bose 84, 95,
215

Giite 91, 156, 168, 174

Hiresie, hiretisch 107, 124, 127, 131,
212

Hebriische Bibel siehe Altes
Testament

Hedonismus, hedonistisch 170

Heiden, heidnisch(es) 109, 120,
200

— Brauchtum 120f.

— Religionsgut 120f.

Heil(s), heilen 68, 82, 97, 157, 158,
166, 171, 186

-erwartung, -idee 15, 121, 146

-geschehen, -geschichte 181, 188,
199

-macht 101
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-tat 108, 110, 188

~weg 107, 128

— siehe auch Seelenheil

Heilige, das, heilig(es) 181., 39, 131,
156fF., 161£., 166, 170f., 174£., 179,
184, 221

—, Gastrecht 163

—, Hochzeit 29, 33, 47, 69

—, Plitze 40, 158

—, Schriften siehe auch Schrift

— siehe anch sakral

Heilige(n), der, die 87, 120, 150,
156f., 195

— siehe auch Gemeinschaft der
Heiligen 176, 218

— heiligmifiiges Leben 141, 157, 160,
168, 176

Heiligung

- Entheiligung/Entweihung 158

— Selbstheiligung 160

Heiligsprechung

—, des Krieges 66

—, des Marktes 177

—, der Natur 20, 170f., 191

Held(en), heldisch 66, 82194, 201

-epen 66

-kult/verehrung 66, 176

Herr der Geschichte 194

Herr und Gott 14, 69, 117

Herrenschicht 58, 77, 79, 93

Herrin der Tiere 27, 29, 31, 33, 51

—, der Pflanzen 33, 46

—, iiber Leben und Tod 13, 34, 44

Herrschaft, (s)-ideologie 15, 18, 60,
78, 133, 178, 188, 191, 193, 197,
220

— Kolonialherrschaft 161, 201

— patriarchale Herrschaftsstrukturen
24,56-58, 160, 189

— siehe auch patriarchale
Gesellschaft

Hierarchie, hierarchisch(es) 14f., 17,
531,56, 611, 79, 93, 119, 142, 158

— Religionsmodell 11, 13, 16, 24, 55,
72, 94

Hinduismus, hinduistisch 87, 93,
179, 208, 224

Hirnforschung 165
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Halle 78, 85, 199

Hoffnung 144, 172, 174, 211, 233

Humanismus, humanistisch 128,
1451, 191, 194, 197

—, a-theistischer 150, 156

—, posthumanistisch 155

Humanitit, human 146, 168, 1761.

Idee 95, 96, 1261., 137, 176

Identifikation 192

Identitit(s) 63, 89, 151£., 208

—, humane 168

-, kulturelle 151, 176

-findung 63 £., 661., 201

-verlust 155, 177

Ideologie, ideologisch 96, 145, 155,
163, 178, 215, 226

Idole 41f.

I Ging 53

Tkonographie, ikonographisch 103

Illusionen, jenseits der 133-135

illusiondr 89, 142, 144, 146, 154, 168,
239

illusionslos 135, 150, 200, 238

Immanenz, immanent 130, 170, 178,
193

-, ekstatische 150, 232

— immanent Heilige, das 171

Imponiergehabe 57

Individualisierung, individuell 79,
82, 144, 149, 162, 167, 200, 209,
212, 231

Initiation(s), Initiand 66 f.

-riten, -weg 67, 101, 111, 164

Inkarnation(s) 199

-stufen 211

Integritit 216

Intellekt, intellektuell 165f.

Intelligenz, kiinstliche 155

Intoleranz, intolerant 76, 1311., 134,
199, 221

irrational 154f., 205, 229

Islam, islam(ist)isch, muslimisch 16,
701, 74, 76, 78, 93£., 119, 132, 224

Jagd, Jager 39, 64
Jainismus, jainistisch 80, 87, 89, 209
Januskopfigkeit 50-52



Jenseits

-gedanke 75, 97, 144f., 147, 188,
198

— jenseitiges Leben 25, 68, 71, 79, 82

— Jenseitigkeit 199

Juden, Judentum, jidisch 15, 69-71,
76,78, 82, 105-110, 119£., 132,
160, 194£., 209, 224

- Antijudaismus 185

— Judenchristen 109

Jungfrau, jungfraulich 122

Kairos 182

Kaiserkult 110f., 117, 124, 228

Kampf 14£., 59, 66, 76, 104

— der Kulturen 176f.

Karma 49, 61, 86, 90, 170, 210, 211

Kaste(n) 81, 85,95

-moral 15, 83, 85, 89

-ordnung/regeln 79, 84{., 90, 210

Kastration 101

Kategorischer Imperativ 1391., 146,
176

Ketzer 136, 145, 195

-verfolgung 124

Katharer 124

Kirche, kirchlich 19, 105-107, 117,
119, 123, 136, 140, 161, 175, 197

—, anglikanische 192, 203 1.

—, bekennende 185

—, katholische 78, 143, 186, 203 {.

—, manichiische 123

—, orthodoxe, Ostkirche 132

—, protestantische 203

-, siegesgewisse, triumphierende 186,
199

— alternative Kirchenkreise 203-205

— Amtskirche, offizielle 119, 131,
142, 160, 185, 203

— Frauenkirche 204, 224

— Trennung von Kirche und Staat
143, 186, 188

— von unten 189

— ,wahre“ Kirche 143

Kirchen-

-geschichte 124, 195

“konzil 111, 118, 127

-organisation 93, 119, 124

-patrone 121

-politik 119, 132, 204

—raum 20, 121, 223, 230f.

-spaltung 118, siehe auch
Schisma

_viter 16, 105, 111, 117

Klasse(n)diinkel 215

-kampf 152

-moral 15,73

Klerus 121, 129

Kommunismus 150f., 205

Kompensation, kompensatorisch 65,
142

Konfuzianismus, konfuzianistisch
53,62, 93

Konsumgesellschaft 177

Kontemplation 206£., 214{.

Koran 74

Kosmogonie 61

Kosmos (-begriff), kosmisch 14, 16,
26-29,99, 120, 126, 136, 138,
165,173

— kosmologischer Gottesbeweis
1261, 171

Kreativitit 65, 67

Kreuz 120, 148, 195

Kreuzestheologie 17, 19, 110, 191,
194f1.

Kreuzigung 109, 181, 201

Kreuzziige, Kreuzfahrer 77, 126,
201,227

Krieg(s), kriegerisch 55, 571., 60f.,
661,77, 81, 831,92, 95, 149, 163,
196, 220

-erklirung an die Natur 68

-gottinnen 60f.

-mentalitdt 83

-verherrlichung 81, 215

— Bruderkrieg 79, 83

— heiliger Krieg 761.

— Konfessionskrieg 129, 132

— Religionskrieg 78, 93

Krieger (-stand) 39, 661, 81, 83

— Kriegeradel, Kriegerkaste 66,79, 88

Krippe, Krippenbild 112

Kruzifixus 113, 115, 116

Kult-

feste 69, 98
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-gesiange 98

-praxis, -Gegenstinde 98, 120f.

-stitten 98, 101, 103, 120f.

-symbole 98, 100

— siehe auch Feste, Mysterienkulte

Kultur 227

-bringer, -heroen 66, 681., 98

— Hochkultur 58, 163

— Primitivkultur 36

kulturelle Assimilation 163

—, Prigung 151

— transkulturell, multikulturell 164,
177, 221

Kunst 20, 54, 68, 169, 206

—, christliche 112, 122

—, sakrale 421., 151, 230f.

—, symbolschaffende 20,206,229-235

Laien(bewegung) 93, 183, 224

-bruderschaft 160

-foren 180, 222

Lamaismus, lamaistisch 93

Leben(s) 13, 164, 173

—, Endlichkeit des 191

-, Ehrenrettung des 148

—, Heiligkeit des 215

—, Sinn(losigkeit) des 20, 134, 171,
174,208, 210

~bejahung 19, 54, 92, 124, 149,
172, 182, 202, 213, 221, 231

-feindlichkeit 147

-freude 55, 231

-gefiihl, -grundstimmung 23, 54f.

-kreativitit 65

-philosophie 151

-verneinung, Abkehr vom 80, 90,
92, 124, 155, 213

-werte (Qualitit) 178, 198

-wille, -durst 90, 211, 213

Leben-Tod-Leben-Zyklus 13, 26, 32,
35, 41, 44, 48-50

Leere 130, 212

Leib(Korper) 95, 165, 202

-feindlich, als Kerker der Seele 96,
164

Leiden(s) 61, 75, 80, 85£., 88, 91, 106,
144, 164, 177, 195-197, 199, 209,
213, 231
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—, stellvertretendes 92

-befreiung, -erldsung 85, 88, 197

-bereitschaft 160

-bewiltigung 25, 197

-entstehung 88

~mystik 131

-verherrlichung 202

-vermeidung 135, 202

-verminderung 238

— Leidensapriori 186

Licht

“held 14, 16, 104

~symbolik 83, 104, 121, 224

— und Finsternis 16, 17, 45, 104, 123

Liebe(s) 19, 91£., 173£., 187, 193,
195,214

—, geschlechtliche, korperliche 47, 95,
159, 202, 208

—, Hohelied der 47, 92, 122

—, romantische 160

-fahigkeit 173

-gebot 106, 164

-zuwendung 173, 177

— zum Feind 91f., 106, 218

— zu Gott 106, 164, 188

— intellektuelle Liebe zu Gott 137,
140

— zum Leben 20, 149, 176

— zum Nichsten 95, 106£., 136, 141,
164, 176, 188, 218

— zur Weisheit 96

Liturgie, liturgisch 103, 120f., 191,
204,222

Logos 117f., 209

Lohn der Tugend 140, 173

Lotus(sitz) 87

Lynchmord, Griindungsmord
siehe Mord

Macht 44, 63, 226

-anspruch 132, 155

-missbrauch 152, 178, 226f.

Madonna 46, 60, 103, 112, 121f.

Minnlichkeit, mannlich(es) 63, 661.,
192

— Jesu 195

— Prinzip 53, 65

magisch 201, 227, 236



Mahl, sakrales/Opfermahl 105, 111

Mammon 178, 189, 220

Manichiismus, manichiistisch 16,
1231, 125

Markt(-gliubigkeit, -religion) 154,
161, 205, 219, 239

Marterpfahl 32

Martyrium 63, 195, 200, 201, 228

—, Verherrlichung des 2001.

Mirtyrer 771.,109, 110, 160, 176

Materie (res extensa) 86, 134, 136,
137, 164, 173, 213

— Primaterie, Urmaterie 85, 95f.,
165

Materialismus 135, 147

matriarchal 191f.

matrifokal, matrilokal 13, 37, 58

matrilineal 24, 28, 30, 38, 58, 63

matrizentrisch(e) 28, 35, 44, 46, 57,
68, 87, 94, 97

— Kulturen, Religionen 18, 41-46,
54,192

mechanistische Naturauffassung 135,
165

Meditation(s), meditativ 86, 881., 91,
130, 217

-bewegung, -zentren 206, 208

-praktiken, -techniken 86, 90, 207,
208, 214

Mensch(en)

—, Tod des 155

-affen (Primaten) 56 1., 166, 172

~bild 129, 165

-rechte 221, 228

-sohn 107

-versuche 165

—wiirde 128, 145, 155, 167, 176,
179, 184, 187, 195, 216, 238

menschliche Natur 128, 140, 154

—, Verderbtheit der 128, 139-141, 168

Menschlichkeit, Mitmenschlichkeit
136, 145, 150, 153, 164, 174, 175,
194, 200, 203, 235, 237-239

Messias, messianisch 70, 75, 79, 107,
109, 194

-erwartung, -hoffnung 75, 781{.,
107f.

-prophezeiungen 110

Metaphysik, metaphysisch 1251.,
134-136, 141, 152, 186, 193, 221

— der Geschlechter 54

Missionierung, Missionare 22, 25, 30,
761, 82,92, 143, 161, 175, 183
207,211

Mitfreude 92

Mitgefiihl 91, 163, 168, 210, 217, 237
238

Mitleid 91, 92, 147, 148, 164

Molekularbiologie 166, 179

Moénch, Ménchstum 87, 90, 117, 211

Monismus, monistisch 137, 209,
2121

— Methodenmonismus 154

Monotheismus, monotheistisch 15,
22,69-71, 73, 76, 78, 107, 110, 126,
156

Moral, moralisch 41, 61, 72-74, 127,
136, 138, 156, 201

—, apodiktische 74

—, apriorische 139, 162

—, autonome 74, 94, 140

—, empirische 162

—, emotionale 153, 162f.

-begriindung, Letztbegriindung
der 139, 1611., 168, 184

— Herren/Sklavenmoral 148

moral sense 162

moralischer Gottesbeweis 127

Mord 12, 34f., 120

Mutterbruder 59, 64

Muttergottin siehe Gottin

Mutter-Tochter-Dualitit 591., 97

Mutter-Tochter-Sohn-Triade 60

Myste 98, 99, 100, 103

Mysteriengottheit 111

Mysterienkulte 16, 22, 24, 80, 97{f.,
110£,, 119, 124

—, Demeter, Dionysos 80, 96-111,
115

—, eleusinische 16, 60, 97-99

—, Isis-Osiris 16, 80, 97, 100f.

-, Magna Mater 16, 80, 97, 100f.

—, Mithras, Mithrien 16, 80, 97,
103-105, 111, 120£.

Mystik(er/innen) 10, 11, 1291f., 142,
160, 1821, 197, 203, 211-218
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—, a-theistische 20, 211-218, 237

—, bhaktische 87, 95

—, brahmanische 86, 95

—, buddhistische 209

—, christliche 117, 125, 129ff., 138

-, Demokratisierung der 214

—, echte, unechte 214f.

—, judische 138

—, kosmische 28, 136, 179

Mystik als Widerstand 11, 20,
215-218

mystisch(e)(er) 23, 281., 831., 159

—, Empfindlichkeit, Sensibilitit
215-217

-, Erfahrung 191., 142, 160, 207

—, Praxis 212

—, Sprache 130

-, Trotz 216

— siehe auch Verbundenheit

Mythen, mythisch 13, 17, 23, 26, 29,
87,961, 101, 104, 181

- patriarchale 13, 35,59, 65, 68, 227

—, transformation 18

Nachfolge Christi 10, 160, 195, 200

— Gottes 160

Nichstenliebe siehe Liebe

Nationalismus 151f., 163, 215, 230

Nationalsozialismus 151, 227

Natur(begriff) 26, 136, 137, 170, 172,
239

-, Zweckmissigkeit in der 136

-beherrschung 158

-frommigkeit 137

-gesetze 137, 139

-gewalten 23, 361., 146

-katastrophen 31, 36f., 158

-religionen 22, 156

~zerstorung 170, 178, 202, 217, 220

Naturalismus, naturalistisch 137

Neigungen 141

neolithisch(e) 60, 100

—, Revolution 68

Neues Testament 181

Neuplatonismus 117f., 125, 129, 143

New Age-Bewegung 170

Nichtregierungsorganisationen
(NGO) 179, 217
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Nichts, das 131, 169, 181

Nichtschadigen, Nichttoten 87, 89,
213

Nihilismus, nihilistisch 147, 1491,
156

Nihiren-Buddhismus 93

Nirwana 87, 90f., 159, 209, 212

Nonne(n) 90

Numinose, das 12f., 18, 25f., 31,
40f1., 156-160

—, numinose Aufladung, Ausstrah-
lung 48

—, weiblich Numinose, das 4143, 48,
64, 65

Niitzlichkeitsdenken 214

— siebe anch Utilitarismus

Objektive Wahrheit 153

Offenbarung(s) 10, 17, 19, 23, 70,
78,123, 128, 1361., 140, 1831., 195

-lehre 140

-religionen 221.

-wissen 78, 127

Okologie, 6kologisch 26, 58, 166f.,
178, 185, 191, 203, 238 1.

Skumenisch 78, 132, 189, 203, 223 1.

Ontologie, ontologisch(er) 131, 209

— Fundamentalontologie fiir die
Ethik 173

— Gottesbeweis 126f., 171

Opfer, Opfertheorie 12, 26, 361,
117, 144, 181, 195, 200, 229

— Erstlingsopfer 40, 72

— Fingergliedopfer 13, 311.

— Kinderopfer 37, 40

— Libationsopfer 72

— Menschenopfer 121., 15, 31-36, 62,
157,192, 201

— Selbstopfer (des sakralen Konigs)
13, 321£., 40

— Speiseopfer 72

— Sithne-Siindopfer 94, 110, 191,
195

— Tieropfer 13, 15, 31, 33, 37, 39, 72,
81, 981, 105, 157, 192, 229

Opferbereitschaft 40, 202 . 227

“lamm 110, 112, 200

-motiv 36f., 391.



-praxis, -kulte 36, 39, 79, 81, 87,
89, 110

-rolle, -status des Mannes,
der Frau 201f.

Opium des Volkes 18, 146, 201

Optimismus, optimistisch 134, 138,
155,213

Orden(s), -gemeinschaft, -organisa-
tion 87, 891., 93, 96, 160, 206, 208

orgiastisch, rauschhaft 69, 81, 99, 101

Orgien, sexuelle 100

Orphik, orphisch(e) 16, 80, 96

—, Philosophie 97, 117

orthodox, Orthodoxie 126, 139, 181,
184, 187

— siehe anch Kirche

Orthopraxie 187, 189

Ostern siebe Feste

Pantheismus, pantheistisch 19, 22,
130, 135, 1361., 138, 159, 170

Pantheon 44, 59, 76, 81, 87, 102

Papst, Papsttitel 104

— Machtanspruch der Papste 132

Paradies 68, 78, 84, 94, 145

Parthenogenesis 59

Patentierung von Lebewesen 167

Pariarchat(s) 14, 24, 25, 58-60, 191f.,
227

-kritik 26

— patriarchal(e)- Gesellschaft 551,
581., 63, 192, 201

— siehe anch Herrschaft

patrilineal 59

— siehe anch Familie

pazifistisch 84

Pelagianismus 127

Perfektion, perfekt 238

Person, -begriff 166, 171

Pessimismus, pessimistisch 129, 143,
147,155

Pflicht 139, 140, 162, 178, 218

—, Heiligkeit der 162, 176

— siehe auch Ethik

Pharisier 106, 108

Philosophie, philosophisch 23, 95,
126, 169, 171, 184

—, arabische 125f.

—, griechische 65, 67, 961., 117{.,
119£,, 122, 125, 164

—, judische 126

— siehe auch Existenzphilosophie

pietistisch 139

Polarisierung 14, 26, 41, 44{.

— der Geschlechter 14, 18, 26, 65

— von Himmel und Erde 14, 45, 61

— von Transzendenz und Immanenz
130

Polyandrie 30

Polytheismus, polytheistisch 22, 59,
68, 69, 711, 74, 76, 81, 87, 93, 97,
110, 156

Positivismus, positivistisch 152, 153,
161,236

postbiologisch 155

postmodern 150, 155, 200, 203, 205

Postulat der praktischen Vernunft
139

Pridestination, Pridestinationslehre
128f.

Priester/innen 47, 93, 98, 158

-adel, -kaste 23, 79, 81, 85

-amter 65, 100, 119

— Hohe Priester 108

— Oberpriesterin 33, 64

Privatisierung, Entprivatisierung
186, 205

Profit, -streben/-maximierung 167,
179, 238

Projektionen, projektives Wunsch-
denken 18, 144, 169f., 192

Propheten 70f., 75-77, 82, 94, 123,
188

— prophetische Frauen 190

Protestantismus, protestantisch 78,
129, 139, 142, 147, 160

Psychoanalyse, psychoanalytisch
144, 154, 192, 208

Puritanismus, puritanisch 129, 139,
2191.

Quiker 138
Qualitit, moralische 156

Rangordnung 561., 73, 172
Rassismus 148, 150, 152, 215

267



Rationalismus, rationalistisch 152,
161

— kritischer 153

Rationalitit, rational 153, 208

Raub 67, 98

Rechtfertigung(s)

“lehre 128, 140, 160

— Gottes 129

— siehe auch Theodizee

Reformation 125, 1281.

Reinheit(s) 95

-gebot 94

— siehe auch Reinigungsriten

Reinkarnation 85, 90, 210

— siehe anch Wiedergeburt

Religion(s) 18, 168

—, abrahamistische 126, 212

-, Entstehungsbedingungen der 23f.,
143

—, natiirliche 133, 136, 140

~frieden 126

“kritik 17, 143, 146, 147

-modelle 11, 17, 24, 236

-stifter 81, 195, 209

-, Ersatzreligionen 150, 152, 161, 205

— Hochreligionen 22, 78, 236

— in den Grenzen der blofien Ver-
nunft 17, 139-141

- Naturreligion 22, 156

- Offenbarungsreligion 22

— Primitivreligion 22

~ Zivilreligion 206, 218-222, 228,235

religios(e)(es)

—, Bediirfnisse 173, 236

-, Grundstimmung 163

—, transzendental Religiose, das 183

—, Vakuum 110, 119, 205

Reliquien(kult) 22, 87, 91, 200

Resignation 178, 196, 213

Respekt 167, 211

Ressentiment 148

Rigorismus, rigoros 128, 141

Risikobereitschaft 179, 2381.

Riten, Rituale 23, 26, 28, 38, 79, 163,
191, 2051, 222, 224, 229

—, transkulturelle 225f.

— Dominanz- und Unterwerfungs-
57,611
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— Fruchtbarkeits- 291.

— Geheimrituale 97

— Reinigungs- 31, 94, 98, 111, 158
- Wiedergutmachungs- 401,
Romantik, romantisch 143
Ruhm, Ruhmsucht 66, 68, 82, 176

Sachzwinge 202

Sadduzier 108

Sadomasochismus 195, 201 f.

Sakrale, das 12

sakral(e, es) 47, 208

—, Funktionen, Handlungen 222, 224

-, Gegenstinde, Objekte 98, 121, 224

—, Konigtum 33f

—, Plitze, Raume 223, 234

— siebe anch Tiere

Sakralgemeinschaft 12, 35

Sakramente, sakamental 109, 119,
142,202, 224

Sakrileg 166, 167

Sakularisierung 221, 229

Samkya-Philosophie 80, 85, 89, 95

Schamanismus, schamanistisch
27-29, 40f.

Schicksal(s) 75, 83, 134, 159, 164

-notwendigkeiten 147

-rad 85

Schisma 125, 132

— siehe anch Kirchenspaltung

Scholastik(er) 125f., 131

—, islamische 125

—, judische 125

Schopfer -gott(heiten) 28, 61, 87, 89,
94, 126, 131, 134, 136, 209

Schopfung(s) 27, 130, 136, 158

—, Bewahrung der 185

-mythen 27, 30

-plitze 28

Schrift(en)

—, heilige 129, 137, 141

—, gelehrte 107, 110

Schuld 94f., 97, 110, 150, 199

-angst 147

-bekenntnis 201

-bewusstsein, -gefiihl 61, 146

-vergebung 97

— siebe anch Stinde



Schwirmerei 142

Schweigen Gottes 197

—, Buddhas 210

Seele(n) 84, 86, 89, 96, 102, 117, 127,
135-137, 165

-fiinklein 86, 130

“heil 158, 160

-kern/substanz 86, 210

-verwandtschaft 160

-wanderung 80, 85, 96

Sein, Seinsprinzip 159, 182, 212

-grund 182, 209

— Mut zum Sein 181, 182

— Seinsbejahung 182

Sekten 204

Selbst, -bewusstsein 165, 192, 201

-findung 147

-reflexion 168, 171, 236

-verleugnung 147

Seligkeit 901., 99

—, ewige 87

Sexualitit, sexuell(e) 67, 94, 202, 208

— Enthaltsamkeit, Askese 67, 87, 90,
96

— Hetero/Homosexualitit 67, 202

— Sexulamoral 202

— Orgien 100

Shintoismus 93

Siegelkunst 42

Sinn, -begriff 159, 239

-findung 153, 227, 239

-frage, -suche 23, 169, 181, 182,
192, 236

-horizont 147

-losigkeit, -verlust 149, 169, 171,
210

-stiftung 168, 239

— siehe anch Lebenssinn

Sinnlichkeit, sinnlich 47, 92, 122,
147,151

—, Spiritualitit der 202

sinnenfeindlich 202

Sitte(n) 163

-gesetz 161

Skeptiker, skeptisch, Skeptizismus
99, 135, 155, 182, 237

Sklaven/innen 16, 39, 63, 68, 99, 104,
201

—, freigelassene 74, 101, 104

-arbeit 58, 68, 73

-haltung/Sklaverei 74, 220

~wirtschaft 79

Solidargemeinschaft 36, 37, 74

Solidaritit, solidarisch 10, 20, 77,
150, 163£., 177, 196, 206

Sollen, das 141

Sophia 190

sozial(e/s)

- Bindungen 163, 166

— Engagement161,181,184,185,204

— Intelligenz/Kompetenz 57,172,184

sozialistisch 189

— religds-sozialistisch 181, 204

Sphinx 43

Spiritualitiit 120, 206, 234

—, a-theistische 19, 20, 206-215, 237

—, christliche 220

—, stliche 207-211, 214, 217

— der Dritten Welt 189, 225f.

— der Revolte 216

— Erhaltungsspiritualitit 28

spirituell(e) 16, 19, 21, 92, 132, 170,

1751.,2041., 224

Erfahrung 130, 206f.

_ Ethik 19, 161, 166

— Kraft 129

— Werte 220

Staat(s), patriarchaler 58

-kirche, -religion 16, 24, 78, 80,
92f,, 117£,, 120, 124

Stammeskultur 58, 62, 66, 163, 167,
236

Stellvertreter Gottes 10, 61, 196f.

Sterblichkeit, sterblich 35, 155, 209

Stoa, Stoiker 117, 164

Stolz 201

Strafe 15, 401., 96, 108, 218

— siebe auch strafender Gott,
Todesstrafe

Stupa 87, 91

Subjek(s) 89, 155, 164, 216

—, transzendentales 196

— Subjekt-Objekt-Spaltung 91, 164

— Tod des 155

Siihne, -leistung 195, 199

— siehe anch Opfer
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Siinde(n)

~begriff 61, 72, 94, 95, 128, 138,
141, 1781, 189, 191, 194, 199

-bewusstsein 61, 128

-bock 12, 15, 200, 229

—fall 94,127

-listen 61

-schuld 94

-strukturelle Siinde 178, 188, 196

-verfiihrung 122

-verstrickung 17, 110, 127

— Erbsiinde 94f., 125, 127, 140, 178

Symbol, symbolisch(e) 222

-bilder 26, 103

-handlungen 20

-kritik 227

-missbrauch 226f.

-struktur, -system 131., 26, 41, 191

— Ausdrucksformen 41-43, 54, 142,
169, 222-235

Symbolik 20, 100, 103, 120, 231

—, christliche 100

—, Gestirn/kosmische 45

—, matrizentrische 41-43, 54

—, ornamentale 42, 47-49

—, patriarchale 191

- Pflanzensymbolik 46

— Tiersymbolik 4246

Synkretismus, synkretistisch 87, 123,
226

Szientismus, szientistisch 1521,

Tabu 27, 36-41, 72, 158, 166
-bruch 40

— der weiblichen Generativitit 38
— Inzesttabu 37f., 40

— Speisetabu 38 1.

Talmud 74

Tantrismus 94, 208

Tanz, sakraler 225

Tao, Taoismus 53, 93, 170, 173, 236
Tapferkeit 66

Taufe 110f., 127, 175

— siehe anch Bluttaufe
Tauschgesellschaft 30, 37, 163
Tempel(s) 91, 101, 103, 108

— siehe auch Fest

— Zerstorung des 1081.
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Teufel 168

Theismus, theistisch 145, 174, 175,
182, 191, 193, 197, 238

—, christlicher 208

— Henotheismus 69, 81

— siebe anch Monotheismus

Theodizee 9, 74-76, 81, 134, 156,
1961, 199, 211

Theogonie 59

Theokratie, theokratisch 61f., 72, 74,
79

Theologie, Theologen 129, 136, 171,
194, 204, 221

_, christliche 9, 16, 75£., 96, 110, 120,
124,158, 164, 191, 211

—, dialektische 180

—, feministische 9, 11, 17, 19, 170,
187, 190-203, 226

—, islamische 125

-, judische 75

—, katholische 19, 180, 183

_, liberale 19, 180, 181, 184

—, mittelalterliche 125-127

-, poetische 151, 232-234

- politische 19, 181, 185, 186

—, protestantische 19, 128, 180

— Befreiungstheologie 9, 11, 17, 19,
161, 178, 183, 185-190, 195, 217

Thora 137

Tier(e)

-, gehornte 44

—, sakrale 65

-, zweikopfige 50-52

-forschung 47, 166

-gotter/innen 421., 451.

— siehe auch Opfer, Symbolik

Tod 23, 66, 144, 216

— Gottes 9, 148, 155, 238

— Jesu 108f., 110, 191

— todlos 86

Todes-

-bereitschaft, ekstatische 63

-sehnsucht 215

-strafe, -urteil 15, 62, 120, 124

-verachtung 66

Toleranz, tolerant 77,78, 93,175,211

— siehe auch Intoleranz

Totalitarismus, totalitir 18, 151



Totem, -istisch 27-29, 39, 42, 49, 158,
210f.

-tier 39

Tragik, tragisch 541{., 159, 238

Transzendenz, transzendent,
transzendieren 9, 35, 127, 130, 137,
1401, 144, 159, 162, 169£., 176
1821, 1921, 237

—, diesseitige, immanente 9, 1681.,
176, 193

-begriff 168, 199

Tremendum 12, 157, 1591.

Trieb, -regulierung 146

-verzicht 146, 160

Trinitit(s), -begriff 117, 193

-dogma 117

-lehre 191, 194

— siehe anch Dreifaltigkeit

Trivialisierung, Banalisierung 214,
216

Troster(Paraklet) 118, 123, 184

Trostung, Trost 174,177,193, 197,210

Tugend(en) 87, 92, 173, 218

—, minnliche, weibliche 73

—, republikanische, zivile 219, 221

—, theologische 233

— Beziehungs-/Fiirsorgetugend(en),
73, 82,122, 163

- Kardinaltugenden 73

Ubel 15, 74, 81, 95, 134, 138, 144,
199, 213

Uber-Ich 146

Ubermensch 1491,

Umgreifende, das 168, 237

Umwelt

-bewusstsein 170

-zerstorung 170, 220, 238

Unbedingte, das 174, 182, 184, 210,
238

— unbedingte(s)Handeln 150, 157,
174,183 £, 197

Ungerechtigkeit, ungerecht 94

universell 176, 230

Unreinheit, unrein 38f., 92, 95

Unsterblichkeit, unsterblich 16f.,
49,99, 1011, 111, 139, 144,
158, 172, 182, 191, 209

Unterdriickung, Unterdriickte 188,
201,217, 231

Unterwelt(s) 68, 98
-gotter/gottinnen 45

Unterwerfung, Unterworfene
201

—, Gesten der 61

Unworte 216

Upanishaden 84, 85, 89, 95

Utilitarismus 162, 220

Utopie 219

Vater, leiblicher 28, 63 1., 66

— siebe anch Gott

Veden, vedisch 84f., 87, 89

- Rigveda 60

Vegetationsgottheiten/-mythen/

_riten 17, 24, 331., 39, 55, 97,
100-102, 112, 115

Verantwortung(s) 82, 84, 92, 150,
155,171, 174, 179, 214, 237

-bewusstsein, -gefiihl 27, 168,
178

Verbindlichkeit 168, 223

Verbundenheit 168, 237

—, kosmisch-mystische 29, 130, 143,
159, 231

—, mitgeschopfliche 27-29, 130

— Allverbundenheit 271., 159, 212

- Gottverbundenheit 130

verdammt, verflucht 39f., 157f.

Verganglichkeit, verginglich 216

Vergewaltigung 67

Vergottlichung, vergéttlicht 117, 153,
209, 228

Verkiindigung 106, 1861.

Verlisslichkeit 174

Vernunft 126, 1361.

—, autonome 139, 152

—, gottliche 154

—, natiirliche 1271.

—, praktische 139, 141

— siehe anch Religion

Vita mixta 214

Vollkommenbheit

—, gottliche 144{.

—, moralische 141

Votivgabe 72, 103 {.
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Wahrhaftigkeit 174

Wahrheit(en)(s) 881., 91, 105, 134,
222,239

-anspruch 78, 153, 209

-begriff 153

Wandlung, sakrale 104f., 111

Weibliche(n), das 13, 18, 65, 92

-, Abgrenzung gegen das 67

—, Aspekt, Prinzip des 531., 65, 122,
208

Weisheit — siehe auch Sophia

—, ostliche 207, 210

— Gottes 118, 190

Weltflucht 212

Weltgemeinschaft, moralische,
“kultur 142, 234, 2381.

Weltgericht 16, 24, 106

— siehe anch Endgericht

Weltreligion/kirche 123 f., 203, 209

Wert(e) 147, 153, 179

-entscheidungen 155

-konsens, transkultureller 221, 228

-objektive 237

— an sich (selbst) 178, 238

— Basis-/Grundwerte 205, 221, 239

— Umwertung aller Werte 147

Widerstand 186, 202, 223

Wiedergeburt 29, 31, 33, 46, 49, 55,
861,90, 95, 112, 210

Wiederkehr, ewige 149

Wildbeuter 30f.

Wille, Willensfreiheit 1271., 137, 141

Wirtschaft(s) 154, 238

-theorie, neoliberale 154, 187, 219,
238

Wissenschaft 68, 135, 136, 1521., 169,
207,221, 2381

—, Selbstiiberschitzung der 153, 238

-, wertfreie 179

— experimentelle Naturwissenschaft
68, 135, 138, 143, 153, 179

— Religionswissenschaft 22, 207,
211, 221

— siebe auch Szientismus

Wohlstand 162, 219, 239

Wunderglaube 136, 142, 181

Wiinsche, infantile 146

Wiirde 145, 159

-, Ethik/Politik, der 176

— der Kreatur 166f.

— siebe anch Menschenwiirde

Yin-Yang 50-54

Yoga 80, 87

-philosophie 84

-schulen, -lehren 85-87, 90, 94

Zauberei 31

Zen-Buddhismus 93, 2071., 212

Zeugungstheorie 641.

Zoroastrismus 123f.

Zwang 146, 2271.

Zwangsneurose 146

zyklisches Naturverstandnis,
Religionsmodell 11-13, 16,
24-26, 35, 41-43, 54, 97, 149, 191
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