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Anrufung

Jona, o Jona,

wie in einem Spiegel

hab ich mich in dir erkannt.

Du bist die Gestalt

meines trotzigen, verzagten Ich.

Du hortest die innere Stimme,

aber gehorchtest nicht deiner Bestimmung.
Du vernahmst den Ruf Gottes,

aber widersetztest dich deiner Berufung.
Ungestiim schrittest du von Gott fort
und hielt ‘st dich fiir fortschrittlich.
Weil du kein Gottvertrauen hattest,
wagtest du dich aufs Meer hinaus

in dem selbstbetriigerischen Wahn,

du konntest dem Unentrinnbaren entrinnen.
Aber als du Gott davonfuhrst, erfuhrst du,
dass du nicht Gott loswerden kannst.
In dem Sturm, in dem du scheitertest,
holte ER dich ein.

Uber Bord geworfen, gingst du unter.
Abgriinde taten sich auf.
Ungeheuerliches widerfuhr dir:

Der Rachen des Todes verschlang dich.
Im Bauch der Holle littest du Qual.
Aber an dem, was du littest,

lerntest du Gehorsam.

Die Not notigte dich zur Umkehr.

Aus der Tiefe riefst du zu Gott

und ergabst dich dem, dem du getrotzt.
Da ging dir im Dunkeln ein Licht auf.
Der Bauch der Holle wurde dir

zum Schof3 einer neuen Geburt.
Mysterium der Wiedergeburt.

Jona, o Jona,

du bist das Zeichen der Hoffnung,

in dem ich lebe.

Du bist mir Hinweis auf den,

der mehr ist als Jona.

Da du zu Grunde gegangen warst,
wurdest du von Grund auf erneuert.
Da du umgekehrt warst,

bewirkte deine Predigt Umkehr.

Das Wunder geschah:

Die Gottlosen bereuten ihre Stinden,



und Gott reute das Unheil, das er beschlossen.
Du aber, der du durch die Gnade Gottes lebst,
wolltest keine Gnade fiir die andern.
Gnadenlos bestandest du auf Gerechtigkeit,
wo Gott Gnade vor Recht ergehen liefs.

Du wolltest das Urteil vollstreckt sehen,

das du verkiindet hattest,

wolltest recht behalten auf Kosten der andern.
Das Schicksal, das sie treffen sollte,

machte dich nicht betroffen.

Thr Jammer jammerte dich nicht.

Unbeteiligt sahst du ihrem Untergang entgegen,
weil du dich nicht als Teil des Ganzen fiihltest.
Du ertrugst es, gerettet zu sein,

ohne dass alle gerettet werden.

Du schautest bose drein, weil Gott so giitig ist,
und verweigertest dem Himmel die Mitfreude
tiber die Stinder, die Buf3e getan.

Da nahm dir Gott, was dir

die Hitze des Tages ertrdglich machte,

damit du leidend lerntest,

mitzuleiden mit den Verlorenen.

Jona, o Jona,

Spiegelbild meiner selbst.

Hast du dich in Mitleidenschaft ziehen lassen?
Bist du barmherzig geworden,

wie Gott im Himmel barmherzig ist?



Das Jona-Motiv in der Deutung der Tiefenpsychologie

Das Jona-Motiv

Eine vierunddreiligjahrige Frau begab sich in psychotherapeutische Be-
handlung, weil sie sich in so ungewohnlichem Maf3e an ihre Eltern gebunden
fihlte, dass man sie kaum als »erwachsen« bezeichnen konnte. Sie hatte kein
eigenstindiges Bewusstsein entwickelt und war alles andere als selbststin-
dig. Sie hatte deswegen auch keine ihrem Alter entsprechende Beziehung zur
Realitdt. Der Psychotherapeut liel3 sie zeichnen, weil sich die Seele oft un-
mittelbar in Bildern ausdriickt. Jenseits aller bewussten Absichten, ohne Vor-
herwissen, was da entstehen will, gleichsam blind, zeichnet die Hand, was
ihr das Unbewusste diktiert. Die Frau zeichnete den Kopf eines Ungeheuers
mit aufgesperrtem, zahnbewertem Rachen — das ganze Tier war gewisserma-
Ben auf seine verschlingende Funktion zuriickgefiihrt. Die Zeichnerin hatte
sich selbst ganz klein als hilflosschwache Figur im Rachen des Ungeheuers
dargestellt. Striche, die vom Auge des Tieres auf das verschlungene Opfer
ausgingen, deuteten an, dass es von dessen Basiliskenblick gebannt war. Die
Zunge des Untiers, die einwirts gewdlbt war, verhinderte ein Entrinnen. Es
hatte den Anschein, dass sich das Opfer in Angst und Entsetzen gegen das
drohende Verschlungenwerden aufbdumte. Aber bei genauerem Betrachten
stiegen Zweifel an der Echtheit der Abwehrhaltung auf.

Als Versuch, das Bild zu verstehen und damit unbewusste Inhalte ins Be-
wusstsein aufzunehmen, hatte die Frau auf die Riickseite ihrer Zeichnung
geschrieben: »Ich habe wohl eher die Tendenz in den Rachen hinein, als aus
thm heraus; vielleicht will ich auch beides: heraus und hinein.«

In diesen Worten sind die beiden entgegengesetzten seelischen Krifte be-
schrieben, die im Wechselspiel die Entfaltung der Personlichkeit bestimmen:
die vorwirts dringende Kraft, die die seelische Entwicklung und Reifung
vorantreibt (Progression), und die riickwérts gerichtete Kraft, die den Men-
schen auf eine friihere, bereits iiberwundene Entwicklungsstufe zuriickfallen
lasst (Regression). Das Bild der Frau und ihre Worte dazu bringen zum Aus-
druck, dass sie im Spannungsfeld dieser beiden entgegengesetzten Tenden-
zen steht und dass sie dazu neigt, der riickwirts gerichteten Kraft nachzuge-
ben. Sie flieht vor der Aufgabe des Erwachsenwerdens in einen kindlichen
Zustand: Sie mochte unbewusst und nicht verantwortlich bleiben diirfen; sie
mochte das Leben nicht allein wagen miissen; sie mochte sich wunschlos
und friedlich geborgen fithlen wie ein Kind im Mutterleib. Dieses innere Zu-
riickverlangen nach Geschiitzt- und Behiitetsein dullerte sich in dem Zuriick-
streben zu ihren Eltern, in der iiberméfBigen Bindung an sie und in der Ab-
hingigkeit von ihnen. (Anm. 1)



Die Frau ist kein Einzelfall. Haufig stellt sich eine regressive Haltung in
dem Bilde des Verschlungenwerdens dar, wobei nicht selten der Zustand des
Verschlungenseins erstrebt wird. Dafiir eine Reihe von Beispielen:

Wihrend der Diktatur des Dritten Reiches triumte ein Arzt, der unter dem
»wandlosen Leben«, der stindigen Beobachtung durch den »GroB3en Bru-
der« litt: »Ich lebe auf dem Meeresgrund, um unsichtbar zu bleiben, nach-
dem die Wohnungen 6ffentlich geworden sind.« (Anm. 2)

Die »innere Emigration« eines Kiinstlers aus einer immer unertriglicher
werdenden Welt kommt in einem Gedicht von Christoph Meckel (geb. 1935)
zum Ausdruck, das er » Worte des Jonas« liberschreibt:

»Es ldsst sich leben im Wal, ich hab es erfahren.

Einst verfinsterte Meertage lebt ich im Wal, und ich sag euch:

es ldsst sich leben im Wal. Nach ein paar Monden

vernahm ich das Donnern der Wasser nicht mehr,

die draufien um Walhaut rollten, und der Gestank

ward Duft den Niistern, die mir im Walbauch wuchsen.« (Anm. 3)

Dieses Gedicht gab dem Osterreichischen Komponisten Ingomar Griin-
auer (geb. 1938) den Ansto} zu seinem musikdramatischen Versuch »Wal-
fischbauch« (1973). Hier ist der Walfischbauch eine Metapher fiir unsere
Gesellschaft, fiir die Herrschaftsstrukturen innerhalb einer geschlossenen
Gesellschaft tiberhaupt. Thre Glieder haben sich so sehr den herrschenden
Bedingungen angepasst, dass sie auf jeden aggressiv reagieren, der ihnen die
Augen liber ihre Lage 6ffnen und sie verdndern will (Anm. 4).

In einem Essay mit dem Titel »Im Innern des Wals« hat der englische
Schriftsteller George Orwell (geb. 1903) von einer Gruppe von Literaten der
dreiBliger Jahre gesagt, dass sie vom Standpunkt des Jona im Innern des Wals
schrieben. Thr Prototyp war Henry Miller (geb. 1891), der in seinen Biichern
wiederholt auf Jona anspielt. Er hatte eine vollig unpolitische Einstellung,
weil er davon iiberzeugt war, dass sich die globale Entwicklung jeder Kon-
trolle entzieht, und weil er gar nicht mehr den Wunsch verspiirte, sie zu be-
einflussen. In seiner vollig passiven Haltung hat er sich bereitwillig vom Wal
verschlucken lassen, hat sich gewissermallen in seinem Bauch héuslich ein-
gerichtet, und es verlangt ihn gar nicht danach, ausgespien zu werden: »Man
ist dort in einem dunklen, ausgepolsterten Raum, mit einer dicken Speck-
schicht zwischen sich und der Aullenwelt. So hat man die Mdglichkeit, sich
mit absoluter Gleichgiiltigkeit gegeniiber allem, was drauBBen vorgeht, zu
verhalten. Ein Sturm, der jedes Kriegsschift der Welt zum Sinken bréchte,
wiirde einen nur von weitem, kaum als ein Sduseln, erreichen. Selbst die Ei-
genbewegungen des Wals wiirde man nur wenig spiiren. Ob er sich auf der
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Meeresoberfliche wiegt oder in die Dunkelheit der mittleren Tiefen schief3t,
man wirde keinen Unterschied merken. Es ist fast schon der Tod, ein Zu-
stand endgiiltiger, uniiberbietbarer Verantwortungslosigkeit.« (Anm. 5)

Nach den revolutiondren Sechzigerjahren griff eine solche Haltung auf
gesellschaftspolitischer Ebene erneut um sich. Heute gibt es immer mehr
Menschen, die sich aus der Verantwortung fiir die Gestaltung des gesell-
schaftlichen, politischen und wirtschaftlichen Lebens in Passivitit und In-
trovertiertheit zuriickziehen, weil sie nicht mehr daran glauben, die Entwick-
lung beeinflussen zu konnen. Sie haben aufgehort, fiir mehr Demokratie und
Gerechtigkeit zu kimpfen, sie sind nicht einmal bereit, das Staatswesen, in
dem sie leben, zu verteidigen. Sie sind aus der Gesellschaft» ausgestiegen «.
Sie ziehen sich aus den Stiadten aufs Land zuriick, wandern aus oder verkau-
fen alle ihre zivilisatorischen Errungenschaften, um sich eine ferne Insel zu
kaufen, auf der sie abseits der Welt ein »einfaches Leben« fithren konnen,
bis die Katastrophe, mit der sie sich abgefunden haben, auch iiber sie herein-
bricht.

Typischer Ausdruck dieser Haltung ist ein popiges Poster aus den Sieb-
zigerjahren: »Jonas und der Wal«. Es zeigt auf knallrotem Grund ein blau-
es Rund, das fast ganz von einem dunklen Walungetiim ausgefiillt ist. Eine
nierenformige Offnung im Walleib gibt den Blick in sein Inneres frei: Jona
liegt riicklings mit {iber dem Bauch gefalteten Héinden und iibergeschlage-
nen Beinen auf einem satten griin-gelben Untergrund wie auf einer Spielwie-
se. Sein Gesicht, das vom wirren Haupt- und Barthaar fast zugewachsen ist,
zeigt keine Betroffenheit oder gar Verzweiflung, sondern eher eine gewisse
Verschmitztheit und Belustigung, so als wollte er sagen, was Giinter Kuhnert
seinen Jonas aus dem Innern des Wals sagen lésst: »Dass er sich wohlbefin-
de, wo er sich befinde ... geborgen und in Sicherheit ... gemiitlich unterge-
bracht ... nicht langer vereinsamt ... die Hand am pulsenden Geschlinge des
Lebens und der Zeit...« (Anm. 6)

Aber dennoch bricht immer wieder bei einzelnen die Hoffnung auf Erneu-
erung der Gesellschaft durch. Mitte der Siebzigerjahre lief in unseren Ki-
nos ein bemerkenswerter Film des bedeutenden Schweizer Regisseurs Alain
Tanner (geb. 1929) mit dem Titel »Jonas, der im Jahre 2000 25 Jahre alt sein
wird« (Anm. 7). Er wird im Untertitel als »didaktische Komddie« bezeich-
net und bedient sich einer eigenen Bildsprache: In den Farbfilm, der die rea-
le Handlung schildert, sind Schwarzwei3-Sequenzen eingeblendet, in denen
sich ebenso reale, aber unbewusste, unterdriickte oder verdrangte Wiinsche,
Sehnsiichte oder Angste ausdriicken.

Der Film erzahlt die Geschichte von acht Personen, vier Mannern und vier
Frauen, deren Namen nicht zuféllig alle mit Ma beginnen; denn sie sind alle
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entscheidend geprigt vom Pariser Mai 1968, von jener Zeit also, die eine
revolutiondre Verdnderung einzuleiten schien, die dann aber in Repression
endete. Dennoch widersetzt sich jeder von ihnen gewissermal3en als Einzel-
kdmpfer der »Normalisierung«, begehrt auf gegen lust- und lebensfeindliche
Nonnen und Zwinge, die die Gesellschaft produziert, wehrt sich gegen ent-
wiirdigende Abhédngigkeiten, sucht nach Alternativen fiir entfremdete Arbeit,
kurz: versucht durch private Rebellion in seinem unmittelbaren Lebensum-
kreis freiere und befreiende Verhaltensweisen zu praktizieren.

Eine der Frauen, die in einer Apparatefabrik arbeitet, lehnt sich auf ihre
Weise gegen den Trend der Zeit auf: Sie liebt es, schwanger zu sein. Sie ist
es, die das Kind zur Welt bringt, das im Jahre 2000 25 Jahre alt sein wird.
Auf dieses Kind tibertragen sie alle ithre Hoffnungen fiir die Zukunft. Bei
einer gemeinsamen Mahlzeit einigen sie sich darauf, dass es Jonas heiflen
soll:

»Er wird Jonas heif3en.

Jonas wird aus deinem Bauch kommen.

Niemand kann den Walen etwas vorwerfen...«

Dann singen sie zusammen ein Lied:

»Er fiel vom Schiff ins Meer

- von dem schénen Narrenschiff, mit dem wir
unterwegs sind —

er fiel ins blaue Meer, und du,

du hast ihn ganz und gar verschlungen,

weil du freundlich bist;

sein Leben hast du ihm gerettet,

und er ist Jonas.

Im Jahr 2000 ist Jonas 25 Jahr.

Mit 25 Jahren wird ihn das Jahrhundert ausspucken -
der Walfisch der Geschichte wird Jonas ausspucken —
dann wird er 25 sein im Jahr 2000.

Das ist die Zeit, die uns bleibt, um ihm zu helfen,
etwas zu tun,

dann kommt er vielleicht aus der Scheifle raus.«

Hier wird der »Bauch des Wals« zum »Mutterschof3«, aus dem neues Le-
ben geboren wird. Die acht »kleinen Propheten« leisten Jonas Hebammen-
dienste bei der Geburt und geleiten ihn als »Paten« in das Jahr 2000.

Die Schlussworte des Films, die einem der acht auf dem Weg zur Ar-
beit durch den Kopf gehen, stehen in deutlicher Antithese zu den Worten
Rousseaus, die am Anfang des Films zitiert werden. Die Worte Rousseaus
lauten: »Unsere ganze Weisheit besteht aus Vorurteilen. Alle unsere Briuche
sind nur Knechtung, Bedringnis und Zwang. Der biirgerliche Mensch wird

10



geboren und stirbt in Sklaverei. Den Neugeborenen ndht man in ein Wickel-
band, den Toten nagelt man in einen Sarg. Sein Leben lang liegt der Mensch
in den Ketten unserer Institutionen.«

Die Worte des Arbeiters Mathieu lauten: »Ich werde versuchen, die Faden
eurer (der Acht) Sehnsiichte zusammenzukniipfen, damit sie sich nicht ver-
lieren ... Ich werde versuchen, das Feld eurer Wiinsche zusammenzufassen
und zu einen, damit sie zu Hebeln werden ... Jonas, das Spiel ist nicht aus.
Beginnen wir es zusammen wieder von dem Moment, wo du gehen lernst,
bis zu dem, wo die Polizei und die Armee auf tausende von Leuten wie dich
schieflen. Von der ersten Lesestunde bis zur letzten demokratischen Entschei-
dung: jener, nichts mehr herzugeben, was du nicht geben willst, selbst unter
schwerster Bedrohung. Wird es besser fiir dich sein? — Ich sage: Man wird
nicht mehr fiir uns entscheiden. Das erste Mal geschieht vielleicht nichts,
das zehnte Mal gibt es ein Komitee, das hundertste Mal einen Streik, und das
hunderterste Mal wieder eine Lesestunde fiir dich, Jonas.«

In den genannten Beispielen wird das Hin- und Hergerissenwerden zwi-
schen Resignation und Hoffnung deutlich. Einmal steht der Walfischbauch
fiir das regressive Verlangen zuriick in den bergenden Mutterschof3, ein an-
deres Mal fiir das progressive Verlangen, von neuem daraus geboren zu wer-
den. Einmal ist der Walfischbauch der »Bauch der Holle«, in der das Leben
zu Grunde geht (auch wenn man sich einbildet, man sei im Paradies), ein an-
deres Mal der »MutterschoBB«, aus dem neues Leben hervorgeht. Darin er-
weist sich der Walfischbauch als ein echtes Symbol, denn alle Symbole sind
ambivalent, das heift, sie konnen eine positive und eine negative Bedeutung
annehmen.

Aber wie ist es zu erkldren, dass in allen genannten Beispielen das uns
heute doch keineswegs nahe liegende Bild von dem verschlingenden Unge-
heuer oder vom Bauch des Wals gebraucht wird?

C. G. Jung untersuchte jahrzehntelang Produkte des Unbewussten (Trau-
me, Fantasien, Visionen, Wahnideen) und stellte dabei gewisse Regelma-
Bigkeiten fest, nimlich Typen von Figuren und Situationen, die sich oft und
sinnentsprechend wiederholen, sich aber nicht auf personliche, individuel-
le Erlebnisse oder Strebungen zuriickfiihren lieBen. Er verglich dann diese
typischen Figuren und Situationen mit den Mythologien der verschiedens-
ten Volker und fand auffallende Parallelen zu typischen Mythologemen, und
zwar gerade bei solchen Patienten, bei denen eine Kenntnis dieser Mytho-
logien ausgeschlossen und sogar eine mittelbare Ableitung aus moglicher-
weise bekannten religiosen Vorstellungen oder Figuren der Umgangssprache
unmoglich war. Jung folgerte daraus, dass es neben dem personlichen Un-
bewusstsein (Vergessenes, Verdrangtes, noch nicht Bewusstes) ein iiberper-
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sonliches, kollektives Unbewusstes geben miisse, das neben den nicht durch
individuelle Erfahrungen erworbenen Formen des Handelns (Instinkte) auch
Formen der Auffassung (urtiimliche Bilder, Symbole) enthélt, die in be-
stimmten Situationen ohne bewusste Motivierung aus dem Unbewulten ins
Bewulltsein treten und dem Menschen wie Traumbilder erscheinen. Jung be-
zeichnete diese urtlimlichen Vorstellungsformen im Anschluss an klassische
Quellen (Corpus Hermeticum, Augustin) als » Archetypen« und definierte sie
als »Formen oder Bilder kollektiver Natur, welche ungefahr auf der ganzen
Erde als Konstituenten der Mythen und gleichzeitig als autochthone, indivi-
duelle Produkte unbewussten Ursprungs vorkommen« (Anm. 8). Die Sum-
me der Archetypen stellt die unveridnderliche Struktur des kollektiven Unbe-
wullten dar. Sie entsprechen den allgemeinen zeitlosen GesetzmiaBigkeiten
der menschlichen Natur, so wie sie immer i1st und immer war.

Jung unterscheidet zwischen » Archetypen« und »archetypischen Bildern«
(Anm. 9). Die Archetypen »an sich« sind unanschaulich, sie sind »eine Art
Bereitschaft, immer wieder dieselben oder dhnlichen mythischen Vorstel-
lungen zu reproduzieren« (Anm. 10). Jung spricht von »mythenbildenden
Strukturelementen der unbewussten Psyche« (Anm. 11). Die Archetypen
manifestieren sich in zahllosen archetypischen Bildern, die kulturtypisch ge-
pragt sind und sich in einer uniibersehbaren Fiille abgewandelter Moglich-
keiten und Bilder zu immer wieder anderen seltsamen Motiven und Hand-
lungen gruppieren.

Jung versteht deshalb archetypische Bilder als unwillkiirliche Aussagen
iber unbewusstes seelisches Geschehen. Als solche konnen sie ein bestimm-
tes seelisches Erleben entweder wachrufen oder ihm in passender Weise
Ausdruck geben.

Das Verschlungenwerden durch ein Ungeheuer, der dreitidgige Aufenthalt
in seinem Bauch und das Wiederausgespienwerden ist ein archetypisches
Bild, das sich in verschiedener kulturtypischer Prigung zu allen Zeiten auf
der ganzen Erde manifestiert hat und immer wieder als unwillkiirliche Aus-
sage liber innerseelische Vorgénge neu manifestiert. Die biblische Jona-Ge-
schichte ist die in unserem Kulturkreis bekannteste Ausprigung dieses ar-
chetypischen Bildes.
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Die Jona-Geschichte

Versteht man die Verschlingung des Jona durch einen groB3en Fisch, sei-
nen dreitdgigen Aufenthalt im Bauch des Fisches und sein Wiederausgespi-
enwerden vom Fisch als archetypisches Bild fiir innerseelische Vorginge, so
enthebt uns das aller krampthaften Bemiihungen, die Geschichte als ein tat-
sdchliches Geschehen in Raum und Zeit »glaubwiirdig« zu machen. An diese
Geschichte glauben heif3t nicht, fiir wahr halten, dass sie sich buchstiblich so
ereignet hat, sondern heil3t, sie als Symbol verstehen, in dem ich mich selber
begreife. Darum dient dem besseren Verstindnis dieser Geschichte weder
das Forschen nach einer zoologischen Spezies von Fischen und Walen, die
einen Menschen bei lebendigem Leibe hinunterschlingen kann, noch eine
Erorterung dariiber, ob ein Mensch nach dreitdgigem Aufenthalt im Bauch
eines Seetieres unversehrt wieder daraus hervorgehen kann. Dem besseren
Verstindnis der Jona-Geschichte dient vielmehr eine Einflihrung in die Sym-
bolsprache, der einzigen universalen Sprache, die die Menschheit entwickelt
hat (Anm. 12). Die Psychologie C. G. Jungs ist uns dabei in besonderem
MaBe hilfreich.

Die psychische Situation des Jona

Jona wird von der inneren Stimme dazu aufgefordert, nach Ninive zu ge-
hen und ihr den Untergang anzusagen. Er sieht sich dadurch vor eine unlds-
bare Aufgabe gestellt. Weil er sich iiberfordert fiihlt, entzieht er sich seiner
Bestimmung durch die Flucht in die entgegengesetzte Richtung: Statt nach
Osten geht er nach Westen, statt nach Ninive, dem Inbegriff menschlicher
Bosheit, geht er nach Tarschisch, dem Inbegriff irdischen Gliicks (Tarschisch
ist das spanische Tartessos im Miindungsgebiet des Guadalquivir und galt im
ganzen Mittelmeerraum als »Goldener Westen«). Jung beschreibt eine sol-
che Situation psychologisch folgendermal3en:

»Wenn irgendein groBBes Werk zu tun ist, vor dem der Mann, an seiner
Kraft verzweifelnd, zuriickweicht, dann stromt seine Libido (= seelische En-
ergie) zu jenem Quellpunkt zuriick (aus der sie einst geflossen) — und das ist
jener gefahrliche Augenblick, in dem die Entscheidung fillt zwischen Ver-
nichtung und neuem Leben. Bleibt die Libido im Wunderreich der inneren
Welt hingen, so ist der Mensch fiir die Oberwelt zum Schatten geworden, er
1st so gut wie tot oder wie schwer krank. Gelingt es aber der Libido, sich wie-
der loszurei3en und zur Oberwelt emporzudringen, dann zeigt sich ein Wun-
der: die Unterweltfahrt war ein Jungbrunnen fiir sie gewesen, und aus dem
scheinbaren Tod erwacht neue Fruchtbarkeit.« (Anm. 13)

Durch Introversion und Regression der Libido, so fiihrt Jung weiter aus,
werden bei threm Eintreten in den inneren Bereich der Seele, in das Unbe-

13



wusste, Inhalte wachgerufen, die vorher latent vorhanden waren. »Es sind,
wie die Erfahrung zeigt, die urtiimlichen Bilder, die Archetypen, welche
durch die Introversion der Libido so sehr mit individuellem Erinnerungs-
stoff angereichert wurden, dass das Bewusstsein sie wahrnehmen kann, so
wie ein in der Mutterlauge latentes Kristallgitter durch das Anschlie8en der
Molekiile sichtbar wird. Da solche Introversionen und Regressionen natiir-
licherweise nur in jenen Momenten stattfinden, wo eine neue Orientierung
und Anpassung sich als notwendig herausstellt, so handelt es sich bei dem
konstellierten Archetypus jeweils um das Urbild der momentanen Notlage.
So unendlich verschieden die wechselnden Situationen unserer Vernunft er-
scheinen mogen, so reichen deren Mdoglichkeiten doch nie iliber die natiirli-
chen Grenzen hinaus, sondern besitzen immer solche Formen, die sich mehr
oder weniger typisch wiederholen. — Die dem Menschen zustoBenden Verin-
derungen sind also nicht von unendlicher Mannigfaltigkeit, sondern stellen
Varianten gewisser Typen des Geschehens dar. Die Anzahl solcher Typen ist
beschrinkt. Tritt nun eine Notlage ein, so wird ein dieser Notlage entspre-
chender Typus im Unbewussten konstelliert.« (Anm. 14)

Der Notlage des Jona entspricht im Unbewussten der Archetyp der
»Nachtmeerfahrt«. Was ist darunter zu verstehen?

Die Nachtmeerfahrt des Sonnenhelden (C. G. Jung)

Der Volkerkundler und Forschungsreisende Leo Frobenius (1873-1938)
hat die Geschichten vom Sonnenhelden, der in einem Késtchen oder in einer
Arche tiber das Meer fahrt, ins Meer eintaucht und erneuert wieder daraus
hervorgeht, unter der Bezeichnung »Nachtmeerfahrt« zusammengefasstl15.
Er nennt sie auch » Walfischdrachenmythen«, weil das Motiv des Verschlun-
genwerdens durch einen Walfischdrachen einer der regelmifigsten Bestand-
teile dieser Sonnenmythen ist. Das Schema, das ihnen zu Grunde liegt, be-
schreibt Frobenius mit folgenden Worten:

Hitze- Haar

Ausschliipfen

Offnen

Landen

Verschlingen

»Ein Held wird von einem Wasserungetiim im Westen verschlungen (Ver-
schlingen). Das Tier fahrt mit ihm nach Osten (Meerfahrt). Inzwischen ent-
ziindet er in dem Bauch ein Feuer (Feueranziinden) und schneidet sich, da er
Hunger verspiirt, ein Stiick des herabhdngenden Herzens ab (Herzabschnei-
den). Bald darauf merkt er, dass der Fisch auf das Trockene gleitet (Landen);
er beginnt sofort, das Tier von innen heraus aufzuschneiden (Offnen); dann
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schliipft er heraus (Ausschliipfen). In dem Bauche des Fisches ist es so heil3
gewesen, dass thm alle Haare ausgefallen sind (Hitze, Haar). — Vielfach be-
freit der Held noch gleichzeitig alle, die vorher verschlungen wurden (All-
verschlingen) und die nun alle auch ausschliipfen (Allausschliipfen).« (Anm.
16)

Das Verschlungenwerden kann auch als Kampf des Sonnenhelden mit
dem Walfischdrachen dargestellt werden (Drachenkampf). Der Held stemmt
sich gegen das Zerbissen- oder Zerdriicktwerden (Stemm- oder Stampfmo-
tiv). Zuweilen dringt er auch aktiv in den Rachen des Ungeheuers ein (H61-
lenfahrt, Abstieg in das Totenreich), um in dessen Bauch die »schwer er-
reichbare Kostbarkeit«, Wissen und Weisheit, zu finden oder Unsterblichkeit
zu erlangen (Mysterium). Haufig spielt bei der Rettung des Helden auch ein
Vogel oder Geistwesen/Engel eine Rolle (Vogelhilfe). Der vom Wasser auf-
fliegende Vogel ist Symbol der aufgehenden Sonne und ein Symbol der Wie-
dergeburt (»Phonix«).

Jung versteht den Sonnenmythus als »an den Himmel projizierte Psycho-
logie«. Die Sonne oder der mythische Sonnenheld symbolisiert die treiben-
de Kraft der menschlichen Seele (Libido), den Drang nach Bewusstsein.
Das Wasser, aus dem die Sonne aufsteigt, ist ebenso wie der Walfischdra-
che, der es représentiert, ein Symbol des Unbewussten. Wie das Unbewuss-
te die »Mutter« des Bewusstseins ist, so sind auch Wasser und Walfischdra-
che Symbole der Groflen Mutter. Der Archetyp der Grof3en Mutter ist wie
alle Ursymbole ambivalent, das heift, er hat einen positiven und einen ne-
gativen Aspekt. Die Grofle Mutter ist die gute Mutter, insofern sie gebiert,
erndhrt und Geborgenheit schenkt. Sie ist die furchtbare Mutter, insofern sie
festhilt, umklammert und verschlingt. Dementsprechend hat auch das Was-
ser einen doppelten Aspekt: Es ist gebdrendes Lebenswasser (»Alles Leben
kommt aus dem Wasser«) und verschlingendes Todeswasser (Sintflut, Styx).
Ebenso verkorpert Walfischdrache sowohl den »Bauch der Holle« als auch
den »Schol3 der Wiedergeburt«.

Der Weg und die Wandlungen der Sonne werden im Mythus als Weg und
Wandlungen eines Gottes oder eines Helden dargestellt, »der, im Grunde ge-
nommen, nirgends anders wohnt, als in der Seele des Menschen«. In dem
Naturvorgang der Sonnenbewegung spiegelt sich nach Jung das innere und
unbewusste Drama der Seele wider und wird auf diese Weise dem menschli-
chen Bewusstsein fassbar.

Aus der unbewussten psychischen Einheit, die dem Einssein von Mutter
und Kind vor der Geburt entspricht, 16st sich das Bewusstsein, indem es sich
vom Unbewussten und der Instinktwelt unterscheidet und trennt. Die Loslo-
sung des Bewusstseins aus dem miitterlichen Schof3 des Unbewussten, die
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Trennung von Subjekt und Objekt, durch die Bewusstsein entsteht, ist eine
Geburt, ein Sonnenaufgang. Die progressive Entwicklung des Bewusstseins,
die die erste Lebenshilfte bestimmt, stellt sich dar im Aufstieg der Sonne bis
zum Zenit. Auf der Mittagshohe des Bewusstseins beféllt den Menschen die
Sehnsucht nach der »Mutter« (verlorenes Paradies), nach der »Stille und der
tiefen Ruhe eines gewussten Nichtseins, dem hellsehenden Schlafe im Mee-
re des Werdens und Vergehens«, nach der »alles verhiillenden und alles wie-
dergebdrenden Nacht«. Darum ist die zweite Lebenshélfte gekennzeichnet
durch eine regressive Entwicklung des Bewusstseins.

Die regressive Tendenz hat einen negativen und einen positiven Aspekt.
Negativ ist sie, wenn sie infantilen Charakter hat, das heif3t, wenn sie riick-
warts gerichtet ist auf ein fritheres Stadium der Abhingigkeit und Verant-
wortungslosigkeit. Das Unbewusste nimmt dann die Gestalt der furchtbaren,
verschlingenden Mutter an. Positiv ist die regressive Tendenz, wenn sie eine
zielgerichtete Introversion ist, die darauf aus ist, eine Beziehung zwischen
dem bewussten Ich und dem Unbewussten als der schopferischen Matrix
herzustellen. Das Ich geht nicht in die »Mutter« ein, um in ihr aufzugehen,
sondern um in erneuerter Gestalt aus ihr wieder geboren zu werden.

In diesem Zusammenhang taucht das »Symbol des Inzestes« auf, das einen
charakteristischen Aspekt der Regression der Libido darstellt und seit Freuds
Entdeckung des »Odipuskomplexes« in der Psychoanalyse eine bedeutende
Rolle spielt. Im Gegensatz zu Freuds »sexualistischer Allegorisierung« be-
tont Jung: »Es ist nicht die inzestuése Kohabitation, die gesucht wird, son-
dern die Wiedergeburt.« (Anm. 17) Gerade der Sonnenmythus zeigt, dass die
Grundlage des »inzestudsen« Begehrens nicht auf die geschlechtliche Verei-
nigung mit der Mutter abzielt, sondern »auf dem eigenartigen Gedanken be-
ruht, wieder Kind zu werden, in die Mutter hinein zu gelangen, um von ihr
wiederum geboren zu werden«. Jung spricht von der »Sehnsucht, durch die
Riickkehr in den Mutterleib die Wiedergeburt zu erlangen«.

Da aber das »Inzestverbot« einen tatsdchlichen Inzest verhindert, dringt
die Libido tiefer ins Unbewusste ein. Die Inzest- und Mutterleibsfantasie
stellt nach Jung ein »Versinken der Libido ins Unbewusste« dar, »in wel-
chem sie einerseits personliche infantile Reaktionen, Affekte, Meinungen
und Einstellungen provoziert, andererseits aber auch Kollektivbilder (Arche-
typen) belebt, welchen kompensierende und heilende Bedeutung zukommt«.
Die regredierende Libido geht also iiber die Erlebniswelt des Sauglings zu-
rick auf eine vorsexuelle, frithinfantile Stufe, bricht damit aus der Sphi-
re personlicher Psychologie in die des kollektiven Unbewussten mit seinen
archetypischen Bildern ein. Die Inzestangst dulert sich in der Beflirchtung,
von der Mutter verschlungen zu werden; diese nimmt die Gestalt des Wal-
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fischdrachen an. Der Kampf gegen ihn stellt das Ringen um die Befreiung
der Libido aus der todlichen Umschlingung des Unbewussten dar. Darauf
deutet auch die Feuerbereitung im Bauche des Ungeheuers. Es handelt sich
dabei um einen »gegen das Dunkel des Unbewussten gerichteten apotropii-
schen Zauber«, um den Triumph des Bewusstseins iiber die tierische Unbe-
wusstheit, iiber die stets drohenden »ddmonischen« Machte des Unbewuss-
ten. Gelingt es der introvertierten Libido, sich aus der Umklammerung des
Unbewussten zu befreien und die Inhalte des Unbewussten aufzunehmen, so
stellt sich das im Bilde des Ausgespienwerdens durch das Ungeheuer und der
Gewinnung der »schwer erreichbaren Kostbarkeit« dar. Das » Ausschliipfen«
ist ein Akt der Erneuerung und der » Wiedergeburt des Bewusstseins aus der
Verfinsterung, das hei3t der Regression ins Unbewusste«. Aber die Wirkung
einer solchen heroischen Tat pflegt nicht von Dauer zu sein: »Immer und im-
mer wieder miissen sich die Miihen des Helden erncuern, und dies immer un-
ter dem Symbol der Befreiung von der Mutter.« (Anm. 18)

Die regressive Tendenz zuriick zur »Mutter« wird in der zweiten Lebens-
hilfte dominierend, aber sie ist seit der Ablosung von der leiblichen Mutter
latent immer vorhanden. Jung spricht von der »gefdhrlichen Sehnsucht nach
dem eigenen Abgrund, nach dem Ertrinken in der eigenen Quelle, nach dem
Hinabgezogenwerden in das Reich der Miitter«. Das Leben des bewusst ge-
wordenen Menschen ist ein »bestindiges Ringen mit dem Ausgeloschtwer-
den, eine gewaltsame und voriibergehende Befreiung von der stets lauernden
Nacht«. Besonders wenn Schwierigkeiten und Widerstédnde die Entwicklung
des Bewusstseins hemmen, besteht die Gefahr des Aus- und Zuriickwei-
chens in den vorbewussten Zustand — wie das eingangs dieses Buches er-
wihnte Beispiel deutlich zeigt.

Aus der tiefenpsychologischen Literatur seien hier noch zwei Deutungen
der Jona-Geschichte angefiigt:

Jona, der unfreiwillige Held (Esther Harding)

Die erste stammt von der amerikanischen Psychologin Esther Harding,
einer Schiilerin von C. G. Jung. In ihrem Buch »Das Geheimnis der Seele.
Ursprung und Ziel der psychischen Energie« (1948), das die Summe ihrer
fiinfundzwanzigjahrigen praktischen Erfahrungen darstellt, schildert sie die
Entwicklung der psychischen Energie und den Konflikt, der sich hinter den
Geheimtiiren der Psyche abspielt und das Schicksal jedes Menschen ent-
scheidend beeinflusst. Dieser Konflikt zwischen dem bewussten Ich und den
ungezahmten Kriften des Unbewussten (den verdrdngten unannehmbaren
psychischen Elementen) stellt sich in den Mythen und Sagen als Kampf des
Helden mit dem Drachen dar. Die Jona-Geschichte ist eine Variante des Dra-
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chenkampfes: Jona ist im Gegensatz zu dem gottlichen Helden (Prototyp:
St. Georg) der Prototyp des unfreiwilligen Helden, des gewohnlichen Sterb-
lichen, des Durchschnittsmenschen, der gegen seinen Willen gezwungen
wird, mit dem Drachen zu kdmpfen: »Er wird als ein gewohnlicher Klein-
biirger beschrieben, als ein schiichterner Mann, von dem seine Nachbarn
keine gerade sehr hohe Meinung hatten. Anscheinend war er ohne regelma-
Bige Beschéftigung und verfiel daher ins Griibeln und fing an, sich dartiber
Gedanken zu machen, wie die Welt aus den Fugen geraten sei. Und er ver-
nahm die Stimme des Herrn, wie das oft bei denjenigen in der ganzen Welt
geschieht, die meditieren, statt zu handeln. Sie befahl ihm, nach Ninive, der
Hauptstadt, zu gehen und seine Bewohner wegen ihres schlechten Lebens-
wandels zur BuBle zu rufen. Doch Jona sagte sich, dass er nur ein kleiner
Mann und keineswegs im Stande sei, eine so schwierige und wichtige Auf-
gabe zu libernehmen, und dass sicher seine innere Stimme sich geirrt habe. —
Wie konnte er, ein ungelehrter Kleinstddter, all jenen einflussreichen Leuten
predigen und hoffen, bei ihnen Gehdr zu finden?« (Anm. 19) So beschreibt
Esther Harding die psychologische Ausgangssituation der Jona-Geschichte,
mag sie nun die innere Erfahrung ihres Autors oder, was wahrscheinlicher
ist, die typische Erfahrung seiner Generation widerspiegeln.

Weil aber, so fiihrt sie weiter aus, die innere Stimme so dringlich war, be-
schloss Jona, eine derartige Mission zu iibernehmen, doch nicht in der gro-
Ben Stadt Ninive, sondern in dem kleinen Ort Tarschisch. (Diese Annahme
hat keinen Anhalt im biblischen Text.) Auf dem Weg nach Tarschisch ge-
riet er in einen schweren Sturm und wurde iiber Bord geworfen. Psycho-
logisch verstanden: »Das Unbewusste wollte seinen feigen Riickzug nicht
dulden; die Nichtbefolgung des inneren Befehls rief einen Aufruhr in den
Tiefen seines Unbewussten hervor, der von jedem wahrgenommen werden
konnte, der in seiner Ndhe war. Seine Feigheit war offenbar geworden, und
seine Genossen stiefen ihn aus ihrer Mitte aus.« (Anm. 20) Dass sie zuerst
das Unbewusste durch das Los befragten, entspricht der modernen Mafinah-
me, »einen Psychiater zuzuziehen, wenn jemand sich merkwiirdig benimmt,
um dessen Tradume zu deuten oder psychologische Tests durchzufiihren, ehe
weiteres unternommen wird«. Dass er schlieBlich ins Meer geworfen wur-
de, entspricht seiner Einweisung in eine Irrenanstalt, seinem Verschwinden
in der Gesellschaft, seinem Hinabtauchen ins Unbewusste, aus dem er viel-
leicht nie wieder auftauchen wird. Doch Gott hielt einen gro3en Fisch be-
reit, Jona zu verschlingen. Psychologisch verstanden: Das Unbewusste ahn-
te, was geschehen wiirde, und traf Vorbereitungen, um die Lage zu meistern.
Im Bauch des Fisches, wéihrend der Zeit volliger Einsamkeit und Introversi-
on, dachte er iiber seine torichte Auflehnung nach und bereute sie. Er dnder-
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te seine ganze Einstellung zum Leben und wurde darauf vom groflen Fisch
wieder ausgespien.

Fazit: »Daran sehen wir, dass Jona durch seine Weigerung, der inneren
Stimme zu folgen, dem Unbewussten vollstindig preisgegeben war. Danach
konnte er nur noch sein Schicksal erleiden. So sieht die beriihmte Freiheit
und die Hybris des Menschen aus. Wenn er die eigene innere Fiihrung nicht
anerkennt, wird er zur bloen Marionette des Schicksals. Lehnt er sich ge-
gen die innere Stimme auf, mit der Behauptung, dass er nach Belieben frei
wihlen konne, so fillt er unweigerlich dem Drachen zum Opfer. Nur wenn er
freiwillig das wihlt, was er unbedingt tun muss, hat er iiberhaupt einen freien
Willen. Denn der von innen kommende Befehl ist sein eigenes inneres Ge-
setz, und es ist sein Schaden, wenn er thm nicht folgt.« (Anm. 21)

Esther Harding wendet dann noch eine andere tiefenpsychologische Aus-
legungsmethode an, die auf C. G. Jung zuriickgeht: die Deutung auf der Sub-
jektstufe. Dabei werden die einzelnen Gestalten nicht als Individuen, son-
dern als personifizierte Teilfunktionen der psychischen Ganzheit aufgefasst.
So deutet Harding die Gefdhrten des Jona im Schiff nicht als wirkliche Per-
sonen, die thm nahe stehen, sondern als Teile der Psyche, die nicht direkt von
den Faktoren des Renegatentums betroffen wurden. Die Schar der Gefdhrten
symbolisiert »die Vielheit der habituellen Reaktionen, die ohne Leitung des
Bewusstseins autonom erfolgen«. Dass Jona von seinen Gefdhrten ins Meer
geworfen wird, bedeutet: Das Ich verliert die Kontrolle, Teilfunktionen der
Psyche gewinnen die Oberhand. Dass Jona den Blicken der Gefdhrten ent-
schwindet, bedeutet: Die bewusste Personlichkeit schwindet in der begin-
nenden Schizophrenie oder Spaltung dahin. Der Meerwurf symbolisiert also
den » Augenblick, in dem der neurotische Konflikt in den schizophrenen Zu-
stand libergeht und der abgespaltene Teil der Psyche in den Ozean des Unbe-
wussten fillt« (erstes Symptom der Psychose).

Jona wird durch seinen Zusammenbruch eine Regression aufgezwungen,
die ihn mit einem unmittelbaren Zuriicksinken ins Chaos des undifferenzier-
ten Urzustandes (Ozean) bedroht. Aber bevor er diesen Punkt erreicht, wird
diese Gefahr durch das Dazwischentreten des bereitstehenden Fisches abge-
wendet. Der groBBe Fisch entspricht dem Mutterarchetyp, fiir den der doppel-
te Aspekt des Verschlingenden und des Wiedergebdrenden charakteristisch
ist. Der Bauch des Fisches ist nicht nur ein Symbol fiir die Hélle, sondern
auch fiir die Hohle des Mutterleibes, in der Jona der Schutz des vorgeburt-
lichen Zustandes zuteil wird. Im Bauch des Fisches betet Jona zu Gott, das
heil3t, psychologisch verstanden: Das abgespaltene Ich-BewuBtsein 16st sich
nicht auf, sondern stellt eine neue Beziehung zum Unbewussten her. Jona
wird einsichtig, ihm geht ein Licht auf: Wer sich weigert, der inneren Stim-
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me zu gehorchen, wird zum Spielball unpersonlicher, tiberméchtiger Kréf-
te. Erst wenn er auf seine innere Stimme hort, kommt die Regression, die in
der Psychose und in geringerem MalB auch in der Neurose erfolgt, zum Still-
stand. »Wenn die Genesung eintritt, wird eine neue Einstellung vom tiefs-
ten in der Regression erreichten Punkt aus aufgebaut; auf diese Weise ist es
dem Patienten moglich, sich die Inhalte des Unbewussten, die ithn so gestort
haben, zu assimilieren oder sich zum mindesten auf einer festeren Grundla-
ge dem Leben neu anzupassen«. Es wéchst in thm die innere Bereitschaft, in
die Alltagswelt zuriickzukehren, und die bisher verdrangten, nun aber ange-
nommenen psychischen Elemente liefern ihm die Energie zu Leistungen, die
weit liber das Mittelmal3 hinausgehen. »Nicht selten liefert der Renegat das
Holz, aus dem der Held geschnitzt wird.« (Anm. 22)

Jona wurde weder durch menschliche Hilfe von aullen noch aus eigener
Kraft aus der Gewalt des Ungeheuers gerettet. Der grof3e Fisch, der ihn ver-
schlungen hatte, spie ihn nach der drei Tage und Nachte wihrenden Nacht-
meerfahrt wieder ans Land. Das heif3t: Das Unbewusste, in das er versank,
die miitterliche Tiefe, die ihn verschlang, enthélt auch die heilenden Krifte
der Erneuerung. Als Jona wieder festen Boden unter den FiiBen hatte, wuss-
te er, dass er sein Problem da wieder anpacken musste, wo er ihm ausgewi-
chen war.

Hildegunde Woller hat in einem Rundfunkessay (1977) die Deutung auf
der Subjektstufe auch auf das Verhiltnis Jonas zu Ninive angewendet. Sie
stellt sich vor, dass jeder einzelne Mensch Jona und Ninive zugleich ist, und
setzt statt Jona und Ninive: Ich und Unbewusstes, rational und irrational,
Verstand und Gefiihl, minnlich und weiblich. Es ist an der Zeit, sagt sie,
»dass unser stolzes Ich, sprich: Jona, sich endlich einmal des ganzen Men-
schen annimmt: der Seele, der Gefiihle, des Leibs; thnen droht heute wirk-
lich der Untergang, es sei denn, Jona bequeme sich dazu, der Stimme zu ge-
horchen, hinabzusteigen und zu tun, wozu er gerufen ist« (Anm. 23). So wird
fiir sie die Jona-Geschichte zu einem »Gleichnis fiir den Menschen und sei-
nen Umgang mit sich selbst« (Anm. 23).

Christa Meves deutet auch das Fasten der grolen Stadt Ninive »vom
GroBten bis zum Kleinsten, ja bis zum Vieh auf der Subjektstufe. Der Ko-
nig von Ninive, der von seinem Thron herabsteigt, sein Herrschergewand
ablegt, sich mit einem Sack bedeckt und in die Asche setzt, symbolisiert das
»beste Teil in uns«, das sich selbst begrenzt und in der » Asche der Demut«
kniet, statt selbstherrlich und tiberheblich auf dem Thron der Eigensucht zu
hocken. Der »Konig« ist das Vorbild fiir alle anderen Teile in uns. Die Tiere,
die nicht einmal zum Fressen auf die Weide getrieben werden, symbolisieren
unsere primitiven, »tierischen« Bediirfnisse. Das »Fasten« ist ein bewuss-
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tes Sichwehren gegen die Bequemlichkeit und gegen den Konsumzwang,
eine Absage an die Lust- und Genussgotter, ein Abwenden von dem falschen
Zeitgeist, der die Katastrophe herautbeschworen hat.

Auch die Episode von Jona und der Rizinusstaude wird von Christa Me-
ves auf der Subjektstufe gedeutet: Das Mitleid Jonas mit der verdorrten Ri-
zinusstaude symbolisiert das Ungliicklichsein Jonas iiber die eigene Zerriit-
tung und weist iiber sich hinaus auf die »Notwendigkeit der Erhaltung des so
groflen Schopfungswerkes und der vielen Menschen, eben der grof3en Stadt
Ninive« (Anm. 24).

Jona, der Mensch ohne Liebe (Erich Fromm)

Die zweite tiefenpsychologische Deutung der Jona-Geschichte stammt
von dem 1934 in die USA emigrierten deutschen Psychoanalytiker Erich
Fromm (7 1981). Er gehorte der so genannten »Frankfurter Schule« um Max
Horkheimer an. An zwei Stellen seines Werkes kommt er auf die biblische
Jona-Geschichte zu sprechen, und zwar unter dem Gesichtspunkt der Bedeu-
tung von Liebe.

Fromm charakterisiert Jona als einen Menschen, der einen strengen Sinn
fiir Ordnung und Gerechtigkeit, aber keine Liebe hat und keine Gnade will.
Weil es ihm an Liebe und Verstindnis fiir seine Mitmenschen fehlt, gerit
er in einen Zustand der Isolierung und Gefangenschaft. Die Reihe aufein-
ander folgender Symbole: Das Hinabgehen nach Jaffa, das Hinabsteigen in
den Bauch des Schiffes, das In-tiefen-Schlaf-Fallen, das Ins-Meer-Hinabsin-
ken, der Aufenthalt im Bauch des Fisches — sie alle driicken die gleiche inne-
re Erfahrung aus. Was als kausale und zeitliche Abfolge dauBlerer Ereignisse
erscheint, stellt Assoziationen miteinander zusammenhidngender Erlebnisse
und die wachsende Intensitdt des gleichen Gefiihls dar, ndmlich eine Mi-
schung aus Geborgenheit und Absonderung: »Indem Jona versucht, sich der
Pflicht seinen Mitmenschen gegeniiber zu entziehen, sondert er sich mehr
und mehr von ithnen ab, bis schlie8lich im Bauch des Fisches das Gefiihl der
Geborgenheit so sehr dem Gefiihl des Eingekerkertseins weicht, dass er es
nicht ldnger ertrdgt und Gott bitten muss, ihn aus dem Gefangnis zu befrei-
en, in das er sich selbst hineingebracht hat. So endet Jonas Flucht in die Ge-
borgenheit der Isolation in der Qual des Eingesperrtseins, und er greift sein
Leben dort wieder auf, wo er zu entrinnen versucht.« (Anm. 25)

Fromm sieht in diesem Vorgang einen Mechanismus, der fiir die Neurose
auBerst charakteristisch ist: »Der Betreffende nimmt zur Abwehr einer Ge-
fahr eine bestimmte Haltung ein, die dann jedoch weit {iber ihre urspriing-
liche Abwehrfunktion hinauswéchst und zu einem neurotischen Symptom
wird, von dem der Betreffende sich zu befreien versucht.« (Anm. 26)
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Der zweite Teil der Jona-Geschichte vom Hadern des Propheten mit Gott,
der sich der groBen Stadt Ninive erbarmte, zeigt nach Fromm, »dass Liebe
nicht vom Verantwortungsgefiihl getrennt werden kann« (Anm. 27). In der
Liebe Gottes zu Ninive werden zwei Grundziige »produktiver Liebe« sicht-
bar: Fiirsorge und Verantwortungsgefiihl. Gott fordert Jona auf, nach Ninive
zu gehen, um seine Einwohner vor dem drohenden Gericht zu warnen; aber
Jona, dem solche Liebe abgeht, 1duft davon. Als Jona sich um die verdorr-
te Rizinusstaude gramt, fiir die er nicht gearbeitet und die er nicht wachsen
lassen hat, erklart ihm Gott, »das Wesen der Liebe bestehe darin, >fiir etwas
zu arbeiten¢, »etwas wachsen zu lassen<. Liebe und Arbeit seien untrennbar
miteinander verbunden. Man liebt das, wofiir man arbeitet, und man arbeitet
fiir das, was man liebt.« Zudem zeigt sich, dass die Liebe zum einzelnen die
Liebe zu allen Menschen einschlief3t; denn sie ist unteilbar.

Das Gebet des Jona

Wie verhilt sich die psychologische Auslegung zur theologischen? Kon-
kret: Wie verhilt sich die psychologische Aussage, das Gebet Jonas sei die
Herstellung einer neuen Beziehung zum Unbewussten (Esther Harding), zu
der theologischen Aussage, das Gebet sei die Herstellung der Beziehung zu
Gott? Sind Gott und das Unbewusste identisch?

Die Stimme Gottes, die ihn nach Ninive sendet, vernimmt Jona in sich.
Das ist ja das Charakteristische der Jona-Geschichte, der Symbolspra-
che iiberhaupt, dass sie innere Erfahrungen als dulere Ereignisse darstellt.
(Fromm: »Alle darin als real geschilderten Ereignisse sind Symbole fiir die
inneren Erfahrungen des Helden.«) Insofern als die Stimme Gottes »von in-
nen« her kommt, kann sie als »innere Stimme« bezeichnet werden. Jona hor-
te aber nicht auf die innere Stimme und handelte ihr zuwider. So kam es zum
Konflikt zwischen seinem Ich und der inneren Stimme, man kann auch sa-
gen: zwischen seinem Bewusstsein und seinem Unbewussten, aus dem die
innere Stimme zu ihm spricht. (Nach dem Zeugnis der Bibel redet Gott hiu-
fig zu den Menschen durch Traume, Visionen und Auditionen, also durch
AuBerungen des Unbewussten.) Das Gebet ist nun das Geschehen, in dem
das bewusste Ich mit der inneren Stimme eins wird; psychologisch gespro-
chen: in dem sich das »Ich« dem »Selbst« unterordnet; theologisch gespro-
chen: in dem sich der Wille des Menschen dem Willen Gottes unterordnet.
Indem der Zwiespalt des Menschen mit sich selbst iiberwunden wird, wird
der Zwiespalt des Menschen mit Gott iiberwunden und umgekehrt. Das eine
vollzieht sich im andern: . der Friede mit sich selbst und der Friede mit Gott.
Das bedeutet dann das Ende der Flucht vor sich selbst und vor Gott und die
Neuorientierung nach der inneren Stimme.
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Die innere Stimme wird in der Bibel auch als Botschaft eines himmli-
schen Boten veranschaulicht, der dem uneinsichtigen und widerspenstigen
Menschen begegnet.

Nelly Dix, die Tochter des Malers Otto Dix, hat in ihrer fantasievollen
Nacherzihlung der Jona-Geschichte (Jonas, 1946) (Anm. 28) die Berufung
des Propheten so dargestellt, dass ihm auf Schritt und Tritt ein drmlich ge-
kleideter Mann folgt, der sich als »Diener Gottes« zu erkennen gibt und im-
mer wieder zu ihm sagt: »Jonas, vergiss nicht Ninive, das von seinen Siinden
erlost werden soll. Jonas, der HERR schickt dich nach Ninive!« Er ist nicht
aufdringlich oder lastig, eher sanft. Jona bemerkt kaum, dass er ihm folgt.
Aber er spiirt, dass er immer da ist — wie ein Schatten. Zuweilen, in Augen-
blicken, die Jonas ganz unpassend findet, riihrt ihn der Fremde an und spricht
zu thm, leise, aber eindringlich, sodass man sich seiner Stimme nur schwer
entziehen kann. Dennoch entzieht er sich ihr und geht nach Jaffa, aber Gott
notigt ihn zur Umkehr. Am Ende der Geschichte tritt der Diener Gottes auf
Jona zu. Als dieser ihn von der Seite anblickt, entdeckt er: »Er gleicht mir
irgendwie. Er konnte mein Bruder sein, nein, eigentlich konnte er ich selber
sein. Ich bin vor ihm geflohen, wie man vor sich selbst flieht, ich habe ge-
gen ihn gekdmpft, wie man gegen sich selbst kampft... Eigentlich méchte ich
gar nicht, dass er mich verliefe. Es wére, als wenn ich mich selbst verlassen
wiirde, und wer soll mir sagen, was ich tun und lassen soll, wenn er nicht
mehr da ist? Wenn ich ihn krinkte, hat es mir selbst wehgetan, und es scheint
mir, als sei er so, wie ich sein konnte, wenn ich ein guter Mensch wire...« In
diesem Augenblick wendet sich der andere zu thm um. »O Bruder Mensch!«
sagt er lichelnd, umarmt und kiisst ihn. — In diesem Augenblick wurde Jonas
mit seiner inneren Stimme eins und nahm seine gottliche Bestimmung an. In
diesem Augenblick fand er Frieden mit Gott.

Die Einswerdung des bewussten Ich mit der inneren Stimme kommt meis-
tens erst unter dem Druck einer duBeren Notlage zu Stande. Diese tritt oft so
plotzlich ein wie der Sturm »aus heiterem Himmel« in der Jona-Geschich-
te, der die innere Krise des Jona ihrem dramatischen Hohepunkt zutreibt:
Erkenntnis (»Ich erkenne, dass meinetwegen dieser grofle Sturm iiber euch
gekommen ist«), Meerwurf (Sie griffen ihn und warfen ihn ins Meer), Ver-
schlingung (Der Herr bestimmte einen groflen Fisch, Jona zu verschlingen).

Die Wendung »im Bauch des Wals« ist, vor allem im englischen Sprach-
bereich, eine Metapher fiir eine ausweglos scheinende Lage, die der Mensch
als »Holle« erlebt. »Im Bauch des Wals« sind zum Beispiel die Gefangenen,
die in einem finsteren Verlies einem Ungewissen Schicksal entgegensehen,
die Grubenarbeiter, die tief in der Erde verschiittet sind, die U-Boot-Besat-
zung, die in threm mandvrierunfihig auf dem Meeresgrund liegenden Boot
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eingeschlossen ist, die Astronauten, die in ihrer engen Raumkapsel viele tau-
send Kilometer von der Erde entfernt feststellen, dass die Versorgungssyste-
me ausgefallen sind, die Menschen, die in einem brennenden Hochhaus von
Flammen umgeben sind, die Geiseln, die von Terroristen Tage und Néchte
lang, auf engstem Raum zusammengepfercht, bei unertriglichen Temperatu-
ren, unter unbeschreiblichen hygienischen Bedingungen und unter standigen
Todesdrohungen leben miissen. Die Beispiele lassen sich — auch um weniger
dramatische — beliebig vermehren.

Es gibt sicher nur wenige Menschen, die in einer solchen Grenzsituati-
on nicht beten wiirden, auch wenn sie es selbst nicht »beten« nennen. Be-
ten heiflt — neutral ausgedriickt —: sich in Beziehung setzen zum Absoluten,
Unbedingten, Letzten, zu Gott, sein Leben unter diesem Aspekt iiberdenken
und es neu ausrichten. Eine der 87 Geiseln, ein siebenundzwanzig-jahriger
Lehrer, der nach fiinf Tagen und vier Nachten aus dem von arabischen Terro-
risten entfiihrten Flugzeug in Mogadischu befreit wurde, sagte riickblickend:
»Diese Zeit war fiir mich eine wirkliche »Reifepriifung«. Sie hat mich wohl
mehr geprigt als alles, was ich vorher erlebt und gelernt habe. Noch nie habe
ich — wie in jenen Stunden der Ungewissheit — so intensiv liber mein Leben
und seinen Sinn nachgedacht. Mir wurde plétzlich klar, was mein Leben sein
kann...« (Anm. 29)

Das entspricht den Aussagen der Reanimierten, die bereits als »klinisch
tot« galten, aber durch moderne medizinischtechnische Methoden wieder ins
Leben zuriickgeholt wurden. Fast iibereinstimmend sagten sie aus, dass die
Sterbeerfahrung ihre Lebenseinstellung grundlegend verdndert habe (Anm.
30). Verdndert hat sich ihre Wahrnehmung. (Das Sterbeerlebnis, das sich jen-
seits des Ich-Bewusstseins abspielte, hat andere seelische Krifte und intui-
tive Fahigkeiten geweckt.) Verdndert hat sich ihr Verhiltnis zur Welt und zu
den Dingen (Besitz, Anerkennung, Erfolg). Verdndert hat sich ihre Bezie-
hung zu sich selbst und zu anderen Menschen. Verdndert hat sich ihre Ein-
stellung zum Leben und zum Sterben.

Diese Verdnderungen, das zeigt die Jona-Geschichte, sind nicht immer
von dauerhafter Wirkung. Man braucht nur daran zu denken, was aus den
vielen im Krieg oder in einer Notlage gefassten Vorsidtzen und Geliibden ge-
worden ist. Was wir in der Not begreifen, vergessen wir leicht, wenn es uns
wieder »gut geht«, und wir fallen in die alte Lebensweise zurilick. Oder wir
sehen die erfahrene Gnade als festen Besitz an, nehmen sie fiir uns in An-
spruch und verweigern sie in pharisiischer Uberheblichkeit den anderen —
wie Jona, der am Ende nur noch ein schlimmer pathologischer Fall war. »In
den Schichten und Bereichen seines Wesens, die kein Senkblei der Analyse
ausloten kann, schlummert ein miirrischer Widerstand gegen die freiheitli-

24



che Macht Gottes und ein hass-bewegtes Unbehagen gegeniiber den Men-
schen, den — »Andersdenkendeng, die als solche schon beinahe Frevler sind«
(Kornelis H. Miskotte, Anm. 31).

Aus dem Gesagten geht deutlich hervor, dass der Mensch in einem drei-
dimensionalen Beziehungsgefiige lebt: In der Beziehung zu sich selbst (Be-
wusstsein, Unbewusstes), in der Beziehung zu seiner Umwelt (Personen, Sa-
chen) und in der Beziehung zum Absoluten (Gott). Alle drei Beziehungen
sind aufs engste miteinander verkniipft. Das ldsst sich gerade an der Jona-
Geschichte ablesen.

Jonas Beziehung zu Gott war gestort: Er war auf der Flucht vor ihm, er
widersetzte sich seiner Bestimmung, und als er ihr schlieBlich gehorchte,
war er enttduscht und zornig iiber Gott. Gleicherweise war seine Beziehung
zu der Welt, in der er lebte, zu seinen (heidnischen) Mitmenschen gestort:
Er weigerte sich, nach Ninive zu gehen, er wiinschte der Stadt den Unter-
gang, und er konnte sich iiber ihre Verschonung nicht freuen. Auch seine Be-
ziehung zu sich selbst war gestort: Er war mit sich selbst uneins, er konnte
seine Berufung nicht bejahen, er wollte lieber sterben als leben. Eins hiangt
unloslich mit dem andern zusammen: Wo die Liebe zu Gott stirbt, da stirbt
auch die Liebe zum Néchsten; und wo die Liebe zu Gott und den Néchsten
stirbt, da stirbt auch die Liebe zu sich selbst; Denn die Liebe (in ihrer Drei-
dimensionalitét als Gottesliebe, Nachstenliebe und Selbstliebe) ist unteilbar
(Anm. 32).

Dieser Zusammenhang wird auch an einer zentralen Geschichte des Neu-
en Testaments deutlich, die der Jona-Geschichte sehr dhnlich ist: das Gleich-
nis Jesu vom verlorenen Sohn (Lukas 15). Der Sohn geht von seinem Va-
ter fort in ein fernes Land, sein Weg endet am Schweinetrog (= »im Bauch
des Wals«), er »kehrt um« und kommt »als ein Auferstandener« (im Urtext
steht der technische Ausdruck fiir die Auferstehung) zum Vater. Als einer,
der »tot« war und »wieder lebt«, der »verloren« war und »wieder gefunden«
wurde, erlebt er die Wiedergeburt in die Sohnschaft hinein.

Die entscheidende Wende im Leben des verlorenen Sohnes ist im Gleich-
nis Jesu durch den Satz markiert: »Da ging er in sich« (Introversion), oder
wortlich: »Da kam er zu sich selbst« (Beziehung zu sich selbst). Zugleich
klart sich seine Beziehung zu seinem Néchsten und zu Gott: »Ich will mich
aufmachen und zu meinem Vater gehen und zu ihm sagen: Vater, ich habe
gesiindigt gegen den Himmel (Umschreibung Gottes) und vor dir...« Die
Liebe zu Gott, die Liebe zum Nichsten und die Liebe zu sich selbst hingen
als die drei Dimensionen der Liebe unldslich miteinander zusammen. Die
eine vollzieht sich in den anderen.
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Wir kommen noch einmal auf die eingangs dieses Kapitels gestellte Fra-
ge nach dem Verhiltnis von psychologischer und theologischer Interpretati-
on zuriick. In der Tat hat fiir Jung das Unbewusste den Charakter einer Of-
fenbarungsquelle, und Transzendenz liuft auf ein Jenseits des subjektiven
Ich-Bewusstseins hinaus. Religion wird damit zur »Religion der reinen psy-
chischen Immanenz« (M. Buber), die sich in der Dialektik von Bewusstsein
und Unbewusstem erschopft (E. Buess, Anm. 33). Aber das Unbewusste darf
nicht mit Gott gleichgesetzt werden, hochstens kdnnte man sagen, dass Gott
durch das Unbewusste auf den Menschen einwirkt, wie er es auch durch be-
wusste Erkenntnis tut. Doch sogleich muss hinzugefiigt werden, dass durch
das Unbewusste auch dunkle, zerstorerische, also dimonische Krifte auf den
Menschen einwirken und dass er Kriterien braucht, um die Geister zu unter-
scheiden.

Die Auffassung Fromms ist darin sehr viel niichterner. Fiir ihn sind (an-
ders als fiir Freud und Jung) das Bewusste und das Unbewusste verschiede-
ne Seelenzustinde, die sich auf unterschiedliche Zustinde unseres Erlebens
beziehen: »Das Bewusstsein ist die seelische Téatigkeit in dem Zustand un-
seres Daseins, in welchem wir uns handelnd mit der Au3enwelt beschéafti-
gen. Das Unbewusste ist das seelische Erleben im Zustand unseres Daseins,
in welchem wir alle Verbindungen mit der Auflenwelt abgebrochen haben,
in dem wir nicht mehr bestrebt sind zu handeln und tétig zu sein, sondern in
dem wir uns nur noch mit uns selbst beschéftigen.« (Anm. 34) Dabei kon-
nen durchaus die Einsichten des Unbewussten denen des Bewusstseins iiber-
legen sein. Aber Fromm sieht in der Intelligenz und Zweckgerichtetheit des
Unbewussten nicht wie Jung eine uns transzendierende Offenbarungsquel-
le, sondern er ist der Meinung, dass sich darin unser Denken ausspricht und
dass die Einfliisse, denen wir in unserem wachen Leben ausgesetzt sind, auf
unsere intellektuellen und moralischen Fahigkeiten in vieler Hinsicht einen
verdummenden Einfluss ausiiben.

Hier werden nicht das Unbewusste und das Absolute miteinander ver-
mengt, sondern hier steht der Mensch in seiner Ganzheit, die sein Bewusstes
und Unbewusstes umfasst, dem Absoluten gegeniiber. Das Gebet wird also
nicht reduziert auf die Herstellung einer neuen Beziehung zum Unbewuss-
ten. Es ist die Ver-Antwortung des ganzen Menschen vor dem Absoluten,
Unbedingten, Letzten — vor Gott. Doch so gewiss unsere Beziehung zu Gott
unldslich verkniipft ist mit unserer Beziehung zu unserem Néachsten und zu
uns selbst, so gewiss vollzieht sich in unserer Ausrichtung auf Gott auch eine
neue Ausrichtung auf unseren Néachsten und auf uns selbst.

Eine Bemerkung sei noch angefiigt: In die Geschichte des Jona ist an der
Stelle, wo es heif3t, dass Jona aus dem Bauch des Fisches zu Gott betete, ein
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Gebet eingefiigt. Es handelt sich dabei um ein Danklied, dem die Vorstellung
einer »Hollenfahrt« zu Grunde liegt (»Ich fuhr hinunter in das Land, das sei-
ne Riegel fiir immer hinter mir schloss«, das hei3t ins Totenreich). Entweder
stammt es aus dem Kultus Israels (E. Haller), oder es ist aus iibernommenen
Zitaten und Neubildungen von Psalmsitzen komponiert (O. Kaiser). Damit
wird die Verbundenheit des einzelnen mit denen, die Ahnliches erfahren ha-
ben, zum Ausdruck gebracht: »Was der Einzelne klagte, war also nicht aus-
schlieflich seine Not. So hat er sie nie angesehen und deshalb sprach er sie in
agendarisch verallgemeinerten Worten und Begriffen aus. Damit durfte er in
die unsichtbare Schar derer treten, die Ahnliches oder Gleiches erlitten und
Erhorung gefunden haben, und andere konnten sich auch wieder in den Wor-
ten eines solchen Gebetes »unterbringen<.« (Anm. 35)

Der Jona-Walfisch-Komplex

Wenn in der Jona-Geschichte die duflere Situation des Jona mithilfe des
rational-historischen Denkens protokollarisch genau beschrieben worden
wére, so ware damit nur eine einmalige Situation erfasst worden. Indem
aber die innere Situation des Jona mithilfe des symbolischen Denkens be-
schrieben wird, ist in einem einzigen urtiimlichen Bild (Verschlingung und
Ausspeiung durch ein Ungeheuer) eine Vielzahl von duBlerlich ganz ver-
schiedenen Situationen erfasst. Denn im Symbol wird das Individuelle und
Einmalige einer konkreten Situation auf eine allgemein-menschliche, immer
wiederkehrende archetypische Situation zuriickgefiihrt. Mogen die dufleren
Situationen, in die Menschen geraten konnen, unserer Vernunft auch unend-
lich mannigfaltig erscheinen, so stellen sie im Grunde doch nur wenige Va-
rianten bestimmter Typen des Geschehens dar. Ein solcher Typ des Gesche-
hens ist der Archetyp der »Nachtmeerfahrt« oder — wie Jung auch sagt: — der
»Jona-Walfisch-Komplex«.

Im folgenden soll an drei Beispielen veranschaulicht werden, wie duf3er-
lich ganz verschiedene Situationen auf das archetypische Jona-Motiv zu-
riickgefiihrt werden.

Erstes Beispiel: reaktive Depression

Die Psychagogin Christa Meves berichtet aus ihrer Praxis folgenden Fall
(Anm. 36): Eines Tages wurde sie von einem Arzt ins Krankenhaus an das
Bett eines einundzwanzigjihrigen Patienten gerufen, der an einer Uberdo-
sis Rauschgift fast zu Grunde gegangen wire. Er stammte aus gutem Hau-
se und sollte einmal den Betrieb seines Vaters iibernechmen. Aus Protest ge-
gen die im Materialismus erstickende Erwachsenengeneration hatte er das
Elternhaus verlassen und sein biirgerliches Leben aufgegeben. Er hatte sich
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einer Kommune angeschlossen und war Gelegenheitsarbeiten nachgegan-
gen. Doch mit der Zeit lag er nur noch den ganzen Tag auf der Matratze he-
rum, und einige Ausgeflippte gesellten sich zu ihm. Eines Tages kam es in
der Wohngemeinschaft zu einem heftigen Streit, der damit endete, dass er,
dem sie alle Schuld an ihrer Misere gaben, rausgeworfen wurde. Das konn-
te er nicht verwinden, und so hatte er sich mit dem »Stoff«, den er fiir ande-
re besorgt hatte, selber auf die Reise geschickt. Im Krankenhaus fand er sich
wieder.

Als die Psychagogin an sein Bett trat, sah er sie mit klaren Augen an und
sagte: »Mir scheint, ich bin wieder an Land.« Sie erkannte, dass er die Tal-
sohle der Depression bereits hinter sich hatte, und erwiderte: » Wenn man so
tief unten war, muss das ein tolles Gefiihl sein, nicht wahr?« — »Ja«, sagte
er, »wissen Sie, ich war wie ein Stein, den man ins Meer geworfen hat, und
ich fiel und fiel und fiel, war entsetzlich schwer und ginzlich ohnméchtig. Es
war so dhnlich, als wenn ich in ein riesiges Ungeheuermaul eingesogen wiir-
de und als ob es vollstindig ausgeschlossen sei, aus dieser Lage je gerettet
zu werden. Irgendwann wurde es dann besser. Ich triumte von zu Haus, von
unserem Betrieb, davon, dass ich das Unternehmen leite — und als ich auf-
wachte, wusste ich auf einmal, dass alles falsch gewesen war, wie es gelau-
fen war, dass ich einfach Quatsch gemacht hatte. Ich hatte mich gedriickt, ich
war feige gewesen, war einfach davongelaufen vor dem, was fiir mich zu tun
notig gewesen wire — und hatte mich noch als Held gefiihlt.«

Die Psychagogin sieht in der Geschichte dieses jungen Mannes eine »be-
merkenswert unverdnderte Neuauflage der alten Geschichte von Jona«. Be-
merkenswert ist, dass der Patient seine Erlebnisse mit den Bildern der Jona-
Geschichte schildert, »ohne dass er sich dieser Geschichte liberhaupt noch
aus dem Religions- oder Konfirmandenunterricht erinnerte«: »Da bin ich ab-
gehauen« — Riesenkrach in der Kommune, » Windstarke zwolf, alle schrien«
— sie sagten, »ich sei an allem schuld«, und »schmissen mich ,raus«. — Ich
habe mich mit dem Stoff »selbst auf die Reise geschickt«. — Ich war »wie ein
Stein, den man ins Meer geworfen hat, und fiel und fiel...« — Es war mir, »als
wenn ich in ein riesiges Ungeheuermaul eingesogen wiirde«. — Es schien mir
»ausgeschlossen, aus dieser Lage je gerettet zu werden«. — Ich sah ein, dass
mein Verhalten »falsch gewesen war«. — »Ich trdumte von zu Haus« und
wurde »wieder an Land« gespien.

Christa Meves kommentiert seine Geschichte mit folgenden Worten: Es
sind dies »grandiose Bilder fiir den seelischen Zustand, in den wir uns auf
diese Weise hineinmandvrieren: Es handelt sich um einen Riickfall in eine
Art vorgeburtlichen Zustand, in die handlungsunfihige Versteinerung der
Depression. Die jreaktive Depression¢, wie wir Fachleute diesen Zustand
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nennen, ist in der Tat eine Art Verschlingungsprozess zuriick in eine chao-
tische Unbewusstheit. In dieser Stimmung sind auch unsere Patienten nicht
mehr in der Lage, Aktivitidt zu entwickeln. Sie haben kein Interesse mehr,
nicht einmal das, sich sauber zu halten oder iiberhaupt etwas zur Erhaltung
ihres Lebens zu tun. Das Chaos hat sie wieder. Dieser Riickfall ist im Bild
des Urmeers und seines groBmaéauligen Ungeheuers ausgedriickt. Und des-
halb treten in Trdumen, allegorischen Ausdriicken und Fantasien auch bei
den Menschen heute diese Bildinhalte immer noch auf, wenn sie sich in einer
dhnlichen Situation befindet. Sie sind in typischer Weise Entsprechungen fiir
solche Notlagen; und infolgedessen hat die Jona-Geschichte einen zeitlosen,
weil immer wiederkehrenden Wahrheitskern.«

Diesen Wahrheitskern fasst sie folgendermalBBen zusammen: »Durch Ein-
sicht und Umkehr in der finstersten Nacht der Ausweglosigkeit verschwin-
det mit einem Schlage die Depression, diese ozeanische Verschwommenbheit,
das Gefiihl des Ausgeliefertseins und der Hilflosigkeit; es ist dem Menschen
wieder moglich, sich zu orientieren, er weil}, was er will.«

Wohl weil} die Psychotherapeutin, dass es auch Nachtmeerfahrten ohne
Wiederkehr gibt, in denen alle Tore zur Wiedergeburt verschlossen bleiben
und die Nacht des Todes unwiderruflich wird; aber sie weil3 auch, »dass die
Voraussetzung zur Rettung eben in der Bereitschaft und dem Entschluss zur
Umkehr besteht«.

Zweites Beispiel: Schizophrenie

Heinz-Jiirgen Harder, geboren 1944 in Nordfriesland, musste sich mit ein-
undzwanzig Jahren in psychiatrische Behandlung begeben. Die Diagnose
lautete: Schizophrenie, und so wurde er ins Landeskrankenhaus eingeliefert.
Nach seiner Entlassung wurde er ambulant weiterbehandelt und mit Medika-
menten ruhig gestellt. Er begann, Gedichte zu schreiben, die Arnim Juhre als
»Signale eines Menschen, der sich fortwihrend scheitern sieht« bezeichnet.
In einer durchorganisierten Gesellschaft, die nach den Gesetzen der Tiichti-
gen, der Gesunden, der Erfolgreichen beherrscht wird, erfuhr er, »ein Welt-
kriegskind des lieben Gottes«, der geborene Unheld, die verwaltete Welt als
immanentes Babylon. 1978 erschienen seine »Gedichte aus dem Irrenhaus«
— Schreie eines Menschen, der von unheimlichen Kriften in thm selbst um-
getrieben wurde, Schreie »nach der Menschlichkeit, die thm das Evangelium
verhief3 und die er vergeblich suchte unter uns« (P. F. Moéller).

Unter seinen » Anstaltsnachrichten« gibt es ein Gedicht, in dem er sich mit
dem im finsteren Bauch des Fisches sitzenden Jona identifiziert:
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Licht fiir Jonas

Am Abend wiinscht

mein Bettnachbar mir

im groflen Schlafsaal

eine gute Nacht.

Und trdume schon vom Licht.
Wir gehoren zum Volk in der Dunkelheit.
Albtrdume fallen

wie Heuschreckenschwdrme
tiber mich her.

Ldmmer werden

von Wolfen gehetzt.
Schweifigebadet

schrecke ich auf.

Im Dunkeln sehe ich

die Verfolger nicht.

Wann wird es hell?

Ich wiinsche mir

den Traum des Jonas.

Der Fisch soll mich

ins Freie speien. (Anm. 37)

Der Fisch spie ihn nicht aus ins Freie. 1980 beging er Selbstmord. Als man
ihn fand, war er schon eine Woche tot. Erst in der Schweigsamkeit des Todes
wurde sein Schrei uniiberhorbar.

Drittes Beispiel: Todeskampf

Hans Christoph Piper hat in seinem Aufsatz »Jona und die Sprache des
Todes« darauf hingewiesen, »dass Menschen in Krisen- und Grenzsituatio-
nen die tieferen Sprachschichten unversehens aufbrechen« (Anm. 38). Das
macht er insbesondere an der Sprache der Sterbenden deutlich. Sie verwen-
den die Sprache nicht als Information iiber Berechenbares und Bewusstes,
sondern als Symbol im Hinblick auf Unberechenbares und Unbewusstes.
Es handelt sich dabei nicht um eine bewusste Verschliisselung oder Ver-
schleierung, sondern um eine bildhafte Ausdrucksweise von unbewussten
Vorgingen und Regungen. Meist verstehen die Menschen solche AuBerun-
gen falsch, weil sie sie als vordergriindige Mitteilung iiber alltidgliche Dinge
missverstehen und als irrig abtun. In Wahrheit aber wird das Alltdgliche zum
Symbol, Profanes zum Gleichnis fiir das Unfassbare und Ungewisse. Auch
im Blick auf die Sprache solcher Menschen kann das Verstindnis der Sym-
bolsprache hilfreich sein.

Als Beispiel dafiir, dass Sterbenskranke von ihrer Situation in archetypi-
schen Bildern sprechen, berichtet Piper von einem etwas iiber sechzig Jah-
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re alten Mann, der aus dem Krankenhaus nach Hause entlassen wurde, weil
ynichts mehr zu tun« sei. Er war im Finanzamt titig gewesen, hatte ganz
und gar seinen Pflichten und Zahlen gelebt und sich keine Gefiihle geleis-
tet. Als er erfuhr, dass er nicht mehr lange zu leben habe, sagte er: »Ich kann
nur noch nicht sterben.« In der Zeit, die ihm noch blieb, holte er nach, was er
sich wiahrend seines Lebens versagt hatte. Er vergoss alle zuriickgehaltenen
Trinen und trdumte nachts, was er zuvor niemals getan hatte. Am nichsten
Morgen erzéhlte er dann seine Trdume. Mehrere Nichte hindurch kdmpfte
er mit Moby Dick, dem »furchtbarsten unter den Walen« , den der Mensch
nicht zu besiegen im Stande ist.

Als er von diesem Kampf in allen Einzelheiten berichtete, glaubten die
Angehorigen zunéchst, er sei geistig umnachtet. Aber der Krankenhausseel-
sorger erinnerte sich daran, »dass der Wal ein uraltes Symbol fiir das Ge-
heimnis des Sterbens und der Wiedergeburt ist«. Er fiihrte die Geschichte
von Jona und dem Wal aus dem Alten Testament an und wies darauf hin, dass
auch Jesus seinen Tod und seine Auferstehung mit diesem Gleichnis gedeu-
tet hat (Matthéus 12,40). Nun stieg dies alte Symbol aus den Tiefen der See-
le eines Mannes auf, den alle nur als aul3erordentlich niichtern und sachlich
kannten. Er kimpfte mit dem Wal und starb an seinem Geburtstag.

Der Krankenhausseelsorger merkt dazu an: »Es wire ein Irrtum zu mei-
nen, Sterbende spriachen eine eigene Sprache, die sie von uns, den Zuriick-
bleibenden, entferne. Sie machen uns vielmehr darauf aufmerksam, wie sehr
wir unserer Sprache in ihren Tiefendimensionen entfremdet sind. — Wollen
wir die Sprache der Sterbenden verstehen lernen, dann werden wir uns mit
dem Geheimnis von Tod und Auferstehung neu beschéaftigen miissen. Es lebt
— von uns in der Regel unerkannt — in einer Fiille von Bildern, Gleichnissen
und Traumen fort. Wenn wir uns von thnen beriihren lassen, werden wir ent-
decken, dass sie zu unserer eigenen Sprache gehdren. Wir werden uns selber
besser verstehen. Und das scheint die Voraussetzung dafiir zu sein, Sterben-
de zu verstehen.«

Die Bemerkung iiber den Wal als »uraltes Symbol fiir das Geheimnis des
Sterbens und der Wiedergeburt« soll im folgenden néher erldutert und diffe-
renziert werden:

Herman Melvilles Roman »Moby Dick oder der Wal« (1851), den C. G.
Jung einmal als den »grofften amerikanischen Roman« bezeichnet hat, ist
nicht nur ein Abenteuerroman, sondern auch ein »Bericht innerer Erfahrun-
gen« (Hans-Joachim Lang). Die Geschichte von Ahab und dem weillen Wal
ist eine Variante der biblischen Geschichte von Jona und dem grof3en Fisch,
auf die in dem Roman wiederholt Bezug genommen wird. Beiden Geschich-
ten liegt dasselbe archetypische Motiv zu Grunde, das schon in den Wal-
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fischdrachenmythen in zwei Versionen vorkommt: In der einen wird der
Held passiv verschlungen und ohne sein Zutun wieder ausgespien. In der an-
deren Version kampft der Held aktiv gegen das Ungeheuer (Drachenkampf),
stiirzt sich willentlich in seinen Rachen und dringt in sein Inneres ein, um es
von innen her zu tiberwinden (er schneidet ihm das Herz ab und befreit sich
und die andern, die es verschlang, aus seinem Bauch).

Die Jona-Geschichte ist ein Beispiel des ersten, die Ahab-Geschichte ein
Beispiel des zweiten Typs. Dem dreitdgigen Aufenthalt Jonas im Bauch des
Fisches entspricht der dreitdgige Kampf Ahabs gegen das »morderische Un-
geheuer der Tiefe«. Ahab sieht sich unversehenes »bei lebendigem Leibe
mitten in dem verhassten Rachen, auller Stande, dem Todfeinde etwas anzu-
tun«. Am Ende ruft er aus: »Du, Wal, magst mich vernichten, wie du alles
zerstorst — tiberwinden wirst du mich nie! Bis ans Ende ring ich mit dir, aus
der tiefsten Holle noch stof3 ich nach dir, mit dem letzten Atemzug spei ich
dir meinen Hass ins Gesicht.« (Anm. 39) Er wirft die Harpune und triftt den
Wal, aber die Leine schlingt sich thm um den Hals und reifit ihn mit dem Wal
in die Tiefe. Wihrend Jona wieder geboren wird, geht Ahab nach seinem ti-
tanischen Kampf mit dem Wal unter und reiflt in dem tragisch verschulde-
ten Untergang sein Schiff und seine Mannschaft mit sich in den Abgrund des
Todes.

Eine Abwandlung des Moby-Dick-Motivs ist Ernest Hemingways No-
velle »Der alte Mann und das Meer« (1952), die er linger als jedes ande-
re Werk in sich getragen hat. Wie Melvilles »Moby-Dick« liegt auch die-
sem Werk eine reale Erfahrung im Fischfang zu Grunde (Hemingway fuhr
dreiBBig Jahre auf Groffischfang), aber wie jenes ist auch dieses dariiber hi-
naus ein »Sinnbild des menschlichen Daseins« (E. Hemingway). Wie Ahab
mit dem weillen Wal, so kimpft der alte Mann drei Tage mit dem »grof3en
Fisch« an der Harpunenleine, durch die er schicksalhaft mit ihm verbunden
ist wie Ahab. Den Fisch in seiner »Macht und Schonheit« fiirchtet und liebt
er zugleich (Mysterium tremendum et fascinosum): »Niemals habe ich et-
was GrofBleres oder Schoneres oder Ruhigeres oder Edleres gesehen als dich,
Bruder. Komm nur und téte mich. Mir ist es gleich, wer wen totet.« Aber wie
Ahab gelingt es auch dem alten Mann nicht, das Ungeheuer der Tiefe zu be-
siegen: Haie kommen von allen Seiten und zerfetzen seine Beute. Dennoch:
»Der Mensch darf nicht aufgeben. Man kann vernichtet werden, aber man
darf niemals aufgeben.« (Anm. 40) So kdmpft der alte Mann »um Mitter-
nacht«, obgleich er weil}, dass er »unwiderruflich geschlagen« und dass »der
Kampf zwecklos« ist. Am Ende aber versohnt er sich mit seinem Schicksal
und ist gliicklich. »Der alte Mann und das Meer« ist Teil eines umfangrei-
chen dichterischen Werkes, dessen Hauptthemen sind: »die unausweichliche
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Auseinandersetzung des Menschen mit dem Tod, seine Bemiihung, die >tra-
gische Gewissheit< zu akzeptieren« (Georges-Albert Astre, Anm. 41).

Eine weitere interessante Variante des Moby-Dick-Typs ist die Erzihlung
des italienischen Schriftstellers Dino Buzzati (geb. 1906) »Der Colombre«.
An seinem zwolften Geburtstag — also in dem Alter, in dem auch im Mér-
chen hiufig mit einem besonderen Ereignis die Bewusstwerdung und Rei-
fung beginnt — durfte Stefan Roi zum ersten Mal auf dem Segelschiff seines
Vaters mitfahren. Dabei sah er im Kielwasser des Schiffes den Colombre, ei-
nen »schrecklichen und geheimnisvollen Wal«, den nur der sieht, den er als
Opfer auserwihlt hat. Er folgt ihm sein ganzes Leben hindurch, bis es ihm
gelingt, sein Opfer zu verschlingen. Der Vater, als er davon erfuhr, brach-
te seinen Sohn sofort an Land, und dieser musste ihm versprechen, seinen
Wunsch, zur See zu fahren, aufzugeben. Stefan wurde auf eine hunderte von
Kilometern im Hinterland gelegene Schule geschickt und trat nach Beendi-
gung seiner Schulzeit eine gut bezahlte Stelle in einem Warenhaus an. Aber
der Gedanke an den unheimlichen Fisch lie3 ihn nicht los und wurde zu einer
»geheimen Besessenheit«. Als sein Vater starb, trat er in dessen Fulltapfen
und fuhr zur See. Der Colombre aber, »sein Fluch und sein Schicksal«, folg-
te ithm bei Tag und Nacht im Kielwasser. Er gab aber deswegen nicht nach, ja
»die stindige Drohung schien sogar seinen Willen zu stéhlen, seine Leiden-
schaft fiir das Meer und seine Tollkiihnheit im Kampf mit der Gefahr zu ver-
doppeln«. Er erwarb ein Vermdgen, kaufte ein eigenes Schiff und schmiede-
te immer ehrgeizigere Pldane. Der »Reiz des Abgrundes« war fiir ihn groBer
als alle Freuden eines ruhigen und bequemen Lebens.

Als er sein ganzes Leben in der Unruhe seines Herzens die Ozeane durch-
quert hatte, fiihlte er den Tod nahen. Er nahm Abschied von seiner Mann-
schaft, lie} ein Boot zu Wasser, nahm eine Harpune und ruderte allein sei-
nem Feind entgegen, um mit seinen letzten Kriften gegen thn zu kimpfen.
Im Schatten der Nacht tauchte der schreckliche Rachen des Colombre vor
thm auf. Da hob er die Harpune, um ihn zu treffen. Aber der Colombre sag-
te zu ihm: »Immer wieder und wieder bist du geflohen und hast nicht ver-
standen, dass ich dich durch alle Meere verfolgt habe, nicht um dich zu ver-
schlingen, wie du angenommen hast, sondern weil der Kénig der Meere mir
aufgetragen hatte, dir das zu tiberreichen.« (Anm. 42) Und der Wal streckte
seine Zunge aus und reichte dem alten Mann eine phosphoreszierende Perle
dar: die beriihmte Perle des Meeres, die ithrem Besitzer Gliick, Macht, Liebe
und Seelenfrieden verleiht.

Die Perle im Schlund des Drachen (China) oder die von Schlangenunge-
heuern bewachte Perle ist »ein Motiv der Ikonographie, das aus einer uralten,
iberaus verwickelten Symbolik stammt« (M. Eliade, Anm. 43). Die leuch-
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tende Perle im »schrecklichen Rachen« des Wals entspricht der »Perle in den
Eingeweiden des Fisches, die dem Jona Licht gab« (Pirké de Rabbi Eliezer,
s. S. 51), dem Licht, das in der Finsternis leuchtet (s. S. 53 ff.) und der Ein-
weihung in das Mysterium im Bauch der Holle. Die Perle ist die »schwer er-
reichbare Kostbarkeit«, die im Dunkel des Unbewussten verborgen ist (C. G.
Jung), das »hochste Gut«, das in der schopferischen Geburt durch das Grof3e
Weibliche erlangt wird (E. Neumann), ein »Symbol des Selbst und der ab-
gerundeten Ganzheit« (H. von Beit), das »Symbol der absoluten Wirklich-
keit«, »Biirge eines im Leben nach dem Tode Seligkeit schenkenden Jenseit-
sschicksals« (M. Eliade).

Die kostbare Perle im Schof3 des Meeres ist auch christlich gedeutet wor-
den. So hat zum Beispiel Ephraim der Syrer von dem Taufmysterium mit fol-
genden Worten gesprochen: » Tauchet (lasst euch taufen), entraffet dem Was-
ser die Reinheit, die sich in thm findet als ein Verborgenes: die Perle, aus der
die Krone der Goéttlichkeit ihren Ursprung genommen hat.« In einer Homilie
des Pseudo Makarius heifit es: Die, die Christus aufnahmen und denen Gott
dadurch Macht gegeben hat, Gottes Kinder zu werden, die sind es, die die
Perle aus dem Konigsdiadem tragen und besitzen. Sie »leben und herrschen
mit Christus in alle Ewigkeit«.

Auch die Erzdhlung von Dino Buzzati lédsst sich christlich deuten: Der
Mensch flieht sein Leben lang vor dem Tod, weil er meint, er wolle ihn ver-
schlingen. Darum geht er dahin wie ein Schatten und macht sich viel vergeb-
liche Unruhe, sammelt und weil3 nicht, wer es einnehmen wird (Psalm 39,7).
Aber wenn er dem Gedanken an den Tod standhalten wiirde, wiirde er »zur
Weisheit des Herzens gelangen« (Psalm 90, 12 in der Ubersetzung Roma-
no Guardinis). Er wiirde den Tod — wie Mozart in einem Brief schrieb — als
»Schliissel zu unserer wahren Gliickseligkeit« kennen lernen. Die Perle im
Rachen des Todes — das ist das »ewige Leben«, das Christus verhei3en hat:
»Wer an mich glaubt, der wird leben, auch wenn er stirbt« (Johannes 11,
25).

Auch in der Auspriagung des Jona-Typs ist das archetypische Bild des
Wals in Mythen und Maérchen, in Trdumen und Dichtungen iiberall in der
Welt anzutreftfen. Dafiir einige Beispiele:

Bei den Araukanern, einem siidamerikanischen Indianerstamm, und bei
den Polynesiern im &stlichen Ozeanien ist die Vorstellung verbreitet, dass
ein Wal die Seele des Verstorbenen am Horizont verschlingt und zum Wei-
terleben ins Jenseits wieder ausspeit (Anm. 44).

In Indien lautet ein Gebet an Vishnu, einen der Hauptgotter der Hindus,
der zuweilen Fischgestalt annimmt: » Wie du die in der Unterwelt befindliche
Sonne gerettet hast, so errette auch mich!« (Anm. 45)
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Ganz dhnlich heilit es im friihchristlichen Sterbegebet (Comendatio ani-
mae): »Errette, o Herr, die Seele deines Dieners, wie du Jona aus dem Bauch
des Fisches errettet hast!« (Anm. 46) Als »gemaltes Gebet« ist dann die Ver-
schlingung und Ausspeiung des Jona haufig in den Katakomben, den friih-
christlichen Begrébnisstitten, und auf frithchristlichen Sarkophagen (=
»Fleischfresser«) dargestellt worden, wobei die Verschlingung den Tod und
die Ausspeiung die Auferstehung symbolisiert.

Durch alle Zeiten hindurch ist die Ausspeiung des Jona als Symbol der
Auferstehung auf Grabsteinen dargestellt worden. Sprachlich fand dieser
Gedanke Ausdruck in einem Vers, der unter dem (im Zweiten Weltkrieg zer-
storten) Totentanz von 1463 in der Nordkapelle der Liibecker Marienkirche
stand:

»Den Jonam warff ein Fisch doch leben(d) an den Strand,
Mich wirfft des Todes Stof3 in jenes Vaterland.« (Anm. 47)

AuBerbiblische Motive der Jona-Geschichte

Der »Jona-Walfisch-Komplex« hat viele Varianten. Er setzt sich, wie Jung
sagt, aus einer uniibersehbaren Fiille abgewandelter Bilder zu immer wieder
anderen seltsamen Motiven und Handlungen zusammen, wie sich auch die
Mirchen aus einer Hand voll archetypischer Motive immer neu zusammen-
setzen.

Die biblische Jona-Geschichte selbst ist nur eine Variante des Jona-Wal-
fisch-Komplexes. Sie entstand wahrscheinlich in der friihhellenistischen
Epoche, fiir die es kennzeichnend war, dass hellenisierte Juden Motive der
griechischen Mythologie aufnahmen und sie ihrer eigenen Vorstellungswelt
anpassten (Kurt Schubert) (Anm. 48). So erklért sich die Aufnahme von Mo-
tiven aus griechischen Sagen und indischen Erzéhlungen, die mit Alexan-
ders indischem Feldzug tliber Syrien nach Westen drangen, in die jiidische
Jona-Geschichte (Anm. 49). Die griechischen Sagen von dem Singer Arion
und dem Heros Herakles erzédhlen vom Sturz des Gotterlieblings ins Meer
und von seiner Errettung durch ein Seetier. Die indischen Erzdhlungen, de-
ren Ahnlichkeit mit der Jona-Geschichte noch grofer ist, enthalten folgen-
de Motive: den Sturm, in dem das Schiff zu scheitern droht, die Schiffer, die
das Los werfen, um den an ihrer Seenot Schuldigen zu ermitteln, und die ih-
ren Fahrgast schlieBlich tiber Bord werfen, und den » grof3en Fisch«, der ithn
verschlingt und wieder ans Land speit.

Weil die biblische Jona-Geschichte nur eine Variante des Jona-Walfisch-
Komplexes ist, wird es versténdlich, dass sich in bildlichen und literarischen
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Ausformungen der Jona-Geschichte immer wieder Motive ankristallisieren,
die zum Jona-Walfisch-Komplex gehdren. Dafiir vier Beispiele:

Der kahlkopfige Jona

Auf mittelalterlichen Bildern ist Jona durchgéingig ohne Haupthaar dar-
gestellt, und auf einer Prozessionsrolle wird er ausdriicklich als »Kahlkopf«
aufgefiihrt. Davon ist in der biblischen Jona-Geschichte mit keinem Wort die
Rede, wohl aber wei3 der Sonnenmythos davon. Wir finden dieses Motiv in
den Walfischdrachenmythen Nordwestamerikas und Ozeaniens sowie in der
griechischen Herakles-Sage: »Als der Sonnenheld aus dem Walfischbauche
entronnen ist, ist thm infolge der Hitze das Haar ausgegangen.«

Dieser Zug ist in der jiidischen Legende auch auf Jona libertragen worden.
Im Midrasch Jona heilt es: »Von der groBen Hitze im Leibe der Fischmutter
waren Jonas Kleid, sein Mantel (Obergewand) und seine Haare verbrannt.«
(Anm. 50) Uber die jiidische Legende mag dieser Zug in die christliche Iko-
nographie gelangt sein. Man vergegenwartige sich nur die wohl eindriick-
lichste mittelalterliche Jona-Darstellung an der Georgenchorschranke im
Bamberger Dom, um 1230 (s. auch Farbtafel 4).

Dass die Kahlkopfigkeit des Jona vom Mythos her zu verstehen ist, wird
dadurch erwiesen, dass beispielsweise in verschiedenen Handschriften der
Armenbibel zwei Bilder unmittelbar nebeneinander stehen: Jona wird beklei-
det und mit langem Haupthaar in den Rachen des Meerungeheuers gewor-
fen. Jona wird nackt und kahlkopfig vom Ungeheuer wieder ausgespien.

Jona hat »Haare lassen« miissen; das bedeutet nach Auskunft des etymo-
logischen Worterbuches so viel wie: Kraft einbiilen, zu Schaden kommen,
ja es kann sogar die Bedeutung von »getotet werden« haben. Diese Vorstel-
lung begegnet uns auch in der biblischen Simsongeschichte (Richter 13-16),
hinter der noch deutlich erkennbar der Sonnenmythos steht: Simson bedeu-
tet »Sonnenmann«, sein Geburtsort war dem alten Sonnen-Kultort Beth-
Schemesch benachbart, und seine Geschichte enthélt Motive des Kampfes
der Sonne gegen die Winterméachte. Simsons Haar — er hat wie der Sonnen-
held Gilgamesch »sieben Locken« — ist der Sitz seiner gottlichen Kraft. Mit
seinem Haar verliert er seine gottliche Kraft, er befindet sich gleichsam im
Bauch des Fisches, im Totenreich — was noch durch seine Blendung (Nacht)
und durch das Drehen der Miihle, die Todesbedeutung hat, unterstrichen
wird. Mit dem Wachsen seiner Haare gewinnt er auch seine Kraft zuriick:
Zwischen den Sdulen des Dagontempels stehend — sie entsprechen im He-
rakles-Mythos dem Westpunkt, wo die Sonne im Meer versinkt -, erneuert
sich Simson wieder.
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Vielleicht gehort in diesen Zusammenhang auch der Brauch, dass die As-
keten des christlichen Altertums sich vollstindig das Haupt schoren. Von da-
her leitet sich das Schneiden der Tonsur bei der Aufnahmezeremonie in den
Klerikalstand her, bei der »Sterben« und » Auferstehen« sinnbildlich darge-
stellt wurden.

C. G. Jung weist auf den etymologischen Zusammenhang der indogerma-
nischen Wurzel vel = umschlingen, umringen und der alt- und mittelhoch-
deutschen Wurzel walm = Hitze, Glut hin und bemerkt dazu: »Es ist typisch,
dass dem Sonnenhelden im Zustand der >Involution< (des Eingehiilltseins)
vor Hitze immer die Haare ausgehen.« (Anm. 51)

Die Hitze im Innern des Fisches hingt moglicherweise mit dem Phianomen
der »magischen Hitze« zusammen, das von den Magiern und Mystikern der
altesten Zeit bis zu den Vertretern der hochstentwickelten Formen der Mys-
tik bezeugt ist (Anm. 52). Es ist Ausdruck der mystischen Erfahrung, dass
asketische Anstrengung Hitze erzeugt. Sie zeigt das Eintreten eines gewissen
ekstatischen Zustandes an, das Erwachen einer magisch-religiosen Kraft, die
mit Worten bezeichnet wird, die »Hitze« und »Brand« bedeuten. Sie veran-
dert die korperliche Beschaffenheit des Asketen, insofern sie ihn unempfind-
lich macht gegen Hitze und Feuer (auch gegen Kilte). Dieser Zustand wird
durch schamanische Technik und Mystik sowie durch »Erhitzung« bei krie-
gerischen Einweihungen erreicht.

In der Jona-Erzédhlung tritt an die Stelle der ekstatischen Erhitzung das Ge-
bet aus dem Bauch der Holle, dem fiir seine Rettung entscheidende Bedeu-
tung zukommt. So heif}t es beispielsweise im Koran: »Und hétte er (Jona)
nicht gepriesen, wahrlich, in seinem (des Fisches) Bauch wire er geblieben
bis zum Tage der Erweckung« (Sure 37, 143f.).

Der Abstieg in das Totenreich

In den Pirké de Rabbi Eliezer heift es: »Er (Jona) ging in seinen (des Fi-
sches) Rachen hinein, wie wenn ein Mensch in eine Synagoge eintritt und
darin steht. Die beiden Augen des Fisches waren die Fenster, die dem Jona
leuchteten. Rabbi Meir sprach: Es war eine Perle in den Eingeweiden des
Fisches aufgehédngt, die dem Jona Licht gab wie die Sonne am Mittag und
es ihm ermdglichte, alles im Meer und im Abyssos zu sehen.« Der grof3e
Fisch zeigt ihm die Geheimnisse der Schopfung Gottes: »den grofen Strom,
aus dem die Wasser des Okeanos hervorflieBen, die Pfade des Schilfmeeres,
durch die die Israeliten hindurchgezogen waren, das Gehinnom (= Strafort
der Gottlosen), den Tempel des Ewigen, den Grundstein, der in das Urmeer
eingesenkt ist, und die von der Erde verschlungenen S6hne Korachs, die dar-
auf standen und beteten.« (Anm. 53) — Vermutlich auf Grund solcher rabbi-
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nischer Schriften kommt Paracelsus zu der Aussage, Jona habe im Bauche
des Ungeheuers »gewaltige Mysterien« geschaut (Anm. 54).

In der jiidischen Legende »Vom Levjathan« wird ebenfalls von der Ver-
schlingung eines Jiinglings erst durch einen Fisch, dann durch den Levjathan
selbst erzéhlt. Dabei klingen deutlich zwei Motive an: Der Gang in die Tie-
fe offenbart geheimes Wissen, und durch dieses geheime Wissen findet er
die »schwer erreichbare Kostbarkeit«. So heifit es in der Geschichte: »Hier-
auf spie Levjathan den Jiingling aus und kiisste ihn; er lehrte ihn die sieb-
zig Sprachen der Welt und fiihrte ihn in die Schrift ein. Darnach warf er ihn
dreihundert Meilen vom Meer entfernt auf das feste Land, und der Jiingling
fiel auf eine Stitte, die noch kein menschlicher Full betreten hatte.« (Anm.
55) Daselbst fand er den Schatz Salomos, der aus Perlen und Edelsteinen be-
stand.

Dies ist ein Grundzug aller Einweihungsabenteuer: »Man steigt in den
Bauch eines Ungeheuers hinab, um Wissen, um Weisheit zu lernen« (M.
Eliade, Anm. 56). So dringt zum Beispiel ein lappldndischer Schamane im
Trancezustand in das Innere eines Wales oder eines groflen Fisches ein und
bleibt im Geiste drei Jahre in seinem Bauch, »um die Geheimnisse der Natur
kennen zu lernen, um das Rétsel des Lebens zu 16sen und die Zukunft zu er-
forschen«. Der Eingeweihte ist nicht nur ein Neugeborener: »Er ist ein Wis-
sender, er kennt die Mysterien, ihm sind metaphysische Offenbarungen zu-
teil geworden.«

In Vidindmoinen, dem Helden des finnischen Kalevala-Epos, kann man
noch unschwer den schamanischen Zauberer erkennen. Ein Hirte gibt ihm
den Rat: »Hundert Wort kannst du haben, tausend Zauberformeln finden in
dem Munde des Vipunen, in dem Bauch des reich Beratnen.«

Daraufdringt er inden Rachen des Riesen ein, in seinen Bauch hinab, um die
dreizur Vollendung seines Bootes fehlenden Zauberworte zu finden. Alserdem
»Bauch des reich Beratnen«, dem »Mund des Wissers« wieder entschliipft ist,
triumphierter: »Schon erhieltich hundert Worte, Tausende von Zauberformeln,
bracht® ans Licht verborgene Worte, Zaubergut aus tiefen Griinden.«
(Anm. 57)

Das Aufstrahlen der Sonne um Mitternacht ist sowohl im westlichen als
auch im 0Ostlichen Kulturkreis ein literarisches und religionsgeschichtliches
Motiv (Anm. 58). Das ldsst darauf schlieBen, dass es sich um eine archetypi-
sche Erfahrung, um eine religiose Urerfahrung des Menschen handelt.

Die entscheidende mystische Erfahrung am Ende der Schamaneneinwei-
hung ist die »Erleuchtung«, die dem Initianden Féahigkeiten auBersinnlicher
Wahrnehmung verleiht. Sie besteht in einem »geheimnisvollen Licht, wel-
ches der Schamane plétzlich in seinem Korper, im Innern seines Kopfes, im

38



Zentrum seines Gehirns verspiirt, eine unerkldrliche Leuchte, ein feuriges
Licht, das ihn in den Stand setzt, im Dunklen zu sehen, und zwar im wortli-
chen wie im {ibertragenen Sinn, denn fortan vermag er, auch mit geschlos-
senen Augen, Finsternisse zu durchschauen und kiinftige Dinge und Ereig-
nisse, die den anderen Menschen verborgen sind, wahrzunehmen; so kann
er ebenso die Zukunft erkennen wie die Geheimnisse der Mitmenschen.«
(Anm. 59)

Das antike Mysterium ist dem urspriinglichen Wortsinn nach ein Fest
des Eingehens in das Dunkel, um nach allen Schrecknissen und Schauern
schlieBlich das Licht in der Finsternis zu schauen.

Die bildhafte Ausdrucksweise vom »Aufgehen des Lichts in der Finster-
nis« zieht sich durch die ganze Bibel hindurch (Jesaja 58,10; Psalm 112,4;
Psalm 18,29; 2. Korinther 4,6 u. 6.). Dass ein Mensch das Licht in der Fins-
ternis schaut und dass ihm der Bauch der Holle zum Schof3 einer neuen Ge-
burt wird, sind synonyme Ausdriicke.

Die beiden groBlen Feste der Christenheit, Weihnachten und Ostern, wur-
den von der alten Kirche mit Mitternachtsmessen begangen. Das Weih-
nachtsfest wird am Tag der Geburt der unbesiegten Sonne am 24. Dezember
oder am 6. Januar gefeiert. Das Osterfest stellt den »Ubergang« (Passah) von
der Nacht zum Licht, vom Tod zum ewigen Leben dar.

In der christlichen Mystik entspricht dem der Durchgang durch die Nacht
der Liuterung in ein ungeheures Licht, zur inneren Auferstehung des Geis-
tes.

»Die Sonne leuchtet um Mitternacht«, dieser Satz findet sich ebenso in
dem chinesischen Text »Das Geheimnis der goldenen Bliite« wie in einem
japanischen Text des Griinders der klassischen Schauspielkunst, Zeami Mo-
tokiyo (um 1400). Letzterer beschreibt in seiner Hinfiihrung zur Erleuchtung
die hochste der neun Stufen mit eben diesem Satz als Ausdruck fiir den Zu-
stand innerer Sammlung und Ruhe nach Uberwindung der Verwirrung des
Gefiihls und des Denkens, fiir den Zustand der » Versunkenheit im Besitz des
groflen Lichtes, fiir den Zustand des Einsseins mit dem unwandelbaren We-
sen, das das ganze Universum durchdringt.

In der feierlichsten und geheimnisvollsten aller Shintozeremonien, die um
Mitternacht im Kaiserpalast vollzogen wird, wird das Erscheinen der Mitter-
nachtssonne als heiliges Schauspiel inszeniert und erlebt.

Hier sind auch die Aussagen der Reanimierten zu nennen, die in ihrer
iiberwiegenden Zahl von der Begegnung mit einem strahlendhellen, iiberir-
dischen Licht berichten, von dem sie sich vollkommen umgeben und in dem
sie sich geborgen fiihlten. Einer driickt dieses Erlebnis so aus: »Ein grofes
Licht durchflutete mein ganzes Wesen und erhob mich in eine unbeschreibli-
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che, erhabene Ekstase, in ein vollkommenes Einssein mit der gottlichen Es-
senz.« (Anm. 60)

Das Motiv der um Mitternacht scheinenden Sonne ist Ausdruck fiir die
tiefeingewurzelte Sehnsucht des Menschen nach der Vereinigung der Gegen-
sdtze, die durch die dulersten Extreme des Sonnenlaufes, Mittag und Mitter-
nacht, bezeichnet sind. »Die Sonne kann nur um Mitternacht scheinen in ei-
nem Zustand der Vollkommenbheit, der urspriinglichen Einheit.« Es handelt
sich mithin um den Archetyp der Ganzheit (Th. Immoos, Anm. 61).

Nach diesen Ausfiihrungen wird verstindlich, dass Rudolf Steiner meinte,
es handle sich bei dem Aufenthalt Jonas im groBen Fisch um eine »Initiation,
bei der man in vollem Abgeschlossensein von der Aulenwelt wiahrend drei-
einhalb Tagen durch die geistige Welt durchgeht« (Anm. 62). Aber im Sinne
der biblischen Erzdhlung geht es nicht um die Einweithung in »héhere Wel-
ten«, sondern um die Berufung Jonas zum Propheten Jahwes. Erst als einer,
der gestorben und wiedergeboren ist, kann er das Werk Jahwes vollbringen.
Das Mysterium ist das von Tod und Auferstehung, die »kostliche Perle«, die
er im Bauche des Fisches findet, ist der Gehorsam gegen Gottes Berufung,
zu dem er sich im Gebet durchringt.

C. G. Jung deutet dieses Motiv in tiefenpsychologischer Sicht so: »In der
Dunkelheit des Unbewulten ist ein Schatz verborgen, eben die »schwer er-
reichbare Kostbarkeit< die in unserem Text (aus den Pirké de Rabbi Eliezer),
wie an vielen anderen Orten, als leuchtende Perle charakterisiert ist, oder wie
bei Paracelsus als ymysterium¢, das ein fascinosum par exellence bedeutet.
Diese Moglichkeiten eines »>geistigen< oder symbolischem Lebens und Fort-
schreitens sind es, welche letztes, aber unbewusstes Ziel der Regression bil-
den.« (Anm. 63)

Der Baum am Abgrund des Todes

Wiederholt finden sich mittelalterliche Darstellungen von der Ausspeiung
des Jona, auf denen dieser aus dem weit gedffneten Rachen des Ungeheu-
ers hervorkommt und einen Baum am rettenden Ufer ergriffen hat; so zum
Beispiel auf einem Bild der Salzburger Armenbibel aus dem 15. Jahrhun-
dert. Von diesem Baum ist in der biblischen Jona-Geschichte keine Rede,
wohl aber in verwandten archetypischen Erzdhlungen, wie zum Beispiel in
Homers »Odyssee«, die Karl Kerenyi eine »Geschichte der Selbstfindung«
genannt hat.

Als Odysseus auf seiner Heimreise nach dem trojanischen Krieg Schiff-
bruch erlitt und dabei seine ganze Mannschatft verlor, trieb er einsam, an die
Triimmer seines gescheiterten Schiffes geklammert, die ganze Nacht durch
die tobenden Fluten. Da erhob sich ein Siidwind, mit neuen Schrecken ge-
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rlstet, und stiirmte ithn wieder zuriick, geradewegs zum Schlunde der wilden
Charybdis, »die mit Gewalt einschliirft die salzige Woge des Meeres«. An
diesem Punkt der Erzdhlung taucht ein geheimnisvoller »Feigenbaum mit
groBen laubigen Asten« auf, der auf dem Felsen steht, unter welchem Cha-
rybdis, die »wasserstrudelnde Goétting, lauert. Das FloB3 des Odysseus, aus
Mast und Kiel seines Schiffes zusammengebunden, wird vom tosenden Stru-
del in die Tiefe gerissen — »aber ich hob mich empor, an des Feigenbaumes
Gezweige angeklammert, und hing wie die Fledermaus und vermochte nir-
gendwo mit den FiiBen zu ruhn noch héher zu klimmen...« (Anm. 64)

So hédngt Odysseus am Zweig des Feigenbaumes iiber dem strudelnden
Abgrund des Todes, bis sein FloB wieder nach oben gespiilt wird und er
schlieB8lich ans Ufer des paradiesischen Phiakenlandes geworfen wird.

In einer indischen Sage aus der Somadeva Bhatta findet sich eine genaue
Entsprechung zu dieser Geschichte (Anm. 65). Die Hindusage erzihlt von
Saktideva, der eine Konigstochter liebte. Doch diese hatte geschworen, kei-
nen andern als den Mann zu heiraten, der die Goldene Stadt gesehen habe.
So machte sich Saktideva auf, um die Goldene Stadt zu suchen. Unterwegs
begab er sich an Bord eines Schiffes, das nach der Insel Utsthala fuhr, auf der
der Konig der Fischer wohnte, von dem er sich Auskunft iiber den Weg zur
Goldenen Stadt erhoffte. Auf der Seereise erhob sich ein groBBer Sturm, und
das Schiff scheiterte; Saktideva aber wurde bei lebendigem Leibe von einem
groflen Fisch verschlungen. Dieser schwamm, von der Macht des Schicksals
getrieben, nach der Insel Utsthala und wurde von dem Diener des Fischer-
konigs gefangen. Der Konig, erstaunt {iber dessen Grof3e, lief thn aufschnei-
den. Da kam Saktideva unverletzt daraus hervor, erzihlte, was ithm wider-
fahren war, und bat den Konig, ihm den Weg zur Goldenen Stadt zu weisen.
Dieser bot sich ihm als Fiihrer an und fuhr mit ihm {ibers Meer. Nach man-
cherlei bestandenen Abenteuern erblickte Saktideva in der Ferne etwas, das
aussah wie ein dunkler, auf den Meereswogen diimpelnder Berg. Auf seine
Frage an den Fischerkonig erhielt er die Antwort: »Es ist ein Feigenbaum,
unter dem ein Strudel die Menschen in den Tod reifit.« Wahrend der Fischer-
konig sich opferte, konnte sich Saktideva retten: Als sein Boot vom Strudel
hinabgezogen wurde, hielt er sich an den Asten des Feigenbaumes fest. Ge-
rettet, gelangte er schlieSlich zur Goldenen Stadt.

Auch in dem polynesischen Mérchen »Die Reise in die Unterwelt zur Stru-
delhohle Fafa« kommt das Motiv des Baumes iiber dem Abgrund des Todes
vor: Das Médchen Sina fahrt, nachdem ihr gro3e Schmach angetan worden
ist, mit threm Bruder hinaus auf die See, immer weiter, bis sie schlieB3lich an
den Eingang zur Unterwelt gelangen, »wo mit gewaltigem Getose sich die
rauschenden Wasser in die Strudelhohle Fafi stiirzen«. Als sie ganz nahe bei
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dem Strudel sind, sagt Sina zu ihrem Bruder: »Sieh, dort am Rand, auf der
Klippe, steht ein Baum. Spring aus dem Boot, halte dich am Baum fest, ich
will zur donnernden Tiefe hinabfahren.« So geschieht es. Wihrend ihr Bru-
der sich an den Baum klammert, wird Sina von dem schiumenden, gurgeln-
den Strudel erfasst und verschlungen. Auf der Suche nach seiner Schwester
gelangt er am Ende zu der alten blinden Matamolali (= Dunkelmond). Zum
Dank dafiir, dass er sie wieder sehend macht, zieht sie Sina aus dem Todes-
wasser und taucht sie in dem dicht daneben flieBenden Lebenswasser unter.
Da wird sie wieder lebendig (Anm. 64a).

Die Tatsache, dass das Motiv vom rettenden Baum des Lebens iiber dem
Strudel des Todes wiederholt in mythischen Erzdhlungen begegnet — auch
die griechische Sage weill von einem Feigenbaum am Eingang zum Hades,
den Dionysos gepflanzt hat -, lasst darauf schlieBen, dass es sich um ein ar-
chetypisches Motiv handelt. Man kdénnte die typische innerseelische Situa-
tion mit den Worten Holderlins umschreiben: »Wo aber Gefahr ist, wachst
das Rettende auch...«(Patmos). Es ist wohl kein Zufall, dass Jung bei der In-
terpretation dieser Verse auf das »Gleichnis von Jona, der vom Walfisch ver-
schluckt wird«, zu sprechen kommt: »Diese Worte zeigen an, dass die Libi-
do nun eine Tiefe erreicht hat, wo »die Gefahr groB3< ist. Dort ist »der Gott
nahe<: dort fainde der Mensch das miitterliche Gefa3 der Wiedergeburt, die
Keimstitte, an der sich sein Leben wieder erneuern konnte.« (Anm. 66) Der
Baum am Eingang des Totenreiches symbolisiert dieses innere Wachstum. In
der christlichen Symbolsprache wird das Kreuz zum Lebensbaum: Zeichen
des Lebens mitten im Tod.

Der ruhende Jona

Im vierten Kapitel des Buches Jona wird erzéhlt, dass sich Jona gleich
nach Erledigung seines Auftrages ostwérts von Ninive in einer selbsterbau-
ten Laubhiitte niederldsst, um in Ruhe abzuwarten, was mit der Stadt ge-
schehen wiirde. Er ist missmutig und zornig, weil Gott sich des von thm an-
gekiindigten Gerichts gereuen lieB. Er hat das Leben satt: »So nimm denn
nun, Herr, mein Leben von mir! Denn Sterben ist besser fiir mich als Leben.«
Darauf erteilt ihm Gott eine Lektion, indem er eine Rizinusstaude iiber thm
aufschieen und wieder verdorren lésst.

Mit Verwunderung sieht man, was in der frithchristlichen Grabkunst aus
dieser Szene geworden ist. Die Darstellung des Jona findet sich nicht nur
gelegentlich in der Katakombenmalerei, sondern sie ist »das fritheste und
haufigste christliche Bildthema der Sarkophagplastik der zweiten Hélfte des
dritten Jahrhunderts« (J. Engemann) (Anm. 67). Es gibt ein-, zwei-, drei-
und vierszenige Jonadarstellungen. Die einszenige Jonadarstellung, die zeit-
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lich vor den mehrszenigen erscheint und zahlenmaBig iiberwiegt, zeigt Jona
in paradiesischer Nacktheit in einer Laube ruhend oder schlafend. Sie ist
hinsichtlich der Bildgestaltung an die antike Darstellung des schlafenden
Endymion angelehnt und verschiedentlich mit bukolischen Motiven ausge-
schmiickt, die zu den beliebtesten der Zeit gehorten: Jona hélt einen Hirten-
stab (Pedum) in der Hand, Schafe weiden um ihn herum, und auf der Laube
sitzt eine (Friedens-?)Taube.

Zwei Einzelheiten verraten, dass diese Darstellungen dem hellenistischem
Bereich (hellenistisches Diasporajudentum?) entstammen. Erstens wird das
verschlingende Ungetiim nicht als »Fisch« dargestellt, wie der hebriische
und lateinische Text besagen, sondern als »Meerungeheuer« (Ketos), wie die
griechische Septuaginta ilibersetzt. Zum andern ist die Laube auf diesen Dar-
stellungen fast immer als Kiirbislaube, genauer als Flaschenkiirbislaube dar-
gestellt. Hier flieBen die Laubhiitte, die sich Jona baut, und die Staude, die
Gott wachsen lasst, in einem Bild zusammen. Im hebriischen Urtext ist von
einer Rizinusstaude die Rede; die Septuaginta jedoch tibersetzt: Kiirbis.

Die emblemartige Fassung der »Jonasruhe« legt den Gedanken nahe, dass
es sich hier nicht um eine Illustration der Jona-Erzdhlung, sondern um eine
symbolische Darstellung handelt, die mit der Verwendung in der Grabkunst
im Zusammenhang steht. Zwei verschiedene Deutungen sind dieser Sym-
bolszene gegeben worden:

A. Stuiber und E. Stommel verstehen sie als Darstellung des schlafenden
Ausruhens im Tode: »Der schlafende Jonas ... kann nur mit dem Aufenthalt
der Toten im Schlafe des unterirdischen Totenreiches zusammenhédngen.«
(Anm. 68) Die Nacktheit »entspricht der antiken Anschauung von der Nackt-
heit der abgeleibten Seele«. Als Parallele dazu wird der schlafende Endymi-
on genannt, der ebenfalls auf Gribern verwendet wurde und ikonographisch
dem ruhenden Jona entspricht. Aus diesem Befund ist man zu der Auffas-
sung gekommen, dass hier »mit dem geringsten Aufwand an szenischer
Verdnderung aus dem heidnischen Todessymbol ein (jiidisch?) christliches
Grabbild« geschaftfen wurde.

F. Gerke und J. Engemann verstehen dagegen die »Jonasruhe« im Rah-
men der Paradiessymbolik (Nacktheit, Laube) als Ausdruck seligen Aus-
ruhens am rettenden Ufer der Ewigkeit: »Wie Jonas aus dem Rachen des
Ketos und aus dem Meer des Todes wieder aufstieg, um in Seligkeit in der
Kiirbislaube auszuruhen, so wird die verstorbene Seele im Augenblick ihrer
Entleibung aufsteigen aus der Sphire des Todes in das Paradies.« (Anm. 69)
Die Verbindung der Szene mit bukolischen Darstellungen deutet darauf hin,
dass das friedliche und begliickende »einfache Leben« auf dem Lande als
»Wunschbild fiir den erhofften Jenseitsfrieden« zu verstehen ist. Wie in der
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heidnischen Sarkophagkunst zuweilen eine Gestalt der Reliefdarstellungen
als »Jenseitsbild des Sarkophaginhabers« mit portrathaften Ziigen des Ver-
storbenen versehen ist, so auch der ruhende Jona. Von daher wird die eigen-
artige Wiedergabe des ruhenden Jona als Frau in einer Grabkammer zu Fiinf-
kirchen verstdndlich — eine Parallele zu der Orantin Juliane, die auf ihrem
eigenen Sarkophag an Stelle des Noah in der Arche dargestellt ist.

Bestitigt wird diese Deutung durch folgenden Tatbestand: Die dreiszeni-
ge Jona-Darstellung zeigt den Meerwurf, die Ausspeiung und das Ruhen Jo-
nas in der Kiirbislaube. In diesen drei Bildern ist das Drama der christlichen
Seele geschildert, der Weg vom Erdenleben durch den Tod (Meerwurf) und
die Auferstehung (Ausspeiung) zum ewigen Leben (seliges Ruhen). Auch in
diesem dreiszenigen Zyklus ist der ruhende Jona gréfen- und bedeutungs-
mifig die zentrale Szene.

Jona und Christus

Die hervorragende Rolle, die Jona vor allen anderen Propheten in der
frithchristlichen und mittelalterlichen Liturgie und Kunst spielt, ist darin
begriindet, dass er als heilsgeschichtliches Vorbild (typos, Praefiguration)
Christi verstanden wurde (Anm. 70.) Jesus selbst hat die Verschlingung und
Ausspeiung des Jona zu seinem eigenen Sterben und Au/erstehen in Bezie-
hung gesetzt: »Gleichwie Jona im Bauche des Fisches war drei Tage und
drei Néchte, so wird der Menschensohn im Innern der Erde sein drei Tage
und drei Nachte. Die Méanner von Ninive werden am Tage des Gerichtes ge-
gen dies Geschlecht auftreten und es verurteilen; denn sie sind auf die Pre-
digt des Jona hin umgekehrt — und siehe, hier ist mehr als Jona!« (Matthius
12, 40f.)

Das Verhéltnis von Vorbild und Bild besteht nicht nur in einer Entspre-
chung (gleichwie — so0), sondern auch in einer Uberbietung (»hier ist mehr
als Jona!«). In der Entsprechung kommt die Menschheit Christi zum Aus-
druck: Sein Leben geht durch die Grundsituationen des menschlichen Le-
bens hindurch. In der Uberbietung kommt die Gottheit Christi zum Aus-
druck: Er erfiillt die archetypische Situation in einzigartiger Weise, sodass
alle Ereignisse, die derselben Situation entsprechen, zu Hinweisen auf dieses
Ereignis werden. Dahinter steht die Uberzeugung, dass derselbe Gott in der
Geschichte wirksam ist und dass alles Geschehen auf eine Sinnmitte bezo-
gen ist (heilsgeschichtliches Denken).

In der mittelalterlichen Kunst wurden in Bibelillustrationen und Altar-
darstellungen, auf Kirchenpfeilern und Glasfenstern mit Vorliebe alttesta-
mentliche Gestalten und Ereignisse dem Christusgeschehen gegeniiberge-
stellt; darunter hiufig die Verschlingung der Jona der Grablegung Christi und
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die Ausspeiung der Jona der Auferstehung Christi aus dem grabe. Noch der
Textdichter von Georg Philipp Telemanns Lukaspassion (1728) verwendete
die Jona-Geschichte als »Vorbild und Gleichnis« fiir Tod und Auferstehung
Christi. Im Anschluss an die dichterische Nachgestaltung der Jona-Erzéh-
lung heift es:

»Dies fiihret meinen Sinn

auf dich, o anderer Jonas, hin:

Der Blitz der Hollen,

der Siinden Sturm, des Todes Wellen

vereinten sich auf unsern Untergang;

du aber liefest dich,

um Ruh und Sicherheit zu schenken,

wie Jonas williglich,

doch nicht wie Jonas nur um eigne Schuld, versenken.
Denn unsres Ungehorsams Macht

hat dich allein ins Grab gebracht.

Inzwischen wirst du auch nach dreier Tage Zeit
aus seinem finstern Schof3 befreit.

Dann wird die Herzen der Erlosten,

die schon dein Grab erquickt,

dein Leben zwiefach trésten.

So ist dem Ungestiim gewehret,

so wird der Himmel ausgekldret.

Wie lieblich strahlt sein Gnadenschein.
Gerechter Jonas, dein Versenken

versenket Furcht, Gefahr und Krdnken

und heifst uns wieder fréhlich sein.« (Anm. 71)

Auf dem Hintergrund der Jungschen Archetypenlehre wird deutlich, dass
die typologische Schriftdeutung keineswegs nur eine oberflachliche intellek-
tuelle Spielerei ist. Ein Mensch beispielsweise, der sich in einer aussichts-
losen Situation befindet, begreift die Geschichte von Jona im Bauch des Fi-
sches als symbolischen Ausdruck seiner eigenen archetypischen Situation
(Entsprechung). Wenn aber die Jona-Geschichte ihrerseits iiber sich hinaus-
weist auf das Christusgeschehen als Sinnmitte und letztgiiltige Erfiillung al-
ler Geschichte (Uberbietung), dann wird dadurch auch meine, der des Jona
entsprechende Situation in Beziehung gesetzt zu dem die Geschichte tran-
szendierenden Geschehen: zu der (fiir den Christen letztgiiltigen) Offenba-
rung Gottes in Tod und Auferstehung Christi.
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In dem Sakrament (griechisch: Mysterium) der Taufe geschieht eine Iden-
tifizierung des Christen mit Christus: Der Christ wird »auf Christus getauft«,
genauer: er wird »in seinen Tod« hineingetaucht und mit thm »begrabeng,
um auch teilzuhaben an seiner Auferstehung und dem »neuen Leben« (R6-
mer 6, 1 ff.). Das Leben des Christen wird dem Leben Christi »gleichgestal-
tet« (Romer 8, 29; Philipper 3, 10). Zugleich wird es eingegliedert in den
»Leib Christi«, das heif}t: in die christliche Gemeinde (1. Korinther 12, 13).

Die Taufe des Christen hat ihr Urbild in der Taufe Christi. Beide sind nach
Auffassung der Kirchenviter vom Archetyp der »Nachtmeerfahrt« geprégt,
bei welcher der Held wie die Sonne in die Tiefe des ndchtlichen Meeres ein-
taucht, um aus ihrem SchoB3e wieder geboren zu werden (Anm. 72). Chry-
sostomos sagt: »Das Untertauchen und Wiederemporsteigen ist ein Symbol
des Hinabsteigens in den Hades und des Wiederhervorgehens aus demsel-
ben.«

Wie Jona ins Wasser, »in die Tiefe« (Jona 2, 4) geworfen und vom Rachen
des Todes verschlungen wurde, so wird der Tdufling in das verschlingende
Todeswasser getaucht und muss »sterben«. Und wie Jona von Gott aus dem
»Grab heraufgefiihrt« (Jona 2, 7b) wurde, so wird der Getaufte »aus der Tau-
fe gehoben« zu einem neuen Leben. Ein »Bad der Wiedergeburt und Erneu-
erung im Heiligen Geist« nennt das Neue Testament die Taufe (Titus 3, 5).
Es ist deshalb nicht von ungefihr, dass wir das Jona-Motiv auf Taufsteinen,
Taufkesseln, Taufschalen, Taufdeckeln, Taufgerdten und Taufreliefs héaufig
dargestellt finden. In Abwandlung der Erklarung Martin Luthers zum Vier-
ten Hauptstiick seines Kleinen Katechismus {iber die Bedeutung der Wasser-
taufe konnte man sagen: dass der alte (Gott ungehorsame) Jona in uns durch
tdgliche Reue und BuBle soll ersdauft werden und sterben mit allen Siinden
und bosen Liisten und wiederum téglich herauskommen und auferstehen ein
neuer Mensch (der getaufte Jona), der in Gerechtigkeit und Reinigkeit vor
Gott ewiglich lebe.

Christus ist der rettende Fisch (ICHTYS = Jesus Christus Gottes Sohn
Retter), der den in die Tiefe Geworfenen, den Getauften (» Tiefe« und »Tau-
fe« sind sprachlich verwandt), aus dem Tode errettet. Der Getaufte wurde in
frithchristlicher Zeit der »Erleuchtete« genannt, ihm war »um Mitternacht
die Sonne aufgeleuchtet«. Er ist mit Christus, der »Sonne der Gerechtigkeit«
, in die Unterwelt hinabgestiegen und mit thm aus dem Totenreich wieder ge-
boren. »Die Sonne der Gerechtigkeit« , sagt Clemens von Alexandrien, »hat
den Untergang zum Aufgang gewandelt und hat den Tod zum Leben gekreu-
zigt. Sie hat den Menschen dem Verderben entrissen und ihn emporgehoben
zum Ather und die Erde gewandelt zum Himmel.« Das Wasser des Todes
wurde thm zum Wasser des Lebens, das Grab zum »Mutterschof3«.
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Die Taufe verband sich im friihchristlichen Denken auch mit der Variante
des Jona-Motivs: dem Drachenkampf. Cyrill von Jerusalem (F 386) sagt von
der Jordantaufe Jesu und kniipft dabei an die volkstiimliche Vorstellung an,
nach der das Wasser von Ddmonen, von Schlangen und Drachen, bewohnt
ist, die den Menschen hinabziehen und verschlingen: »Als es nun die Haup-
ter dieses Drachen (Behemot) zu zerbrechen galt, da hat der in die Gewésser
herabgestiegene Jesus den Starken gebunden, damit auch wir die Macht er-
langen, tiber Skorpione und Schlangen zu schreiten.« Dabei klingt zuweilen
das Motiv an, dass dem Drachen ein Schatz abgewonnen wird: »Christus ...
tauchte unter und brachte aus dem Wasser herauf den Schatz des Lebens der
Stammeltern« (Ephraim der Syrer).

Auch der Christ, der in frithchristlicher Zeit in natiirlichen Gewassern
getauft wurde, vollzog bei seiner Taufe den Abstieg in das Totenreich, um
mit den satanischen Méchten zu kimpfen. Darum wurde er zuvor »gefirmt«
durch umfangreiche Exorzismen, durch Salbungen (entsprechend der Sal-
bung des Ringkdmpfers vor dem Kampf in der Arena) und durch die Absage
an den Satan und seinen Kult, was einem Absterben seiner Herrschaft gleich-
kommt.

Was bedeutet die Taufe in tiefenpsychologischer Sicht? Helmut Barz
(Anm. 73) geht bei seiner Deutung der Taufe vom Standpunkt der Jungs-
chen Psychologie von der »natiirlichen Méachtigkeit« des Wassers aus, die es
zum »Trager einer sakramentalen Méchtigkeit« werden lédsst (P. Tillich). Die
natilirliche Méchtigkeit des Wassers besteht darin, dass aus ithm alles Leben
hervorgeht (Urwasser) und dass es alles Leben wieder in sich zuriicknehmen
kann (Sintflutwasser). Es ist darum anziehend und abstoBend zugleich (mys-
tertum fascinosum et tremendum). Die sakrale Méchtigkeit des Wassers be-
steht darin, neues Leben aus sich hervorzubringen und iiberlebtes Leben zu
verschlingen, sowohl in kosmischer als auch in individueller Hinsicht. Das
Wasser ist Symbol der Wandlung.

Barz sieht im Wasser einen »Projektionstriger« flir einen psychischen
Inhalt, der friither nur in der Projektion, im Symbol des Wassers, erfahren
werden konnte und der heute mit dem zentralen Begriff der Analytischen
Psychologie als das »Kollektive Unbewusste« bezeichnet wird. Es besitzt
samtliche Eigenschaften des Wassers: Es ist einerseits Mutterboden und Ur-
quell alles psychischen Lebens und andererseits iiberschwemmende, zersto-
rerische, todbringende Ubermacht (Psychose, Wahnsinn, Schizophrenie).

Die sakrale Tauthandlung wird von daher tiefenpsychologisch gedeutet
als freiwilliges, gefahrvolles Hinuntertauchen ins Kollektive Unbewusste,
um das Leben zu erneuern, um wieder geboren zu werden. Das heif3t im Sin-
ne der tiefenpsychologischen Deutung: um dem alten, unbewussten Zustand
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abzusterben, um durch die Riickkehr des Bewusstseins zum Unbewussten
neue Erfahrungen zu machen. Die Taufe, die einen einmaligen, unwieder-
holbaren, aber auch unabdingbaren Beginn des Christenlebens darstellt, be-
deutet unter diesem Aspekt, dass der Christ in der Nachfolge Christi »in die
Tiefe des Unbewussten hinabtaucht, um von dort vertiefte, erweiterte Selbst-
Erfahrung mitzubringen«. Den lebensgefahrlichen Kampf mit den Unge-
heuern der Tiefe, der umfangreiche Sicherungen erfordert, deutet Barz als
bewusste Auseinandersetzung mit den Méchten des Unbewussten, die den
Menschen leicht hinabziehen (Regression) und verschlingen kénnen.

Allerdings gelte es — entsprechend unserer heutigen Bewusstseinslage im
Unterschied zur friithchristlichen Bewusstseinslage -, den Méchten des Unbe-
wussten nicht abzusagen, sie als satanisch zu verdammen und zu vernichten,
sondern sie zu integrieren und als Kréfte unserer eigenen unbewussten Seele
anzunehmen. »Dadurch wird aber die Gefahr des Hinabtauchens eher noch
vergrofert, und es scheint sicher, dass die Wiedergeburt heute in noch viel
krasserer Weise als in fritheren Jahrhunderten nur durch Auflésung und Tod
hindurch zu gewinnen ist.« Die Wiedergeburt eines lebendigen Glaubens ge-
schieht durch Auflésung der »Objektivitit« des Glaubens und Erfahrung sei-
ner subjektiven Seite, wobei die Gefahr eines endgiiltigen » Todes« in Kauf
genommen werden muss. Erst muss in einem mithsamen und schmerzhaften
Prozess das Selbst erfahren werden, ehe man wirklich Gott glauben und sich
auf seine Existenz und Wirksamkeit berufen kann. Nur vom individuell er-
fahrenen zentralen Archetypus (des Selbst) kann man »auf Gott schlieBen,
und nicht umgekehrt. Von solcher radikalen Bewéhrungsprobe tiefenpsycho-
logischer Durchdringung erwartet Barz eine » Wiederbelebung der Religio-
sitit«, die die konventionelle Form mancher christlicher Theologie sprengen
wiirde, vor allem dadurch, dass das Christus-Symbol nicht einseitig auf den
lichten Aspekt beschrinkt wird, sondern dass in ihm die Vereinigung der Ge-
gensitze (complexio oppositorum) als entscheidende Qualitit des Gottlichen
akzeptiert wird, wie es in dem »Bild des zwischen den Schichern gekreuzig-
ten Heilandes« zum Ausdruck kommt.

Bei allen kritischen Anfragen an diese Deutung wird man ihr darin zu-
stimmen miissen: Eine »objektive« Theologie, die nicht durch lebendige Er-
fahrung abgedeckt ist, gerdt leicht in die Gefahr, konfessionalistisch zu er-
starren und zu unfruchtbaren theologischen Streitigkeiten zu fithren. Gewiss
wird auch der heutige Mensch auf dem Wege der Selbst-Erfahrung am ehes-
ten Zugang zu der verlorenen religiosen Dimension der Wirklichkeit (P. Til-
lich) finden. Aber es ist falsch, dem tiefenpsychologischen Aspekt absolute
Prioritit zuzuerkennen.
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Der Mensch, so hatten wir ausgefiihrt, lebt in einem dreidimensionalen
Beziehungsgefiige: in der Beziehung zu sich selbst (Bewusstsein, Unbe-
wusstes), in der Beziehung zu seiner Umwelt (Personen, Sachen) und in der
Beziehung zum Absoluten (Gott). Alle drei Beziehungen sind untrennbar
miteinander verbunden. Das wird auch an dem Tauf geschehen deutlich: Die
Beziehung zum Absoluten kommt zum Ausdruck in der Beziehung zu Chris-
tus, dem »Ebenbild (Ikone) Gottes«, der Mitte des Kosmos. Die Beziehung
zur Umwelt kommt darin zum Ausdruck, dass der Getaufte in den »Leib
Christi«, in die christliche Gemeinde, eingegliedert wird, mit der die ge-
samte Schopfung erlost wird (Romer 8, 19ff.). Die Beziehung zu sich selbst
kommt darin zum Ausdruck, dass die Gotteserfahrung immer zugleich eine
Selbsterfahrung ist. Das eine vollzieht sich im anderen.

Wenn Barz die Taufe von der Tiefenpsychologie her als »Selbst-Erfah-
rung« und »Selbsterkenntnis« versteht, so hat er dabei eine der drei Dimen-
sionen des Taufgeschehens im Blick. Diese Dimension darf aber nicht ver-
absolutiert, das hei3t von den anderen Dimensionen losgelost oder als die
primére angesehen werden. Das geschieht, wenn er sagt, nur vom individu-
ell erfahrenen, zentralen Archetyp des Selbst her konne auf Gott »geschlos-
sen« und an ihn geglaubt werden. Es ist durchaus auch moglich, dass durch
die Erfahrung des Absoluten oder durch die Erfahrung in der Begegnung mit
einem anderen Menschen Selbst-Erfahrung bewirkt wird; denn alle drei Di-
mensionen stehen in gegenseitiger Wechselbeziehung.

Barz geht bei seiner Deutung der Taufe von der »natiirlichen Méchtigkeit«
des Taufwassers aus und iibergeht, dass »ohne das Wort« das Wasser schlicht
Wasser und keine Taufe ist (Martin Luther im Kleinen Katechismus). Tauf-
handlungen und Tauchbider gibt es in allen Religionen. Der unverwechsel-
bare Sinn der christlichen Taufe kommt in dem mit ihr verbundenen » Wort«
zum Ausdruck, das deutlich macht, was als das Absolute, das »Prigende,
verstanden wird. Die Erkenntnis vom Lebensgesetz des »Stirb und werde«
gibt es in allen Religionen. Das » Wort« bringt zum Ausdruck, um welchen
»Tod« und um welches »neue Leben« es bei der christlichen Taufe geht:
nicht um eine Wandlung innerhalb des natiirlichen Daseins, sondern um eine
Wandlung, die das natiirliche Dasein transzendiert, und zwar nicht nur im
tiefenpsychologischen Sinne eines »Jenseits des Bewusstseins«, sondern im
theologischen Sinne eines Jenseits des Bewusstseins und des Unbewussten.

Zum Abschluss dieser Erorterungen iiber die tiefenpsychologische Deu-
tung der Taufe seien einige Sétze von Hildegunde Woller (Anm. 74) zitiert,
die dabei ausdriicklich auf Jona Bezug nimmt:

»Um den Sinn, den Geist, Gott wieder zu finden, muss der Mensch in die
eigene Tiefe, in die innere Welt tauchen — auf die Gefahr hin, sein Bewusst-
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sein zu verlieren. Was sich heute vollzieht, wiare demnach die grofte Be-
wiahrungsprobe des menschlichen Bewusstseins: es gewinnt sich neu oder es
geht unter. «

»Das Ego, das Homunculus-Ich, das dem Intellekt auf den Thron verhalf,
wird getauft, geht im Wasser unter. Aus Wasser und Geist wird ein neuer
Mensch geboren. Ihm wird die stirkste Kraft gegeben, die im Universum
wirkt, die Liebe, das bewusste Sein. Der Geist formt ein neues Bewusst-
sein.«

»Die Taufe Jesu ist die VerheiBBung, dass der Mensch das Hinabtauchen ins
Unbewusste iiberstehen wird. Das Meer wird ihn nicht behalten, im Auftau-
chen empfiangt er den neuen, den heiligen Geist.«

Der Weg in die Tiefe ist voller todlicher Gefahren, doch haben etliche »die
Erfahrung gemacht, dass das Bodenlose in der Tiefe zu leuchten beginnt und
thnen den Weg zuriick moglich macht.«

»Wem es gelingt, durch die Kraft des Bosen hindurchzugehen und sie
zu liberwinden, dem werden die >Schichten« der inneren Welt durchsichtig,
transparent bis auf den Grund, auf dem das Mandala erscheint, das einer per-
sonlichen Gotteserfahrung entspricht.«

Das ist das »Zeichen des Jona«. »Ninive >geht in sich< und wird ver-
schont.« Jedoch: »Die Kirche ist noch immer auf dem Schiff nach Tharsis,
fiihlt sich sicher und schlidft wie Jona, wiahrend doch die Wellen das Schiff
zu kentern drohen. Doch da die Geschichte sich nicht genauso wiederholt,
springen inzwischen andere Schiffsleute freiwillig ins Meer, ohne zu wissen,
dass da ein Wal auf sie wartet...«

Tiefenpsychologische Deutung des Jona-Motivs in der Kunst

Die Analytische Psychologie C. G. Jungs hilft nicht nur, Mythen, Rituale
und Produkte des Unbewussten (Trdume, Zeichnungen, Wahnideen) zu ver-
stehen, sondern auch kiinstlerische Aussagen, soweit sie sich auerhalb des
menschlichen Tageserlebnisses und der Reichweite des Bewusstseins be-
wegen, soweit das Unbewusste als leben- und schicksalsgestaltende Kraft
gegeniiber dem bewussten Willen iiberwiegt. »Das grofle Werk ist wie ein
Traum, der trotz aller Offenkundigkeit sich selbst nicht deutet und auch nie-
mals eindeutig ist.« (Anm. 75)

Das gilt insbesondere von »visiondren« Dichtungen wie beispielswei-
se Goethes »Faust« 2. Teil, Wagners »Ring der Nibelungen« und Melvilles
»Moby Dick«. Thnen liegt ein echtes Urerlebnis zu Grunde, das nicht nur auf
personliche Erfahrung, sondern auf Erfahrung der unbewusst titigen Seele
der Menschheit (Kollektives Unbewusstes) zurlickzufiihren ist. Die dunkle
Natur des visiondren Urerlebnisses bedarf, um sich auszudriicken, der my-
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thischen Gestalten und zieht daher gierig das Verwandte an sich. Auch in
der Dichtung unserer Zeit verbergen sich oft in der modernen Bildersprache
mythische Motive. Hiufig greift auch der moderne Kiinstler bewusst auf die
mythischen Figuren des Kollektiven Unbewussten zuriick. Fiir das Zurtick-
greifen auf die mythologische Gestalt des Jona seien im folgenden drei Bei-
spiele angefiihrt: ein Film, ein Theaterstiick und ein Roman.

»Jonas«, Filmstudie unserer Zeit (Otto Domnik)

»Jonas« ist der Titel einer in jeder Hinsicht ungewdhnlichen »Filmstudie
unserer Zeit«, die Otto Domnik als Autor, Regisseur und Produzent in einer
Person herstellte (Urauffithrung 1957). Jonas ist der in der Welt der Technik
vereinsamte und verlassene Mensch des 20. Jahrhunderts, dem seine ver-
dringte Schuld plotzlich zum Bewusstsein kommt. Die Handlung, soweit
man bei diesem unkonventionellen Film tiberhaupt von einer Handlung spre-
chen kann, ist kurz Folgende:

Jonas, Arbeiter in einer Druckerei, kauft sich eines Tages einen eleganten
Hut. Dieser Hutkauf ist eine Symbolhandlung, die den Wunsch nach Be-hii-
tet-Sein ausdriickt. Bei diesem Kauf lernt er die Verkduferin kennen, und es
scheint einen Augenblick, als konne er in die sichere Hut einer Du-Bezie-
hung gelangen. Aber da geschieht es, dass thm sein Hut in der Stammknei-
pe abhanden kommt. In seinem Arger nimmt er einfach einen anderen Hut
mit. In ihm aber entdeckt er ein Monogramm, das ihn an seinen Freund erin-
nert, den er vor Jahren bei der Flucht aus einem Terrorlager hilflos im Stich
lie, um sich selbst zu retten. Auch diese kurz eingeblendete Szene ist ein
Symbol: Die Schuld des Menschen besteht darin, seinen Mitbruder Mensch
verlassen und verraten zu haben. Jonas wehrt sich gegen diese Schulderin-
nerung: Er versucht, den Hut loszuwerden. Aber wie ein Bumerang kehrt er
immer wieder zu ihm zuriick; er verfolgt ihn wie seine alte Schuld. »Jonas,
sagt Domnik, »wird auf der Flucht vor sich selbst ganz allein sich selbst ge-
geniibergestellt. Dorthin gelangt er in tiefster Verzweiflung, wie Jona aus
dem Bauch der Holle schrie. Die Holle — das ist er selbst.« (Anm. 76)

Besonders eindrucksvoll ist die Szene in der Kirche, die der verzweifelte
Jonas aufgesucht hat: Er umkreist schweigend den Altar, auf dem das Kru-
zifix steht. Dabei hort man eine Stimme das Gebet des Jona aus dem Fisch-
bauch sprechen. Aber Jonas kann der Gnade des Kreuzes nicht habhaft wer-
den.

Domnik zeigt bewusst keine Therapie auf, er stellt nur die Diagnose: Dies
ist Jonas, dies bist du! »Es war mein Anliegen«, sagt er, »dass jeder einzel-
ne sich die Frage nach sich selbst, nach seinem Menschsein stellen soll. Die
Antwort, die Entscheidung kann ithm keiner abnehmen.«
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»Jonas und der Nerz«, Stiick in zwolf Bildern (Herbert Meier)

Als zweites Beispiel fiir den Einfluss tiefenpsychologischer Erkenntnisse
auf die Kunst sei das Theaterstiick »Jonas und der Nerz« von dem Schweizer
Autor Herbert Meier genannt (Urauffiihrung 1959) (Anm. 77). Die Titelfigur
»Jonas« hat nichts mit dem biblischen Jona zu tun, sie ist keine individuelle,
sondern eine typische, eine archetypische Gestalt. »Er heilt immer anders.
Ich meine — anders. In Rom zum Beispiel: Felice Manzella... in Mailand ...
Olfa Bromma... in Paris... Jean-Claude Origny... Namen, Namen, sie wech-
seln von Stadt zu Stadt. — Jeder kann Jonas sein.« Der Name Jonas steht in
diesem Drama in einer deutlichen Beziehung zum archetypischen Jona-Wal-
fisch-Komplex.

Jonas ist als kleines Kind aus dem »Gasrachen« der Garage gerettet wor-
den, in der sein Vater Selbstmord beging. Seine Mutter, die das Kind nicht
gewollt hat, verlisst es und reist zu dem Mann, mit dem sie die Ehe brach.
Jonas kommt ins Kinderspital und wird danach in 6ffentlichen Heimen auf-
gezogen.

Als die Mutter spiter das Kind haben will, kann sie nicht erfahren, wo es
ist. Sie reist von Stadt zu Stadt und fragt auf den Amtern nach Jonas. Aber er
ist nicht aufzufinden: »lhren Jonas hat offenbar der Walfisch verschlungen,
Madame!« Er wird fiir verschleppt, gefangen oder tot gehalten.

Jonas ist Assistent am astrophysikalischen Institut. Er arbeitet Tag und
Nacht im Observatorium. »Héng dich eine Nacht ans Teleskop, und die gan-
ze Tageswelt fillt von dir ab«, sagt Jonas. Uber der Beschiiftigung mit den
fernen Dingen vergisst er die Zeit und will sie vergessen. Darum muss er
sich fragen lassen: »Ist das eine Existenz — diese Astrophysik? Ich denke,
eher eine Ausflucht ... Zeit vergessen! Das nenne ich Ausflucht... Menschlich
zahlt das nicht.« Jonas ist auf der Flucht, auf der Flucht vor der Vergangen-
heit und Gegenwart, auf der Flucht vor sich selbst.

Die Vergangenheit taucht fiir thn kurz vor seiner Hochzeit in Gestalt sei-
ner Mutter auf. Es ist deutlich, dass sie nicht als individuelle, sondern als
archetypische Gestalt zu verstehen ist, ndmlich als Verkorperung der »Gro-
Ben Mutter«, und zwar in ihrem negativen Aspekt als verschlingende Mutter.
Sie wird in das Stiick eingefiihrt als »Frau in Lila« und tragt einen Hut mit
kiinstlichen Nachtviolen — beides betont ihren nichtlichen Aspekt. Ihr Kleid
aus Till — »Fliegennetze, einst verfanglich« -charakterisiert sie als »Gorgo
im Lilatiill«. Ihre Handtasche aus Schlangenleder deutet ihre Schlangennatur
an. Ihr Hauptattribut aber, das mit ihr selbst identifiziert wird, ist ein Nerz-
mantel, ein Mantel also aus dem Pelz von Sumpfottern, von Wasserwieseln.
Der Titel des Dramas »Jonas und der Nerz« gibt also genau an, worum es in
thm geht: um die Auseinandersetzung zwischen Jonas und der Groflen Mut-
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ter, die ihn zu verschlingen droht. Das Auftauchen der »Mutter« unmittelbar
vor der Hochzeit wird im Drama kommentiert mit dem Satz: » Vor Hochzei-
ten pflegen die Ungeheuer aufzutauchen.« Hier ist die Identifizierung von
»Mutter« und »Ungeheuer« deutlich ausgesprochen. Durch ihr Auftauchen
sind in Jonas iiber Nacht »vernarbte Verzweiflungen« aufgebrochen. »Ich
sah meine Mutter bloB und bin vergiftet.« — »Ihre Stimme verfolgt mich wie
das Geschrei der Mowen. Thre Augen héngen an allen Fenstern. Ihr Geruch
ist iiber den verschneiten Stralen.« — »Sie hat Macht {iber uns.« Jonas ist im
Begriff, ihr zu verfallen, und versucht verzweifelt, sich ihrer zu erwehren:
»Liebe, eine Maske vor dem Gestern, vor dieser Dame, die Nachtviolen auf
dem Hute tragt, eine SchutzmalBinahme vor meinem Ungeheuer. Ich bin ihm
entlaufen, nun hat es mich eingeholt...«

SchlieBlich gelingt es Jonas, den »Drachenkampf« siegreich zu bestehen:
Er befreit sich aus ihrer Macht und geht mit seiner Braut »nach Hause«. In
der Begrifflichkeit der Analytischen Psychologie ausgedriickt: Thm gelingt
die Herauslosung des Bildes der Weiblichkeit aus dem der furchtbaren, ver-
schlingenden Mutter, ihm gelingt die Herauslosung der Anima aus dem Mut-
ter-Archetyp.

»Ninive«, Roman (Gertrud Leutenegger)

Ein drittes Beispiel dafiir, wie sich von der tiefenpsychologischen Sicht
her ein Kunstwerk erschlieBen kann, ist Gertrud Leuteneggers lyrischer Ro-
man »Ninive« (erschienen 1977) (Anm. 78).

Eines Tages wird an der Peripherie eines Dorfes in der Innerschweiz ein
Riesenwal, den man in seiner ganzen Grofe erstmalig konservieren konnte,
zur Schau gestellt. Das ist der dullere Anlass fiir den Arbeiterjungen Fabrizio
und die Ich-Erzéhlerin, in das Dorf zuriickzukehren, in dem sie gemeinsam
aufwuchsen und in dem ihrer beider Zuneigung zueinander begann. Sie hat-
te aus einem Gebirgsort ihres Landes an ihn, der in Berlin-Kreuzberg lebte,
geschrieben: »Wenn wir jetzt nicht aufbrechen, um das selbst zu sehen, was
schon unsere Kindheit als gewaltiger Schatten ins Zwielicht zog, so tragen
wir ein Stiick Blindheit in die nichste Zeit.« Als sie eine laue Sommernacht
drauflen vor den Umrissen des Ungeheuers verbringen, wird ithnen der Wal
mit seinem Geruch von Verwesung zum Symbol fiir die Schrecken des Krie-
ges, in dem sie aufwuchsen und die sie seitdem mit Todeswissen erfiillten:
»Wir lagen noch sprachlos in unseren schmalen Kinderbetten, da fielen schon
Schatten iiber uns her. Die Schrecken von den Gesichtern der Erwachsenen,
die leisen verdngstigten Gespriche, zu den Fenstern quollen Ahnungen von
Wolken herein, Atompilze ... Es war der Wal, der schon unser Aufwachsen
ins Zwielicht zog. Niemand erklarte ithn uns, lehrte uns seine Gefahren, die
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mogliche Zunahme seines Wachstums, seine Unberechenbarkeit. Niemand
gab uns die unerbittliche Einsicht in die Anfinge seiner Zerstorungen. Er
hing als Schatten iiber uns. Unsere Eltern, die von thm verschluckt worden
waren in den zwei Kriegen, die nur Verdunkelung erlebt hatten, sie waren im
Innern des Walbauchs gesessen, die meisten, nachtblind, ungeriihrt, sie hat-
ten alles als Verhidngnis betrachtet und dumpf gewartet, bis sie wieder ausge-
spien wurden. Ohne einen Blick zuriick. So war der Krieg etwas Unabwend-
bares geworden.« Die beiden aber wollten der Geschichte ihr Licht entreillen
und nicht zu Grunde gehen an den Vergiftungen, die sie hinterldsst, diesen
um sich greifenden Vergiftungen, die miide und nachléssig machen gegen
die Zerstorungen in ihrem engsten Umkreis.

Deutlich klingt das Motiv des Abstiegs in den Wal, der Regression zur
Kindheit an, mit dem Ziel, die triiben Schatten des Wals in sich aufzustéren
und das Zwielicht iiber ihrer Kindheit ins Helle zu wenden. » Wir mdchten so
zuriickhaltend und scharfsichtig in thn (den Wal) eindringen, wie wir beim
Zerlegen eines Fisches behutsam die silbernen Schuppenhiillen heben, die
blassfarbenen Fleischwinde voneinander trennen, bis dann unter dem zu-
treffenden Griff mit einemmal alles von dem Fischgerippe fallt und sich uns
auseinander breitet...« Auch das Motiv des Drachenkampfes taucht auf: »Es
ist Zeit, dass wir ihm die Herrschaft entreilen. Wir miissen uns aber dem Ge-
ruch seiner Verwesung aussetzen und die Unformigkeit seines Anblicks aus-
halten, um ihn iiberlisten zu lernen.«

In der »Uberhelle der Gedanken« blitzen Zusammenhiinge auf. Der Wal
verbindet sich bald mit dem Bild von Moby Dick, den die Walfanger vergeb-
lich jagen, bald mit dem Wal, der Jona verschlang.

Der Wal wird zu einem Bild fiir die Masse, die das eigene Ich verschlingt,
sodass es zu einem »ungeheuren Massen-Ich« anschwillt, das die brutalen
Ziige des Terrors trigt — wie damals, im Jahre 1943, als Goebbels im Ber-
liner Sportpalast den totalen Krieg proklamierte und die hysterische Menge
begeistert »Ja! Jal« schrie. »Die einhellig schreienden Miinder saugen dich
an wie ein einziges aufgerissenes Maul. Wehrlos treiben wir in diesen gefra-
Bigen Abgrund...«

Der Schlund des Wals wird zum »gefrafligen Maul des Profitprozesses,
das hinter jedem zuschlidgt mit dem klappenden Gerdusch eines herunterge-
lassenen Fabriktores«.

Der Verdauungsapparat des Wals wird zum Bild einer »Staatsmaschine-
rie monstroser Grofle«, in der alles zerkleinert und zerrieben, aufgeweicht
und gefiigig gemacht wird. »Jeder Staat stellt gern den andern als Land- und
Menschenverschlinger hin, um von den eigenen Verdauungsgerduschen ab-
zulenken.«
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Der Bauch des Wals wird zum Bild fiir das » Verdauungsinnere« der gro-
Ben Stadt, in der Fabrizio ein »unterirdisches Leben« fiihrt. Thm ist, »als wiir-
den Nacht um Nacht immer mehr Teile von ihm auf gespenstische Weise ab-
brockeln«.

Vor diesem Ungeheuer befillt die beiden Menschen »ldhmende Furcht
vor dem Verschlingenden des Wals«. Sie hatten der Geschichte ihr Licht
entreiflen wollen, nun aber miissen sie bekennen: »Die Geschichte ist uns
zu monstros geworden. Sie droht uns zu verschlingen. Ein kurzes, argloses
Dahintreiben, und das Gittermaul des Wals klappt hinter uns zu.« Der Sog
in den Schlund des Wals ist zu grof3, schon erlahmen ihre Widerstandskraf-
te: »Vielleicht sind auch die Krillschwiarme des Treibens auf offenem Meer
miide und begehren eingelassen zu werden, durch das Gittertor des Wal-
mauls, in die inneren Gedarme.«

Im Morgengrauen aber, als Arbeiter den Wal, der seine Reise durch die
Lander beendet hat, zerlegen und beseitigen, werden sie wie von einem Alb-
traum befreit: »Wir sind nicht untergegangen mit dem Wal. Er hat uns nicht
endgiiltig verschlungen, und wir haben ihn nicht verflucht. Wir haben noch
einmal den Feuerregen tliber den Stddten abwenden konnen und die brandig
schwarz ausfasernde Kriegswolke vom Horizont vertrieben. Noch einmal
stehen wir im Sonnenaufgang und horen die Stimme: Und mich sollte nicht
jammern Ninive, eine so grofle Stadt, in der mehr als hundertundzwanzigtau-
send Menschen sind, die nicht wissen, was rechts oder links ist, dazu auch
viele Tiere?«

Peter Jokostra schreibt in seiner Rezension (Anm. 79) dieses Buches von
Gertrud Leutenegger, es sei eine »ungliickliche Symbolwahl«, den Wal zum
Sinnbild fiir das Grauen des Krieges hochzustilisieren; dies sei vom Biologi-
schen sogar fragwiirdig, denn es gibe kein wehrloseres, friedlicheres Meer-
Saugetier als einen Riesenwal, die durch rigorosen Fangmethoden von der
Ausrottung bedrohten Tiere konnten nicht fiir ein solch paradoxes Gleich-
nis herhalten. Diese Kritik geht deshalb an der Sache vorbei, weil sie nichts
weill von dem archetypischen Bild der Verschlingung durch den Wal, von
der Metapher »Im Bauche des Wals«, die eine bestimmte psychische Situa-
tion zutreffend beschreibt.

Dass der zugleich faszinierende und abstof8ende Anblick des Ungeheuers
das archetypische Bild heraufbeschwort und sich mit ihrer Angst vor einer
drohenden Katastrophe verbindet, ist unmittelbar deutlich. Im Nachsinnen
iber die zufillig und unscheinbar auftretenden und doch so verfiihrerischen
Relationen ihrer eigenen Geschichte treten sie »unmerklich hinaus aus der
gewohnlichen Zeit«; sie empfinden den Wal als »eine stindig gegenwirtige
Gewalt«. »Nur dass wir ihn weit ab im Meer wahnten, nur dies hat uns ver-
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blendet, hat uns friedlich gemacht, ohne dass wir wiissten, was Frieden ist.
Jetzt hat er uns aufgestort. Er hat sich uns ins Innere der Herkunft gelegt, un-
ibersehbar, jetzt endlich konnten wir ihm den Strahlenkranz der Damonie
brechen...«

Die Beispiele aus Film und Literatur zeigen, wie hilfreich die tiefenpsy-
chologische Symboldeutung fiir das Verstdndnis und die Erhellung solcher
aus dem Unbewussten geschdpften kiinstlerischen Gestaltungen sein kann.

Einordnung des Jona-Motivs in groRere Zusammenhange

Nachdem wir im vorangegangenen an verschiedenen Einzelbeispielen
den archetypischen Charakter der Jona-Geschichte veranschaulicht und ver-
schiedene Aspekte des Jona-Walfisch-Komplexes aufgezeigt haben, suchen
wir im folgenden nach einem iibergeordneten Gesamtzusammenhang, in den
wir die einzelnen Phdnomene einordnen konnen. Einen ersten Bezugsrah-
men bietet die von Stanislav Grof skizzierte » Topografie des Unbewussten«
(1975) (Anm. 80).

Von der Geburt gepragte Erfahrungsmuster (perinatale
Matrizen)

Auf Grund seiner siebzehnjdhrigen Forschungsarbeit mit LSD hat der
tschechische Psychiater Stanislav Grof die »ersten Landkarten neuer, un-
bekannter, kartografisch noch nicht erfasster Territorien des menschlichen
Geistes« entworfen, gleichsam eine »Kartografie des inneren Raumes«. LSD
dient der tiefenpsychologischen Forschung als Beschleuniger und Verstirker
psychischer Prozesse, die unbewusstes Material aus verschiedenen Tiefen-
schichten der Personlichkeit aktivieren. Es bewirkt Regressionen in verschie-
dene Perioden der personlichen Lebensgeschichte, ldsst traumatische Ereig-
nisse aus der Kindheit wiedererleben und Einsichten in die fundamentalen
psychodynamischen Prozesse gewinnen. In aufeinander folgenden LSD-Sit-
zungen konnte eine fortschreitende Entfaltung immer tieferer Schichten des
Unbewussten beobachtet werden.

Einen wichtigen Zwischenbereich zwischen individueller und transperso-
naler Psychologie stellen perinatale Erfahrungen dar, die im Zusammenhang
stehen mit der biologischen Geburt und den damit verbundenen korperlichen
und seelischen Zustinden (Wiederbelebung des eigenen Geburtstraumas).
Grof unterscheidet vier typische Erfahrungsmuster (Matrizen), die den auf-
einander folgenden Stadien des biologischen Geburtsvorganges entsprechen.
Diesen vier Erfahrungsmustern lassen sich die verschiedenen Aspekte des
Jona-Walfisch-Komplexes ungezwungen zuordnen.
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1. Die Ureinheit mit der Mutter

Das vorgeburtliche Stadium der ungestorten intra-uterinen Existenz in
symbiotischer Einheit mit der Mutter ist ein optimaler Zustand, in dem das
Kind sicher und geborgen ist und alle seine Bediirfnisse ohne eigene Miihe
erfiillt werden.

Dieses Stadium ist das Grundmuster (Matrix) fiir die »Registrierung aller
spateren Lebenssituationen, in denen ein Mensch entspannt und relativ frei
von Bediirfnissen ist und nicht durch schmerzhafte oder unangenehme Reize
gestort wird«. Diese Erfahrungen sind mit einem »gliickseligen, undifteren-
zierten, ozeanischen Bewusstseinszustand« verbunden, dem eine kindliche,
passiv-abhingige Haltung in dem Gefiihl volliger Sicherheit und Geborgen-
heit entspricht. Es ist ein Zustand jenseits der Subjekt-Objekt-Spaltung und
jenseits von Zeit und Raum, eine »Erfahrung kosmischer Einheit«. Hier sind
die eingangs dieses Buches angefiihrten Beispiele einzuordnen, bei denen
die Vorstellung »im Bauch des Wals« symbolischer Ausdruck fiir eben die-
sen Zustand war. Die Sehnsucht nach Wiederherstellung des uranfanglichen
Zustandes vollkommener Erfiillung, wie er einst im Mutterleib erfahren wur-
de, ist die fundamentale Triebkraft eines jeden Menschen. »Dieses unstillba-
re Verlangen kann durch keine Errungenschaft und keinen Erfolg in der du-
Beren Welt, wie groB} sie auch seien, befriedigt werden. Die einzige Antwort
ist die Wiederherstellung der Verbindung mit diesem Ort im eigenen Geist,
im eigenen Unbewussten«.

2. Der Konflikt mit der Mutter

In diesem Stadium wird das intra-uterine Leben gestort, zuerst durch che-
mische Einwirkungen, dann auf mechanische Weise durch das periodische
Zusammenziehen der Gebarmutter. Daraus entsteht eine Situation duBlerster
Not und Lebensbedrohung mit den verschiedensten Anzeichen starken phy-
sischen Unbehagens. Der Muttermund ist noch geschlossen, der Weg nach
auBen noch nicht frei.

Diese Erfahrung ist das Grundmuster fiir die Registrierung aller unan-
genehmen Lebenssituationen, die das Uberleben und die kérperliche Un-
versehrtheit des Menschen gefdhrden, wie zum Beispiel: Operationen, Ver-
letzungen und Unfille, dramatische Kriegssituationen in passiver Rolle,
Gefangenschaft und brutale Verhore, Verschiittetsein und dhnliches. Der
duBeren Situation entspricht das psychische Erlebnis von »Eingeschlossen-
sein«, » Ausweglosigkeit« und »Hollenqual«. »Der in der Situation der »>Aus-
weglosigkeit« gefangene Mensch sieht deutlich, dass die menschliche Exis-
tenz sinnlos ist, und empfindet doch das verzweifelte Bediirfnis, einen Sinn
im Leben zu finden. Die unmogliche Aufgabe, einen Sinn im Leben zu fin-
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den, konnte in diesem Zusammenhang als eine notwendige Bedingung er-
scheinen, ins Leben geboren zu werden und die unertrdgliche Situation der
yAusweglosigkeit« zu beenden.«

Diese Erfahrung ist hdufig begleitet von symbolischen Bildern und Visi-
onen, zum Beispiel von der »Vision eines gigantischen, unwiderstehlichen
Strudels, eines kosmischen Wirbels, der den Betroffenen und seine Welt er-
barmungslos in sich einsaugt«. Eine hdufige Variante dieser Erfahrung des
Verschlungenwerdens ist die, »von einem schrecklichen Ungeheuer ver-
schlungen und einverleibt zu werden, z. B. von einem riesigen Drachen, ei-
ner gigantischen Schlange, Krake, Spinne oder einem Wal«. Eine weniger
dramatische Form dieses Erlebnisses ist das »Hinabsteigen in die Unterwelt
und die Begegnung mit monstrésen Wesen verschiedener Art«.

Hier sind alle diejenigen in diesem Buch genannten Beispiele einzuord-
nen, in denen die psychische Situation symbolisch als Verschlungenwerden
von einem Ungeheuer, als Hinabgezogenwerden vom Strudel des Todes, als
Abstieg in das Totenreich und Aufenthalt im »Bauch der Holle« beschrieben
werden.

Die Schilderung der LSD-Lehrsitzung eines Sozialwissenschaftlers, die
fast ausschlieBlich von Elementen dieses Erfahrungsmusters beherrscht war
(es ist dies gewOhnlich die erste Situation, mit der die Versuchsperson kon-
frontiert wird), liest sich wie ein Bericht Jonas von seinem Aufenthalt im
Bauch des groBlen Fisches: »Ich war vollig von einer Situation {iberflutet,
aus der es kein Entrinnen geben konnte, au3er durch den Tod ...Ich dachte,
ich wiirde diesen Ort nie mehr verlassen ... Diesen Zustand, wenn auch nur
fiir ein paar Stunden, so intensiv zu leben, als eine erweiterte Holle, aus der
es kein Entkommen gab, war eine wichtige Lektion... Ich wurde durch ein
tiefinneres, alle meine Zellen durchdringendes Leiden hindurchgetrieben; es
wurde mir einfach zugefiigt, ich hatte keinen Einfluss darauf... Ich versuch-
te herauszufinden, was in meiner Vergangenheit mich an einen solch unge-
heuerlichen Ort gefiihrt hatte... Je weniger ich mein Schicksal akzeptieren
konnte, desto schwieriger wurde es fiir mich. Es war, als sei ich gefangen in
einem Konzentrationslager, und je hartniackiger ich mich bemiihte, heraus-
zukommen, desto mehr wiirde man mich schlagen; je mehr ich mich zu be-
freien versuchte, desto straffer wiirden die Fesseln. Und doch wusste ich ir-
gendwo tief innen, dass ich kimpfen musste, dass ich entflichen musste und
auch wiirde, aber wie?«
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3. Die Zusammenarbeit mit der Mutter

In diesem Geburtsstadium ist der Muttermund weit gedftnet, und der
schwierige Prozess des Vorangetriebenwerdens durch den Geburtskanal
kommt in Gang. Fiir den Fotus ist damit ein heftiger Kampf ums Uberleben
verbunden, mit gewaltsamem mechanischem Druck und hochgradigen Er-
stickungszustinden, aber mit Aussicht auf Beendigung der unertriglichen
Situation. Das gemeinsame Bestreben von Mutter und Kind richtet sich auf
die Uberwindung des qualvollen Zustandes. In der Schlussphase dieses Sta-
diums kann das Kind in Beriihrung mit Blut, Schleim, Urin und Kot kom-
men.

Diese Erfahrung ist das Grundmuster flir die Registrierung aller Lebenssi-
tuationen, in denen ein Mensch den Kampf gegen Schwierigkeiten und Ge-
fahren, die ihm entgegenstehen, aufnimmt; wie Angriffe in Kriegen und re-
volutiondren Aktionen, Jagden auf wilde Tiere, Ring- und Boxkdmpfe mit
einem starken Gegner, riskante Unternehmungen, gefahrliche Hobbys und
dhnliches. Als wichtigstes Charakteristikum dieser Erfahrung bezeichnet
Grof »die Atmosphére eines titanischen Kampfes, der hiaufig katastrophale
Dimensionen erreicht«, eines Kampfes, bei dem es um Tod oder Wiederge-
burt des Ich geht.

Oft wird dieses Stadium von Visionen und Erlebnissen begleitet, zu de-
ren typischsten gehoren: »Jagden auf groBBe und gefahrliche Tiere, Kdmpfe
mit riesigen Schlangen, Begegnungen von Tauchern mit Haien, Kraken und
anderen gefahrlichen Wassertieren...« Dabel ist nicht selten die Fahigkeit zu
beobachten, »libermiBiges Leiden in Lust und sogar in Ekstase zu transzen-
dieren«. — Alle diese Elemente finden wir bei der Variante des Jona-Motivs,
bei der von einem Kampf mit dem Walfischdrachen die Rede ist, insbeson-
dere in der Geschichte von Ahabs Kampf gegen den weillen Wal (Melville),
der Novelle vom Kampf des alten Mannes gegen den Schwertfisch (Heming-
way) und in der Erzdhlung vom Kampf Stefan Rois gegen den Colombre
(Buzzati).

Auch das Motiv der Beriihrung mit ekelerregendem Schmutz kommt im
Zusammenhang mit der Jona-Situation vor. Aldous Huxley (geb. 1894) hat
in einem Essay gedullert, dass er etwas besonders AbstoBendes und Schreck-
liches in dem Gedanken finde, im Gefangnis der Eingeweide des Wals einge-
schlossen zu sein (Anm. 81). In seinem Gedicht »Jonah« wird ihm der in den
Eingeweiden eingeschlossene Jona zum Sinnbild des Dichters, der singend
das FElend der Welt tiberwindet:

59



»Wie Schaum schwimmt phosphoreszierendes Licht
auf der Briihe, die

seine Fiifse umspiilt — gerade ausreichend,

um herabhdngende Zapfen tropfenden Schleims
erkennen zu lassen, Wirbel und Windungen,
riesige Girlanden gefleckter Geddrme

und kleinere zuckende Rohren,

in denen hefiger Brei gdrt.

Auf dem wulstigen Hiigel

einer ungeheuren Niere sitzend, betet Jona

und singt seine Lieder und Lobgesdnge,

ldsst das dumpfe Gewdlbe widertonen

von Gottes Giite und geheimnisvollen Wegen,
bis der grofse Fisch beim Dahinschwimmen
Musik hinausbldst.« (Anm. 82)

Die Erlebnisse im Rahmen dieses Grundmusters sind nach Grof »oft von
tiefen Einsichten in die menschliche Natur, Gesellschaft und Kultur beglei-
tet«. — Hier sind die Beispiele einzuordnen, die davon berichten, dass der
Verschlungene im Bauch des Ungeheuers Offenbarungen empfangen und
Mysterien geschaut habe (Pirké de Rabbi Eliezer, Paracelsus, Vdinimoi-
nen).

4. Die Trennung von der Mutter

In diesem Geburtsstadium wird der Hohepunkt der qualvollen Erlebnis-
se lUiberschritten. Die AusstoBung durch den Muttermund beendet das Lei-
den und wird als Befreiung erlebt. Nach einem gewaltigen Schrei bekommt
das Kind Mund und Hals frei und beginnt zu atmen. Die Nabelschnur wird
durchgetrennt, das Kind existiert als anatomisches Einzelwesen.

Diese Erfahrung ist das Grundmuster fiir die Registrierung aller Lebens-
situationen, in denen nach duBlerster Anspannung und Qual eine Entspan-
nung und Erlésung vom Leiden eintritt, wie zum Beispiel beim Sturz eines
Diktators, beim Zusammenbruch eines totalitiren Regimes, beim Ende eines
langen, furchtbaren Krieges, beim Uberleben einer Naturkatastrophe, beim
Nachlassen eines unertriglichen Schmerzes.

Auf geistiger Ebene handelt es sich um den Ich-Tod, um den Verlust al-
ler bisher sinnvollen Bezugspunkte, um den Zusammenbruch der bisherigen
Wert-Welt. »Nachdem der Erlebende die tiefste, totale Vernichtung erfahren
hat und »auf dem kosmischen Tiefpunkt< angelangt ist«, sagt Grof, »wird er
von Visionen eines blendenden weillen oder goldenen Lichts tiberfallen ...«
Hierher gehoren alle Beispiele, in denen vom Durchgang durch Nacht zum
Licht, durch Leiden zur Herrlichkeit und durch den Tod zum Leben die Rede
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ist (das » Aufleuchten der Sonne um Mitternacht«, die Verwandlung des Bau-
ches der Holle in den Schof einer neuen Geburt, die Ausspeiung durch das
Ungeheuer). Es herrscht eine Atmosphére der Befreiung, der Erlosung und
Wiedergeburt: »Der betreffende Mensch fiihlt sich gereinigt und gelédutert,
als habe er eine unglaubliche Menge von »Abfall¢, Schuld, Aggression und
Angst abgeworfen. Er empfindet eine liberwiltigende Liebe zu seinen Mit-
menschen, eine Hochschdtzung warmherziger menschlicher Beziehungen,
von Solidaritidt und Freundschaft. Diese Gefiihle sind begleitet von Demut
und der Bereitschaft, sich dem Dienst an anderen und karitativen Tatigkei-
ten zu widmen. Irrationaler und iibertriebener Ehrgeiz, Streben nach Geld,
Stellung, Ansehen oder Macht erscheinen in diesem Zustand als absurde und
kindische Begierden; es fillt dem Betroffenen schwer, zu glauben, dass er
diese Werte einmal fiir wichtig gehalten und mit Eifer angestrebt hatte.« —
Hier sind das Beispiel von der befreiten Geisel und die AuBerungen der Re-
animierten einzuordnen.

Die Erlebnisabfolge Tod — Wiedergeburt wird oft durch die Identifikation
mit ganz bestimmten Gottern symbolisiert, die Tod und Auferstehung ver-
korpern. »Der wahrscheinlich am hdufigsten vorkommende symbolische Be-
zugsrahmen fiir dieses Erlebnis sind Christi Tod am Kreuz und seine Aufer-
stehung, das Karfreitagsmysterium und die Enthiillung des Heiligen Grals.«
— Hier ist der typologische Zusammenhang von Jona und Christus einzuord-
nen sowie das Taufgeschehen als »Mit-Christus-Sterben« und »Mit-Chris-
tus-Auferstehen«.

Die traumatischen Erfahrungen, die mit der biologischen Geburt zusam-
menhédngen, pragen als Primar-Erfahrungen im Gehirn die prototypischen
Musterformen (Matrizen) spéterer dhnlicher Erfahrungen. In LSD-Sitzun-
gen werden gewohnlich erst eine Reihe von Situationen dhnlicher Art aus
verschiedenen Lebensperioden wieder lebendig, ehe die Primir-Erfahrung
selbst erlebt wird. »Die Ahnlichkeit zwischen der Geburtserfahrung und ge-
wissen traumatischen Ereignissen im spéteren Leben konnte vielleicht der
Grund dafiir sein, dass dann (wenn in einer LSD-Sitzung das Geburtstrauma
wiedererlebt wird) aus der Tiefe Gefiihls- und Triebenergien entladen wer-
den, die an dieses fundamentalste Trauma im menschlichen Leben gebunden
sind.« Das Wiedererleben der biologischen Geburt, die Zuriickfiihrung ge-
genwirtiger Erfahrung auf die Ur-Erfahrung, kann die Auflosung darauf be-
ruhender Schwierigkeiten bewirken.
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Archetypische Stadien der Bewusstseinsentwicklung

Ein weiterer Bezugsrahmen fiir die Einordnung von Einzelaspekten des
Jona-Walfisch-Komplexes bietet Erich Neumann, ein Schiiler C. G. Jungs,
mit seinem Werk »Ursprungsgeschichte des Bewusstseins«(1949) (Anm.
83). Jung schreibt in seinem Vorwort zu diesem Buch, es gehdre »zum Be-
deutendsten..., was je auf diesem Gebiet geleistet wurde«. Neumann zeigt
darin, »dass und wie eine Reihe von Archetypen einen wesentlichen Be-
standteil der Mythologie bilden, gesetzméfig zusammenhdngen und im
Nacheinander ihrer Stadien die Entwicklung des Bewusstseins bedingen,
und zwar sowohl die phylogenetische Entwicklung der Menschheit als auch
die ontogenetische Entwicklung des Ich-Bewusstseins des einzelnen.

Weil die Bewusstseins-Entstehung, seine Entwicklung und seine Aus-
einandersetzung mit dem Unbewussten zu den einpridgsamsten Erfahrun-
gen der menschlichen Psyche gehoren, deswegen sind sie archetypische Fi-
gur geworden und erscheinen in der Projektion des Mythos. Neumann fasst
dementsprechend einen wesentlichen Teil der Mythologie als »unbewusste
Selbstdarstellung der Entwicklung des Bewusstseins innerhalb der Mensch-
heit«. Er unterscheidet drei archetypische Stadien der Bewusstseinsentwick-
lung, wobei diese ebenfalls den Stadien der biologischen Geburt entsprechen
(vor der Geburt, Geburt, Selbstwerdung):

Das Stadium des Enthaltenseins des Ich im Unbewussten
(der Archetyp des Uroboros)

Die Ursprungssituation — das Enthaltensein des Ich im Unbewussten
— findet thren Ausdruck in der Natur- und Schopfungsmythologie. Sie ist
beherrscht von dem Archetyp des Uroboros, der Schlange, die sich in den
Schwanz beif3t und in sich selbst zeugt, sowie von dem Archetyp der Grof3en
Mutter, der ein kindliches Ich und Bewusstsein zugeordnet ist. Der Uroboros
als Symbol des umschlingenden Unbewussten, das den noch keine Selbst-
standigkeit besitzenden Ich-Keim enthilt, ist der psychologische Zustand ei-
ner menschlichen Friihzeit (phylogenetisch der frithesten Menschheit, onto-
genetisch der frithesten Kindheit). Der Uroboros ist mit allen Symbolen der
Vollkommenheit ausgestattet: Er ist das Pleroma, das Runde, das Paradies
und der vorgeburtliche Ort; vorgeburtlich, das heilit vor Geburt des Ich und
des Bewusstseins, also vor Spaltung, Konflikt und Leiden.

In diesem Stadium stellt sich das Verschlingungsmotiv in folgendem Sin-
ne ein: Es ist die Sehnsucht des unentwickelten Ich, im Uroboros zu blei-
ben und darin aufzugehen. Neumann spricht von einem »uroborischen In-
zest«, weil der Uroboros diesem unentwickelten Ich-Keim gegeniiber auch
als Mutter-Archetyp auftritt.
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Diesem Stadium ordnet Neumann auch die »nihilistisch-uroborische Mys-
tik« zu, in der sich die Sehnsucht ausdriickt, in einen miitterlichen Schof3 zu-
riickzukehren, um im goéttlichen Schof3 des Nichts selig nicht vorhanden zu
sein. Sie ist nihilistisch, weil sie Welt, Mensch, Ich und Bewusstsein ver-
neint. »In threm Nihilismus verwandelt sich der schopferische Nichtspunkt
zum Schlund-Schof3 der furchtbaren Mutter, die das kaum Geborene schon
wieder in ihren Todesschof3 zuriicksaugt, ohne es erst zum Leben und zu sei-
ner Eigenstiandigkeit kommen zu lassen.«

Das Stadium der Loslésung und Abhebung des Ich und des
Bewusstseins vom Unbewussten
(der Archetyp des Drachenkampfes)

Das Stadium der Loslosung und Abhebung des Ich und des Bewusstseins
vom Unbewussten stellt sich im Helden-Mythos dar. Sein typisches Symbol
ist der Drachenkampf. »Die Auseinandersetzung mit dem Mutterarchetyp,
der, soweit er die festhaltende Kraft des Unbewussten darstellt, als furchtba-
re und verschlingende Mutter auftritt, beherrscht die Entwicklung der Kind-
heit und der ersten Jiinglingszeit in der Menschheit und beim einzelnen.«

In diesem Stadium spielt das Verschlingungs- und Wiedergeburtsmotiv
eine bedeutende Rolle. Dabei wird der Held als Reprédsentant des Ich-Be-
wusstseins, das Nachtmeer-Ungeheuer als Verkorperung des Unbewuliten
und der gottliche Vater als Symbol des Selbst gedeutet.

Die Geburt des Helden — es handelt sich dabei immer um die Jungfrau-
engeburt, denn die ungewohnliche und andersartige Natur des Helden wird
als Gezeugtsein von einem Ungewdhnlichen, Andersartigen, Uber- und Un-
menschlichen, eben dem Damon oder der Gottheit verstanden — die Geburt
des Helden bezeichnet im Mythos die Geburt des »oberen Ménnlichen«, das
mit dem Bewusstsein, dem Ich und dem Willen zusammengehort und des-
sen Symbol der Kopf und das Auge ist. Die obere Mannlichkeit kommt my-
thologisch darin zum Ausdruck, dass der Held als Sohn Gottes die Macht
des Himmels, der immer dem Ménnlichen zugeordnet ist, verkorpert. Als
Vertreter der zeugenden geistigen Welt, die der Held dem Drachen gegenii-
ber durchsetzt, wird er zum Befreier und Retter, zum Verkiinder des Neuen,
zum Heiland, Weisheits- und Kulturbringer. Der Held ist also »Ich-Held«,
sein Kampf gegen den Drachen der Kampf des Ich-Bewusstseins gegen die
Macht des Unbewussten.

»Bei dem Drachenkampf des Helden handelt es sich immer um die Ge-
fahrdung des geistig ménnlichen Eigenprinzips durch den Uroborosdrachen,
um die Gefahr seines Verschlucktwerdens vom Miitterlichen Unbewussten.
Der am weitesten verbreitete Archetyp des Heldenkampfes mit dem Drachen
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ist der Sonnenmythos, in dem der Held vom Nachtmeer-Ungeheuer abends
im Westen verschluckt wird und in dieser Uterushohle mit dem dort auftre-
tenden, gewissermallen verdoppelten Drachen siegreich kdmpft. Im Osten
wird er dann als neue siegreiche Sonne, als sol invictus wiedergeboren oder
besser, er vollzieht, indem er sich aktiv aus dem Untier herausschneidet, sei-
ne eigene Wiedergeburt. In dieser Reihe von Gefahr, Kampf und Sieg ist das
Licht, dessen Bewusstseinsbedeutung wir immer wieder betonen, das Kern-
symbol der Heldenwirklichkeit. Der Held ist immer der Lichttrdger und der
Reprisentant des Lichtes. Am tiefsten Punkt der Nachtmeerfahrt, auf der der
Sonnenheld durch die Unterwelt fahrt und den Kampf mit dem Drachen be-
stehen muss, wird um Mitternacht die neue Sonne entziindet, iiberwindet der
Held das Dunkel... Das neue Licht und der Sieg wird symbolisiert als Er-
leuchtung und Verklarung des Hauptes, als Kronung und als Glorienschein.
— Die Glorifizierung stellt die Deifizierung dar. Der Held ist die Sonne oder
der Mond, das heif3it eine Gottheit.« (Anm. 84)

Den Abschluss des Drachenkampfes bilden gewohnlich zwei Ereignisse:
die Gewinnung der schwer erreichbaren Kostbarkeit (sie ist das Symbol der
eigenen schopferischen Wandlung) und die Hochzeit mit der aus der Gewalt
des Drachen befreiten Gefangenen. Die Jungfrau ist das Symbol der Anima,
die dem miitterlichen Eros entspricht und im Manne den viterlichen Logos
kompensiert. Die »Heilige Hochzeit« ist das Symbol fiir die schopferische
Vereinigung der Gegensitze.

Der Held ist der archetypische Vorldufer des Menschen iiberhaupt. Sein
Schicksal ist Vorbild, das nachgelebt werden muss und stets nachgelebt wur-
de, zwar nachlaufend und im Abstand, aber doch soweit, dass die Stadien
des Heldenmythos zu den Grundlagen der Personlichkeitsentwicklung jedes
einzelnen gehoren. Wie die Menschheit, so durchlduft auch das Individu-
um diese Phasen: »Der Drachenkampf der ersten Lebenshilfte beginnt mit
dem Weg durch die Welt des Unbewussten und endet mit der Heldengeburt
des Ich. Die Nachtmeerfahrt der zweiten Lebenshélfte beginnt mit dem Weg
durch die Welt und endet mit der Heldengeburt des Selbst.«

Diesem Stadium ordnet Neumann die Drachenkampf-Mystik zu. Thre Vor-
aussetzung ist das Annehmen der Tatsache der Weltspaltung, des Weltwider-
spruchs und der Paradoxie des Lebens in dieser Welt durch das Ich. In dieser
Mystik (indischer Yoga, Buddhismus, katholische Mystik der Theresa, Ge-
bets- und Meditationsmystik der Kabbala) geht es keineswegs um einen re-
gressiven Prozess der Ich-Auflosung, sondern um den der Stirkung und Er-
weiterung des Bewusstseins. Charakteristisch dafiir ist, dass diesen Formen
der Hochmystik iiberall asketische und ethisch rigorose Riten und Haltungen
als Vorbereitungen und selbstverstdndliche Voraussetzungen zugehoren. Wie
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in der Einweihungsmystik der Pubertit und in den Mysterien dienen diese
MalBnahmen einer Starkung der Ich-Festigkeit, einer kontinuierlichen Bemii-
hung, dem Prozess des Innenweges mit seiner steigenden Manifestation des
Numinosen gewachsen zu sein. Neumann sieht in den Hochmystikern Vor-
laufer dessen, was in der Moderne als Individuationsprozess fiir viele, wenn
nicht fiir alle Menschen der zweiten Lebenshilfte vorbildlich geworden ist.

Das Stadium der Individuation
(der Archetyp des Osiris)

Das Stadium der Individuation fiihrt nach Erich Neumann aus der Diffe-
renzierung zur Integration, von der Herrschaft des Ich als dem Zentrum des
Bewusstseins zu der des Selbst als dem Zentrum der Personlichkeit und aus
der Spaltung der Systeme Bewusstsein — Unbewusstes zu ihrer neuen Syn-
thetisierung. Dieses Stadium, das die End- und Reifephase der Menschheits-
und Personlichkeitsentwicklung darstellt, gewinnt im Wandlungs-Mythos
Gestalt. Sein archetypisches Symbol ist die Gestalt des Osiris, die sich in un-
seren Motiv-Kreis einordnet.

»Entsprechend der Sonnenlaufbahn der Bewusstseinsentwicklung, die in
der Entfaltung der Lebensalter in jedem Individuum sich wiederholt, bildet
die Individuation das Ende des Tagesbogens. Uber der Wandlung des Ho-
rus-Sonnen-Ich dieser Phase steht Osiris als »Erster der Westlichen< Am To-
des- und Endpunkt der Sonnenbahn empfangt Osiris als Selbst den Ich-Ho-
rus-Sohn zur Osirifizierung, zur Wandlung ins Selbst... Das Geheimnis des
Mysteriums, das heif3t >Ich und der Vater sind Eins<, steht auch iiber dieser
Endphase der Wandlung, die Individuation heif3t und die den Tod des Ich und
den Lebensabschluss kront.« (Anm. 85)

Diesem Stadium ordnet Neumann die End- oder Wandlungsmystik zu:
»Die Lebensendmystik steht im Zeichen des West-Punktes; ihr archetypi-
scher Herr ist Osiris, sie ist die Todes- und Nach-Todesmystik des dgypti-
schen und des tibetanischen Totenbuches.«

Der Archetyp des GroRBen Weiblichen

Erich Neumann hat in seinem 1956 erschienenen Werk »Die Grofle Mut-
ter« dem Archetyp des GroBBen Weiblichen eine grundlegende Untersuchung
gewidmet. Von daher féllt noch einmal Licht auf unser Motiv.

Uber die Struktur des Archetyps des GroBen Weiblichen sagt Neumann:
Aus der komplexen Uniibersichtlichkeit des »Urarchetyps«, in dem positi-
ve und negative, minnliche und weibliche Elemente nebeneinander vorhan-
den sind, l6sen sich mit zunehmender Differenzierung des Bewussteins spe-
zifizierte Gestalten heraus: die des »GroBBen Weiblichen« und des »Grol3en
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Minnlichen«. Aus dem »GroB3en Weiblichen« wiederum 16st sich als zentra-
ler Aspekt die Gestalt der »Grof3en Mutter«, in der eine Ordnung der Elemen-
te sichtbar geworden ist. Sie enthilt sowohl gute als auch bose Elemente, die
auch selbststindig in der Gestalt der »guten Mutter« und der »furchtbaren«
oder »verschlingenden Mutter« heraustreten konnen. Die Gestalten dieser
warchetypischen Gruppe« erscheinen, wie Neumann anhand reichen Materi-
als zeigt, in der Projektion des Mythos.

Neumann unterscheidet zwei Charaktere des Weiblichen (die zwar neben-
einander vorhanden sind, aber von denen immer einer dominiert): den Ele-
mentar- und den Wandlungscharakter.

Der Elementarcharakter wird iiberall da evident, wo Ich und Bewusstsein
noch unentwickelt sind und das Unbewusste dominiert. Das noch schwache
oder geschwichte Ich sinkt, der »psychischen Gravitation« folgend, immer
wieder ins Unbewusste zuriick, ja hat die Tendenz, in den urspriinglich unbe-
wussten Zustand zuriickzukehren. Er kann sowohl negativ als Verschlingung
als auch positiv als Bergendes erfahren werden. In diesem Zusammenhang
kommt Neumann auf den Sonnen-Verschlingungsmythos zu sprechen:

Eine psychische Depression ist durch einen »Libidoverlust« des Bewusst-
seins charakterisiert, »der sich in Lust- und Initiativelosigkeit, in Willens-
schwiche, Miidigkeit, Unfahigkeit zur Konzentration und zur Arbeit und in
ynegativen< Inhalten dullert, wie Gedanken an Tod, Misserfolg, in Lebens-
miidigkeit, in Selbstmordneigungen. Dieses psychische Geschehen wird
aber oft auch sichtbar. Es erscheint zum Beispiel in der bekannten Sym-
bolik des »Verschlungenwerdens< des Lichtes, der Sonne, des Mondes oder
des Helden durch die Finsternis, die als Nacht, Abgrund, Holle, Ungeheuer
usw. auftritt. Eine tiefenpsychologische Analyse deckt dann auf, dass es sich
um den Einbruch eines Archetyps handelt, wie die furchtbare verschlingen-
de Mutter, deren psychische Attraktion kraft ihrer energetischen Ladung so
grof ist, dass ihr die Ladung des Ich-Komplexes nicht gewachsen ist, sodass
er »absinkt< und »verschlungen< wird. Eine Gegenbewegung kann sich nun
symbolisch so darstellen, dass sich der vom Ungeheuer verschlungene Held
ein Stiick von dessen Herzen abschneidet und es totet... Auf diese Weise wird
das Ich gestdrkt und das Bewusstsein erweitert. Es entzieht dem Archetyp
auf diese Weise nicht nur die Libido, die es an ihn verloren hatte, sondern
entnimmt dariiber hinaus dem >abgeschnittenen< oder »abgespaltenen« Teil
des Archetyps neue Libido, indem es ihn »verarbeitet¢, das hei3t verdaut.«
(Anm. 86)

Der Wandlungscharakter ist gekennzeichnet durch die entgegengesetzte
Tendenz zur Verdnderung und Erweiterung des Bewusstseins. Auch er kann
negativ und positiv erfahren werden.
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Beide Charaktere werden umschlossen von ein und demselben Symbol,
das den Mittelpunkt der Symbolik des Gro3en Weiblichen bildet: das Sym-
bol des GefiBBes. Das Korper-Gefaf3-Symbol wird vom Primitivmenschen
auf den Kosmos projiziert und so die Welt als Weltkorpergefdl3 erlebt. Be-
stimmte kosmische Groflen, Weltgegenden, Sternbilder usw. werden den Re-
gionen des Korpers zugeordnet. Diese Zu-Ort-nung, wie Leopold Ziegler sa-
gen wiirde, wird vom Primitivmenschen so allgemein durchgefiihrt, dass die
Welt-Korper-Entsprechung als ein Gesetz des primitiven Weltbildes gelten
kann.

Der Mund »als fressendes, zerreiBend-verschlingendes Symbol der Ag-
gression ist fiir den gefdhrlichen »negativen Elementarcharakter< des Weibli-
chen kennzeichnend«.

Der Bauch, zu dem der Schof3 als Symbol des Eingangs in diese Region
gehort, symbolisiert die Ganzheit des enthaltenden Gefa3-Korpers.

»Die tiefste Stufe dieser Welt des Bauches ist das Reich der Unterwelt,
die im »Bauch« oder im »Schof3« der Erde enthalten ist. Teile dieses Bezirkes
sind nicht nur die Dunkelwelt des Unterirdischen als Holle und Nacht, son-
dern auch die Symbole von Schlucht, Schlund und Abgrund ebenso wie von
Tal und Tiefe, die in unzéhligen Riten und Mythen die Rolle des SchoBes
der zu befruchtenden Erdregion spielen.« Das Bauchgefia3 bestimmt auch
»als Unheilsgefdll den Nachtweg der Gestirne durch die Unterwelt, es ist der
Bauch des »Walfischdrachens<, welcher — wie Jona — den Sonnenhelden jede
Nacht im Westen verschlingt«. — »In der Symbolgruppe, die zum Westpunkt
des furchtbaren Weiblichen gehort — Nacht — Abgrund — Meer — Wassertiefe
— Schlange — Drache — Walfisch -, sind alle Symbole miteinander kontami-
niert und ineinander verwoben. Verschlingendes Wasser, zerreilender Erd-
Schof3, Abgrund des Todes, feindliche Nacht- und Todesschlange, Walfisch,
Meer und Walfisch im Meer; alle sind Aspekte des negativen Unbewussten,
das als »Wasser der Tiefe< in der Erde und der Welt der Menschen im néichtli-
chen Dunkel lebendig ist und als Gefahr der einbrechenden Wasser die Welt
mit Wasser zu fiillen droht.« (Anm. 87)

Neumann fasst seine Analyse des Archetyps des Groflen Weiblichen in
dem nachstehenden Struktur-Schema zusammen, das die innere Dynamik
des Archetyps veranschaulichen soll.
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Neumann, Struktur-Schema des Grofen Weiblichen, aus: Die grof3e Mutter, Rhein-Verlag, 1956

Es besteht aus drei konzentrischen Kreisen und zwei diagonal laufenden
Achsen. Die Kreise stellen die Entfaltungen der Charaktere des Weiblichen
dar: Elementarcharakter, Wandlungscharakter und Geistwandlung (= grund-
satzliche Verdnderung der Personlichkeit und des Bewusstseins). Die Ach-
sen entsprechen den beiden Charakteren des Weiblichen. Sie sind durch den
Schnittpunkt in eine obere positive und eine untere negative Hilfte geteilt.
Das Zentrum des Elementarkreises erfiillt die Funktion des Enthaltens. Die
Bewegung auf den Achsen représentiert die Bewegung des Ich und des Be-
wusstseins. In der positiven Richtung der Achse, die den Elementarcharakter
bezeichnet, sind die Funktionen des Gebarens und Freigebens, der Neu- und
Wiedergeburt eingezeichnet. Sie charakterisieren den Weg des Lebens und
den Weg des Bewusstseins aus dem Dunklen ins Helle. Beide Wege fiihren
immer und grundsétzlich aus der Nacht zum Licht. Dieser Bewegung sind
die Vegetations-Mysterien zugeordnet. Wir haben es hier mit dem Aspekt der
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»guten Mutter« zu tun. In der negativen Richtung derselben Achse sind die
Funktionen des Einfangens und Festhaltens, des Fressens und des Todes ein-
gezeichnet. Sie bezeichnen die aggressive Tendenz der »furchtbaren« oder
»verschlingenden Mutter«. Ihnen sind die Todes-Mysterien zugeordnet.

Struktur-Schema des GroRRen Weiblichen

Auf der Achse, die den Wandlungscharakter bezeichnet, entsprechen sich
die Funktionen: Geben-Verstoflen; Steigern — Auflésen; Inspiration — Wahn-
sinn. Thnen sind die Inspirations-Mysterien und die Mysterien des Rausches
zugeordnet. Bei diesem Schema ist zu beachten, dass die dulleren Pole nicht
Endpunkte, sondern Wendepunkte sind, an denen das Ich iiber diesen Pol hi-
naus in seinen Gegensatz gerdt. So kann zum Beispiel der Weg iiber die Ge-
fahr zum Heil, iiber die Ausloschung im Tode zur Wiedergeburt und Neuge-
burt fiihren.

Tiefenpsychologisches Symbolverstandnis

Welches Symbolverstdndnis liegt der tiefenpsychologischen Symboldeu-
tung, insbesondere der der Analytischen Psychologie C. G. Jungs zu Grun-
de?

Sigmund Freud hat als erster die Erscheinungen des Unbewussten wis-
senschaftlich erforscht und die prinzipielle Wesensverwandtschaft von Triu-
men und Mythen erkannt. In seinem klassischen Werk »Die Traumdeutung«
zieht er eine Parallele zwischen individualpsychologischen Erscheinungen
und der Sage von Konig Odipus, woraus er dann den Begriff »Odipuskom-
plex« entwickelte. Auch zog er zur Deutung einer »Kindheitserinnerung des
Leonardo da Vinci« mythisches Material heran. Aber als psychoanalytischer
»Aufklarer«, der die Menschen aus ihrer selbstverschuldeten Unmiindigkeit
befreien wollte, war seine Auffassung vom Symbol negativ bestimmt. Man
kann das »freudsche Symbol« (Ernest Jones) so charakterisieren:

Symbole (Traumsymbole, Symbolhandlungen) sind Ausdruck eines da-
hinterstehenden innerseelischen Konflikts: Sie reprasentieren Triebregun-
gen des Unbewussten, die verdringt wurden, weil sie mit den anerzogenen
Norm- und Wertvorstellungen nicht iibereinstimmen. Nur in Gestalt eines
symbolischen Ersatzausdrucks (symbolische Stellvertretung filir ein reales
Geschehen) werden sie bewusstseinsfahig, wird eine Abfuhr der Triebener-
gien ermoglicht.

Die Verbindung von Symbolbildung und Verdrangungsvorgang lisst die
individuellen und kollektiven Symbole durchweg als Ausdruck der individu-
ellen Geschicke und Triebschicksale des einzelnen (Erinnerungen, Strebun-
gen, Verdrangungen) erscheinen. Sie werden auf ein personliches Unbewuss-
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tes zurlickgefiihrt. Abnorme und normale Verhaltensweisen unterscheiden
sich nicht grundséitzlich voneinander; sie sind nur quantitativer, nicht aber
qualitativer Art. Die Symbolbildung wird analog zur Entstehung des neu-
rotischen Symptoms verstanden. Normale Symbolbildungsprozesse werden
durch pathologische erklart. Philosophie wird als eine Form des Wahns auf-
gefasst, Religion als eine kollektive Zwangsneurose und Kunst als eine Form
»milder Narkose«, der jedoch auch einige gute Seiten abzugewinnen sind.

Symbole sind mehrdeutig; sie sind aber in (rationale) Eindeutigkeit zu
iberfiihren. Die Symbolbildung muss beseitigt und der Mensch zu einem di-
rekten Umgang mit der harten, unerbittlichen Realitit erzogen werden (Sym-
bolisierung als nur indirekter, medialer Umgang mit der Wirklichkeit).

Im Werk Freuds selbst finden sich Ansatzpunkte zu einer Revision die-
ses psychoanalytischen Symbolbegriffs, die auf eine Rehabilitierung der
Symbolfunktion hinauslaufen: Nicht die Verdringung bewirkt die Symbol-
bildung, sondern umgekehrt: Der Verzicht auf Symbole, die unterdriickte
Bediirfnisse und Konflikte darstellen, bewirkt die Verdrangung. Das Sym-
bol ist nicht das Symptom einer Neurose, sondern wenn Symbole in der 6f-
fentlichen Kommunikation ausgeschlossen und in Privatsprache umgesetzt
werden, droht eine Neurose. Symbole sind nicht generell pathologische Er-
scheinungen; sie konnen die »Befreiung von dem augenblicklichen Zwang
der duBeren wie vom triebhaften Zwang der inneren Wirklichkeit« (Friedrich
Hacker) ermdéglichen, weil sie dieselben Gefiihle auf sich ziechen konnen wie
das, wofiir sie stehen. (Neurotische Symbole werden im Unterschied dazu
als »Klischee« bezeichnet.) Die Symbolbildung ist nicht dem Ubergang von
der Sachvorstellung zur Wortvorstellung, also dem Vorgang der Begriffsbil-
dung (Sekundirprozess) zuzuordnen, sondern dem Ubergang von der Sache
selbst zur Sachvorstellung (ohne iiber die Wortvorstellung und den Begriff
zu gehen), (Primdrvorgang). Die Symbolfunktion liegt zwischen Zeichen-
funktion und Klischeebildung. Kollektive Symbole fithren die Konflikte des
einzelnen auf allgemein-menschliche Grundkonflikte zuriick.

Heute kann von einem Psychoanalytiker der freudschen Schule gesagt
werden: » Auf breiter Basis hat sich heute die Erkenntnis durchgesetzt: der
Umgang mit Symbolen ist lebenswichtig fiir den Menschen.« (Anm. 88)

Der Neuformulierung des psychoanalytischen Symbolbegriffs entspricht
in der Theologie die Erkenntnis, dass die Symbolsprache keine iiberholte,
sondern die addquate Ausdrucksweise religioser Wahrheit ist. Symbole diir-
fen nicht als Information iiber reale Tatsachen missverstanden werden. Sie
konnen nicht durch rationale Begriffe ersetzt werden. Der Umgang des heu-
tigen Menschen mit Symbolen kann aber nicht mehr der des naiven, undiffe-

70



renzierten Menschen sein, sondern kann nur noch im Bewusstsein des sym-
bolischen Charakters des Symbols geschehen.

Im unterschiedlichen Symbolverstindnis lag der Grund fiir den Bruch
zwischen Freud und Jung. C. G. Jung versteht sein Buch »Symbole der
Wandlung« (erste Auflage: »Wandlungen und Symbole der Libido«) als
»Markstein« an der Stelle, an der sich sein Weg von dem Freuds trennt: »Der
begriffliche Rahmen, in welchen Freud die seelische Erscheinung spannte,
erschien mir unertriglich eng. Ich meine damit... den reduktiven Kausalis-
mus seines allgemeinen Standpunktes und das sozusagen vollstindige Au-
Ber-Acht-Lassen der fiir alles Psychische so charakteristischen Zielgerich-
tetheit.« (Anm. 89)

Jungs Buch war ein »Programm der folgenden Jahrzehnte« seines Lebens
und Forschens, in denen er den als zu eng empfundenen Rahmen erweiter-
te, um das Ganze des psychischen Phinomens ins Blickfeld zu riicken. Es
ging ithm hauptsichlich darum, »die medizinische Psychologie von dem da-
mals vorherrschenden subjektiven und personalistischen Charakter ihrer An-
schauungsweise wenigstens soweit zu befreien, dass es moglich wurde, das
Unbewusste als eine objektive und kollektive Psyche zu verstehen«. Jung
hat an diesem Buch bis zu seiner endgiiltigen Fassung (4. Aufl. 1952) vierzig
Jahre immer wieder gearbeitet. Es gilt als eine seiner »zentralsten und bahn-
brechenden Schriften«. Der Titel der letzten Auflage, »Symbole der Wand-
lung«, zeigt, dass es um das Symbolverstindnis geht, und zwar auf folgen-
dem Hintergrund: »Unsere Kultur hat ja schon ldngst vergessen, symbolisch
zu denken, und selbst der Theologe weill mit der Hermeneutik der Kirchen-
véter nichts mehr anzufangen. Die cura animarum (Seelsorge) liegt beim
Protestantismus vollends im argen.« (Anm. 90)

Jung hat mit seinem Buch keine abstrakte Abhandlung iiber die Bedeu-
tung der Symbole schreiben, auch nicht eine allgemeine Mythentheorie auf-
stellen wollen, sondern er hat das Fantasiematerial einer thm unbekannten
jungen Amerikanerin analysiert, das in einer psychologischen Zeitschrift
verdffentlicht worden war. Es geht thm in erster Linie um ein Verstehen der
menschlichen Seele und erst im Zusammenhang damit um das Verstehen der
Symbole als Ausdruck einer seelischen Situation: »Die Symptomatik dieses
Falles bildet den Ariadnefaden durch die Labyrinthe symbolistischer Paral-
lelen, ...welche zur Feststellung des Sinnes archetypischer Zusammenhénge
unerlésslich sind.« Jung wollte also kein Buch iiber Symboldeutung schrei-
ben, sondern einen Beitrag zu einer »Wissenschaft von der Seele« leisten,
um dem Ubelstand abzuhelfen, dass das medizinische Wissen nur Kenntnis
von einer Krankheit hat, nicht aber von der Seele, die krank ist. Er ist tiber-
zeugt: Es kann Lebensrettung bedeuten, wenn der Arzt sich der Fantasiepro-
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dukte annimmt und den darin angedeuteten Sinn dem Patienten zugéinglich
macht, sodass er dies Stiick des Unbewussten aufnehmen und die gefahrdro-
hende Trennung von Bewusstsein und Unbewusstem abbauen kann; denn:
»Je weiter sich der Spalt zwischen Bewusstsein und Unbewusstem auftut,
desto néher riickt die Spaltung der Personlichkeit, welche bei neurotisch Dis-
ponierten zur Neurose, bei psychotisch Veranlagten aber zur Schizophrenie,
zum Personlichkeitszerfall, fithrt« — wie bei dem von ihm analysierten Fall.

Jungs Methode besteht darin, dass er bei der Analyse individual-psy-
chologischer Probleme in reichem Malle mythologisches und etymologi-
sches Vergleichsmaterial heranzieht, um von dorther neue Einsichten in die
Grundlagen der Psychologie zu gewinnen. Denn: »Neben den offensichtli-
chen personlichen Quellen verfiigt die schopferische Fantasie auch tiber den
vergessenen und langst tiberwucherten primitiven Geist mit seinen urtimli-
chen Bildern, die sich in den Mythologien von allen Zeiten und Voélkern of-
fenbaren. Die Gesamtheit dieser Bilder formiert das kollektive Unbewusste,
welches in potentia jedem Individuum durch Vererbung mitgegeben ist. Es
ist das psychische Korrelat der menschlichen Gehirndifferenzierung. In die-
ser Tatsache liegt der Grund, warum die mythologischen Bilder spontan und
unter sich iibereinstimmend nicht nur in allen Winkeln der weiten Erde, son-
dern auch zu allen Zeiten immer wieder aufs neue entstehen konnen. Sie sind
eben immer und {iberall vorhanden.«

Auf Grund der weitreichenden » Analogie zwischen dem psychologischen
Aufbau der historischen Relikte und der Struktur moderner individueller
Produkte« konnen sich beide wechselseitig erhellen: Historische, zeitlich
und ethnisch entlegene Materialien konnen neues Licht in individualpsycho-
logische Zusammenhinge bringen, und umgekehrt konnen psychologische
Erkenntnisse, die aus der Téatigkeit der modernen unbewussten Seele ge-
schopft sind, das Verstdndnis mythologischer Gebilde fordern. »Die schop-
ferische Grundlage ist namlich tiberall die gleiche menschliche Psyche und
das gleiche menschliche Gehirn, das mit relativ geringen Variationen iiberall
in der gleichen Weise funktioniert.« Weil die Grundstruktur der unbewuss-
ten Seele {iberall dieselbe ist, darum kann Jung zum Beispiel Traummotive
einer modernen Amerikanerin und einen indianischen Mythos zueinander in
Beziehung setzen.

Wie geschieht es, dass das Kollektive Unbewusste sich in Fantasieproduk-
ten heute lebender Menschen manifestiert? Wenn ein Mensch — meist infolge
von Schwierigkeiten — seine seelische Energie (Libido) von den dulleren Ob-
jekten abzieht und nach innen, ins Subjekt wendet (introvertiert), dann greift
er »zuriick auf die individuelle Vergangenheit und holt aus dem Schatzhause
der Erinnerungen jene frith geschauten Bilder herauf, welche die Zeit, wo
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die Welt noch voll und rund war, wiederbringen. Zuallererst und an oberster
Stelle sind es die Erinnerungen der Kindheit und darunter Vater- und Mutter-
bild. Sie sind die Einzigartigen und Unvergénglichen, und es braucht darum
im Leben des Erwachsenen nicht viel an Schwierigkeiten, um jene Erinne-
rungen wieder wachzurufen und wirksam zu machen.«

Geht die Regression weiter, iiber die Kindheitsphase hinaus, in die vorbe-
wusste (»pranatale«) Phase, »so treten archetypische Bilder auf, welche sich
nicht mehr mit Individualerinnerungen verbinden, sondern zu jenem Schat-
ze ererbter Vorstellungsmoglichkeiten gehoren, welche mit jedem Menschen
wieder geboren werden«. Wohlgemerkt, Jung spricht nicht von ererbten Vor-
stellungen, sondern von ererbten Vorstellungsmoglichkeiten, das heillit von
einer »angeborenen Disposition zu parallelen Vorstellungsbildungen« oder
von »universalen, identischen Strukturen der Psyche«, die dem biologischen
Begrift des »pattern of behaviour« entsprechen. Diese Strukturen der unbe-
wussten Psyche nennt Jung »Archetypen«. Es handelt sich bei dieser »My-
thenwelt der Archetypen« nicht um infantile Reminiszenzen pathologischer
Natur, sondern um archaische Denkformen, die im Kindesalter klarer her-
vortreten, aber ebenso im Fantasiedenken erwachsener Menschen zum Aus-
druck kommen kdénnen.

In diesem Zusammenhang stellt Jung die Frage, wie es zur Symbolbildung
kam, wie die Menschheit sich die Welt der Mythen mit ihren oberen und un-
teren Gottern schuf und was es bedeutet, wenn sie der sinnlich wahrnehmba-
ren Wirklichkeit eine andere, anders geartete geistig-religiose Wirklichkeit
iberordnete. Jung fiihrt aus: Die schopferische Fantasie schuf sich Analogi-
en der Triebvorgéinge und leitete die seelische Energie (Libido) auf sie {iber.
Diese Analogien sind die auf Archetypen beruhenden Symbole. Symbole
sind nach der Definition Jungs Bilder fiir zum gréften Teil bewusstseinstran-
szendente Inhalte. Ein Symbol hat zahlreiche analoge Varianten, und je mehr
Varianten es hat, desto volliger und zutreffender stellt es den unbewussten
Inhalt dar. Die Gesamtheit der Symbole spiegelt die Grundstruktur des Kol-
lektiven Unbewussten wider. Symbole bilden demnach nicht die Wirklich-
keit der Welt, sondern die Wirklichkeit der Seele ab. Sie sind gleichsam die
Strombetten, in denen sich der Fluss des psychischen Geschehens bewegt.

Durch die Uberleitung der seelischen Energie auf analoge symbolische
Vorstellungen wurde sie aus ihrer bloBen Triebhaftigkeit befreit, wurde sie
aus einer niederen Form in eine hohere, aus ihrer sinnlichen Gebundenheit
ins Geistige tlibergeleitet. Symbole funktionieren also als »Umformer« und
sind als solche »Briicke zu allen gréfften Errungenschaften der Mensch-
heit«.
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Jung veranschaulicht diesen Vorgang an einem der stirksten Triebe, nim-
lich der Sexualitit. Die meisten Symbole, auch die religiosen, stellen mehr
oder weniger Analogien dieses Triebes dar. Auf sie wird die sexuelle Trieb-
kraft tibergeleitet und sublimiert. Wo sie ihre bindende Kraft verlieren oder
verworfen werden, féllt der Mensch wieder in die urspriingliche Triebhaftig-
keit, Rohheit und Unbewusstheit zuriick.

Ein anderes Beispiel Jungs: Die wichtigste Beziehungsform der Kindheit,
ndmlich die Beziehung zur Mutter, wird, wenn der Mensch erwachsen und
selbststindig wird, durch den Archetyp der Mutter kompensiert. Die Mutter
stellt als Ursprungswesen dem Bewusstsein gegeniiber das Unbewusste dar.
Der Archetyp der Mutter wird beispielsweise auf die »Mutter Maria« oder
ein anderes Muttersymbol (Stadt, Quelle, Hohle und andere), auf die »Mut-
ter Kirche« oder eine Gemeinschaft libertragen, in der der Mensch urspriing-
liches Vertrauen und urspriingliche Geborgenheit erfiahrt. Im christlichen
Bereich stehen fiir diesen Vorgang die Worte Jesu: »Wer den Willen tut mei-
nes Vaters im Himmel, der ist mein Bruder und meine Schwester und meine
Mutter« (Matthaus 12, 50).

Ein weiteres Beispiel fiir eine symbolische Vorstellung, auf die seelische
Energie iibergeleitet wird, ist die der »Nachtmeerfahrt«, des wandernden
Sonnenhelden, des verschlingenden und wieder ausspeienden Walfischdra-
chen, die uns in diesem Buch vornehmlich beschiftigt. Sie ist, wie deutlich
wurde, nichts anderes als »unser bildgewordenes ewiges Wissen von Son-
nenuntergang und Wiedergeburt« (J. Jacobi, Anm. 91).

Grenzen tiefenpsychologischer Symboldeutung

C. G. Jung hat die Symbole zwar einseitig unter tiefenpsychologischem
Aspekt gedeutet, aber er war sich der Begrenztheit seiner Symboldeutung
vollauf bewusst. Das kommt zunachst darin zum Ausdruck, dass er zwischen
der Deutung auf der »Subjektstufe« und der Deutung auf der »Objektstufe«
unterscheidet (Anm. 92).

Bei der Deutung auf der Subjektstufe werden die in den Produkten des
Unbewussten vorkommenden Personen und Verhéltnisse »auf subjektive,
ginzlich der eigenen Psyche angehorende Faktoren bezogen«. Die Symbo-
le des Unbewussten sind Bilder der subjektiven Beziehung zum Objekt und
vertreten relativ selbststindige Funktionskomplexe in der Psyche.

Bei der Deutung auf der Objektstufe dagegen werden die in den Produk-
ten des Unbewussten vorkommenden Personen und Verhiltnisse »auf ob-
jektiv-reale Personen oder Verhiltnisse bezogen«. Fiir diese Deutung sind
die Bilder des Unbewussten Ausdruck einer »mit dem Objekt, der Welt, ver-
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kniipften Beziehungsfunktion, welche das Individuum in eine unbedingte,
verpflichtende und unauflésbare Gemeinschaft mit der Welt versetzt«.

Jung leugnet also nicht, dass mythischen Aussagen ein objektives Ge-
schehen zu Grunde liegt (zum Beispiel der Weg der Sonne), und er bestreitet
nicht die Berechtigung der naturmythologischen Deutung (Frobenius). Aber
er weil3, dass beim mythischen Menschen Innen und Aufen noch nicht unter-
schieden werden, dass sich in den aulen wahrgenommenen Vorgéngen un-
bewusste, innerseelische Vorginge widerspiegeln. Darum ergénzt Jung die
Deutung auf der Objektstufe durch die Deutung auf der Subjektstufe. Es ist
richtig, dass Jung sich als Psychologe allein fiir die psychologische Seite my-
thischer Aussagen interessiert, aber es ist falsch, ihm deshalb zu unterstellen,
er 16se den Mythos in Psychologie auf, sodass dieser als Naturerkldrung und
Weltdeutung verschwinde (Walter F. Otto). Jung sah eine Entsprechung zwi-
schen naturgesetzlich-welthaften Ablaufen im Kosmos und innerseelischen
Ablaufen in der menschlichen Psyche (»Synchronizitit«). Die »Wirklichkeit
der Welt« und die »Wirklichkeit der Seele« waren flir ihn zwei Seiten der
»Einheitswirklichkeit«, die Materie und Psyche umgreift.

Zum andern ldsst die Unterscheidung zwischen der Deutung auf der Sub-
jektstufe und auf der Objektstufe auch Raum fiir den sozialen Aspekt des
Symbols, wie er von der psychoanalytischen Sozialpsychologie und der So-
ziologie ausgearbeitet worden ist. Nach C. G. Jung steht das individuelle
Dasein in der » Tiefe« weit umfassender und wirklicher mit der Umwelt und
mit anderen Menschen in Wechselbeziehung, als dies jede bewusstheitliche
Relation zu fassen vermag (Anm. 93). Fiir den mitmenschlich-menschheitli-
chen Aspekt der Kollektivitdt des Unbewussten verwendet er den Begriff der
»Sozialitit«. Dieser absichtlich gebrauchte Begriff zeigt die Ndhe zur mo-
dernen soziologischen Wissenschaft, die das Symbol als Ausdruck der Be-
ziehungen des Menschen zu anderen Menschen und zu seiner Umwelt ver-
steht (symbolischer Interaktionismus). »Ein wesentlicher Teil des Selbstes«,
sagt der Soziologe, »besteht aus den anderen in der eigenen Person« (Horst
Kéampfer) (Anm. 94). Die wachsende Einsicht in die Verflechtung der psy-
chischen und sozialen Dimension — der Mensch wird gleicherweise von den
unbewussten Niederschldgen fritherer Erfahrungen wie von den unbewuss-
ten Auswirkungen der augenblicklichen sozialen Realitdt psychisch beein-
flusst — erfordert eine engere Zusammenarbeit zwischen Psychoanalytikern
und Sozialwissenschaftlern (H. E. Richter) (Anm. 95).

Sodann hat Jung immer wieder betont, dass er als grenzbewusster Psy-
chologe vom theologischen Gesichtspunkt absehe. Er hat wiederholt klar-
gestellt, dass seine psychologische Symboldeutung keineswegs an die Stelle
metaphysischer Deutung tritt. Das archetypische Gottesbild, das unabhingig
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von der Einstellung des Bewusstseins existiert, ist »eine seelische Existenz,
die als solche nicht mit dem Begriff eines metaphysischen Gottes verwech-
selt werden darf. Die Existenz des Archetypus setzt weder einen Gott, noch
leugnet sie einen solchen.« (Anm. 96) Jung hat selbst darauf hingewiesen,
dass das Wort »typos«, das in dem Begriff » Archetypus« enthalten ist, »Ein-
prigung« bedeutet, dass also die archetypischen Bilder ein der Seele Einge-
pragtes, ein Pragendes voraussetzen. Der grenzbewusste Psychologe richtet
sein Augenmerk nicht auf das Prigende, sondern allein auf das Gepragte, auf
die Manifestationen des Prigenden in der menschlichen Seele. Insofern ist
die psychologische Symboldeutung ein Korrektiv zur theologischen Sym-
boldeutung, als sie das in der Seele Erfahrene im Blick hat, nicht aber das ra-
tional Gewusste. Zwischen beiden klafft oft eine tiefe Kluft.

Das archetypische Gottesbild und das archetypische Bild des Selbst ent-
sprechen einander. (Das Selbst ist nach Jung das Zentrum der Bewusstes und
Unbewusstes umfassenden Ganzheit des Menschen.) Selbsterfahrung und
Gotteserfahrung sind zwei Seiten desselben Vorgangs. Christus ist das der
Seele eingepriagte Gottesbild. Er stellt als Gott-Mensch eine Ganzheit dar,
die alle Gegensitze in sich vereint. Als Ganzheitssymbol ist er die bewegen-
de Kraft, die den Menschen in Richtung auf seine Ganzheit (Heil) in Bewe-
gung setzt. Die Neuwerdung des Menschen vollzieht sich im Unterwegssein
zur Vereinigung mit dem wahren Selbst. Dieser Prozess der Selbstwerdung
(Individuation) ist ein Weg der Wandlungen, der sich in den »Symbolen der
Wandlung« manifestiert.

»Bestinde nicht eine Affinitdt (»Magnet<!) zwischen der Figur des Er-
16sers und gewissen Inhalten des Unbewussten, so hitte nie ein menschli-
cher Geist das Licht in Christo erblicken und es mit Inbrunst erfassen kon-
nen. Das Verbindungsstiick beider ist der Archetypus des Gottmenschen, der
einerseits in Christo historische Wirklichkeit wurde und andererseits, als
yewig« vorhanden, die Seele als iibergeordnete Ganzheit, eben als Selbst, be-
herrscht...« (Anm. 97)

Gert Hummel restimiert: »In der Koinzidenz von Selbst- und Gottesbild
offenbart sich die imago Dei, die Gottebenbildlichkeit des Menschen in des
Wortes eigentlicher und doppelter Bedeutung: als géttliches Bild des Men-
schen und als menschliches Bild Gottes.« (Anm. 98)

Eine »Tiefentheologie«, die — in dhnlicher Weise wie die Tiefenpsycho-
logie die Psychologie um die Jahrhundertwende ergédnzte — die rationalisti-
sche Theologie unserer Tage erginzen wiirde, miisste sich in die Tiefe hin-
abbegeben, die auf denkerischem Weg, auf dem Weg biblischer Textanalyse,
historischer Forschung und allgemeiner theologischer Reflexion nicht zu er-
reichen ist, die sich nur der seelischen Erfahrung erschlieB3t. (Anm. 99) Das
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heilt, der Mensch miisste selber — wie der mythische Held — in jene »unge-
heuerliche« Tiefe hinabsteigen, in unbekannte Bereiche vordringen, die ihn
mit Schaudern erfiillen und die ihn dngstlich erzittern lassen. Aber vielleicht
wiirde er das Mysterium schauen und als Erneuerter wiedergeboren werden,
um seiner gottlichen Berufung zu folgen.

Abschliefend und zusammenfassend lésst sich sagen: Die tiefenpsycho-
logische Symboldeutung erfasst im wesentlichen einen Teilaspekt des kom-
plexen Symbols, nimlich den, der Ausdruck der Beziehung des Menschen
zu sich selbst ist, wobei dieses »Selbst« Bewusstes und Unbewusstes um-
fasst. Solange dieser Aspekt nicht absolut gesetzt und fiir allein giiltig ange-
sehen wird, ist die tiefenpsychologische Symboldeutung hilfreich und erhel-
lend. Das Symbol ist mehrdimensional. Wie sich der Korper des Menschen
im dreidimensionalen Raum und in der Zeit bewegt, so lebt die »Seele« des
Menschen in einem dreidimensionalen Beziehungssystem. Dieses ist be-
stimmt durch die Beziehung zu sich selbst (Bewusstes und Unbewusstes),
zu seiner Umwelt (Personen und Sachen) und zum Absoluten, Unbedingten,
Umfassenden, Letzten (Gott). Das Symbol ist Ausdruck dieses komplexen
Beziehungsgefiiges. Es kann darum unter drei verschiedenen Aspekten ge-
deutet werden, die wohl unterschieden, nicht aber voneinander geschieden
werden konnen: der tiefenpsychologische, der soziologische und der religio-
se Aspekt des Symbols. Das wird gerade an dem Symbol des »Selbst« deut-
lich, das einen individuellen, einen sozialen und einen religidsen Bezug auf-
weist. (Anm. 100)

Nimmt man doch die Dimension der Zeit hinzu, so zeigt sich, dass Sym-
bole — kollektiv wie individuell — wandelbar sind: Sie tauchen auf und sin-
ken ab, sie gewinnen bindende Kraft und verlieren ihre Verbindlichkeit, sie
iiben Faszination aus und verkommen zu eindeutigen Zeichen oder zwang-
haften Klischees.
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Das Jona-Motiv in Riten und Marchen

Als »Jona-Motiv« wird in der einschldgigen Literatur das Motiv der
»Nachtmeerfahrt«, des Verschlungen- und Wiedergeborenwerdens aus dem
Bauch des Ungeheuers, dem Schof3 der Grof3en Mutter, hdufig bezeichnet,
weil die biblische Erzihlung von Jona in unserem Kulturkreis die bekanntes-
te Auspragung dieses Motivs ist.

In diesem Kapitel wird zunichst dargestellt, welche entscheidende Rol-
le das »Jona-Motiv« in den Wiedergeburtsriten der Naturvolker spielt. In
diesen Riten wird der Weg des mythischen Helden (Sonne) vom einzelnen
nachvollzogen. Riten sind gegangene oder getanzte Archetypen (E. Neu-
mann, Anm. 101)

Sodann wird gezeigt, dass der Weg des Mérchenhelden oder der Méarchen-
heldin in seiner stereotypen Abfolge dem Initiationsweg des Einzuweihen-
den in den Wiedergeburtsriten entspricht. »Wenn es ein zentrales Thema in
einer groflen Vielfalt von Marchen gibt, dann ist es die Wiedergeburt auf ei-
ner hoheren Ebene« (Bruno Bettelheim). (Anm. 102)

Wiedergeburtsriten

Ubergangsriten nennt man jene Riten, die beim Ubergang von einer Da-
seinsweise zu einer anderen vollzogen werden, zum Beispiel beim Ubergang
von der Daseinsweise des Kindes zu der des Erwachsenen (Pubertét) oder
beim Ubergang von der Daseinsweise des unverheirateten Mannes zum Ehe-
mann oder der unverheirateten Frau zur Ehefrau (Hochzeit) oder beim Uber-
gang vom diesseitigen ins jenseitige Leben (Tod). Diese Uberginge werden
durch eine rituelle »Einweihung« in die neue Daseinsweise begangen; dar-
um spricht man auch von »Initiationsriten« (in-ita = Eingang bezeichnet im
Lateinischen diese einweihende Handlung). Jeder dieser Ubergiinge schlief3t
auf die eine oder andere Weise die Erfahrung des Todes in sich: Man stirbt
einer bestimmten Seinsweise ab, um zu einer anderen zu gelangen. Da es
sich also letztlich immer um einen Ubergang vom Leben zum Tod und vom
Tod zum Leben handelt, werden diese Riten auch als » Wiedergeburtsriten«
bezeichnet. Mircea Eliade hat sie in seinem Buch »Das Mysterium der Wie-
dergeburt« ausfiihrlich geschildert und ihre kulturelle und religiose Bedeu-
tung dargelegt. »Sie umfassen«, so sagt er, »auf mehr oder weniger erkenn-
bare Weise einen rituellen Tod, auf den eine Auferstehung oder Wiedergeburt
folgt.« (Anm. 103) Damit sind die beiden grundlegenden Vorstellungen ge-
nannt; sie sind durch die beiden Gegensatzpaare:

Tod — Auferstehung
Riickkehr in den Mutterscholl — Wiedergeburt
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gekennzeichnet. Das zentrale Erlebnis jeder Initiation wird durch die Ze-
remonie dargestellt, die den » Tod« des Initianden und seine » Wiedergeburt«
symbolisiert: Er kehrt als neuer Mensch ins Leben zuriick, der eine neue
Seinsweise auf sich genommen hat.

Die schematische Abfolge, das einheitliche Grundmuster, das allen Wie-
dergeburtsriten (Pubertitsriten, Aufnahmeriten in Geheimbiinde und Bru-
derschaften, Mysterienhandlungen) zu Grunde liegt, ist durch drei Stadi-
en gekennzeichnet: Trennung (Tod) — Einweihung (Initiation) — Riickkehr
(Wiedergeburt).

Trennung (Tod)

Die Riten beginnen mit einer manchmal dramatischen Entfernung des Ein-
zuweihenden aus seinem bisherigen Lebenskreis. Harte Trennungsexerzitien
reilen den Geist mit der Wurzel von den Bedingungen und Lebensgewohn-
heiten des zu beendenden Stadiums los. Bei den Reifezeremonien, auf die ich
mich im folgenden vor allem beziehe, werden die zehn- bis vierzehnjdhrigen
Jungen nachts von einer vermummten, maskierten Gestalt, dem Ahnen- oder
Stammesgeist, liberfallen, von ihren Miittern getrennt und gewaltsam an ei-
nen isolierten Ort (Zeremonienplatz) verschleppt. Busch, Wald, Finsternis
sind Sinnbilder des Jenseits (zur bewohnten Welt), der Unterwelt. Durch die
plotzliche und radikale Absonderung wird der Bruch mit der miitterlichen
Welt und dem Zustand der Verantwortungslosigkeit und Geschlechtslosig-
keit vollzogen. Dieser Vorgang wird sowohl von den Miittern, die ihre Kin-
der wie Tote beweinen, als auch von den Einzuweihenden selbst als Sterben
erlebt, als unwiederbringliches Ende der Kindheit, der Unwissenheit und des
profanen Lebens, kurz: als Ende der natiirlichen Seinsweise.

Manchmal werden die Initianden symbolisch begraben. Auch werden sie
hiufig weill angemalt, denn weil} ist die Farbe der Verstorbenen, der Geis-
ter. Der Initiationstod kommt in einer Reihe von Initiationspriifungen und -
torturen zum Ausdruck. Die Initiationspriifungen bestehen aus verschiede-
nen Tabus, die den Initianden auferlegt werden; zum Beispiel diirfen sie drei
Tage lang nach ihrer Entfithrung in den Busch nicht schlafen, nicht essen und
trinken, nicht sprechen und sich nicht bewegen. Alle diese Priifungen sollen
nicht nur die korperliche Widerstandskraft stdrken, sondern auch ihre geis-
tige Kraft fordern. Nicht schlafen »bedeutet nicht nur, die korperliche Mii-
digkeit iiberwinden, es ist hauptsédchlich ein Beweis flir Willen und geistige
Kraft: wach sein hei3t, bewusst gegenwirtig sein in der Welt, in Verantwor-
tung.« (Anm. 104) Die Initiationstorturen bestehen zum Beispiel in Miss-
handlungen und Verstiimmelungen, im Ausbrechen eines Zahnes und im
Ausreillen der Haare, in Beschneidung und Subinzision, in schmerzhaften
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Tatowierungen, Einschnitten in die Riickenhaut und anderer Marter, die der
Initiand ohne SchmerzensiduBerungen iiber sich ergehen lassen muss. Alle
diese Torturen dienen der Einiibung im Ertragen von Schmerzen, die mit
dem Leben verbunden sind, aber auch der Einflihrung in die Geheimnisse
des Blutes und der Sexualitét.

Haufig wird das rituelle Sterben als ein Akt des Verschlungenwerdens
dargestellt, nicht nur in Worten, die zu den Uneingeweihten gesagt, sondern
auch in Handlungen, die an den Einzuweihenden vollzogen werden. Die Ver-
schlingung wird beispielsweise in Neuguinea dadurch sinnféllig demonst-
riert, dass der Initiand durch ein Krokodilmodell hindurchkriechen muss,
oder dadurch, dass er mehrere Tage und Néchte in einem aus Rohr und Wei-
denruten geflochtenen Ungeheuer verbringen muss, oder dadurch, dass er
sich mit anderen Initianden unter einer mehrere Meter langen Initiations-
maske verbergen muss. Das verschlingende Ungeheuer ist der Ahnen- oder
Stammesgott und hat in Amerika die Gestalt eines Baren oder Wolfs, in Afri-
ka die eines Lowen, eines Leoparden oder eines Krokodils und in Ozeanien
die eines groBen Fisches. Hiufig wird durch die Bezeichnung des Ungeheu-
ers seine Beziehung zur Unterwelt deutlich, zum Beispiel in Siid-Borneo, wo
das verschlingende Krokodil als Diener der Unterwelt gilt.

Zuweilen wird auch die Einweihungshiitte deutlich mit dem Ungeheuer
identifiziert: Die Initianden werden, wihrend die Stimme des Ungeheuers
ertont (Schwirrholz), in den als Rachen gekennzeichneten Eingang der Hiit-
te hineingetragen und befinden sich dann gleichsam im Bauch des Ungeheu-
ers, wo sie drei Tage und Nichte oder eine lingere Zeit verbringen miissen.
Der Bauch des Ungeheuers ist aber zugleich der Mutterschol3, aus dem sie
am Ende von neuem geboren werden. Der Initiand wird in den embryona-
len Zustand zuriickversetzt: Er muss nackt in der Hiitte kauern wie ein Kind
im Mutterleib und darf sich nicht bewegen; er wird mit einem Fell umbhiillt,
das die duBere Membran des Embryos darstellt. Die Finsternis im Innern des
Bauches entspricht der kosmischen Nacht vor der Schopfung, denn: »Mit
dem Einweihungskandidaten kehrt symbolisch die ganze Welt in die kos-
mische Nacht zuriick, um neu geschaffen, um wieder geboren zu werden.«
(Anm. 105)

Einweihung (Initiation)

Der Initiationstod schafft eine Tabula rasa als Voraussetzung dafiir, dass
die Offenbarungen der neuen Seinsweise aufgenommen werden konnen;
denn das ist die diesen Riten zugrunde liegende Auffassung: Erst muss eine
Seinsweise aufgehoben werden, ehe eine neue Platz greifen kann. Es geht
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nicht um allméhliche Wandlung, sondern um radikale Verwandlung, bei der
eine Seinsweise zu threm Ende kommt und eine neue beginnt.

Haufig werden dem Initianden wihrend der Zeit der Einweihung die Oh-
ren verstopft, die Augen verbunden und das Sprechen verboten. Daran wird
deutlich, dass es sich im urspriinglichen Sinne des Wortes um ein »Myste-
rium« handelt; denn der Wortstamm myein bedeutet: die Augen, den Mund
verschlieBen. Da, wo der Mensch die Augen schlie8t und verstummt, sieht
und hort er schweigend nach innen, da wird er seiner Seele ansichtig. Dazu
soll die Initiation fiihren: zu Konzentration und Introversion, zur Offnung
der Sinne fiir die mythische Welt, zur Umwandlung von der natiirlichen zur
geistig-kulturellen Daseinsweise, vom profanen zum geheiligten Leben.

Der isolierte Ort (Zeremonienplatz), an dem der Initiand eingeweiht wird,
ist ein geweihter, heiliger Bezirk. Der friiheste heilige Bezirk der Urzeit ist
nach E. Neumann wahrscheinlich der, in dem die Frauen geboren haben. In
Malekula finden wir den »Geburtsbezirk« nicht nur als echtes Gehege, in-
nerhalb dessen die Frauen gebdren, sondern auch als Gehege um den Ort, an
dem die Wiedergeburtsmysterien der Médnner begangen werden (Anm. 106).
Hier werden die Initianden in die mythische, heilige Zeit zuriickversetzt, in
der der Stammesgott die Mysterien begriindete, die dort begangen werden.
Es ist die mythische Zeit, von der die Mythen als von der Urzeit (im Anfang
= in principio) sprechen und die im Ritus wiederholt wird. Es ist die mythi-
sche Zeit, von der die Mérchen erzidhlen, wenn sie mit den Worten beginnen:
»Es war einmal...«

Die Riickkehr in die Urzeit ist die Riickkehr zu den Ahnen, die durch Mas-
ken gegenwirtig sind, und zu der von ihnen iibermittelten Lehre. Die positi-
ve Seite der Absonderung von der Alltagswelt ist also die Einfiihrung in die
Geheimnisse von Zeugung, Geburt und Tod, in die Geheimnisse des Blu-
tes und der Sexualitit, in die Geheimnisse des Jagdzaubers und der weibli-
chen Titigkeiten (Weben, Spinnen, Flechten usw.), in die heiligen Uberliefe-
rungen, in denen alle religidsen, sozialen und kulturellen Einrichtungen des
Stammes griinden, kurz: die Offenbarung des Heiligen. Solche Einfiihrung
geschieht nicht durch rationale Belehrung, sondern durch Gesédnge, Tdnze
und Pantomimen. Am Ende hat der Initiand durch die Einweihung Wissen,
Weisheit und Unsterblichkeit erlangt.

Ruckkehr (Wiedergeburt)

Die Riickkehr des Initianden wird deutlich als Wiedergeburt gekenn-
zeichnet. Die Initiationshiitte einiger Stimme hat zwei Offnungen: Die eine
stellt den Rachen dar und ist ziemlich breit, die andere, die den Schwanzteil
symbolisiert, ist dagegen viel kleiner. Durch diese enge Offnung kriecht der
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Eingeweihte hindurch und erblickt das Licht der Welt. Die Wiedergeburts-
symbolik wird noch dadurch unterstrichen, dass die aufeinander folgenden
zeremoniellen Handlungen deutlich an die Vorgénge einer wirklichen Geburt
erinnern. Dabei spielen die Nabelschnur, das Schreien des Neugeborenen,
das darauf folgende Waschen und das Verabreichen von Milch eine Rolle.
Ganz allgemein wird das Fest des Herauskommens, der Riickkehr nach der
Initiation, als eine Wiedergeburt gefeiert. Haufig stellen sich die Wiederge-
borenen so, als kennten sie ihre Eltern und ihre heimatliche Umgebung nicht
mehr, sodass ihnen alles aufs neue gezeigt werden muss. Auch erinnern sie
sich ihres eigenen Namens nicht mehr und erhalten darauf einen neuen Na-
men. Gestorben ist das Kind, wieder geboren ist der heiratsfahige Mann, die
mannbare Frau. Vielfach werden auch die alten Kleider fiir immer abgelegt
und neue Kleider angezogen.

AbschlieRend zu den Wiedergeburtsriten noch zwei Bemerkungen.

Erstens: Hinter der Vorstellung der Wiedergeburt steht die Gestalt der
Grofen Mutter in ithrem positiven und negativen Aspekt als Herrin des Le-
bens und des Todes. Die Wiedergeburt ist, so sagt E. Neumann, ein »ma-
triarchalisches Wandlungsmysterium«, und zwar auch dann, wenn seine
Symbolik oder Interpretation patriarchalisch getarnt ist (Anm. 107). Zu den
Mysterien der Groflen Mutter gehort es, »dass sie nur iiber den Tod das Le-
ben und nur liber das Leiden die Entwicklung zur neuen Geburt gewéhrt«
(Anm. 108). In dem Mysterium der Wandlung kehrt das zu Wandelnde in
den SchoB} der Gro3en Mutter zuriick — mag er nun als Erde, Wasser, Unter-
welt, Hohle, Zauberkessel oder Sarg symbolisiert sein -, um daraus wieder
geboren zu werden zu neuem Leben. »Es kann sich bei dem Wiedergeburts-
geschehen um einen Schlaf in der nachtlichen Hohle, um den Abstieg in eine
Welt unter der Erde zu den Geistern und Ahnen der Unterwelt, um die Fahrt
iiber das Nachtmeer oder aber um eine durch irgendwelche Mittel verursach-
te Betdubung handeln — in jedem Falle ist die Riickkehr zur Erneuerung nur
nach dem Tode der alten Personlichkeit moglich.« (Anm. 109) Zur Zentral-
symbolik des GroBen Weiblichen gehoren zum Beispiel Gefdll, Backofen,
Brunnen, Baum, Kleid — jene Symbole also, die uns in Méarchen und Mythen
vielfaltig begegnen.

Zweitens: Der Initiand ahmt im Ritus ein mythisches Vorbild nach. Das
Urbild aller mythischen Vorbilder ist die Sonne, die aufsteigt und untergeht
(verschlungen wird, stirbt), die das néchtliche Totenreich durchquert und
wieder aufgeht (ausgespien wird, aufersteht), die immer wieder in den miit-
terlichen Schof3 der Erde oder des Meeres eingeht, um ihre Lebenskrifte zu
erneuern und aus thm wieder geboren zu werden. Der Einweihungsweg ist
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Nachvollzug des Sonnenweges, der in die Finsternis fiihrt (Tod) und wieder
ans Licht (Geburt). Indem der Initiand mit dem Sonnenheros eins wird, wird
er zu einem Sohn des hochsten himmlischen Wesens, zu einem »Kind des
Lichts«.

Wiedergeburtssymbolik im Marchen

Wenden wir uns von den Initiationsriten den Méarchen zu, so fallen so-
gleich gewisse Entsprechungen ins Auge. Insbesondere die Entsprechun-
gen zu den Reifezeremonien sind seit Beginn dieses Jahrhunderts von vie-
len Forschern herausgestellt worden; ich nenne nur: Adolf Thimme, James
G. Frazer, Herbert Silberer, Paul Saintyves, Alfred Winterstein, Jan de Vries
und Mircea Eliade. Dazu drei Zitate als Belege:

Eliade sagt: »Es ist nicht zu leugnen, dass sich die Priifungen und Aben-
teuer der Helden und Heldinnen im Maérchen fast immer in Ausdriicke, die
zur Initiation gehoren, libersetzen lassen. — Die Initiationszenarien sind —
selbst wenn sie verhiillt sind wie im Mérchen — Ausdruck eines Seelendra-
mas, das einem tiefen Bediirfnis des Menschen entspricht. Jeder Mensch
mochte gewisse gefdhrliche Situationen erleben, auBergewohnliche Priifun-
gen bestehen, den Weg in die »andere« Welt finden — das alles erfdahrt er auf
der Ebene seines imaginativen Lebens beim Horen oder Lesen von Mar-
chen.« (Anm. 110)

Wittgenstein sagt: »Es war einmal in alter Zeit, da mussten die heran-
wachsenden Kinder eine Reifepriifung machen. Das war eine Weihe, vor
deren Priifung die Jugendlichen in die Urgriinde eingefiihrt wurden. In die-
ser Reifepriifung wurde nicht, wie heute, das angelernte Wissen gepriift. Es
wurde nicht festgestellt, ob die Priiflinge fiir eine Hochschule reif seien. Die
Midchen und Jungen mussten — in Initiationsriten — beweisen, dass sie reif
fiir ihre zukiinftigen Lebensaufgaben sind, fiir die Aufgaben, die ihnen das
Leben als Erwachsene stellt. Sie mussten zeigen, dass sie fahig sind, Miitter
und Viter zu sein. — Marchen erzdhlen von Initiationen. Sie berichten, was in
Kindern und Jugendlichen vorgeht, wenn sie heranreifen.« (Anm. 111)

Bettelheim sagt: »Man kann das, was mit den Helden und Heldinnen in
den Mirchen geschieht, mit Initiationsriten vergleichen, in die der Novize
naiv und ahnungslos eintritt und aus denen er am Ende auf einer hoheren
Existenzebene entlassen wird, von der er sich zu Anfang seiner heiligen Rei-
se, auf der er seine Belohnung oder das Heil gewinnt, nicht hitte trdumen
lassen. Nachdem der Held oder die Heldin wahrhaft zu sich selbst gefunden
haben, sind sie auch wiirdig, geliebt zu werden.« (Anm. 112)

83



Die Beziehungen zwischen Initiationsriten und Mérchen sind nicht derart,
dass diese von jenen abgeleitet worden sind oder jene darstellen, sondern
dass beiden dieselbe archetypische Symbolik zu Grunde liegt.

Zunachst fallt auf, dass die Marchen zumeist in drei Abschnitten verlau-
fen, die denen der Wiedergeburtsriten entsprechen. Sie beginnen durchweg
damit, dass der Held die gewohnliche profane Welt, in der er lebt, verlésst.
Also: Trennung (Tod). Manchmal geschieht das unabsichtlich, indem er vom
Weg abkommt oder sich verirrt, die Orientierung verliert; manchmal ge-
schieht es, dass er gegen seinen Willen ausgesetzt wird; manchmal geschieht
es aus eigenem Entschluss, um die »unerreichbare Kostbarkeit« (das Was-
ser des Lebens, den Schatz, die Jungfrau) zu gewinnen. Der Ubergang von
der Alltagswelt ins eigentliche Marchenland spiegelt oft Entriickungs- oder
Traumerlebnisse wider, ist also psychologisch der Ubergang vom Bewusst-
sein zum Unbewussten.

Die eigentliche Marchenhandlung spielt sich in dem »magischen Reich«
(Hedwig von Beit) ab, in das der Held auf seiner abenteuerlichen Suchwan-
derung gerit. Psychologisch entspricht es dem Unbewussten. Wald, Was-
ser, Berg, Insel usw. stellen jeweils einen anderen Aspekt des Unbewussten
dar. Das magische Reich hat meist ein geometrisches Zentrum: Haus, Burg,
Schloss, Hohle, Insel usw. Hier wird — psychologisch gesprochen — das
Kernproblem beriihrt. In vielen Marchen — das 14sst an den Zeremonienplatz
der Reifezeremonien denken — wird das magische Reich als Ahnenland, als
Urheimat und Aufenthaltsort verstorbener oder entriickter Ahnengeister und
damit als Totenreich beschrieben. Psychologisch gesprochen: »Die mythi-
sche Totenwelt mit ihren Bewohnern ist... ein Bild fiir die unbewusste See-
le mit ihren Inhalten, ist doch das Unbewusste der Aufbewahrungsort alles
Vergangenen, der Vorstellungen vieler Generationen, der Ahnenwelt in uns
selber.« (Anm. 113)

Am Ende des Mérchens kehrt der Mérchenheld als ein Verwandelter mit
den gewonnenen Schétzen in seine Heimat, in die profane Welt, zurlick. Zum
Beispiel im Méarchen »Hénsel und Gretel«: Sie iberqueren ein »gro3es Was-
ser« — das symbolisiert »einen Ubergang und einen Neubeginn auf einer ho-
heren Existenzebene (wie bei der Taufe)« (Anm. 114) — und kehren, selbst-
stindig geworden — sie konnen den Ubergang nicht gemeinsam, sondern
miissen ihn einzeln vollziehen -, und mit den Edelsteinen, die sie von der
Hexe geerbt haben, zu ihren Eltern zuriick. Die Schitze symbolisieren »die
neugewonnene Unabhéngigkeit der Kinder in ihrem Denken und Handeln,
ihr neues Selbstvertrauen, welches das Gegenteil der passiven Abhingigkeit
ist, die sie charakterisierte, als sie ausgesetzt wurden« (Anm. 115).
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Auch im Marchen ist die Erneuerung und Wiedergeburt mit der Gestalt
der Gro3en Mutter verbunden, und zwar in ihrem doppelten Aspekt als gute,
nidhrende und bergende Mutter und als furchtbare, verschlingende, festhal-
tende Mutter. Sie erscheint als Mutter und Stiefmutter, als gute Fee und bose
Hexe, als Erdkuh und als Drache, als Herrin des Himmels und der Unterwelt,
des Waldes und des Meeres usw. In ihren Symbolkreis gehoren: Brunnen,
Backofen, Hohle, Baum, Kleid usw.

Ich greife zwei Symbole des GroB3en Weiblichen heraus:

1. Das Erdkiihlein (Anm. 116). In Indien glauben viele an die Wiederge-
burt aus der Kuh, ja es gab einen alt-indischen Wiedergeburtsritus, in dem
ein Mensch durch die goldene Statue einer Kuh hindurchgezogen wurde
(Anm. 117).

2. Der miitterliche Baum. Im Grimm‘schen Mirchen »Aschenputtel«
wichst ein Baum auf dem Grab von Aschenputtels Mutter: Seine Wur-
zeln reichen in die Totenwelt hinab, und er schiittelt seinen Reichtum iiber
Aschenputtel aus — »und ein himmlisches Wachstum, dessen verborgene
Krifte aus der Welt der Ahnen und Urbilder stammen, entfaltet unerwartet
eine Bliitenfiille seelischen Lebens« (Anm. 118).

Oft wird die Suchwanderung des Helden mit der Wanderung der Sonne
verglichen, »daher die Helden auch immer der wandernden Sonne dhnlich
sind« (Anm. 119). Darauf deuten die goldenen Haare des Méarchenhelden,
die wie Sonnenstrahlen glédnzen, oder das goldene Gewand, in das sie geklei-
det sind. Mit der Sonne steigen sie hinab in die Unterwelt, ins Totenreich,
um ihre Lebenskrifte zu erneuern und als Wiedergeborene daraus hervorzu-
gehen.

Von daher wird ein hédufig vorkommendes Mythen- und Méarchenmotiv
verstindlich: das Abenteuer der Nachtmeerfahrt, das Verschlungen- und
wieder Ausgespienwerden, das Jona-Motiv. In einem litauischen Mérchen
heillt der Held (wohl in bewusster Anspielung auf die biblische Geschichte):
Jonas (Anm. 120).

Das Jona-Motiv kommt in zwei Varianten vor: In der einen wird der Held
passiv verschlungen und nach einer inneren Wandlung wieder ausgespien. In
der andern dringt er in heroischem Abstieg in den Rachen und Leib des Un-
geheuers, der Unterwelt, des Totenreiches, ein, um Wissen und Weisheit, um
Unsterblichkeit zu erlangen. Der »Bauch des Ungeheuers« ist die »Holle«,
in der das Leben zu Grunde geht, und zugleich der »Mutterschof3«, aus dem
es wieder geboren wird (Anm. 121).
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Der Ubergang vom Kleinkind zum Schulkind

Die Gefahr, verschlungen zu werden, ist das zentrale Thema der
Grimm‘schen Méarchen »Hénsel und Gretel« und »Rotkédppchen«. Das Mar-
chen »Hinsel und Gretel« handelt von den »Schwierigkeiten und Angsten
des Kindes, das sich gezwungen sieht, seine abhingige Bindung an die Mut-
ter aufzugeben und sich von seiner oralen Fixierung freizumachen« (Anm.
122). Das Haus im Walde stellt den mythischen Aspekt des Elternhauses dar
und die Hexe den negativen Aspekt der Mutter, die sie gezwungen hat, das
Elternhaus zu verlassen. Zunichst erscheint die Hexe als gute, ndhrende,
bergende Mutter: »Sie fasste beide an der Hand und fiihrte sie in ihr Haus-
chen. Da ward gutes Essen aufgetragen, Milch und Pfannekuchen mit Zu-
cker, Apfel und Niisse. Hernach wurden zwei schone Bettchen weif3 gedeckt,
und Hénsel und Gretel legten sich hinein und meinten, sie wéaren im Him-
mel.« (Anm. 123) Aber am nichsten Tag werden sie jah aus ithrem Traum
vom Paradies herausgerissen, indem sie erkennen: »Die Alte hatte sich nur
so freundlich angestellt, sie war aber eine bose Hexe, die den Kindern auf-
lauerte ... Wenn eins in thre Gewalt kam, so machte sie es tot, kochte es und
al} es.« (Anm. 124) Die gute, ndhrende, bergende Mutter wird zur furchtba-
ren, verschlingenden, festhaltenden Mutter.

Die bosen Absichten der Hexe zwingen schlieBlich die Kinder dazu, die
Gefahren riickhaltloser Gier und Abhéngigkeit zu erkennen, ihre Wunscher-
fiillungsfantasien aufzugeben und durch intelligentes Planen und zielgerich-
tetes Handeln zu verhindern, dass sie von ihren unreifen Begierden iiber-
wiltigt, verschlungen werden. In Begriffen der freudschen Psychoanalyse
ausgedriickt: »Wenn sich die Kinder ungehemmt ihren Es-Impulsen hinge-
ben, wie sie in ihrer unbeherrschten Gefrafligkeit symbolisiert sind, so ris-
kieren sie, vernichtet zu werden. — Anstatt dem Driangen des Es nachzuge-
ben, miissen sie dem Ich entsprechend handeln.« (Anm. 125) »Nachdem das
Kind seine ddipalen Schwierigkeiten iiberwunden, seine oralen Angste ge-
meistert, diejenigen seiner Begierden, die nicht realistisch befriedigt werden
konnen, sublimiert und gelernt hat, sein Wunschdenken durch verstindiges
Handeln zu ersetzen, kann es mit seinen Eltern wieder gliicklich zusammen-
leben.« (Anm. 126) Von daher kann es als das Hauptanliegen dieses Maér-
chens bezeichnet werden, vor der Regression in den »himmlischen« Zustand
zu warnen, weil sie jedes Streben nach Selbstverwirklichung (Individuation)
zunichte und die Entwicklung zu einer hoheren Ebene des psychologischen
und intellektuellen Seins unmoglich macht.

Ich mochte dazu anmerken: Dass die orale Gier den Menschen selbst zu
verschlingen droht, gilt nicht nur fiir das Kind in seiner oralen Phase, son-
dern auch fiir den Erwachsenen, der in irgendeiner Weise oral fixiert geblie-

86



ben ist, sei es als unmifBiger Esser, Raucher oder Trinker, kurz: als unmafi-
ger Konsument. Das gilt nicht nur in dem Sinne, dass die Sucht ratenweise
die Gesundheit des Menschen verschlingt, sondern auch in dem Sinne, dass
die Konsumsucht die natiirlichen Grundlagen des menschlichen Lebens
verschlingt. Um es mit einem wiederholt gebrauchten Bild zu sagen: Der
Mensch verzehrt das FloB3, das ihn tragt und das ihn davor bewahrt, von der
dunklen Tiefe verschlungen zu werden.

Waihrend in »Héansel und Gretel« die Hexe nur androht, die Kinder zu
fressen, werden in »Rotkdppchen« GroBmutter und Kind tatsdchlich vom
Wolf verschlungen. Ahnlich wie die Hexe zeigt auch der Wolf zunichst sei-
ne freundliche Seite: »Rotkdppchen, sieh einmal die schonen Blumen, die
ringsumher stehen. Warum guckst du dich nicht um? Ich glaube, du horst gar
nicht, wie die Voglein so lieblich singen? Du gehst ja fiir dich hin, als wenn
du zur Schule gingst, und ist so lustig hausen in dem Wald.« (Anm. 127)
Man konnte das, was in »Hénsel und Gretel« von der Hexe gesagt ist, genau-
so vom Wolf sagen: Der Wolf hatte sich nur freundlich angestellt, er war aber
ein boser Wolf, der Rotkdppchen fressen wollte.

Wie die Mutterfigur oft in die gute, nihrende und in die furchtbare, ver-
schlingende Mutter aufgespalten ist, so hier die Vaterfigur in den gefahrli-
chen Verfiihrer (Wolf) und den verantwortungsvollen Jéger, der das Gute
rettet und das Bose bestraft. Psychologisch, in der Begrifflichkeit der freu-
dschen Psychoanalyse ausgedriickt: In der gegensédtzlichen Figur von Wolf
und Jager kommt der Konflikt des Kindes zwischen dem Es und den Ich-
Uberich-Aspekten zum Ausdruck. Indem Rotkéippchen nach dem Lustprin-
zip anstatt nach dem Realitétsprinzip handelt, erliegt es der Verfiihrung, fallt
es auf eine primitivere, frithere Existenzstufe zuriick. Aber das war vorii-
bergehend fiir das Méadchen notwendig, damit es zu einer héheren Stufe der
Organisation der Personlichkeit gelangte. Es muss, indem es vom Wolf ver-
schlungen und in seinem Bauch in einen Zustand innerer Dunkelheit versetzt
wird, gleichsam den Weg bis zu seiner vorgeburtlichen Existenz im Mutter-
leib zuriickgehen, um daraus wieder geboren zu werden.

Nicht von ungefdhr kommt Bettelheim im Zusammenhang mit diesem
»lebensimmanenten Tod« auf die Geschichte von Jona zu sprechen. Ich zi-
tiere ihn hier ausfiihrlich, weil seine Worte auf dem Hintergrund dessen, was
iiber die Wiedergeburtsriten gesagt wurde, unmittelbar verstdndlich sind.
»Es ist dasselbe, wie wenn man jemand sagt, in der biblischen Geschichte
sei Jona nicht »wirklich« gestorben, als ithn der Walfisch verschluckt habe. Je-
der, der diese Geschichte hort, weill intuitiv, dass Jonas Aufenthalt im Bauch
des Fisches einen bestimmten Zweck hatte, dass er namlich als ein besserer
Mensch ins Leben zuriickkehren sollte. Das Kind weil} intuitiv, dass es kei-
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nesfalls das Ende der Geschichte bedeutet, wenn Rotkdppchen vom Wolf
verschlungen wird, sondern dass das eben mit zur Geschichte gehort, genau-
so wie wenn andere Miarchenhelden eine Zeit lang aus verschiedenen Griin-
den scheinbar tot sind.

Andererseits versteht das Kind aber auch, dass Rotkdppchen als das Méd-
chen, das sich vom Wolf verfiihren lieB3, richtig »gestorben« ist und dass es,
wenn es in der Geschichte heif3t: »da sprang das Miadchen heraus¢, aus dem
Bauch des Wolfs als eine andere Person wieder ins Leben zuriickkehrt. Die-
ses Bild ist notwendig, weil ein Kind innere Wandlungen noch nicht be-
greifen kann. Daher gehdrt zu den grofSen Verdiensten des Mérchens, dass
es dem Kind den Glauben gibt, dass solche Wandlungen moglich sind. Das
Kind versteht, was es bedeutet, dass der Wolf die GroBmutter und das kleine
Maidchen verschlingt, dass ndmlich die beiden hierdurch zeitweise der Welt
verloren sind — dass sie die Féhigkeit verloren haben, mit dem, was weiter
geschieht, in Beriithrung zu kommen und es zu beeinflussen. Deshalb muss
thnen jemand von auflen zu Hilfe kommen...« (Anm. 128)

Als Rotkdppchen aus dem aufgeschnittenen Bauch des Wolfs heraus-
sprang, rief es: » Ach, wie war ich erschrocken, wie war‘s so dunkel in dem
Wolf seinem Leib!« (Anm. 129) Rotképpchen, so bemerkt Bettelheim dazu,
vhat sich vor der Dunkelheit gefiirchtet, weil es durch sein Verhalten sein
hoheres Bewusstsein verloren hatte, welches Licht auf seine Welt geworfen
hatte. Oder es hatte Angst, wie ein Kind, das weil3, dass es Unrecht getan hat,
oder welches sich von seinen Eltern nicht mehr wohl behiitet glaubt, das Ge-
fiihl hat, dass sich die dunkle Nacht mit ihren Schrecken auf es herabsenkt.«
(Anm. 130) Aber wie Jona, der sich im Bauch des Fisches durch sein Gebet
Gott unterwirft, wird Rotkdppchen in dem Zustand innerer Dunkelheit »be-
reit und aufgeschlossen fiir ein neues Licht, fiir ein besseres Verstandnis der
emotionalen Erfahrungen, die es meistern muss, und fiir jene anderen, die es
noch meiden muss, weil sie es sonst iiberwiltigen wiirden.« (Anm. 131)

Die Quintessenz des Marchens in den Worten Bettelheims: »Rotkdppchen
hat seine kindliche Unschuld verloren, als es mit den Gefahren konfrontiert
wurde, die in ithm selbst und in der Welt existieren, und hat dafiir Einsicht
gewonnen, die nur ein »zweimal Geborener« besitzen kann. — Rotkdppchens
Unschuld stirbt, als der Wolf sich ihm in seiner wahren Natur enthiillt und es
verschlingt. Als es wieder aus seinem Bauch herausgeschnitten wird, wird es
auf einem hoheren Existenzniveau wieder geboren. Nun kann es zu seinen
Eltern in eine positive Beziehung treten und — nicht ldnger ein Kind — als jun-
ges Midchen ins Leben zuriickkehren.« (Anm. 132)

Die beiden erwidhnten Marchen, »Hénsel und Gretel« und »Rotkdppchen,
sind Mirchen, die den Ubergang vom Kleinkind zum Schulkind schildern.
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Der Arzt W. Zeller hat diesen Ubergang als den »ersten Gestaltwandel« be-
zeichnet; denn wihrend der iiber zwei Jahre sich erstreckenden Ubergangs-
zeit 10st sich die harmonische kleinkindliche Kdorpergestalt allméhlich auf,
die Korperformen werden disharmonisch, bis sich am Ende der Wandlung
die Gestalt des Schulkindes in harmonischer Ausgewogenheit ausgepriagt
hat. Den korperlichen Verdnderungen entsprechen seelische Verdnderungen:
Das Kind wird nervds, liberreizt und dngstlich, schléft schlecht und trdumt
schreckliche Traume. Es traumt von einem Wolf, von einer Hexe oder von
einem bdsen Mann, der es holen und verschlingen will. Die Traumbilder sind
in zahlreichen Variationen immer dieselben, weil sie Ausdruck einer archety-
pischen Situation sind: der Situation des Uberganges von einer Lebensstufe
zu einer anderen. Das Kind erleidet diesen Ubergang vornehmlich als Unter-
gang seiner kleinkindlichen Existenz, als Hin- und Hergerissenwerden zwi-
schen Regression und Progression, als »Reifungselend« (Jockel). Es wird
»gestoBen und gezogen, und es wird ihm Gewalt angetan, damit es auf sei-
nem Lebensweg >weiterkommt¢, und diese Méchte werden personifiziert«
(Anm. 133).

Aber nach zahlreichen Priifungen gelangt es schlielich zu einer reiferen
Lebensstufe. Die Arztin Josephine Bilz sagt, indem sie sich der Sprache der
Wiedergeburtsriten bedient, dass der Gestaltwandel »das Kleinkind gleich-
sam sterben ldsst, um das Schulkind wiederzugebiaren« (Anm. 134). Sie
fihrt dazu aus — und wir denken dabei an die Reifezeremonien, bei denen die
Kinder pl6tzlich und gewaltsam aus ihrer kindlichen Welt entfiihrt werden:
»Das Kind benotigt fiir seinen Reifungsprozess vonseiten der austreibenden
und verschlingenden Méchte im Grunde nicht mehr und nicht weniger, als
dass es aus seiner kindlichen Welt und von seinem kindlichen Sein wegge-
holt und ausgemerzt wird. Hexen und Stiefmiitter sind, so gesehen, Varian-
ten des Abholwesens. Das yHolen der Kinder<« — eine in der Geburtshilfe ge-
brauchliche Bezeichnung fiir Hebammendienste und drztliche Entbindungen
— ist der Auftakt im Reigen der Abholungen von einer Reifestufe zur ande-
ren. Den Nabelschnurschnitt erleidet das Subjekt von fremder Hand. So ste-
hen Stiefmiitter und Hexen als Personifikationen der ablosenden und fortrei-
Benden Krifte des Werdens an den Wendepunkten der Entwicklung. Sie sind
berufen, Haltefaden schmerzhaft zu durchtrennen.« (Anm. 135)

Der Ubergang vom Jugendlichen zum Erwachsenen

Der »zweite Gestaltwandel«, der ebenso wie der erste eine ganzheitliche
Verwandlung der leib-seelischen Existenzform darstellt, vollzieht sich wéh-
rend der Pubertiit im Ubergang vom Jiingling zum Mann, von der Jungfrau
zum Weib.
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Es ist nach den bisherigen Ausfithrungen nur allzu verstindlich, dass die
Mirchen, die von diesem Ubergang handeln, deutliche Parallelen zu den Pu-
bertitsriten aufweisen. Dazu gehdren vor allem: das gewaltsame Entrissen-
werden des Kindes aus seiner vertrauten Welt durch ein tiberméchtiges We-
sen, das Abgesondertwerden des Helden oder der Heldin an einem isolierten
Ort (Haus, Schloss oder Turm) und dass sie einer Reihe von Priifungen un-
terzogen werden. Eliade sagt: »Die Erinnerung an die einsame Initiations-
hiitte im Wald hat sich in den Volksméarchen erhalten — sogar auch in Europa
-, als die Pubertitsriten schon lange nicht mehr praktiziert wurden. Die Psy-
chologen haben die Bedeutsamkeit gewisser archetypischer Bilder hervor-
gehoben: sie bringen das immer wiederkehrende Psychodrama eines plotz-
lichen Todes, auf den eine Wiedergeburt folgt, zum Ausdruck. Die Symbole
des Initiationstodes und der Wiedergeburt ergéinzen sich.« (Anm. 136)

Als Beispiel fiir den Reifungsweg eines Jungen sei das Grimm ‘sche Mér-
chen »Der Eisenhans« angefiihrt. Der Eisenhans, der als »wilder Mann« be-
zeichnet wird, nimmt den achtjédhrigen Konigssohn mit sich in den finsteren
Wald und sagt zu ihm: »Vater und Mutter siehst du nicht wieder, aber ich
will dich bei mir behalten ... Wenn du alles tust, was ich dir sage, so sollst
du‘s gut haben. Schitze und Gold habe ich genug und mehr als jemand in der
Welt.« (Anm. 137) Die Aufgabe, die ihm gestellt wird, ist: den Goldbrunnen
des Eisenhans zu hiiten, dass nichts hineinfillt, das ihn verunehrt. Der Jun-
ge kann diese Aufgabe nicht erfiillen, darum spricht der Eisenhans zu ihm:
»Du hast die Probe nicht bestanden und kannst nicht ldnger hier bleiben«.
Er muss in die Welt hinaus, muss Knechtsdienste verrichten als Kiichen- und
Giértnerjunge, muss »erfahren, wie die Armut tut.« Doch darf er, weil Eisen-
hans es gut mit ihm meint, wenn er in Not ist, ihn rufen, so will er kommen
und ithm helfen. Am Ende gewinnt er eine Konigstochter und die Schitze
des Eisenhans dazu. — Der Name »Eisenhans« und die Tatsache, dass die-
ser einen Brunnen besitzt, der alles, was hineinfillt, vergoldet, weist nach v.
Beit auf alchimistische Vorstellungen hin. Dass dem Knaben beim Betrach-
ten seines Angesichts im Wasserspiegel die Haare in den Brunnen fallen und
sie vergoldet werden und glanzen »wie die Sonne«, besagt, dass er zur Be-
wusstwerdung berufen ist. Dass er sein goldenes Haar verbergen muss, sagt
aus, dass er die Werte, die er errungen hat, nicht vorzeitig der Welt enthiillen
darf, »da diese sie nur anzunehmen vermag, wenn sie zuvor in Taten sichtbar
geworden sind« (Anm. 138).

Noch héaufiger zeigen die Marchen Parallelen zu den Pubertitsriten der
Midchen. H. Silberer weist besonders auf eine Gruppe von Mérchen hin, die
Paul Arfert als »Brangdnemarchen« bezeichnet hat (Brangine opfert in der
Tristanerzédhlung an Isoldes statt in der Brautnacht ihre Reinheit dem Konig
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Marke): »Die Mehrzahl dieser Mérchen zeigt den typischen Eingang, dass
die Heldin von ihrem tyrannischen Vater eine bestimmte Zeit in einem Turm
eingeschlossen wird, aus dem sie sich erst nach vielen Jahren befreien kann.«
A. Winterstein ist diesem Motiv des »Madchenexils«, wie er es nennt, in ei-
nem Aufsatz liber »Die Pubertitsriten der Mddchen und ihre Spuren im Mér-
chen« (1928) nachgegangen. Er deutet es von der freudschen Psychoanalyse
her so: »Das Miadchenexil verfolgt vor allem den Zweck, den Vater von der
Tochter fern zu halten. — Die inzestudse Neigung des Vaters zur Tochter, de-
ren Abwehr das Miadchenexil dienen soll, tritt... in den Mérchen ganz offen-
kundig zu Tage: Der Vater benimmt sich wie ein eifersiichtiger Liebhaber der
Tochter, génnt sie keinem Freier und schlief3t sie, um sie gleichsam nur fiir
sich zu haben, in einen Turm ein.« (Anm. 139)

Uns ist dieses Motiv vor allem durch das Grimm‘sche Mérchen »Rapun-
zel« bekannt. Bettelheim nennt es »die Geschichte eines Midchens im Pu-
bertitsalter und einer eifersiichtigen Mutter, die es nicht zur Unabhéngig-
keit gelangen lassen will« (Anm. 140). Seine Eltern {ibergaben es nach der
Geburt einer Zauberin, weil ithnen ihre eigenen Geliiste wichtiger waren, als
ihr Kind zu erhalten. »Als es zwolf Jahre alt war, schloss es die Zauberin
in einen Turm, der in einem Walde lag, und weder Treppe noch Tiire hat-
te« (Anm. 141) — also unzugénglich war. Trotzdem gelangt der Kénigssohn
mithilfe ihres Haares zu ihr. Als die Zauberin durch einen Versprecher Ra-
punzels davon erfihrt, sagt sie: »Ich dachte, ich hitte dich von aller Welt ge-
schieden, und du hast mich doch betrogen!« (Anm. 142) Sie schneidet Ra-
punzel die Haare ab — sie muss also »Haare lassen«, was so viel heilit wie:
Kraft einbiiBen, zu Schaden kommen, rituell getdtet werden. Sie wird von
der Zauberin in eine Wiistenei gebracht, »wo sie in groem Jammer und
Elend leben musste«. Als der Konigssohn an Stelle Rapunzels der Zauberin
gegeniibersteht und aus ihrem Munde gesagt bekommt: »Fiir dich ist Rapun-
zel verloren!«, springt er in seiner Verzweiflung vom Turm hinab. Er kommt
zwar mit dem Leben davon, aber seine Augen werden ihm von den Dornen
zerstochen. Weil Rapunzel und der Konigssohn noch nicht reif fiireinander
sind, werden sie ins »Reifungselend« gestiirzt und beweinen ihr Schicksal.
Sie miissen erst eine Zeit der Priifungen und Widerwirtigkeiten, des inneren
Wachstums im Ungliick, durchstehen, ehe sie bereit und fahig sind, einander
zu retten und gemeinsam ein gutes, gliickliches Leben zu fiihren.

Die wesentlichen Ziige von »Rapunzel« sind denen von »Dornrdschen«
verwandt. Als es fiinfzehn Jahre alt ist, kommt es an einen alten Turm, sticht
sich mit der Spindel in den Finger und féllt in einen hundertjdhrigen Schlaf.
Der hundertjdhrige Schlaf, den Dornréschen erleidet, bedeutet die »toten-
dhnliche Zeit des Uberganges«, die das heranwachsende Midchen durch-
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zumachen hat, bis es »als reifer Mensch dem vollen Leben zuriickgegeben
wird« (Anm. 143). Die Dornenhecke, die um das Schloss wichst, entspricht
dem unzuginglichen Turm in »Rapunzel« und dem Glassarg im »Schnee-
wittchen«. Die Freier, die vor Beendigung der Reifezeit zu Dornrdschen
dringen wollen und in den Dornen hiangen bleiben, entsprechen dem Konigs-
sohn, der aus Verzweiflung dariiber, dass er Rapunzel verloren hat, sich vom
Turm stiirzt und dem die Dornen die Augen zerstechen. Bettelheim fasst die
»Botschaft« von »Dornréschen« so zusammen: »Was am Ende der Kindheit
sich wie eine Periode einer todesdhnlichen Passivitdt ausnimmt, ist nichts
als eine Zeit des ruhigen Wachstums und der Vorbereitung, aus welcher der
Betreffende reif und bereit fiir die Vereinigung mit dem Partner aufwachen
wird. — Der Kuss des Konigssohns bricht den Zauber des Narzissmus und
weckt in Dornréschen die Weiblichkeit, die bis dahin noch unterentwickelt
war. Nur wenn aus dem Médchen die Frau wird, kann das Leben weiterge-
hen.« (Anm. 144) Aus einem todesdhnlichen Schlaf erwachen, aus einem
Médchen zur Frau reifen — die Beziehung zum Thema Wiedergeburt ist un-
mittelbar deutlich.

Auch das Mirchen vom »Marienkind« weist in seiner Symbolik auf die
der Midchenweihen zuriick: Im vierzehnten Lebensjahr versinkt das Mari-
enkind infolge des Offnens der verbotenen Tiir in einen tiefen Schlaf und er-
wacht »mitten in einer Wildnis« (Introversion, Tod), wohnt in einem hohlen
Baum (zwischen Himmel und Erde), bringt keinen Laut hervor (Schweige-
gebot, Stummbheit als Eigenschaft der Toten), wird von dichten Dornenhe-
cken zuriickgehalten (die vorgeschriebene Bewegungslosigkeit der Kandi-
datinnen im Exil) (Anm. 145).

Zusammenfassend seien die typischen Ziige der Pubertitsriten, die sich
auch im Mairchen finden, noch einmal genannt: Der Held oder die Heldin
werden gewaltsam aus ihrer bisherigen Lebenswelt herausgerissen; sie leben
eine Zeit lang in einem gesonderten Bezirk; die Mddchen kommen héufig in
die Obhut einer alten Frau und werden in héusliche Tatigkeiten wie Spin-
nen, Weben und Flechten eingewiesen; Jungen und Médchen miissen schwe-
re Priifungen bestehen, niedrige Dienste versehen und unlésbare Aufgaben
verrichten; sie miissen Misshandlungen erdulden, ohne einen Laut von sich
zu geben; den Midchen werden die Haare abgeschnitten; Jungen und Mid-
chen werden bestimmte Verbote auferlegt: Sie diirfen nicht schlafen, nicht
essen, nicht sprechen, nicht lachen; sie erleiden einen symbolischen Tod (to-
déhnlicher Schlaf, Enthauptung, Zerstiickelung); die Madchen diirfen nicht
die Erde beriihren, miissen auf einem Baum wohnen und miissen sich vor der
Sonne verbergen.
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Der Ubergang vom Einzeldasein zur Partnerschaft

Mit der Pubertit ist die Reifung des Menschen keineswegs abgeschlos-
sen. Der Mensch macht, wie Goethe sagt, wiederholte Pubertdten durch; er
befindet sich stindig auf dem Weg der Reifung. Die der Pubertit folgende
Reifephase ist die der Reifung zur Partnerschaft (Partnerwahl, Werbung und
Vereinigung). Mirchen mit dieser Thematik beginnen zum Beispiel so: »Als
nun die Zeit kam, wo sie (die Konigstochter mit dem Konigssohn, dem sie
versprochen war) verméahlt werden sollte und das Kind in ein fremdes Reich
abreisen musste...« (Die Gdnsemagd, Anm. 146). Wenn das Mirchen aus der
Sicht des Mannes erzahlt wird, heif3t es beispielsweise: »Als der Jiingling
die Konigstochter sah, ward er von ihrer groBen Schonheit so verblendet,
dass er alle Gefahr vergal3 und sich als Freier meldete« (Die weille Schlan-
ge, Anm. 147). Die Gewinnung der Konigstochter ist eine schwere Aufga-
be, die nur unter Einsatz des Lebens erfiillt werden kann. Stereotyp heift es:
Wer die Konigstochter zur Frau gewinnen will, muss »sein Leben daran set-
zen« (Anm. 148). Viele sind bereits an dieser Aufgabe gescheitert und haben
ihr Leben verloren. Es gilt, schier unlosbare Aufgaben zu vollbringen: einen
goldenen Ring aus dem Meer heraufzuholen, zehn Sicke Hirsekorner aus
dem Gras zusammenzulesen, einen Apfel vom Baum des Lebens zu bringen
(Die weile Schlange), zwei gefahrliche Riesen zu toten, ein Einhorn und ein
Wildschwein zu fangen (Das tapfere Schneiderlein), mit einem Auerochsen
zu kdmpfen und ihn zu téten (Die Kristallkugel), ein schweres Rétsel zu 16-
sen (Das Ritsel) oder gar aus der Holle drei goldene Haare von dem Haupt
des Teufels zu holen (Der Teufel mit den drei goldenen Haaren). Wer die
Aufgaben nicht 16sen kann, hat sein Leben verwirkt.

Gegliickte Partnerschaft wird im Marchen als gegenseitige Erlosung dar-
gestellt. Die Konigstochter befindet sich in der Gewalt einer Hexe, eines
Zauberers oder eines Drachen und muss vom Konigssohn daraus befreit
werden. Oder sie muss von ihrem Aschenputteldasein oder aus ihrer hiss-
lichen Gestalt erlost werden. Zum Beispiel im Grimm*‘schen Mérchen »Die
Kristallkugel«, wo es heit: »Wie erschrak er, als er sie anblickte: sie hatte
ein aschgraues Gesicht von Runzeln, triibe Augen und rote Haare. »Seid ihr
die Konigstochter, deren Schonheit alle Welt riihmt?« rief er aus. »>Achg, er-
widerte sie, »das ist meine Gestalt nicht, die Augen der Menschen kénnen
mich nur in dieser Héasslichkeit erblicken, aber damit du weil3t, wie ich aus-
sehe, so schau in den Spiegel, der ldsst sich nicht irre machen, der zeigt dir
mein Bild, wie es in Wahrheit ist.<« Und dann stellt der Mann die entschei-
dende Frage, die in dieser Art Marchen immer wiederkehrt: »> Wie kannst
du erlost werden? Ich scheue keine Gefahr!< Sie sprach: »Wer die kristallene
Kugel erlangt und hélt sie dem Zauberer vor, der bricht damit seine Macht,
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und ich kehre in meine wahre Gestalt zuriick. Achg, setzte sie hinzu, »schon
mancher ist darum in seinen Tod gegangen und du junges Blut, du jammerst
mich, wenn du dich in die groen Gefdhrlichkeiten begibst.<« — »Mich kann
nichts abhalten< sprach er, »aber sage mir, was ich tun muss.< — »Du sollst
alles wisseng, sprach die Konigstochter, >wenn du den Berg, auf dem das
Schloss steht, hinabgehst, so wird unten an einer Quelle ein wilder Auerochs
stehen, mit dem musst du kimpfen. Und wenn es dir gliickt, ihn zu téten, so
wird sich aus ithm ein feuriger Vogel erheben, der trigt in seinem Leib ein
gliihendes Ei, und in dem Ei steckt als Dotter die Kristallkugel...<« (Anm.
149)

Im Marchen »Der Froschkonig« ist es der Konigssohn, der in einen gars-
tigen Frosch verwandelt ist und von der Konigstochter dadurch erlost wird,
dass sie ihn aus allen Kriften gegen die Wand wirft. Mit einer Riesenag-
gression lehnt sie sich auf gegen den siichtigen, dringenden Absolutheits-
anspruch der Sexualitit, die im Frosch verkorpert ist. »Nur so kann der ver-
stellte, der menschliche Anteil der Liebe wieder in Erscheinung treten: der
Prinz ist erlost. Das Méadchen wird gesund und wird reif fiir eine zwischen-
menschliche Partnerschaft. In dem Augenblick aber, in dem es diesen Reife-
schritt vollzieht, erlost es zugleich auch den Mann aus seiner primitiven, al-
lein von sexuellen Wiinschen geleiteten Tierhaftigkeit.« (Anm. 150) — Max
Liithi sagt zu dem Motiv der Verwandlung und macht damit den Bezug zu
unserem Thema deutlich: »Die Verzauberung ins Tier und dessen Entzaube-
rung zum Menschen ist zugleich auch Bild fiir Tod und Riickkehr zu neuem
Leben; dhnlich wie ja auch der Versteinerung im Mérchen oder der Versen-
kung in tausendjahrigen Schlaf fast immer die Wiedererweckung nachfolgt.«
(Anm. 151) Im letztgenannten Motiv ist das am unmittelbarsten deutlich:
die Erlosung aus einem toddhnlichen Schlaf (Dornréschen), die Errettung
von einer todlichen Krankheit (Der Gevatter Tod), die Wiedererweckung
aus dem Tod (Die drei Schlangenblitter) oder die Wiederbelebung eines ent-
haupteten oder zerstiickelten Menschen (Fitchers Vogel, von dem Machan-
delboom). Die Vorstellung von der Zerstiickelung und Skelettierung ist aus
schamanischen Initiationen und aus der religiésen Vorstellung der Jagerkul-
tur sowie aus den Meditationen des indosibirischen und mongolischen Bud-
dhismus bekannt. Eliade sagt: »Der Knochen symbolisiert die letzte Wur-
zel tierischen Lebens, die »Gebarmutter<, aus welcher ununterbrochen das
Fleisch hervorgeht. Vom Knochen aus werden die Tiere und die Menschen
wieder geboren; sie bleiben einige Zeit im fleischlichen Zustand, und wenn
sie sterben, reduziert sich ihr »Leben« auf ein konzentriertes Sein im Skelett,
von wo aus sie von neuem geboren werden. Auf das Skelett reduziert, erle-
ben die zukiinftigen Schamanen den mystischen Tod, der ihnen erlaubt, sich
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in die andere Welt zu begeben, in die Welt der Geister und der Ahnen, und
dort an ihrem Wissen teilzuhaben.« (Anm. 152)

Im allgemeinen ist im Marchen entweder die Erlosung der Konigstochter
durch den Mann oder die Erlosung des Konigssohnes durch die Frau darge-
stellt; aber es gibt auch Mérchen, in denen Mann und Frau sich gegenseitig
erlosen, zum Beispiel im Grimm‘schen Mérchen »Der Trommler« (Anm.
153). Erst erlost der junge Trommler die Konigstochter aus der Gewalt ei-
ner Hexe, die sie auf einem unzuginglichen Glasberg gefangen hilt; dann
erlost die Konigstochter den Jiingling, der sich von seinen Eltern nicht hatte
trennen kénnen und seine Braut vergessen hatte. Sie »bedachte, dass er sein
Leben daran gesetzt hatte, um sie zu erlosen, und sprach: »Du hast alles fiir
mich gewagt, aber ich will auch fiir dich alles tun.<« — Gibt es eine tiefere
Deutung gelungener Partnerschaft als die, die das Mérchen gibt: dass Mann
und Frau ihr Leben daran setzen miissen, um sich gegenseitig aus einem ein-
samen, verhexten Zustand zu partnerschaftlichem Leben zu erlosen?

Auf der Subjektstufe, auf der nach C. G. Jung die im Mérchen vorkom-
menden Personen als dynamische Wirklichkeiten der seelischen Innenwelt
zu deuten sind, ist die Konigstochter oder der Konigssohn, die erlost werden
sollen, nichts anderes als der Teil der menschlichen Seele, die den Menschen
zur Ganzheit erginzt (» Anima«, »Animus«), und die gegenseitige Vereini-
gung nichts anderes als die heilbringende Ganzwerdung oder Selbstwerdung
(Anm. 154); denn das Selbst umfasst sowohl das Bewusstsein als auch das
Unbewusste. Das »Ich« muss das Leben einsetzen, um das hohere »Selbst«
Zu gewinnen.

Der Ubergang von der Frau zur Mutter

Josephine Bilz hat das Grimm‘sche Méarchen »Rumpelstilzchen« als eine
Auseinandersetzung verschiedener Ubergiinge und menschlicher Reifungs-
erlebnisse gedeutet: »immer wiahrende Verwandlung von Gestalt zu Gestalt.
Stroh wird zu Gold, das Miillerskind zum Madchen, das Madchen zur Frau
in koniglicher Reife und die Konigin zur Konigin-»Mutter¢, die reif und be-
reit werden muss, ihr Kind auf den »Konigsweg« menschlicher Reifung ent-
lassen zu konnen.« (Anm. 155)

Die Ausfiihrungen haben deutlich gemacht, dass die »Wiedergeburt auf
einer hoheren Ebene« in der Tat ein »zentrales Thema in einer grof3en Viel-
falt von Marchen« ist, wie es in dem Satz von Bruno Bettelheim ausgesagt
wurde.

Die Wiedergeburt gehort nach C. G. Jung »zu den Uraussagen der Mensch-
heit iiberhaupt« (Anm. 156); darum ist sie zu allen Zeiten gleich aktuell. M.
Eliade hat es als hochst bedeutungsvoll bezeichnet, »dass selbst religionslose
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Menschen in der Tiefe ihres Seins das Verlangen nach dieser geistigen Ver-
wandlung fiihlen, die in andern Kulturen das eigentliche Ziel der Initiationen
bildet« . Dieses Verlangen ist »der moderne Ausdruck der ewigen Sehnsucht
des Menschen, einen positiven Sinn fiir den Tod zu finden, den Tod anzuneh-
men als einen Ubergangsritus zu einer hoheren Seinsweise«. (Anm. 157)

Gott im Marchen?

Giinter Lange stellte in seinem StraBburger Vortrag (Anm. 158) fest, dass
in den »klassischen« Mirchen Gott nicht vorkommt. Das ist richtig, wenn
damit gemeint ist, dass in ihnen von Gott nicht die Rede ist. Aber kommt er
auch der Sache nach im Mirchen nicht vor?

Lange sagt, das Mirchen enthélt eine »religiose Komponente«, und er zi-
tiert seinen Lehrer Kampmann, fiir den die Welt der Mérchen »ein naturre-
ligioser Vorhof fiir die Welt der Offenbarung« ist. Hier stellt sich die Frage,
wie das Verhiltnis von Religion und Offenbarung zu verstehen ist. Ist es das
Verhiltnis von reiner Immanenz und Transzendenz? Ist es das von Wunsch-
vorstellung und Erfiillung? Ist es das von vorletzter und letzter Realitét?

Lange stellt Entsprechungen zwischen Grundaussagen der Marchen und
der christlichen Glaubensberichte heraus. Wie sind diese Entsprechungen zu
verstehen? Handelt es sich lediglich um strukturelle Entsprechungen oder
auch um inhaltliche Entsprechungen? Ist der religidse Aspekt »in allen ande-
ren Aspekten als verborgene Wirklichkeit mitenthalten« und somit ein »Hin-
weis auf das Eine, Letztwirkliche, Gottliche, das als gestaltende Lebenskraft
allem Seienden innewohnt«? (Anm. 159) Anders gefragt: Sind dieselben
Bilder im Mérchen und in den biblischen Glaubensberichten auf verschiede-
ne Wirklichkeiten bezogen oder nur auf verschiedene Dimensionen dersel-
ben Wirklichkeit?

Zunéchst ist deutlich, dass sich auch die Bibel der allgemeinmenschli-
chen, archetypischen Bildersprache der Seele bedient, wenn sie Glaubens-
erfahrungen mit Gott berichtet. Das ist nahe liegend, denn die Symbolspra-
che ist — wie Erich Fromm sagt — »die einzige universale Sprache, die die
Menschheit jemals entwickelt hat« (Anm. 160). Insbesondere die Symbolik
der Wiedergeburt spielt dabei eine wesentliche Rolle.

Am Anfang des Christenlebens steht das Sakrament (griechisch: Mysteri-
um) der Taufe. Als Eingangssakrament (sacramentum initiationis) entspricht
sie phdnomenologisch den Einweihungsriten und Mysterienkulten. Sie ist
— in ihrer urspriinglichen Gestalt der Erwachsenentaufe — ein »Ubergangsri-
tus«, bei dem es um den Ubergang vom Nichtglauben zum Glauben geht. Als
Ubergangsritus verlduft die christliche Taufe in den drei Stadien, die fiir alle
Ubergangsriten charakteristisch sind: Sterben — Einweihung — Wiedergeburt.
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Der Taufbewerber stirbt dem bisherigen Leben mit seinen heidnischen Ge-
wohnheiten ab: »Was er gestorben ist, das ist er der Siinde gestorben ein fiir
alle Mal« (Romer 6, 10).

Die Einweihung geschieht durch den Taufunterricht als Vorbereitung fiir
das Einswerden mit Christus im Mysterium des Herrenmahles. Die Taufe ist
ein »Bad der Wiedergeburt und Erneuerung im heiligen Geist« (Titus 3, 5).
Dabei handelt es sich um die Wiedergeburt zu einem neuen Leben im Glau-
ben und Gehorsam gegen Gott: »Was er lebt, das lebt er Gott« (Romer 6,
10).

Das in der Taufe rituell vollzogene Sterben und Auferstehen ist ein Mit-
sterben und Mitauferstehen mit Christus, also ein Nachvollzug des Weges
Christi, der wie der Weg der Sonne als Abstieg in die Wasser des Todes (To-
tenreich), als Kampf mit den satanischen Méchten (Drachenkampf) und als
Wiedergeburt zur Gottessohnschaft dargestellt wird (Anm. 161). Wie im Ri-
tus der Mythus aktualisiert wird, so wird in der Taufe das Christusgeschehen
fiir den einzelnen aktualisiert. Die Taufe als einmal vollzogene Handlung ist
die Initiation, der Eingang in eine Lebensweise, die »durch tdgliche Reue
und BuBle« das eigene Leben dahingibt in den Tod, um das neue Leben von
Gott zu empfangen: »Wer sein Leben verliert um Christi willen, der wird‘s
finden« (Matthdus 10, 39). Das Leben in dieser Welt entspricht dem »Rei-
fungselend«, in dem der Christ der endgiiltigen Erlosung entgegenreift.

Auch das Erlosungsgeschehen wird in der Bibel mit archetypischen Bil-
dern beschrieben. Im Mirchen wird hiufig der Ubergang von einer Da-
seinsweise in eine andere dadurch eingeleitet, dass der Mérchenheld in un-
bezwingbarer Neugier eine verbotene Tiir 6ffnet. So in dem Grimm‘schen
Mirchen »Der getreue Johannes«, wo der alte Konig zu seinem getreuen
Diener Johannes sagt: »Nach meinem Tode sollst du meinem Sohn das gan-
ze Schloss zeigen, alle Kammern, Sile und Gewodlbe, und alle Schitze, die
darin liegen: aber die letzte Kammer in dem langen Gange sollst du ihm
nicht zeigen...« (Anm. 162) Die verbotene Tiir ist symbolischer Ausdruck
fiir einen seelischen Raum, dem der Mensch noch nicht gewachsen ist und
vor dem er deshalb durch ein Tabu geschiitzt werden muss. Das Offnen der
verbotenen Tiir stiirzt den Menschen meist in grof8es Ungliick (das »Mari-
enkind« wird aus dem Himmel hinabgestiirzt), er stirbt der bisherigen Da-
seinsweise ab, wird aber am Ende durch den koniglichen Gatten wieder dem
Leben zugefiihrt. Nachdem er durch Schuld und Leid zu hoherer Einsicht ge-
langt ist, wird er zu einem neuen Leben wieder geboren. Das Ubertreten des
Verbots, der unerlaubte Einblick, vermittelt also letztlich dem menschlichen
Bewusstsein »eine Erkenntnis, die sich nach der Katastrophe als lebendige
geistige Kraft zeigt« (Anm. 163).
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Auch das Drama der menschlichen Seele mit Gott wird dhnlich beschrie-
ben. Am Anfang der Bibel heiit es »Und Gott gebot dem Menschen: Du
darfst essen von allen Baumen im Garten, aber von dem Baum der Erkennt-
nis des Guten und Bosen sollst du nicht essen; denn an dem Tag, da du von
thm issest, musst du des Todes sterben« (1. Mose 2, 16f.). Die Folge der
Ubertretung des gottlichen Gebotes ist, dass der Mensch aus der Geborgen-
heit des Paradieses ausgetrieben wird ins Elend, in die Gottesferne. Aber die-
se Austreibung ist ein » Anstol3 zur Reife« (Anm. 164), zu permanenten neu-
en Verwandlungen, zu schmerzhaften Prozessen innerseelischen Werdens, in
denen der Mensch zu Grunde gehen, durch die er aber auch wieder geboren
werden kann zu einem neuen Sein.

Von dieser Sicht her erscheinen die Geschichten von der Auflehnung Jo-
nas gegen Gottes Befehl und vom Auszug des »verlorenen Sohnes« aus dem
Vaterhaus als Varianten der Urgeschichte vom »Siindenfall«.

Es ist deutlich: Das Verstindnis der Bildersprache der Seele ist fiir das
Verstehen der religidsen Sprache hilfreich. Nicht Entmythologisierung der
Bibel im Sinne von Eliminierung der bildhaften Redeweise, sondern Wie-
dergewinnung eines neuen, tieferen Verstindnisses der Symbolsprache als
Ausdruck fiir Vorginge, die sich in der Tiefe der menschlichen Seele abspie-
len, ist notwendig. E. Fromm hat in seinem Buch {iber die vergessene Sym-
bolsprache zu Recht gefordert, es sollte auf unseren hoheren Schulen und auf
den Universitdten ebenso wie der Unterricht in anderen »Fremdsprachen«
auch der Unterricht in der Symbolsprache in den Lehrplan aufgenommen
werden. (Anm. 165)

Nun ist aber zugleich deutlich: Ein archetypisches Bild hat seinen Sinn
nicht in sich selbst, sondern es erhélt ihn erst durch den Zusammenhang, in
dem es erscheint. Das gilt fiir den »Ort« im Ablauf des Seelendramas inner-
halb verschiedener Mérchen; das gilt erst recht fiir den »Ort« eines archety-
pischen Bildes auf den verschiedenen geistigen Ebenen des Marchens, des
Mythus und der christlichen Glaubensaussagen. Das archetypische Grund-
muster des Uberganges von einer Daseinsweise zu einer anderen bezieht sich
bei den Ubergangsriten der Naturvdlker auf Uberginge innerhalb der natiir-
lichen Entwicklung, zum Beispiel vom Kind zum Erwachsenen. Kann man
sagen, dass sich dasselbe Grundmuster im Kontext christlicher Glaubenser-
fahrung auf den Ubergang von der natiirlichen Daseinsweise zur geistlichen
Daseinsweise bezieht, etwa in dem Sinne, wie Paulus von dem »natiirlichen
Menschen« (psychikos), der nichts vom Geist Gottes vernimmt, und von

dem »geistlichen Menschen« (pneumatikos), der des Herrn Sinn erkennt,
spricht? (1. Korinther 2, 14f.).
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Wir hatten gesehen, dass auch die Ubergangsriten der Naturvélker als reli-
gioses Geschehen verstanden werden, durch das die natiirliche Entwicklung
transzendiert wird, durch das der Initiand am »heiligen Ort« vom natiirlichen
Menschen zum geistigen Menschen, zum Menschen {iberhaupt, gewandelt
und mit dem »GroBen Geist« gleichgestaltet wird. Wenn auch die christliche
Kirche den Menschen vornehmlich bei den Ubergiingen (Geburt, Pubertit,
Hochzeit, Beerdigung) mit dem Wort der christlichen Botschaft begleitet,
so wird deutlich, dass es auch hier um die Transzendierung des natiirlichen
Geschehens geht, um die Beziehung des natiirlichen Geschehens auf Grund,
Sinn und Ziel alles Seins: auf Gott. Hier, in dem, was als Grund, Sinn und
Ziel alles Seins verkiindet wird, liegt der Unterschied zwischen Naturreligi-
on und christlichem Glauben.

Wie ist dieser Unterschied angemessen zu beschreiben? Ich wiirde ihn
nicht mit Karl Barth in die gegenséitzlichen Begriffe »Religion« und »Offen-
barung« im Sinne von Erwartung und Erfiillung fassen, sondern mit Paul Til-
lich sagen: Offenbarung als Manifestation des Seinsgeheimnisses innerhalb
der alltdglichen Erfahrung kann in jedem Ding, in jeder Person und in jedem
Ereignis geschehen, weil diese am Grund und Sinn des Seins teilhaben. Der
Unterschied zwischen verschiedenen Offenbarungen besteht in ihrer Bedeu-
tung und Gtiltigkeit. Fiir den Christen ist die Offenbarung des Seinsgeheim-
nisses in der Person Jesu Christi »letztgiiltige Offenbarung«, das heil3t ent-
scheidende, erfiillende, uniiberbietbare, universal giiltige und normgebende
Offenbarung, die letzte Wahrheit {iber das Mysterium des Seins und seine
Beziehung zu ihm. Tillich sagt: »Ohne die religiosen Erfahrungen der Vor-
bereitungsperiode hitte es keine Kategorien und Formen gegeben, mit denen
die letztgiiltige Offenbarung hitte ergriffen werden konnen.« (Anm. 166) Er
meint das nicht nur im Blick auf die biblische Offenbarungsgeschichte, son-
dern auch im Blick auf die »vorbereitenden Offenbarungen« im Judentum
und im Heidentum. Von daher komme ich zu dem Schluss: Die archetypi-
schen Bilder, die die Mérchen, Mythen und Riten sowie die biblischen Glau-
benszeugnisse verwenden, sind die »Kategorien und Formen«, mit denen
die universale Offenbarung angemessen ausgesagt werden kann. » Wie ver-
mochte denn je das von Gott gewirkte Heil unser Unbewusstes zu erreichen,
wenn es nicht auch dessen Sprache zu sprechen, auch dessen »Denkkatego-
rien< zu iibernehmen fahig wire?« (Anm. 167)

Es ist richtig, dass von Gott im klassischen Mérchen nicht die Rede ist.
Aber ich wiirde nicht anstehen zu sagen, dass es auf seine Weise das Ge-
heimnis des Seins widerspiegelt. So wie sich in den Naturgesetzen, die der
Naturwissenschaftler entdeckt, die »zentrale Ordnung der Welt« (Werner
Heisenberg) widerspiegelt, so wie in der Musik das Vertrauen in die zentra-
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le Ordnung der Welt Ausdruck finden kann, ohne dass es sich um Kirchen-
musik handelt und ohne dass Gott genannt wird, so kommt im Marchen das
Vertrauen in die zentrale Ordnung zum Ausdruck, wie sie sich im Kollekti-
ven Unbewussten, das durch jahrtausendealte Gesamterfahrung der Mensch-
heit geprégt ist, als archetypische Struktur der menschlichen Seele wider-
spiegelt.

In dieser Auffassung besteht unter denen, die sich aus theologischer Sicht
mit Mirchen befasst haben, weitgehende Ubereinstimmung. Dazu drei Zita-
te als Belege:

Otto Betz sagt: »Das Mérchen berichtet nicht von Gott. Aber es geht von
einem Verstindnis der Welt aus, das von Vertrauen getragen ist. Die Welt
wird als groBe und verldssliche Ordnung geschildert. Wohl gibt es in dieser
Welt dunkle und gefahrliche Kréfte, es ist durchaus abenteuerlich, sich darin
zurechtzufinden. Und dennoch ist die durchgehende Botschaft: Sei zuver-
sichtlich, hab Vertrauen!

Man konnte diese elementare Zuversicht »Seinsvertrauen< nennen. Auch
wenn diese unsere Welt rétselhaft erscheint und von uns nicht verstanden
und erkldrt werden kann, sie hat einen geheimen letzten Sinn und fallt nicht
ins Bodenlose. Nichts ist vergebens, niemand ist ganz allein.

Vielleicht ist diese vertrauensgetragene Sicht der Welt und des Daseins die
entscheidende Chiffre fiir den Gott, der im Marchen nicht beim Namen ge-
nannt wird.« (Anm. 168)

Dorothee Solle sagt: »In ithnen (den Mérchen) steckt eine jnatiirliche«
Theologie, das heif3t eine, die nicht durch spezielle Offenbarung vermittelt
ist und nicht durch Religionsbeamte verwaltet wird.

Gottseidank sprechen die Marchen duBBerst selten von Gott und haben mit
organisierter Religion fast nichts zu tun. Sie sprechen narrativ, nicht begriff-
lich, vom Neuen Sein, von der Gnade. Sie erzdhlen, wie Menschen im Licht
der Gnade leben, handeln, sich auf die Suche machen.

Gnade ist, sich nicht mit einem einmal eingerichteten Zustand abzufinden,
sich auf die Suche machen, dem Ruf des weiter treibenden Lebens zu folgen.
Gnade ist eine Art von Lebendigbleiben.

Dies sind die drei Wirkungen der Gnade, dass sie uns ganz macht, dass sie
uns verbunden macht mit den Geschwistern der Schopfung und bezogen auf
sie und dass sie uns mit dem Grund von Selbst und Welt zusammenschlief3t.«
(Anm. 169)

Dietrich Thyen sagt: »Das Menschenbild des Mérchens weist tiber die all-
taglich erfahrene Wirklichkeit des Menschen hinaus auf einen Bereich realen
Hoftens und Glaubens. Der Mensch ist, was er ist, nicht dank des Vermogens
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seines eigenen Ichs, sondern auf Grund dessen, was ihm begegnet, zukommt,
anspricht, aufruft, ja aus seiner Todesstarre zuriick ins Leben bringt.

Gott und Engel, also die uns namentlich geldufigen transzendenten Mach-
te, spielen im Mirchen keine oder so gut wie keine Rolle. Das Uberwelt-
lich-Transzendente wird im Maérchen in aller Regel so in den Ablauf der
Geschehnisse verwoben, dass es als GroBe eigenen Gewichts nahezu un-
kenntlich bleibt.

Gerade weil das Marchen jeden direkten Hinweis auf Géttliches unter-
lasst, nimmt es den Horer in eine umfassende Sinngebung des Ewigen mit
hinein, in der das »Es war einmal< zur Ermdglichung eigenen Menschseins
in der Zukunft aufruft. Denn das Mirchen weill nicht nur um die tatséchli-
che Verborgenheit und Unzuginglichkeit des Gottlichen, sondern es respek-
tiert durch sein beredetes Schweigen das Geheimnis des Absoluten. Thm ge-
niigt es, wenn das erzdhlte Geschehen iiber sich selbst hinausweist...« (Anm.
170)

Zu den Offenbarungen des Seinsgeheimnisses im Méarchen gehdren im
wesentlichen drei Grunderfahrungen:

Erstens: Nur wer sich aus seinen natiirlichen Bindungen (Heimat, Familie,
Besitz) 16st und verlésst, was er hat, kann das Geheimnis des Seins erfahren.
In dem Uberschreiten der Grenze vom Altgewohnten zum Unbekannten, nur
in diesem transcedere gewinnt das menschliche Leben Transzendenz. Erich
Fromm hat dies als Wesenszug der Existenzweise des Seins im Gegensatz zu
der des Habens beschrieben. (Anm. 171)

Zweitens: Nur wer sein Leben hingibt, kann es gewinnen. Nur wer sich
selbst verliert, kann sich in Wahrheit finden. Nur wer leidet, kann zur Herr-
lichkeit gelangen, und nur wer stirbt, kann des wahren Lebens teilhaftig wer-
den.

Drittens: Nur wer nach dem sucht, was ithm fehlt, wird heil und ganz.
Ganz wird er durch das, was ihn zum Ganzen erginzt. Heil wird er dadurch,
dass er aus einem toddhnlichen Zustand zu neuem Leben erweckt wird.

Diese drei Grunderfahrungen menschlichen Seins, die im Mérchen zum
Ausdruck kommen, haben fiir mich im christlichen Glauben ihre tiefste und
letztgliltige Auspriagung gefunden; genauer gesagt: in dem Mysterium von
Tod und Auferstehung Christi und dem daraus erwachsenden Glauben an
den Gott, der die Siinder gerecht und die Toten lebendig macht.
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Der Mann im Fisch

Der Jona-Roman von Stefan Andres

Die Faszination, die die Jona-Geschichte der Bibel auf den Menschen un-
serer Zeit ausiibt, zeigt sich vor allem darin, dass sie auffallend héaufig in der
bildenden Kunst und Literatur des 20. Jahrhunderts nachgestaltet worden
ist.

In den vergangenen drei Jahrzehnten erschienen im europdischen Raum
allein drei Jona-Romane: in den Fiinfzigerjahren der Jona-Roman des di-
nischen Schriftstellers Harald Tandrup »Profeten Jonas — privat«, deutsch:
»Der Prophet Jona — privat« (1959) (Anm. 172), in den Sechzigerjahren
der Jona-Roman des deutschen Schriftstellers Stefan Andres »Der Mann im
Fisch« (1963) (Anm. 173) und in den Siebzigerjahren der Jona-Roman des
Algerien-Franzosen Elie Georges Berreby »Le Singe du Prophete« (1972),
deutsch: »Jonas oder Der Affe des Propheten« (1973) (Anm. 174).

Alle drei Jona-Romane sind in ihrer Art und Anlage grundverschieden:

Der ddnische Roman ist eine heiter-fantasievolle Nacherzahlung der bib-
lischen Jona-Geschichte, die den Leser in die bunte orientalische Welt vor
zweieinhalb Jahrtausenden zuriickversetzt und dabei ein aus vielen Quellen
gespeistes Sittenbild der Alten Welt entwirft. Der Titel deutet an, dass Jona
hier in seiner Zwiespéltigkeit als von Gott berufener Prophet und als durch-
schnittlicher Kleinbiirger geschildert wird, der davon traumt, sein Gliick zu
machen und reich zu werden. »Vielleicht«, so heifit es von thm, »hatte er ein
Zwilling werden sollen, dann wére es klar gewesen, dass der eine Bruder
Ackerknecht und der andere Priester wiirde. In ihm wohnten beide Seelen.
Er war ein dem jammerlichen, irdischen Staub verhafteter Mensch, und doch
lebte in ihm ein méchtiger Drang zum Ewigen. Am hellen Tage gliickte es
thm jedoch, die Priesterseele kurz zu erhalten. Thre Stunde kam erst nachts,
wenn alles still ward und das Unbegreifliche des Daseins sich bei ihm ein-
schlich...« (Anm. 175)

Der franzosische Jona-Roman, aus einer satirischen Komodie erwachsen,
hat die Form einer Satire a la Kishon und gibt sich als eine zeitgendssische
Version der biblischen Jona-Geschichte (zum Beispiel tritt an die Stelle des
groflen Fisches ein Atomunterseeboot). Jona ist in diesem Roman ein kleiner
Provinzrabbiner, der sich in unserer Wohlstandsgesellschaft gemiitlich ein-
gerichtet hat und sich nur widerstrebend durch die Stimme Gottes aus seiner
biirgerlichen Ruhe aufschrecken ldsst. Seine Zwiegesprache mit Gott erin-
nern an diejenigen Don Camillos mit dem Christus vom Hochaltar. Der im
Romantitel genannte Affe ist der einzige Besitz des Rabbi Jonas und heifl3t
»Kikajon« — das ist das hebrdische Wort fiir die Rizinusstaude, die Jona die
Hitze des Tages ertraglich machte und iiber Nacht verdorrte. Als der Affe
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stirbt, schreit Jonas in seinem Schmerz laut auf und wiinscht sich zu ster-
ben. Da spricht Gott zu ihm: »Du hast Mitleid mit einem kleinen Tier. Und
da sollte ich nicht Mitleid haben mit der groBen Stadt, wo Menschen leben,
die nicht zu unterscheiden wissen, was rechts und links ist... und dazu noch
viele Tiere?« (Anm. 176) Der Roman ist als ein »todernstes Buch« avisiert,
»iiber das man sich kostlich amiisieren kann und dessen lachelnde Philoso-
phie zugleich wirksamer und trostlicher ist als viele gewichtige theologische
Werke«.

Der nach Umfang und Inhalt bedeutendste dieser Jona-Romane ist Ste-
fan Andres‘ »Der Mann im Fisch«. Er erzdhlt in seinem ersten Teil die Ge-
schichte des Propheten Jona nach Art eines Schelmenromans und stellt ihr in
seinem zweiten Teil die Geschichte des Pfarrers Dr. Hans Jonas aus der Mit-
te des 20. Jahrhunderts gegeniiber; schlieBlich begegnen beide einander im
Bauch des Fisches, in der Nichtzeit, und fiithren tiber die Jahrhunderte hin-
weg ein Gesprich.

Dieser Roman ist nicht nur eine amiisante Nacherzéhlung, auch nicht nur
eine Vergegenwartigung der biblischen Geschichte, sondern der Dichter sah
in ihr seine eigene Lebensgeschichte widergespiegelt. Jona wurde ithm zur
Chiftre seiner eigenen Existenz.

Die biblische Jona-Geschichte besteht aus einer Reihe von archetypischen
Situationen, die in archetypischen Bildern wie der Verschlingung durch ein
Ungeheuer und dem Aufenthalt im Bauch der Holle ausgedriickt sind; in Bil-
dern also, die nicht auf die dulere Wirklichkeit der Welt, sondern auf die in-
nere Wirklichkeit der Seele bezogen sind. Dieser archetypische Charakter
der Jona-Erzéhlung erklért die grofe Faszination, die sie zu allen Zeiten auf
Menschen ausgeiibt hat. Es bewahrheitet sich das Wort Friedrich Schillers:

»wAlles wiederholt sich nur im Leben,
Ewig jung ist nur die Fantasie:

Was sich nie und nirgends hat begeben,
Das allein veraltet nie!« (Anm. 177)

Stefan Andres hatte als Dichter eine lebendige Beziehung zu den Urbil-
dern der menschlichen Seele, aber gleicherweise auch zu der Zeit, in der er
lebte und deren feinste Erschiitterungen er wie ein Seismograf wahrnahm.
Das ist die Voraussetzung fiir die Gestaltung echter Symbole, in denen zeitlo-
ses Bild der Seele und zeitgeschichtliches Erleben »zusammenfallen«. (Das
Wort »Symbol« ist von dem griechischen Verb »symballein« abgeleitet, das
wortlich »zusammenwerfen«, zur Ganzheit »zusammenfiigen« bedeutet.)
Gestalt und Schicksal des Jona waren fiir Andres ein solches Symbol, in dem
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sich inneres und aulleres Geschehen zu einer Einheit und Ganzheit zusam-
menfiigen.

Der Dichter und sein Werk

Stefan Andres ist nach dem Urteil seines Verlegers Klaus Piper »einer der
erfolgreichsten Autoren der deutschen Literatur in den mittleren Jahrzehnten
dieses Jahrhunderts« (Anm. 178). Er wurde 1906 als Sohn bauerlicher Eltern
im Moselland geboren, siedelte 1937 aus politischen Griinden nach Italien
iiber, kehrte 1950 nach Deutschland zuriick, um dann 1961 Rom zu seinem
»bekenntnishaft endgiiltigen Aufenthaltsort« zu wihlen. Dort starb er 1970
drei Tage nach Vollendung seines 64. Lebensjahres an den Folgen einer Ope-
ration. Andres gehorte zu den wenigen groflen Erzdhlern seiner Zeit; er ist
in etwa »zwischen Heinrich Mann und Siegfried Lenz« anzusiedeln (Anm.
179). Am beriihmtesten ist seine Meisternovelle »Wir sind Utopia« (1942),
die in zwolf Sprachen, darunter ins Finnische und Japanische, iibersetzt wor-
den ist. Sein Werk umfasst 18 Romane, zahlreiche Novellen, Erzdhlungen
und andere Prosastiicke, 8 dramatische Werke, 4 Gedichtbiande sowie eine
Reihe von Essays und kleineren Aufsétzen.

Der Dichter, so sagte Stefan Andres einmal, »lebt nicht in einem elfen-
beinernen Turm, sondern dort, wo alle leben: in der gegenwaértigen Stunde«
(Anm. 180). Es gibt kaum ein Buch von Stefan Andres, das nicht geprigt ist
vom Zeitgeschehen und von seinen personlichen Erfahrungen. 1933 muss-
te Andres wegen unvorsichtiger AuBerungen gegen die Nationalsozialisten
nach Italien entweichen. Als ihm nach einem halben Jahr das Geld ausging,
kehrte er nach Deutschland zuriick. Die folgenden Jahre waren damit ausge-
fiillt, das Notwendigste fiir das alltdgliche Leben aufzubringen. 1935 wurde
er vom Deutschen Rundfunk entlassen, weil er »noch immer nicht den rassi-
schen Nachweis fiir sich und seine Frau erbracht« hatte. Seine Frau Dorothee
Freudiger war Halbjiidin. 1937 stie3 man ihn aus der Reichsschrifttumskam-
mer aus. Andres zog sich zunichst in die »innere Emigration« ins Riesen-
gebirge zuriick; dann, zwei Jahre spiter, vollzog er die »duBBere Emigration«
nach Italien. Aber auch dort war seine Familie vor faschistischen Spitzeleien
nicht sicher. Darum siedelte er von Positano nach Rom iiber. Bei Kriegsaus-
bruch wurde seine Frau von den Italienern ausgewiesen, durfte aber iiberra-
schenderweise 1940 wieder zu ihrer Familie nach Rom zuriickkehren. Stefan
Andres hatte also allen Grund, bei den italienischen Behorden ebenso wenig
aufzufallen wie bei den deutschen. Sein 1938 geschriebener Roman »Die
Hochzeit der Feinde« konnte nicht erscheinen, weil er angeblich zu pazifis-
tisch war. Von 1942 ab war es thm unmdoglich, seine Arbeiten zu verdffentli-
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chen. Das kam praktisch einem Berufsverbot gleich und traf ihn um so hér-
ter, als er auf der Hohe seiner dichterischen Schaffenskraft stand.

Die Dimension seiner in dieser Zeit geschriebenen Werke als Widerstands-
dichtung hat sich erst nach und nach immer klarer herausgestellt (Anm. 181).
Sie tritt am deutlichsten in seinen Novellen »El Greco malt den GroBinquisi-
tor« (1936) und » Wir sind Utopia« (1942) zu Tage sowie in seiner grof3 ange-
legten Roman-Trilogie »Die Sintflut« (von 1949 bis 1959), deren Vorarbei-
ten bis weit in diese Zeit selbst zuriickgehen. Aber auch da, wo der Dichter
in entlegene Rdume der Geschichte entweicht, ist seine Zeit der Stoff, den er
gestaltet.

Kennzeichnend fiir die Art und Weise, in der er sich mit seiner Zeit aus-
einandersetzte, ist seine Roman-Trilogie. Er hat mit ihr keinen realistischen
Zeitroman geschrieben, der sich zu grofftmdglicher historischer Treue ver-
pflichtet weil, sondern er hat Gestalten und Ereignisse frei erfunden, die —
von allen zeitgeschichtlichen Zufilligkeiten gereinigt — in verdichteter Form
darstellen, was in dieser Zeit an Tendenzen zum Ausdruck kam. Zum Bei-
spiel erfand er an Stelle des »Fiihrers« den »Normer«, der selbst die Norm
darstellt, nach der alle genormt werden. Er, der ehemalige katholische Pro-
fessor der Dogmatik, wird zum monstrosen Heiland der Norm und zum po-
litischen GroBinquisitor. Von einem vitalen Instinkt zur Macht besessen, er-
richtet er durch die Partei der Genormten das Reich der Genormten.

Durch diese Form der Darstellung gewinnt Andres Distanz zu seiner
Zeit und erhebt das Ringen des Individuums gegen die entpersonalisieren-
de Macht der Normung ins zeitlos Giiltige. Denn Andres gehort zu denen,
die am friithesten begriffen, dass Nationalsozialismus und Faschismus nicht
nur eine katastrophale Episode und nicht nur eine Angelegenheit der sie tra-
genden Nationen waren. »Die Geschichte von den Genormten«, so schrieb
Andres im Vorwort zum ersten Band seiner Roman-Trilogie, »mag sie auch
in Vergangenheitsform geschrieben sein, enthilt in jedem Satz ein drohendes
Futur! Das Experiment der Genormten steht, wiewohl einige Labors in die
Luft flogen, erst in den Anfiangen, das miissen wir wissen. Die Epoche der
politischen Theologen hat erst begonnen.«

Stefan Andres hat sich selber den »mythischen Dichtern« (Anm. 182) zu-
gerechnet. Im Mythos sah er den »Gegenraum der Geschichte«, der dem
Dichter die seiner Meinung nach einzige Mdglichkeit bietet, »dem Nacht-
maar der Geschichte ebenso wie dem mittdglichen Ddmon der Wissenschaft-
lichkeit zu entgehen, einfach weil er ihn in Verbindung hélt mit der aus den
Urzeiten aufsteigenden, ersten und groften Bemiihung des Menschen: hin-
ter dem scheinbar Sinnlosen und Zufilligen hochst lebendige und personale
Krafte am Werke zu sehen, die fiir den Text des Ganzen verantwortlich sind«
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(Anm. 183) — ohne jedoch die eigene Verantwortung und Schuld aufzuhe-
ben.

Was Andres unter »Mythos« versteht, stimmt insofern mit C. G. Jungs
Begriff des »Symbols« iiberein, als er ausdriickt, was iiber das rational Be-
greifbare hinausgeht und darum nicht in Begriffen wiederzugeben ist. Ge-
schichtliche Geschehnisse, die mit Mitteln der schriftstellerischen Fotogra-
fie, mogen die Linsen noch so scharf und objektiv sein, nicht einzufangen
sind, »Stoffe, die das menschliche Fassungsvermdgen in jeder Hinsicht an
Grauen und Sinnverschlossenheit iibersteigen, konnen nur mit den Mitteln
der mythischen Darstellung eingeholt, gestalthaft umrissen und transparent
gemacht werden«. (Anm. 184).

Das mythische Erlebnis, das den mythischen Dichter ausmacht, verdeut-
licht Andres, indem er es gegen das Erlebnis des einfachen Menschen und
gegen das Erlebnis des mythologisch und psychologisch gebildeten Men-
schen abgrenzt. Der einfache Mensch weill nichts von Mythen, aber in ei-
ner bestimmten Situation kann sich bei ihm das entsprechende archetypische
Bild einstellen, das in seinem Kollektiven Unbewussten enthalten ist, ohne
dass er es durch personliche Erfahrungen erworben hat. So gerit er unter die
Gewalt des Mythos.

Der mythologisch und psychologisch gebildete Mensch kennt die mytho-
logischen Urbilder, die einer bestimmten Situation entsprechen, er weil} sie
zu deuten und &sthetisch zu genielen, aber der Mythos erreicht nur seinen
Verstand, seine Seele wird von ithm nicht ergriffen. Es kommt nicht zu einem
mythischen Erlebnis, es bleibt unverbindliches allegorisches Spiel.

Zu dem Bereich des Mythischen und des Religidsen gehort fiir Andres
auch der Traum. Zu Recht ist bemerkt worden, dass kein deutscher Dichter
der Vergangenheit und der Gegenwart dem Traum in seinem Werk so brei-
ten Raum gibt wie Stefan Andres. Er fiihrt die Traume auf »in der Seele be-
reitliegende Urzeichen« zuriick; darin deckt sich seine Auffassung des Trau-
mes mit der Archetypenlehre C. G. Jungs. Aber er deutet die Tradume nicht
vom Standpunkt des Psychologen, sondern von dem des glaubigen Men-
schen aus. Stefan Andres »war sich der tiefen Kluft sehr wohl bewusst, die
sich zwischen seiner Traum-Deutung und der der modernen >Seelenkunde«
auftut, jenem Produkt des »heutigen Zivilisationsbarbaren¢, der — »allen hei-
ligen Bindungen entraten< — das Numinose nie erfahren haben will und nicht
selten sogar stolz auf seine Traumunfihigkeit ist (> Agyptisches Tagebuch<)«
(Hans-Jorg Nagelschmied). (Anm. 185)

Fiir Andres ist der Traum einerseits »Podium des Gewissens«: Das Wis-
sen des Traums verfolgt den Menschen bis in seinen Schlaf (Andres spricht
einmal von der »Treibjagd der Trdume«). Die Nacht ldsst nicht zu, diesem
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Wissen zu entkommen, dauernd in Schuld zu leben, ohne sie eingestehen zu
wollen. Oft genligt ein einziger Traum, um »den Boden aufzurei3en, und alle
gemafiregelten Gedanken stehen um den Abgrund herum und blicken hinein
— verlegen und blass«. (Anm. 186)

Andrerseits sicht Andres den Traum als »von Gott kommend« an; er ist
fiir ithn eine »Stitte der Begegnung mit Gott« (H.-J. Nagelschmied). In kri-
tischen Augenblicken, an den Kreuzwegen, bestimmt ein Traum im Werk
Andres das Leben seiner Hauptfiguren. Er ist ihnen im wahrsten Sinne des
Wortes »richtungweisend«. Andres glaubte an die »Fiihrungskraft der Trau-
me, an ihre »Kiinftiges enthiillende Kraft«; er teilte diesen Glauben mit
den Autoren der Heiligen Schrift, die immer wieder von »gottgesandten, zu-
kunftweisenden Traumen« erzédhlen (Anm. 187). Indes bleibt es oft schwie-
rig, die Botschaft des Traumes am Tage zu dechiffrieren und ihre Herkunft
zu bestimmen.

Das allgemein Gesagte gilt in ganz besonderer Weise von dem Prophe-
ten Jona, wie Andres 1thn in seinem Roman schildert. Sechs Traume an den
wichtigen Wendepunkten seines an iiberraschenden Wendungen reichen Le-
bens verweben sich unldslich mit dem realen Geschehen. Auch die Stimme,
die ihn zum Propheten von Ninive beruft, vernimmt er im Traum. Es ist die
Stimme eines Engels, der die Ziige seines Freundes und Erretters tragt. Viel-
leicht, so geht es Jona durch den Sinn, sind sie eine Person: »der freundliche,
der ihn tags belehrte, und der furchtbare, der ihm nachts donnernd seinen
Namen nachwarf« wie Steine, die die Treppe hinter ihm her poltern, um ihn
zu zerschmettern. Jona griibelt dariiber nach, »woher die Triume kommen«
und was ihn bedréangt: Gott, ein Ddmon oder einfach die Angst und Not eines
Mannes, der sich selbst und seinen Erinnerungen entflichen mdchte? Jona
kann und will nicht glauben, dass Gott durch den Traum zu ihm spricht, dass
er es ist, der ihm auftragt, Ninive zu predigen. Aber je mehr Jona sich die-
sem Ruf entzieht, desto mehr wird der Engel zum »Quélengel«, der thn mit
Stimmen und Gesichten quélt und schligt, sodass er flirchtet, er konne da-
durch an seinem Verstand Schaden erleiden. Jonas Angst vor den Traumen
ist grofer als die Angst vor der Peitsche seines Sklavenhalters, die Traume
sind schlimmer als der Uberfall der R4uber und die Ruten der Dimonenbe-
schworer. Jona klagt: »Sein Engel dringt in jeden Traum ein, und Sein Atem-
alles, alles durchblist er, durchfragt er, durchschauert, durchéngstigt, durch-
gliiht und durcheist er, ah, und verschlingt er — ich werde mich wohl ergeben
miissen...« (Anm. 188)

Jona wiinscht sich Schlaf ohne Traum; er beneidet die Menschen hundert
Generationen nach ithm, die in der Mehrzahl gar keine innere Welt besitzen,
die kein Organ mehr haben, um iiberhaupt noch Stimmen aus einer ande-
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ren, hoheren Welt zu vernehmen. Dr. Jonas, ein Vertreter dieser Menschen,
die das Numinose leugnen, fiihrt auch das, was der Mensch traumt, »auf sei-
ne innere oder dullere Ursache« zuriick und kann kraft seiner Wissenschaft,
der Seelenkunde, »beinahe alles verstehen, entschuldigen, aber auch durch-
schauen und entlarven«. Fiir Gott ist kein Raum in seinem Leben, weder in
dem, was er denkt, noch in dem, was er traumt.

Der Jona-Roman

Stefan Andres Jona-Roman »Der Mann im Fisch« erschien 1963 nach ei-
ner ldngeren Zeit des Schweigens — er hat sich offenbar intensiv mit dem
Thema befasst. Ein »lebenslang durchdachtes Buch« hat Karl Adolf Sauer
diesen Roman genannt (Anm. 189). Vermutlich ist es eine autobiografische
AuBerung, die Andres seinem Dr. Jonas in den Mund gelegt hat: »Damals
(da meine Vernunft mannbar wurde und sich allein in die Nacht hinauswag-
te) habe ich oft das Buch Jona gelesen. Lass dich anschaun, Jona, ich versi-
chere dir: ich schaute schon damals in deine Seele wie in die eigene.« (Anm.
190)

So ist dieser Roman auch nicht nur eine dichterische Nacherzéhlung der
biblischen Jona-Geschichte, sondern in ihn sind Stefan Andres personliche
religiose Erfahrungen eingegangen.

Autobiografische Ziige

Nicht von ungefahr hat Stefan Andres sich der Gestalt des Jona zugewen-
det, der sich seiner Berufung widersetzte und vor ihr floh; denn dies war
auch ein beherrschendes Thema seines eigenen Lebens.

In seinem Kindheitsroman »Der Knabe im Brunnen« erzahlt Andres, wie
sein Vater auf dem Weg zur Miihle seines Bruders zum ersten Mal von seiner
Bestimmung zum Priester sprach: »Er begann mir von Johannes dem T&u-
fer zu erzédhlen, wie seine Eltern ihn Gott versprochen hitten. Seit der Zeit
titen viele Eltern den Altesten, manchmal aber auch den Jiingsten, Gott ver-
sprechen. So hédtten denn auch Mutter und er dasselbe getan. Zwar wir"s,
als Mutter mich trug, noch ungewiss gewesen, ob ich ein Junge oder Mid-
chen sei. Aber wenn es ein Junge wir, so hitten sie gesagt, sollte er Priester
werden — freilich nur dann, wenn du es auch willst, fiigte er hinzu.« (Anm.
191)

Andres hat unter der hohen Anforderung seiner Bestimmung und der
Angst, ihr nicht entsprechen zu konnen, sehr gelitten. Mit elf Jahren kam er
auf die Klosterschule, das Collegium Josephinum in Holland. Zwanzigjahrig
trat er als Novize in ein Kapuzinerkloster ein — aber nach einem guten Jahr
verlieB3 er es wieder und lief damit seiner Bestimmung davon, jedenfalls der,
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zu der ihn seine Familie bestimmt hatte. Was ithn dazu bewegte, in die Welt
zu entweichen, hat Andres in seinem Erstlingsroman »Bruder Luzifer« (Jena
1932), den er als sechsundzwanzigjéhriger Student schrieb, gestaltet. Er er-
kannte, dass er in den Orden eingetreten war, »um da in jenes siindenlose,
sanfte Reich zu kommen, von dem die Mauern, die engen Fenster und Tii-
ren und die bitthindiggewdlbten Bogengédnge Bilder sind«. Er wusste noch
nicht, »dass die Siinde iiberall gedeiht, dass sie zumal in den Frommen und
Volllebigen wie der Wurm in rotreifen Apfeln sitzen kann«.

Als ihn die Siinde in seiner Einsamkeit iiberraschte, als er die Regel ver-
letzte, erinnerte er sich wieder des Fiebertraumes, den er als Zehnjihriger
kurz nach seines Vaters Mitteilung, dass er zum Priester bestimmt sei, gehabt
hatte. Er sah alles um sich herum wie eine Versammlung auf ihn achtender,
auf ithn wartender Geister, er sah den drohend wachsenden Zeigefinger des
Kaplans, der von den Kindern in der Holle sprach, die Boses getan hatten.
Weil er sich der Siinde hatte entziechen wollen, war er in den Orden einge-
treten. Er hatte schon Geist sein wollen, als er noch im Fleische war. Er hat-
te arm und einsam sein wollen, als er noch nicht reich war. Er hatte frei sein
wollen, als er noch nicht den Weg im Freien wusste.

Letztlich ging es Andres bei seinem Austritt aus dem Kloster um die Frei-
heit, sich der Welt hinzugeben. Freilich, als er sich die Freiheit nahm, wein-
te er iiber die Freiheit, die er sich verschafft zu haben glaubte; er fiirchtete
sich und ging beichten. Doch als er gebeichtet hatte, war ihm die Ode der
BuBle noch unertriaglicher, und er weinte von neuem... Darum lockte er wi-
der den Stachel und entwich in die Welt. » Von der Erlosung des Herzens« ist
das letzte Kapitel iiberschrieben, in dem Andres von seinem Abschied vom
Kloster erzdhlt. Ein Mitbruder sagte zu ihm: »Segne dich Gott mit Lust und
Leid, soviel du packen kannst! Dann hebt sich alles schon auf, und das ist die
Erlosung.« So zog der abtriinnige Monch aus der Enge des Klosters in die
Weite der Welt, um Gott zu begegnen. Es zog ihn nach Siiden, nach Italien.
Die biblisch-mittelmeerische Welt wurde seine Welt.

Von diesem seinem ersten Werk an bis hin zu seinem letzten begegnet uns
immer wieder die Gestalt des Priesters, der in menschlich {iberzeugender
Weise um den wahren Glauben ringt, aber ein gebrochenes Verhiltnis zu sei-
ner Kirche hat. Da ist in seiner Novelle » Wir sind Utopia« der exkommuni-
zierte Priester Paco, alias Padre Consalves, der dennoch seine priesterlichen
Vollmachten behilt. Als Karmelitermonch hatte er sich jeden Abend vor dem
Einschlafen und oft auch im Traum auf seine Insel Utopia gefliichtet und war
dann, als ihn diese Flucht in seinem Gewissen bedriickte, aus dem Kloster
fortgegangen und aus dem Orden ausgetreten. Er wurde Matrose auf einem
Frachter und befuhr die Meere, weil er meinte, dort frei zu sein.
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Da ist in der Roman-Trilogie »Die Sintflut« der katholische Theologiestu-
dent Lorenz Gutmann, der im Mittelpunkt der Handlung des zweiten Bandes
steht. Nach langem Zdgern lieB er sich nicht zum Priester ordinieren, weil er
immer deutlicher erkannte, »dass sein Christentum und das der Kirche sich
nur noch teilweise deckten«, und weil sein Gewissen ithm sagte, dass er kein
Wort sagen, Iehren, verkiindigen diirfe, wovon er nicht selber ganz iiberzeugt
sel.

Und da ist in Andres letztem Roman »Die Versuchung des Synesios« der
»Tag und Nacht Gott suchende Philosoph und Dichter« Synesios, der lan-
ge Zeit zogert, aus seiner philosophischen Abgeschiedenheit herauszutreten
und Verantwortung fiir die 6ffentlichen Dinge zu libernehmen. Die Versu-
chung, mit der er zu kimpfen hat, besteht darin, sich seiner Berufung zu wi-
dersetzen und vor der Ubernahme des ihm vom Volk angetragenen Amtes
eines Metropoliten von Ptolemais (Kyrenaika) ins Private zu flichen. Lange
zogert er; er hat triftige Griinde, abzulehnen, unter anderem den, dass er von
einigen Punkten seiner neuplatonischen Vorstellungen nicht abgehen konne,
weil seine Vernunft sie als wahr und darum als fiir ihn verbindlich anerkannt
hatte. SchlieBlich jedoch nimmt er seine Berufung mit allen Konsequenzen
an und wandelt sich vom neuplatonischen Philosophen zum christlichen Bi-
schof.

In die Reihe dieser Gestalten gehort auch der reformierte Pfarrer Dr. Hans
Jonas in seinem Roman »Der Mann im Fisch«, der seinen Pfarrerberuf auf-
gab und in die Abgeschiedenheit eines biirgerlichen Lebens nach Italien floh.
Seine Glaubenszweifel sind die von Andres selbst; so zum Beispiel, wenn er
sagt, dass ithn von Jugend auf die Idee der Vorherbestimmung gequaélt habe,
dass er bis zu seinem flinfunddreiBBigsten Lebensjahr »in der seelischen Fol-
terkammer dieser Idee gelebt, gebetet, gezittert, gewlitet« habe; oder wenn
er bekennt, dass er als junger Gottesgelehrter an dem Bilde Gottes irrewurde,
das Ménner thm gemalt hatten, die man fiir besonders heilig und in Gottes
Geist tief erfahren hielt; oder wenn er sagt, dass die Hauptsitze seines Glau-
bens, die von Zweifeln wie von Termiten ausgehohlt worden waren, beim
Horen der Nachricht vom Abwurf der ersten Atombombe auf Hiroshima in
sich zusammenfielen.

Aber es ist keineswegs so, dass Andres seiner Berufung auswich, weil er
kein Priester wurde. Er wusste sich vielmehr zum Kiinstler berufen, und der
Kiinstler war fiir ithn ein Priester im Tempel der Kunst, dazu berufen, einen
gottlichen Auftrag zu erfiillen, nimlich dem Durchschnittsmenschen die Zeit
zu deuten, deren halb blinder Zeuge er ist, und ihm die transzendenten Zu-
sammenhinge zu offenbaren. Aus dieser hohen Auffassung von der Kunst
erwuchs seine kompromisslose Haltung gegeniiber Unterdriickung und Mei-
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nungsterror, seine Weigerung, die Kunst irgendwelchen Zwecken unterzu-
ordnen, und sein eifersiichtiges Wachen iiber ihre Freiheit gegeniiber den
Forderungen sowohl des Staates als auch der Kirche.

Der Dichter Stefan Andres hatte durchaus etwas Prophetisches: Er wit-
terte mit einer unheimlichen Instinktsicherheit die Bedrohung der Mensch-
heit durch das Reglement der Verwaltung. Er kiindigte seinem Volk die he-
reinbrechende Katastrophe an und hatte den Mut, als oft einzigen Weg der
Rettung den Gehorsam gegeniiber korrupten Systemen zu verweigern. Im
Blick auf die Kirche sagte er: Eine Kirche, die Prophetie auf die Hierarchie
reduzieren mochte, schwicht ihre eigenen Impulse. Sie verfillt dem Juridi-
schen und dem Ritualismus im Kult. Wenn die Prophetie in der Kirche zum
Schweigen verurteilt wird, wird sie au3erhalb der Kirche ihre Stimme erhe-
ben.

Der katholische Pfarrer Jacques Geulen, ein Freund Andres‘, sagte nach
dessen Tod: »Ich weil}, es bleibt riskant, ithn einzuordnen in die Reihe der
Berufenen, die nicht schweigen konnen von dem, was sie gesehen und ge-
hort haben. Dennoch wage ich die Behauptung: Wir haben einen Propheten
in der Stadt der Menschen verloren!« (Anm. 192) Andres sah die wachsen-
de Gefahr, die profanisierende Welt konne sich in einer schrankenlosen Ge-
sellschaftskritik selbst vernichten. Er negierte nicht die Entwicklung, aber er
blieb nicht derart im Heute eingeschlossen, dass er sich von Zeitstromungen
tragen lieB. Er sah den Bindestrich zwischen gestern und heute und wuss-
te, dass sich christliche Existenz zwischen diesen beiden Polen in Verant-
wortung fiir die Zukunft bewihren muss. Geulen zieht auch die Parallele zu
dem Propheten Jona: Stefan Andres »suchte auf der bunten Landkarte seiner
Traume jene Insel, wo er, auf einem Esel umherziehend, die Predigten von
den acht Seligkeiten und vom Allvereiner Dionysos halten konnte. SchlieB3-
lich aber wurde ihm das triumende Entweichen auf eine imaginére Insel als
eine Flucht aus der Wirklichkeit bewusst. Die Parallele mit dem Propheten
wird hier deutlich. Jonas wollte sich der Hirte seines Auftrags entziehen.
Tarsis als Fluchtpunkt war sein Utopia. Gottes Utopia blieb unausweichlich
Ninive: »Dort will ich dich treffen.<« (Anm. 193)

Geulen sagt: »Aufgabe und Schicksal eines Propheten transportierte er
(Andres) aus dem Alten Testament in das 20. Jahrhundert. Er selbst ist »der
Mann im Fisch< mit Unruhe und Angst vor eigenen Illusionen. Ein »men-
schenhassender Unheilsprophet« war er nie. Er hatte seine Erfahrungen mit
Menschen, aber auch mit dem, der Menschen fiihrt. Aus diesem — wenn auch
von Fragen gequélten — Glauben musste er reden.« (Anm. 194)

So wurde fiir Andres die Geschichte des Jona zum »Gleichnis fiir den las-
tenden Lebenslauf des Dichters selbst als des wachgerufenen Menschen, als
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des besorgten Sehers, der zuweilen aus Zeit und Volk flicht, um iiber das
Ewige zu sinnen und es beiden einleuchtend nahe zu bringen« (Anm. 195).
Aber sosehr die Flucht des Jona vor seiner Berufung und die letztliche Er-
fiillung seines Auftrages von Andres aus ganz personlichen Erlebnissen und
Erfahrungen gestaltet worden sind, so sehr sind sie doch ins Exemplari-
sche, Allgemeingiiltige erhoben: als Flucht des Menschen vor seinem inne-
ren Auftrag, als Zweifel des Menschen an seiner Berufung, als Ungehorsam
gegeniiber der uniiberhérbaren Stimme seines Gewissens, die letzten Endes
den Gehorsam erzwingt.

Die drei Ebenen des Romans

Die Romanhandlung spielt sich auf drei Ebenen ab. Sie beginnt auf der
historischen Ebene mit der Geschichte des alttestamentlichen Propheten
Jona aus dem 8. vorchristlichen Jahrhundert. Sie wird erzdhlt bis zu dem
Zeitpunkt, wo Jona von den Seeleuten ins Meer geworfen und von dem gro-
Ben Fisch verschlungen wird. Damit taucht er in die mythische Ebene der
Zeitlosigkeit ein, die Andres die »Nichtzeit« nennt. Auf dieser zweiten Ebe-
ne des Romans begegnet Jona seinem Gegenbild aus dem 20. Jahrhundert:
dem Pfarrer Dr. Hans Jonas. Dieser erzihlt ihm seine Geschichte, und zwar
spiegelbildlich von ihrem Ende her, von seinem Eintauchen in die Nichtzeit
in die Zeit zuriickgehend. Damit wird die dritte Ebene erreicht: die zeitge-
schichtliche Gegenwart. Die Zeit der Vergangenheit und die Zeit der Gegen-
wart werden iiber die Nichtzeit jenseits der Zeit miteinander verkniipft. Der
alttestamentliche Jona und der zeitgendssische Jona spiegeln sich ineinan-
der.

Ob dies dem Dichter in kiinstlerisch iiberzeugender Weise gelungen ist,
dariiber gehen die Meinungen auseinander. Sie reichen von »meisterhaft ge-
gliickt« (Hans Wagener) und »sehr gut, sehr gelungen« (Bernt von Heiseler)
bis »nicht iiberzeugend« (Michael Freiherr Marschall von Bieberstein u. a.).
Viele Kritiker halten die Aktualisierung fiir zu konstruiert und gewalttitig.
Sie empfinden es als Stilbruch, dass die blutvolle Erzdhlung zum intellek-
tuellen Disput, die Handlung zur Abhandlung, die Parabel zum zeitgendssi-
schen Traktat wird. Einige vertreten die Ansicht: Auch wenn Andres sich auf
die fantasievolle Nacherzdhlung der biblischen Jona-Geschichte beschrankt
hitte, wire jedem Leser deutlich gewesen, dass Jona reprisentativ fiir ein
allgemeinmenschliches Verhalten steht (H. G. Roétzer). Andere meinen, der
Dichter hétte sich bescheiden und eine Novelle der beiden Jonasse schreiben
sollen (G. von Lojewski). Aber wie dem auch sei, die Absicht des Dichters
ist klar: » Andres wollte Jona zum zeitlosen Typus erheben, der iiberall ist
und niemals ausstirbt.« (Anm. 196)
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Die historische Ebene

Um die dichterische Nachgestaltung der biblischen Jona-Geschichte, die
etwa zwei Drittel des Romans einnimmt, verstehen zu konnen, sind einige
historisch-exegetische Vorbemerkungen (zu den Aussagen der Bibel) uner-
lasslich:

Die biblische Erzéahlung nennt im ersten Satz Jona einen »Sohn Amittais«
und identifiziert ihn dadurch mit dem im 2. K6nigsbuch (14, 23-25) genann-
ten Propheten Jona, von dem wir — abgesehen von dieser Erwahnung — keine
Kenntnis haben. Wir erfahren hier von ihm lediglich

- dass er aus Gath-Hepher stammte, einem kleinen Ort im galildischen
Bergland im Gebiet des Stammes Sebulon auf halbem Wege zwischen dem
See Tiberias und dem Karmelgebirge, einige Kilometer nordostwirts von
Nazareth,

- dass er zur Zeit des Konigs Jerobeam II., also in der ersten Hailfte des 8.
vorchristlichen Jahrhunderts, lebte,

- dass er den Konig Jerobeam, obwohl dieser wegen seines Gotzendiens-
tes dem Herrn missfiel, zu einem Kreuzzug gegen die araméische Stadt Ha-
math hoch im Norden Syriens ermunterte und

- dass es seinem Gottesspruch entsprechend gelang, verloren gegangenes
Land fiir Israel zuriickzuerobern, ndmlich: Hamath und das ganze Gebiet im
Norden bis zum Toten Meer im Siiden.

Nach dem Sieg von Hamath erbliihte das wirtschaftliche Leben im Lande.
Israel erreichte einen Lebensstandard wie nie zuvor in seiner Geschichte.

Jona war demnach ein Eiferer flir sein Volk gegen dessen Erbfeind (»Gott
mit uns« gegen unsere Feinde), gehorte also zu jenen Heilspropheten, auf die
sich der nationale Hochmut Israels berufen konnte und von denen er seine
religiose Weihe erhielt. (Die Parallele zur religiosen Legitimierung des Na-
tionalsozialismus ist unmittelbar deutlich.) Gegenspieler des Jona war der
Prophet Amos, der den national-religiosen Hochmut Israels aufs schirfste
geillelte (Amos 3, 1ff; 6, 11f.; 9, 7). (Sie stehen einander gegeniiber wie die
Deutschen Christen und die Bekennende Kirche im Dritten Reich.) Amos
klagte diejenigen an, die mit den Erfolgen Jerobeams II. im Ostjordanland
prahlten, und bedrohte sie mit einem Volk, »das euch bedrangen wird von
Lebo Hamath bis zum Araba-Tal« (Amos 6, 14).

Diese Formulierung ist eine deutliche Anspielung auf den Gottesspruch
des Jona. »Die Vermutung liegt nahe«, sagt H. W. Wolff, »dass er (Amos) in
dieser Gerichtsansage kritisch auf jene heilsprophetische VerheiBung Jonas
angespielt hat.« (Anm. 197)

Genau auf dieser Linie der Anklage des national-religiosen Selbstbewusst-
seins Israels liegt das Buch Jona, das mindestens 400, wenn nicht 500 Jahre
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nach Lebzeiten des Propheten Jona entstand. Fiir seinen Verfasser war der
Prophet Jona bereits eine Gestalt aus »sagenhaft fernen Zeiten« (v. Rad). Er
nimmt keinerlei Bezug auf die Rolle, die der Prophet im Zusammenhang mit
dem Kriegszug gegen Hamath spielte, er hat iiberhaupt kein historisches In-
teresse. Er wirft gleichsam das Gewand seiner frei erfundenen, mirchenhaf-
ten, zeitlosen Geschichte dem historischen »Jona, Sohn des Amittai« liber,
aber er tut es so, dass er den religids-nationalen Eiferer fiir sein Volk gegen
dessen Hauptfeind in Frage stellt. »Diese kritische Sicht der vorexilischen
Heilsprophetie bildet das geschichtlich tragende Fundament in der Baustruk-
tur des Jonabuches.« (Anm. 198)

Andres vollzieht, der Einleitung der biblischen Lehrerzdhlung entspre-
chend, die Gleichsetzung des legendaren Jona des Prophetenbuches mit dem
historischen Propheten Jona des 2. Konigsbuches, indem er die Geschichte
des Jona in zwei Abschnitte gliedert: die des Propheten von Hamath und die
des Propheten von Ninive. Da beide einander kontréir gegeniiberstehen, muss
es einen Bruch im Leben des Jona gegeben haben, der den Heilspropheten
zu einem Unheilspropheten werden lie3. An dieser Bruchstelle setzt die Ro-
manhandlung ein. Die Geschichte des Propheten von Hamath erféhrt der Le-
ser aus Riickerinnerungen Jonas. Die Geschichte des Propheten von Ninive
erlebt der Leser als Zeuge des erzdhlten Geschehens unmittelbar mit.

Auch das ist auf die historisch-theologischen Reflexionen des Dichters
zuriickzufiihren, dass er in seinem Roman den Propheten Amos zum Gegen-
spieler des Jona macht, der den Propheten von Hamath verdammt und den
Propheten von Ninive erweckt. Dabei hat Andres natiirlich die nahe liegen-
den Parallelen zwischen der geschichtlichen Situation zur Zeit Jerobeams II.
und der geschichtlichen Situation zur Zeit des Dritten Reiches im Blick.

Der Prophet von Hamath. Als der grofle Sieg von Hamath, den Jona pro-
phezeit hatte, errungen worden war, sal3 der Prophet in seinem Zelt und hor-
te, wie drauflen der vom Konig und ihm feierlich verkiindete Bann Jahwes
an den Besiegten vollzogen wurde. Blut floss in Stromen, aber es roch nicht
nach Jahwe, sondern nach Baal. In Jona stieg der Verdacht auf, dass Gott mit
dieser Sache nichts zu tun habe; denn was miisste das fiir ein Gott sein, der
nach so viel Blut lechzt. Jona verfiel ins Griibeln. Wie war er in die Rolle
des Kriegs- und Blutpropheten geraten? War er wirklich der Stimme Gottes
gefolgt oder vielleicht nur der der betrunkenen Wahrsagerinnen, die ihn be-
tort hatten? Zwar schien der grof3e Sieg von Hamath die gottliche Herkunft
der Stimme zu bestétigen, denn es ist ja nun einmal allgemein iiblich, Gott
auf der Seite des Siegers zu sehen; aber der junge Prophet begann in die-
ser Nacht zu begreifen, »dass ein so gearteter Gott immer mehr die glatten,
handlichen Formen eines Gebrauchsgegenstandes annimmt. Dieser Konig
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Jerobeam und seine Umgebung arbeiten mit Gott, als wére er ein Stoff und
eine Kraft, iiber die man verfiigen konnte. Und die eigenen Ziele versteck-
te man samt aller Bosheit und Grausamkeit im Bild dieses Gottes und ent-
zog sie damit jeder Beurteilung — was Gott tut, das ist wohl getan, ja, und
durch die Rinne gluckerte das Blut der angeblich zu Seiner Ehre und nach
Seinem Willen Geschlachteten.« (Anm. 199) Solche Gedanken waren es, die
thn vom Lager in die Nacht hinaustrieben, »in die Nacht des bildlosen, un-
bekannten Gottes«.

Der Konig empfand schmerzlich den Verlust seines Propheten, der Stim-
me von Hamath. Er brauchte ihn, brauchte ihn gegen seinen Hauptfeind.
»Mit Jona jag ich die Assyrer auf die Biume oder, wenn keine da sind, in
die Wiiste«, sagte er anldsslich einer Truppenparade am Jahrestag des Sie-
ges von Hamath zu seinem Obristen. Er hatte Lauscher in allerlei Gestalt
und Maske iiber die Berge und durch die Téler Israels geschickt, um Jona auf
die Spur zu kommen; nun ldsst er sich von ihnen Meldung machen. Keiner
von ihnen hatte Jona ausfindig machen kénnen, aber sie berichten thm, was
sich die Leute von ithm erzédhlen: Einige sagen, er habe sich auf dem Hohe-
punkt seines Erfolges unsichtbar und unauffindbar gemacht, um sich bereits
zu Lebzeiten einen Mythos zu schaffen. Das sei ihm in den untersten Volks-
schichten auch gelungen, aber die Aufgeklarten wiissten, dass der Konig sich
so viele Jonas machen konne, wie er brauche. Viele Leute jedoch beten zu
Gott um die Wiederkehr des Propheten, damit er — wie einst Elia — das Land
von aller Abgétterei sdubere, ein neues, herrliches Hamath unter den Feinden
Israels anrichte und das Reich Davids und Salomos wiederherstelle. Wieder
andere, besonders unter der jungen Intelligenz, deuteten das Verschwinden
des Propheten von Hamath so: Er habe vorausgesehen, dass das Volk die
Freundlichkeiten des Himmels missverstanden und ihm die zwanzig fetten
Jahre nach dem Sieg nicht bekommen wiirden. Dagegen hatten andere ein
Gerticht iiber Jona in Umlauf gebracht, um den Mythos des Davongegan-
genen im Keime zu ersticken: Jona sei auf der anderen Seite — in Assur! Er
wohne in Ninive als Berater des assyrischen Konigs und sei dabei, der assy-
rischen Sturmflut das Bett zu graben, nach Israel hin, bis nach Agypten.

Der Ko6nig schloss die Audienz mit den Worten: » Wir brauchen Jona, eben
darum finden wir ihn.« Und er fand ihn.

Jona hatte sich nach dem Sieg von Hamath den Bart gestutzt und war in
die Anonymitét gefliichtet. Er hatte ein Weib genommen, eine Familie ge-
griindet und lebte als Weinbergbesitzer ein gut biirgerliches Leben. Niemand
in seinem Umkreis wusste, dass er der Prophet von Hamath war. Er selbst
hatte die Erinnerungen an seine Vergangenheit, die ithn zuweilen bei der Ar-
beit oder beim Einschlafen iiberfielen, gewaltsam verdrangt. Er schnitt sie
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ab, wie er mit der Weinbergschere iiberfliissige Rebzweige abschnitt. Er hiu-
felte sie zu, grub sie unter, verbrannte sie wie die abgeschnittenen Rebzwei-
ge.

Zwanzig Jahre waren seit dem Sieg von Hamath vergangen, da pochte es
gegen Abend an das bereits geschlossene Tor seines Hauses. Es war der Rei-
terobrist, dem seinerzeit im Krieg gegen Hamath der Konig das Kommando
der Ehrenwache fiir den Propheten iibertragen hatte und der Jona bis zuletzt
freundschaftlich verbunden gewesen war. Er kam mit Jonas einstigem Schii-
ler und Diener sowie einer Schar Soldaten und begrii3te stiirmisch den lan-
ge Gesuchten und endlich Gefundenen. Nachdem Jona den ersten Schrecken
iiberwunden hatte, bewirtete er seine Géaste und schenkte ithnen reichlich
Wein ein, um sie betrunken zu machen. Er heuchelte Bereitschaft, mit thnen
zu gehen, und stieg hinauf in das Schlafgemach zu seiner Frau, um Abschied
von ihr zu nehmen. Wéhrend Jona seinem Zorn auf alle, die Propheten brau-
chen und missbrauchen, Luft machte, betete seine Frau: »Hor es nicht, Herr,
es ist das Weinen des neugeborenen Propheten, der sich vor deinem Wort
fiirchtet!« — Im Morgengrauen tappte Jona iiber die Schlafenden hinweg und
suchte das Weite. Er hatte in den Jahren seiner Verborgenheit oft diesen Tag
der Flucht vorausgesehen und sich auf dem Berge Garizim eine Hohle als
Versteck ausgekundschaftet. Dorthin machte er sich auf den Weg.

Jona und Amos. In der Zeit der Verborgenheit des Propheten von Hamath
trafen wiederholt Jona und Amos aufeinander. Schon ihrer dueren Erschei-
nung nach waren sie krasse Gegensétze: Jona, der Gutsbesitzer, eine grofie,
stattliche Gestalt mit einer Stimme wie eine Posaune; Amos, der Maulbeer-
pfliicker aus Thekoa, ein kleingewachsenes, diirres Médnnlein mit der Stim-
me einer Hirtenschleuder.

Ohne einander zu kennen, begegnen sie sich zum ersten Mal, als Amos,
um seinen Hunger und Durst zu stillen, in den Weinberg Jonas eindrang und
von seinen Trauben nahm. Jona packte ihn, erschrak jedoch, als er sein Ge-
sicht mit den nachtschwarzen, brennenden Augen sah. Er herrschte ihn an:
»Schau mich nicht so an, als wire ich ein Rétsel des Herrn!« Jona fiirchtete
sich vor thm, ohne zu wissen, warum; Amos aber ahnte, wer vor ihm stand.
Fortan hielt er sich in dessen Néhe auf.

Als einmal Jonas Frau mit ihrem Sohn hinausging, um den Propheten
Amos zu horen, sagte dieser zu ihr ein Rétselwort: »Du wirst einen erwach-
senen Mann gebiren.« Ihr selbst blieb dieser Spruch unbegreiflich, aber Jona
wusste wohl, dass es sich nur um die Wiedergeburt des in ihr verborgenen
Propheten Jona handeln konnte. Jona baumte sich innerlich gegen diesen Ge-
danken auf. Unabldssig beschiftigte ihn die Frage, wozu sich Gott eigentlich
Propheten erwihlte. »Was Gott tut, muss Sinn haben«, dachte er bei sich.
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»Wire er es, der die Propheten schickte, miisste in ihren Worten zugleich die
Macht enthalten sein, uns zu dndern. Aber gerade das ist ja nicht der Fall.

Warum also Propheten? — Wenn sie Heil verkiinden, liigen sie! Verkiin-
den sie aber Unheil, um den Menschen zu bessern, soll man sie totschlagen,
denn dann ist ihre Liige doppelter Art: sie verkiinden ein Unheil, das nicht
eintrifft, und wollen damit ein Ziel erreichen, das nicht moglich und damit
nicht in Gottes Plan liegen kann: das Heil der Menschen.« (Anm. 200) Was
hatte denn seine eigene Heilsprophezeiung bewirkt? War Israel nach dem
Sieg von Hamath frommer, der Heilige in Israel gegenwirtiger geworden?
Und was bewirkten die Scheltworte und Drohungen des Amos gegen Si-
chem, dieses unerschiitterliche Bollwerk widergdttlichen Stumpfsinns? » Ar-
mer Amos, was hast du dich der immer vergeblichen Miihe unterzogen, die
Unbelehrbaren zu belehren und Geist auf den Misthaufen zu gieen!«

Jona bewies dem Herrn mit lauter Einzelheiten, »dass Israel kein Volk
sei, mit dem sich der Heilige unter den Volkern bezeugen und Ehre einlegen
konne, auch Juda nicht! Und nicht die Syrer, die ihre Kinder dem Baal brie-
ten! Und nicht die Philistier, und nicht die Agypter und nicht die Stimme
aus der Wiiste und erst recht nicht die Bestie Assur, die da auf dem Bauche
kriecht, die Volker frisst und verdaut und alles zu blutigem Kot verwandelt,
die ganze Erde!« (Anm. 201)

Eines Tages machte sich Jona auf, Amos zu suchen. Er fand ihn in Bethel
am Eingang zum Heiligtum und erkannte in ihm den Traubendieb, der in sei-
nen Weinberg eingedrungen war. Er hielt den Voriibergehenden einen zer-
teilten Granatapfel hin, in jeder der ausgestreckten Hdnde eine Hilfte; sie
waren leer, ohne die rubinenen Kerne. Dabei rief er immer die gleichen Wor-
te: »Und mein Volk bliihte wie der Granatapfel, und der Granatapfel rundete
sich und gldnzte — aber er brachte keine Frucht.«

Was Amos im Anschluss daran unmissverstiandlich, eindeutig und zu ver-
schiedenen Malen verkiindete, klang in den Ohren des auserwihlten Vol-
kes wie eine Gottesldsterung: »Nicht nur der Samen Israels ist von Jahwe
erwahlt, auch die anderen Volker, alle Volker stehen im Blickfeld Jahwes,
sind in seinem Herzen aufgeschrieben. Jedes Volk ist von Gott bewegt, ein
jedes zu seinem Ziel. So wie er das Volk Israel aus Agypten gefiihrt habe,
so die Philister aus Kreta, die Kuschiten aus Athiopien nach Agypten. Kein
Volk lebe ohne Gottes Herzschlag, und kein Volk sterbe, ohne dass Gott in
seiner Herzgrube den Todesstich fiihle. Das Volk Israel solle immerhin von
sich glauben, Jahwes Bild am reinsten und tiefsten in seinem Geist zu tragen,
jedoch was niitze ihm dieser Glaube an sich selbst und die eigene Sendung,
wenn keine Taten folgten!« (Anm. 202)
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In Jona stieg Groll auf gegen Amos, er fiirchtete sich vor ihm. Da ging er
geradewegs zu dem Hohenpriester Amazja und forderte ihn auf, Amos aus-
zuweisen. Zwei Tage darauf kam es zu jener Begegnung zwischen dem Ho-
henpriester Amazja und dem Propheten Amos, von der im 7. Kapitel des
Buches Amos berichtet wird. Andres hilt sich in seiner Schilderung eng an
diese Vorlage, jedoch lésst er Jona zum heimlichen Zeugen ihres Gespraches
werden:

»Der Hohepriester sprach mit Amos — und zwar freundlich, der Tonfall
wurde schlieBlich bittend: dass der Prophet doch von Bethel ablasse, ja, er
sagte: ablasse! Die einfachen Leute seien erregt und die Vornehmen scho-
ckiert. Wenn Amos sich nicht fortmache, sei es durchaus moglich, dass der
Konig eingreife, in Bethel stehe nun einmal des Konigs Stift.

»Wenn es Jahwes Haus ist, kann es nicht des Konigs Stift sein¢, kam es aus
der Ecke des Hofes, die vom Licht der Fackel nicht erreicht wurde.

»Streiten wir dariiber nicht. Denk lieber daran: der Konig kann dich toten!«
Es entstand eine kurze Pause, und Amazja fuhr fort: »Ja, das ist dir gleich ...
Aber wir — wir haben dann wieder Streit mit dem Orden der Propheten — «

»Ich gehore keinem Orden an.<

yWarum willst du nicht wirklich lieber in Judda weissagen?< Amazja
sprach wie eine Amme zu einem eigensinnigen SchoBkind.

»Weil mir Jahwe, als er mich rief, dem Hause Israel zu weissagen auftrug
— nicht dem Hause Juda.<

»Weissagen?« schrie Amazja, vom Zorn jih hingerissen, seine Stimme
war nun geklumpt und verriet besser als seine Worte, was ihn bis zum Ersti-
cken fiillte. yDas nennst du weissagen, du blokender Streithammel aus The-
koa, weissagen — wenn du uns schiltst, unsere Siege verhohnst, wenn du Is-
rael und Juda mit leeren Schoten und faulen Granatipfeln vergleichst? Ich
kann nicht weissagen, aber das sage ich dir: wer den Leuten Kot an den Kopf
wirft, wird Steine zuriickbekommen !«

Jona war so voller Zustimmung fiir Amazja, dass er heftig nickte und da-
bei fast iiber die Mauer in den Hof gestiirzt wéare. Amos schwieg, man horte
seinen Atem, dann sagte er: >Ich werfe das Wort, das mir Jahwe aufgetragen
hat, auf die Menschen — nennst du, ein Hohepriester in Israel, dieses Wort
— Kot?«

»Nichts hat dir Jahwe aufgetragen< Amazja keuchte vor Erbitterung, >dei-
ne Worte sind leer wie deine Granatapfelhélften. Du hast kein Zeichen vom
Himmel hinter dir, nicht einmal weissagen kannst du — oder héltst du deine
Drohworte fiir Weissagungen?«

Wieder tat sich aus dem Winkel, wo Amos im Dunkel stand, dieses Schwei-
gen auf — wie ein Trichter, wie ein Horn, man horte nur den Atem dessen,
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der da am Mundstiick dieses Hornes aus allen Kriften schwieg. Und da sah
Jona, wie sich das Licht im Hof ruckhaft hob und auf Amazja zukam. Hin-
ter der Fackel entdeckte er den, der sie aus dem Halter genommen hatte und
durch den Hof trug: Amos, seine Gestalt schrieb sich, da er die Flamme nun
auf eine drohende Weise iiber sich hielt, schwarz gegen die erleuchtete Mau-
er des Hofes — Jona hatte die schreckliche Vorstellung, einen Buchstaben
aus dem Namen des Hochgelobten zu sehen. Da schloss er die Augen und
hitte am liebsten die Finger in die Ohren gesteckt, nur um nicht diese Stim-
me zu horen, die nun durch das Horn des Schweigens durchkam, nicht laut
und nicht leise, auch nicht drohend und furchtbar, sondern genau, ins Ohr
gestochen und ganz gegenwirtig, gegenwirtiger als der Gestank von Blut
und Verwesung, der sich in Jona im selben Maf3e verlor, wie er dieser Stim-
me lauschte, dieser alles andere wegfressenden Stimme, die einfach da war,
ganz nah und vernehmlich, und etwas mitteilte, ohne Eifer, ohne Drohen,
ohne Werben und ohne Beschwichtigen, ohne die geringste Beimischung
von etwas, das nicht die Mitteilung war. Und die Stimme machte drei Mit-
teilungen: eine fiir die Kinder Amazjas: Sie werden alle durch das Schwert
umkommen; eine filir die Frau des Amazja: Sie wird ihre Blo3e umherzeigen
miissen und unter den Schenkeln fremder Krieger zur Hure werden; eine fiir
Amazja selber: Er wird fortgefiihrt und in fremdem Boden begraben werden
—>so spricht der Herr — weil du ein Zeichen verlangtest!«

Jona hérte ein Achzen dort, wo Amazja stehen musste, und er sah, wie
Amos die Fackel hob und auf den Hohenpriester zuging. Da gliihte die Mau-
er hinter Amazja von den ausgespannten blutigen Héuten des Gerbers auf.
Amazja duckte sich, schlug beide Hénde vor sein Gesicht und schrie auf,
nicht anders, so kam es Jona vor, als wiare Amos ein Schinder und hétte in
diesem Augenblick Amazja mit der Fackel geblendet. Jona sah, wie Amaz-
ja auf allen vieren davonkroch — durch das Tor -, dann torkelte sein Schritt
durch die gewundene Nacht. Jona lauschte noch, da horte er vor sich ein La-
chen — wie ein Kieselstein aus der Schleuder traf es ihn, er griff sich an die
Stirn, sah zugleich die Fackel von unten her ndherriicken, offenbar hatte er
durch irgendeinen Laut des Entsetzens seine Anwesenheit verraten, und da
hatte sie ihn getroffen: diese Stimme, noch ins Dunkel gezielt, trifft sie. Jona
schwankte, er hielt sich nur mithsam auf dem Stapel der Haute aufrecht. Und
er horte Amos hinter der Fackel sprechen: yDu Fuchs! Der Herr kennt dei-
ne Hohle. Er wird dich ausrduchern an seinem Tage!< Amos hob die Fackel,
als wollte er Jahwe zuvorkommen, Jona horte weiter die Stimme: »Du sollst
zum Zeichen werden: Du wirst den Tod erleiden und nicht sterben; weissa-
gen wirst du und nicht recht behalten; Gnade ausgieBBen und der Gnade nicht
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teilhaftig werden, so spricht der Herr, bis du an ihm deinen Menschenwitz
verbraucht hast.«« (Anm. 203)

Als Jona wieder nach Hause zuriickkehrte, fiihlte er sich wie ein Wurm,
der von einem Spaten zerteilt worden war. Der schwéchere Teil — der Pro-
phet von Hamath — starb; der stirkere Teil aber — der zukiinftige Prophet von
Ninive — lebte weiter.

Der Prophet von Ninive. In der Nacht nach seiner Flucht wurde Jona in
der Hohle, in der er Zuflucht gesucht hatte, von Gesichtern und Stimmen
iberfallen. Er wurde zum Propheten von Ninive berufen. Jona aber zweifel-
te an seiner Berufung: » Wieviel Gesichter hast du denn, du Gott Abrahams,
Isaaks und Jakobs?« War, was er im Traum vernommen hatte, sein oder Got-
tes Wort? Gott konnte doch nicht etwas Unsinniges von ihm fordern. Und es
wére unsinnig, diesen assyrischen Bauchaufschlitzern den Untergang ihrer
grofiten Stadt vorherzusagen! Wozu denn? Damit sie sich bekehrten? — Jonas
Entschluss stand fest: »Dir wird nicht gepredigt, nicht einmal das Wort vom
Untergang wird dir vor die Stirn geknallt, du wirst ohne Propheten, ohne
Warnung, ohne Gnade umgestiirzt, wenn deine Stunde kommt. Dann wird
sich die Erde, die dich trug, aus Ekel vor dir schiitteln, und deine Mauern ha-
ben plétzlich Falten und fallen wie die Schleier der Ténzerinnen herab. Die
fallenden Steine, das sind deine Propheten, und der Pflug, der quer durch dei-
nen Bauch das Wort Gottes zieht und dich ganz eben macht. Und die Enkel
derer, die du geschunden, gepfahlt und deportiert und zu deinen Sklaven ge-
macht hast, sie sind an jenem Tag da und streuen dir Salz in die Furche dei-
ner Fruchtbarkeit. Und auf der Stelle, wo seine Stiadte standen, wird es wiist
sein, und das Wort Assur wird allen Vilkern zum Ausdruck fiir Schindanger
und Gottes Zorn! Das ist die Buf3e, die ich dir predige, aber leise, dass du sie
nicht horst und dich nicht bekehrst — du stinkende Hure hinter den Fliissen.«
(Anm. 204)

So ritt Jona auf seinem Esel die Strafle nach Jaffa hinab. Von dort wollte
er iiber das grof3e Meer fahren, hinaus aus den Grenzen Israels, aus dem Be-
reich der Stimme, die ihm {iberall nachgefolgt war, bis in die Hohle auf dem
Berg, ja bis in seine tiefsten Traume hinein; diese Stimme, die die Seele um-
stellte, »die nicht spricht, sondern mitteilt, Worte, nicht zum Horen, sondern
zum Anschauen: Zeichen, zwingend, tief, die Seele anfiillend mit Wonne
und Angst«. (Anm. 205)

In seiner schier unerschopflichen Fabulierlust erfindet Andres immer neue
Abenteuer, die Jona bestehen muss, bis er endlich auf das Schiff gelangt, das
thn nach Tarschisch bringen soll. Wunderbares und Schreckliches widerfahrt
thm auf dem Wege. Erst bleibt er auf unerklirliche Weise in Gefahren be-
wahrt, dann — als er das Schicksal frech herausfordert — wird er in die » Ab-
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fallgrube des Lebens« geworfen, in ein unterirdisches Gewolbe, in dem die
von Ddmonen Besessenen hausen und in dem er das grauenvolle Ritual der
Déamonenaustreibung iiber sich ergehen lassen muss. Jona verwiinscht den
Tag seiner Geburt. Die Finsternis in seinem Kopfund vor seinen Augen wird
immer dichter; er sinkt in tiefe Umnachtung. Aber schlieBlich wird er durch
einen geheimnisvollen Fremden mit Namen Rapha aus dem Ort des Gréuels
errettet.

Dieser Fremde war ein Holzhédndler, ausgerechnet aus Assyrien; aber Jona
deuchte zuweilen, er wire ein himmlischer Bote, ein Engel des Herrn; denn
»Gott gebietet dem Engel, auch nicht den Saum seines blitzenden Gewandes
unter seiner Hiille hervorlugen zu lassen, denn die Wahrheit soll nicht mit
threm himmlischen Griff den Menschen wiirgen, sondern ihn frei machen«.
(Anm. 206) Rapha wusch den Besudelten, salbte seinen wunden Riicken und
kleidete ihn in ein neues Gewand. Er fiihrte ithn nach Jaffa hinab, riihrte un-
terwegs mit seinen Fragen und Antworten sein Innerstes auf, konfrontierte
thn mit herausfordernden Situationen und nahm ihn schlieBlich mit auf sein
Schiff, das im Hafen von Jaffa lag.

Mit diesem Schiff fuhr Rapha ihn, wohin er wollte, von Insel zu Insel, im-
mer weiter, angetrieben von der Furcht, der Raum zwischen ihm und dem
Gott seines Volkes sei noch nicht grof3 genug. Doch immer wieder rief Ra-
pha ihm ins Bewusstsein, dass er auf der Flucht war, auf der Flucht vor Gott
und seinem Auftrag. Rapha gab zu bedenken: Es konnte sein, »dass du unter
dem Gott, der dich in Ruhe lasst, schlimmer leidest als unter dem, der dich
quélt«. Und: Vielleicht wirst du einmal einsehen, »dass der Prophet sein Ni-
nive dringender braucht als Ninive seinen Propheten«. Aber Jona — am Tag
durch Rapha und nachts im Traum durch den Engel mit Raphas Gesicht be-
driangt — verlieB3 das Schiff seines Freundes und Wohltéters, ohne sich von
ithm zu verabschieden. Er wollte auf der griechischen Insel leben, um dort
seine Vergangenheit zu vergessen und durch nichts mehr an seinen Gott er-
innert zu werden.

Aber der vermeintliche Weg in die Freiheit fiihrte ihn — um einer schonen
Sklavin willen — geradewegs in die Sklaverei. Fast nahm er sie freiwillig auf
sich; denn solange er Sklave war, konnte er seinen Auftrag nicht erfiillen.
Auf der Insel begegnete er dem griechischen Rhapsoden Epiphanes, der als
Knabe noch den Dichter Homer gesehen und gehort hatte. Die Gespriache
zwischen ihnen geben Andres Gelegenheit, die Weltdeutung durch die grie-
chischen Goétter und die durch den alttestamentlichen Gott miteinander in
Beziehung zu setzen. Epiphanes lehrte Jona die Sprache der Jonier und trug
thm die Leidensgeschichte des Odysseus vor, dieses vom Meergott verfolg-
ten und von einer keuschen Goéttin behiiteten Helden. Da rief Jona aus: » Ach,

121



dieser Gliickliche, was sind seine Leiden, wenn er zwar einen Gott gegen
sich, einen andern aber fiir sich hatte! Er kann, er darf heimkehren! Ich nicht
—nie mehr! — Odysseus wusste, dass er nach Hause kdme, eines Tages — und
eben darum hat er doch nicht so viel gelitten wie ich!« (Anm. 207)

Wie Odysseus aus der Hohle des Polyphem, so entkam Jona schlieflich
der Sklaverei auf der Insel und gelangte an Bord eines Schiffes, das nach
Tarschisch fuhr. Dort, so hoffte er wiirden die Engel des Herrn ihn nicht fin-
den, dort gibe es Schlaf und Traum und die vollendete Verborgenheit vor
dem Gott seiner Viter.

Auf dem Schiff spielen sich dann die Szenen ab, die im ersten Kapitel des
Jonabuches erzihlt werden: Jona bekennt seine Schuld, und er bekennt den
Gott, vor dem er flieht: »Es ist mein Gott, der Gott der Hebréer, der Gott des
Himmels und auch der Erde, ach! und selbst des Meeres, ich weil} es nun!
Sein Reich ist ohne Grenzen. Sein Blick durchdringt mein Innerstes wie ein
Pfeil, und doch steht der Schiitze weit von mir verborgen, unerreichbar hin-
ter aller Welt. Seine Hand, die nach mir greift, regt die Wogen auf, und wenn
er mich vergisst, legt er Wiisten um mich her; ich kann schreien, er gibt keine
Antwort, und die ganze Welt wird zur Wiiste und schweigt mit thm. Schwei-
ge ich aber, wenn er mich ruft, dann findet er mich und siebte er das Meer.
Er aber lédsst sich nicht finden und nicht fragen. — Er gibt keine Antwort.«
(Anm. 208)

Jona bekennt seine Schuld, aber er ist nicht bereit, den Auftrag Gottes zu
erfiillen. Trotzig verschliet er sich den Seeleuten, die ihn anflehen, seinen
Gott zu beschwichtigen. Das Meer, das von unten her aufbrodelt, wartet auf
Antwort. Aber Jona ruft: »Das Meer soll tun, was es will — wie ich! Ja, ein
solcher bin ich, dass ich dem Meer trotze, — weil Er ein solcher ist, der mich
gemacht hat, wie ich bin!«

Und er stieg auf die Briistung, band das Seil los, mit dem er sich festge-
bunden hatte, und stiirzte sich ins Meer. Seine »Sehnsucht nach dem End-
giiltigen« zog ihn hinab in die Tiefe, von der er hoffte, dass Gottes Hand ihn
von dort nicht heraufholen konnte. Als er aber das Ungeheuer mit weit auf-
gesperrtem Rachen erblickte, schoss es ihm siedendheifl durch den Kopf:
»Habe ich nicht Recht gehabt, mich vor Thm zu fiirchten, mich vor IThm zu
verbergen, der mir solchen Tod bereitet, der sich meiner erinnert, um die
Ungeheuer des Meeres mit mir zu flittern — mit Seinem Propheten — hatte
ich nicht recht, vor Ihm zu flichen, dorthin, wo Er nicht ist? Und {iberall ist
Er schon vor mir da — und ndhme ich die Fliigel der Morgenréte, ich entrin-
ne Thm nicht! Und vergriibe ich mich in der Unterwelt, Seine Hand findet
mich...« (Anm. 209)
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Die mythische Ebene

In den Sekunden seines Sturzes in die Tiefe, der thm endlos zu dauern
schien, durchmal} Jona Katarakte von Gedanken. Sein Bewusstsein weitete
und steigerte sich zugleich. Thm war, als ob das Meer zuriickwiche, als ob es
die Schenkel spreizte und seinen Schof3 6ffnete. Er spiirte, wie thm aus dem
geodffneten Rachen des Ungeheuers der »Pestilenzhauch des alles verdauen-
den Magens der Zeit« entgegenschlug.

Hier verbindet Andres die Verschlingung durch das Ungeheuer mit dem
griechischen Mythos von Kronos, dem Gott der Zeit, der seine eigenen Kin-
der verschlang. Der Rhapsode Epiphanes hatte Jona auf der griechischen In-
sel von ihm erzéhlt. Dieser Kronos, gewissermal3en die Zeit in Person, hitte
seine Kinder beinahe in seinem Bauch zu nichts verdaut, wire es nicht einem
von ihnen, dem Zeus, gelungen, sich vor der Zeit in die Nichtzeit auf den
Berg Ida zu retten. Als er dort zu gottlicher Selbststindigkeit erwachsen war,
zog er gegen seinen Vater und befreite seine von der Zeit aufgefressenen,
aber im Kern noch unsterblichen Geschwister aus dem Bauch der Zeit und
trat selber — frei von aller Verwandlung und unsterblich — die Weltherrschaft
an. Diese mythische Vorstellung vom »Organ der Zeit, bald SchoB3, bald Ma-
gen benannt, zugleich miitterlich aufbauend und viterlich verdauend«, ver-
bindet Andres mit der Vorstellung von dem Bauch des grof3en Fisches, in den
Jona gerit. In diesem alles verdauenden Magen der Zeit wird die Natur, alle
Welt, alles Ich und alle seine Qual zermahlen. Nach dem uralten Gesetz des
»Stirb und werde« wird der alte Jona verdaut und ein neuer Jona aufgebaut.

Noch wihrend des Sturzes in den Rachen des Ungeheuers denkt Jona:
»Bin langst nicht mehr nur Jona, der Hinterwéldler aus Gath-Hepher, der die
eigenen Grenzpfihle verteidigen, er selbst bleiben will — nein, da sticht et-
was durch in mir, durch so viele Hiillen, ein Keim — und der goldene Keim
macht sich los — schwebt — pflanzt sich ins Gestaltlose — in die Leere iiber
dem Abgrund des Todes (wenn das ginge!) und gibt sich preis, der Keim
(wenn nur dieser alte Jona mitstiirbe!) — und alle Natur und alle Welt und alle
Grenzen und alle Molligkeit der Bettwéarme aus dem abgetrennt Eigenen, al-
les das wiirde vom Tode verschlungen — vom Magen des Kronos, ja, Epipha-
nes! —und

hinter allem abgesunkenen Dunst des Uneigentlichen erschiene der Spie-
gel, in dem alles enthalten ist... Und ich erblicke mich selbst in diesem Spie-
gel —und mein eigener Blick aus dem Ganzen heraus umschlédnge mich und
risse mich herein in den alles enthaltenden Kristall, welchem so viele Di-
mensionen eigen sind, wie es in ihm frei gewordene Freiheiten gibt.« (Anm.
210)
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Aber — iiberraschende Wendung! — Jona gerit nicht in den alles verdau-
enden Magen der Zeit, sondern — wie Zeus — in die Nichtzeit. Der Fisch, in
dem er sich befindet, ist die Nichtzeit selber, das scheinbare Nacheinander ist
nur ein Spiel der Anpassung an die tiefsitzenden Erinnerungen an Zeit und
Raum. Das Meer, in dem der Fisch der Nichtzeit schwimmt, ist das Meer
der Zeit, das aus unzdhligen Zeittropfen besteht. Die Haut des Fisches ist die
Wand, die die Nichtzeit von der Zeit trennt. Die Nichtzeit wirkt in die Zeit
hinein, aber die Zeit nicht in die Nichtzeit. Der »Ort«, der entsprechend der
Nichtzeit ein Nichtort ist, ist aber kein Ort des Todes und der Finsternis, son-
dern ein Ort der Erkenntnis und des Friedens, ein zeitloses Traumreich, das
die Seele wie mit einem Lichtnetz umfingt und in eine hohere Wirklichkeit
herauthebt: oben golden und unten die Fliache aus Lapislazuli, die, wenn
man sich iiber sie beugt und »im Namen des Fisches« fliistert, jede innere
Anschauung ins Anschaubare hebt; das nasse Gold im Himmel hilft den Ge-
danken, klar und weit zu werden.

Hier nun ldsst Andres seiner Fantasie die Ziigel schieBen und erfindet mit
dem ihm eigenen skurrilen Humor manch heiter-groteske Episode. Der Ro-
man wird hier zum Schelmenstiick. Durch ein Loch in der leeren Fliche aus
Lapislazuli treibt ein Biindel Kleider herauf, aus dem sich wie eine Raupe
aus dem Kokon ein Mensch herausschélt. Ein Lichtfinger tupft iiber ihn hin,
und aus dem Licht spricht es: »Schau ihn dir an, diesen Schonbart! Das ist
nun einer von den vielen, die nicht horen wollen, einer, der von Tag zu Tag
es immer deutlicher spiirt, wer ithn ruft — und es schlieflich sogar weifl — und
doch Nein sagt; der vor der Stimme, die ihn meint, iiber Lander und Meere
hin flicht und lieber bereit ist, durch den Rachen des Fisches in die Unterwelt
zu schliipfen als zu sagen: Hier bin ich! — So ist der Mensch.« (Anm. 211) —
Der so spricht, ist der Engel Aphar (der Name Rapha in Spiegelschrift), und
der, zu dem er es sagt, ist — ein Esel, genauer: eine Eselin, ndmlich die spre-
chende Eselin Bileams, die sich kliiger erwies als ihr Herr, der doch ein Pro-
phet war. Aphar hatte sie erwéhlt, um renitente und blinde Propheten zu be-
lehren und ihnen die Augen zu 6ffnen. So wird dem Jona, der auf den Engel
nicht horte, das Maul einer Eselin zur Quelle der Belehrung. Jona muss sie
—welch tiefe Demiitigung fiir den Propheten — » Tierwiirden« anreden und an
threm Eselsschwanz ziehen, um Erleuchtung zu bekommen und zu erfahren,
was ihm an diesem Ort zu wissen heilsam, ja unerldsslich ist.

An diesem Ort begegnet Jona jenem fremden Mann aus der Zeit, die hun-
dert Generationen nach ithm liegt, den kennen zu lernen ihn so sehr verlang-
te. Er hatte ithn wiederholt im Traum gesehen. Zum ersten Mal, als er nach
der erlittenen Ddmonenaustreibung in tiefe Umnachtung sank. Da sah er ihn
inmitten eines ungeheuren Raderwerkes, sah, wie er aus der Menge der selt-
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sam grau aussehenden Menschen jener fernen Zeit ihm freundlich zuwink-
te. Damals hatte Jona sich liber den Abgrund seiner Verzweiflung hinweg an
das Ufer jener Zeit nach hundert Generationen gefliichtet. Spéater, auf Ra-
phas Schiff, hatte er, als der Mond aus dem Meer aufstieg, eine Vision: Das
Schiff, auf dem er sich befand, verwandelte sich in ein groBes, modernes
Passagierschiff, das nicht der Wind, sondern der menschliche Wille vorwirts
bewegte. Mit diesem Schiff fuhr er dorthin, wo Gott den Menschen nicht
mehr mit seiner Grof3e, Kraft und Herrlichkeit klein und schwach und er-
barmlich macht, wo der Mensch selber Gott ist und ohne Angst vor Gott lebt
und stirbt. — Auf diesem Schiff begegnete er jenem grauen Mann, den er im
Traum schon einmal gesehen hatte. Er kam auf ihn zu und schritt durch ihn
hin. Jona war es, als wiren sie Zwillingsbriider, nicht aus dem Schof3 dersel-
ben Mutter, sondern desselben Schicksals, und er ahnte, dass einmal »einer
vor dem andern dastehen wiirde als sein schwarzblanker Spiegel, vor dem
der Weg nicht mehr geradeaus weiterfiihrt, sondern nach links oder rechts
abzweigt« (Anm. 212).

Seitdem verlangte ihn danach, diesen Mann kennen zu lernen und in sei-
ner Zeit zu leben, in der Gott nicht mehr herrscht und in der die Menschen,
anstatt Gott zu dienen, das tun, was thnen zusammen verniinftig erscheint
und 1thnen niitzt. Nun, in der Nichtzeit, wiinschte er sich »Im Namen des Fi-
sches« jene Situation herbei, in der er auf dem modernen Passagierschift je-
nen Mann getroffen hatte. So kommt es zur Begegnung des biblischen Jona
mit dem Jonas des 20. Jahrhunderts, und sie beginnen ein Gesprich tiber die
Jahrhunderte hinweg. Im Fragen und Erzédhlen erfahren sie, wie sie einander
auf die Spur gekommen sind und was sie zueinander hingezogen hat. Nach-
dem Jona seine Geschichte erzihlt hat, erzadhlt Jonas die seine. Dabei erlaubt
es Jona die magische Formel »Im Namen des Fisches«, sich in das 20. Jahr-
hundert zu versetzen und jeden gewliinschten Ort aus dem »Lapislazuliboden
aller Moglichkeiten« erstehen zu lassen. Und damit gelangen wir zu der drit-
ten Ebene, auf der sich die Romanhandlung abspielt.

Die zeitgeschichtliche Ebene

Die Geschichte des Dr. Hans Jonas, die im Roman von hinten her aufge-
rollt wird, stellt sich in chronologischer Abfolge so dar: Jonas, ein intelli-
genter, tatkréiftiger, junger, unverheirateter Mann, lebte als Pfarrer wahrend
des Zweiten Weltkrieges in der Schweiz. Die ersten Jahre seiner seelsorgeri-
schen Tatigkeit bestanden vorwiegend darin, Gott vor den Menschen gegen
die immer zahlreicher gegen ihn auftretenden Zeugen zu verteidigen. Aber in
dem Augenblick, in dem er im Radio die Nachricht vom Abwurf der ersten
Atombombe auf Hiroshima horte, zerbrach sein Glaube an den Gott, der die
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Welt erhilt, liebt und zu ithrem Sinn und Ziel fiihrt. Jonas wusste zwar, dass
nicht Gott, sondern Menschen die grof3e Stadt in einem einzigen Atemzug
in Schutt und Asche gelegt hatten, aber er meinte, wenn Gott an der Welt in-
teressiert wire, so hitte er die Menschen an dieser ungeheuerlichen Tat hin-
dern miissen. Die Nachricht aus dem Radio brachte ihn zu der Einsicht, dass
das Nichts angeklopft habe und bald die Menschheit verschlingen wiirde. Er
horte dringend die Worte in sich: Geh hin und predige wider sie! Wochen-,
monatelang rang Jonas mit sich, dann entzog er sich dem Auftrag, weil er da-
von liberzeugt war, es sei dazu zu spit und jedes Wort vergeblich. Die Men-
schen wandelten auf einem Boden aus durchsichtigem Glas iiber dem feuri-
gen Abgrund, aber sie blickten nicht hin, sie wollten nicht erschreckt, nicht
einmal gestort sein. »Ein sanftes, aus allen Farben gemischtes Grau ist ihrer
aller geheime Lieblingsfarbe. Sie bevorzugen die kleinen Geniisse, wollen
weder gro3 noch klein, weder heilig noch lasterhaft sein, wollen weder Gott
begegnen noch dem Teufel und haben dunkle Brillen vor den Augen, um das
Feuer unter dem Glas des Bodens nicht zu sehen, und Wachs in den Ohren,
das Wachs der Trostung und Ablenkung, das von hunderttausend fleiBBigen
Pillendrehern ihnen fabriziert und verabreicht wird.« (Anm. 213)

Entsprechend dem dreimaligen »hinab« der biblischen Erzéhlung (hinab
nach Jaffa, hinab ins Schiff, hinab ins Totenreich) schildert Andres den » Ab-
stieg« des Jonas in drei Etappen:

Die Flucht vor der Gottesfrage in die Liebestatigkeit

Jonas glaubte nicht mehr an einen ziirnenden und vergebenden Gott; er
war davon {iiberzeugt, dass der Mensch sich selber das Schicksal bereitet.
Eigentlich konnte er seinen Pfarrerberuf nicht mehr ausiiben, denn er hatte
nichts mehr zu predigen und zu lehren; aber da er sich scheute, seinen Be-
ruf aufzugeben, fliichtete er sich vor der Gottesfrage in eine ihn ganz und
gar in Anspruch nehmende Hilfswerktétigkeit. Wenn er nicht durch Glauben
Berge versetzen konnte, so doch vielleicht durch Organisation. Da er nicht
mehr die Partei Gottes ergreifen konnte, ergriff er die Partei des Menschen.
Er richtete fiir Bediirftige ein kleines Haus in einem Garten ein, das ihn im
Lande als »Vater Hans« bekannt machte. Bald baute er mit dem Geld, das
er von den Reichen erst erbettelte, dann immer dringlicher forderte, Kran-
kenhéuser, Schulen, Altersheime, Waisenhduser und Siedlungen, eine ganze
Stadt der Barmherzigkeit. Er arbeitete unaufhorlich, um nicht nachdenken zu
miissen. Und je weniger er aus Gedanken vor und hinter der Zeit lebte, des-
to mehr bemiihte er sich um den Glanz der Vollkommenheit auf all seinem
Tun. An die Stelle des Glaubensgehorsams waren Aktivitat, Selbstbestéti-
gung und Erfolg getreten.
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In der Nacht zu seinem vierzigsten Geburtstag, an dem er ein von ithm
projektiertes »geschlossenes« Krankenhaus fiir Schwerst-Kriegsversehrte
einweihen sollte, hatte er eine »schwarze Erleuchtung«: Er erkannte die to-
tale Sinnlosigkeit seines Tuns. Er stellte sich die Restbestandteile mensch-
licher Korper vor, die — ohne Arme und Beine — in Ledersidcken hingen und
in Laufschienen bewegt wurden. Er wusste nicht, was er diesen vom Krieg
so schauerlich Zugerichteten sagen sollte. Weil er nichts mehr fiir sinnvoll
und notwendig hielt, gab es fiir ihn keinen hinreichenden Antrieb mehr, der
totalen Sinnlosigkeit entgegenzuwirken, nicht einmal mehr das Erbarmen
mit den Menschen kam gegen die alles vereisenden Fragen auf: Kannst du
mit Erbarmen den Menschen dndern? Kannst du ihn vor sich selbst retten:
vor seiner unendlichen Dummbheit, vor seiner sklavischen Unempfindlich-
keit und viehischen Gleichgiiltigkeit gegeniiber den Gefahren, die ihm aus
seinem eigenen, die Welt umbosselnden Geiste entstanden sind? Bitter ge-
worden, konnte er im Menschen nur noch einen »verfehlten Entwurf« des
Schopfers sehen, ein » Wochenendprodukt von Zeit und Zufall«, einen »tita-
nischen Affen«, eine »Hand voll Dreck und Groflenwahn«.

So hédngte Jonas den »Vater Hans« wie einen Mantel hinter die Tiir, nahm
gewissermallen Abschied von sich selbst oder zumindest von einer inbriins-
tig eingenommenen Lebensrichtung und machte sich leise davon. Er floh
nicht vor Gott, sondern weil er fiir sein Tun keinen Grund mehr sah, weil
er das Vertrauen in den Menschen verloren hatte, jenes Vertrauen das nicht
aus der Erfahrung stammt, sondern das vorgegeben sein muss. Er floh, ob-
gleich ihm sein biirgerliches Gewissen wegen der hinterlassenen Schulden
die Flucht nicht gerade leicht machte.

Die Flucht aus der offentlichen Verantwortung ins Private

Jonas floh nach Siiditalien, lief3 sich einen Bart stehen und lebte unter fal-
schem Namen und mit einer erfundenen Lebensgeschichte in der Ebene von
Sybaris, die sprichwortlich war fiir das Wohlleben ihrer Bewohner. Er hei-
ratete eine Frau, die tausend Hektar besten Bodens in die Ehe brachte und
thm vier Kinder schenkte. Er baute das Land mit dem Hauptgewinn einer
Gliickslotterie aus mit Regenanlagen, Wasserrinnen, Stra3en und Zypressen-
zaunen und lebte als Landwirt abgeschieden und in Frieden — obgleich die
Angst vor dem Damon, der den Menschen allméchtig machte, immer wieder
durchkam. Da der sich deswegen mit Argumenten nicht beruhigen konnte,
iiberspielte er die Angst mit der gesteigerten Hingabe an alles, was von thm
abhing: seine Familie, seine Arbeiter, die Stélle, die Felder, die Maschinen
und sogar die Buchfiihrung. Er tat es, weil er die wenigen Jahre, die thm per-
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sonlich, ja der menschlichen Zivilisation liberhaupt gewéhrt werden wiirden,
in Ruhe und Frieden zubringen wollte.

Nachdem er dort siebzehn Jahre gelebt hatte, kam der Tag, von dem er im-
mer gewusst hatte, dass er kommen wiirde: der Tag, an dem seine Vergan-
genheit ihn einholte. Als er den Abschluss eines Landverkaufes mit dem Ver-
mittler begoss und dieser in der Mundart seiner Heimat sprach, geriet Jonas,
der sich sonst vorsichtiger als ein Wild im Dickicht bewegte, unversehens in
thren Sog. Seine Vergangenheit brach aus der Tiefe seiner Seele herauf, und
er verriet sich. — Seit diesem Tag war er ein anderer; das bemerkte auch sei-
ne Frau, die nichts von seiner Vergangenheit wusste, die ihn fiir einen guten,
erfahrenen Landwirt hielt, der — wie so viele — durch die Kriegswirren um
Haus und Hof gebracht worden war. Eine tiefe Kluft begann sich zwischen
Jonas und den seinen aufzutun. — Eines Tages tauchte der ehemalige Sekre-
tiar des »Vater Hans« auf. Er, der stets mit dem rechten Auge auf Gott und
mit dem linken auf den Mammon blickte, suchte Jonas im Auftrag der Ban-
ken wegen Krediterschleichung, verschleierter Buchfiihrung, Veruntreuung
und Devisenvergehen. Da fasste Jonas den Entschluss, zu flichen, und ver-
lie Haus und Hof und Familie. Aber sein ehemaliger Sekretér stellte ihn auf
der Flucht. Er machte ihm das Angebot, zuriickzukehren und die Leitung ei-
ner groflen Hilfsaktion zu iibernehmen, um sich dadurch von allem Makel
offentlich rein zu waschen. Ein Autounfall beendete jah ihr Gesprach. Kaum
hatte Jonas sich davon erholt, floh er aus dem Krankenhaus und tauchte in
der groBlen Stadt Rom unter. Doch sein Sekretir, von dem er angenommen
hatte, dass er den Folgen des Unfalls erlegen war, genas und verfolgte un-
ermiidlich die Spur seines ehemaligen Chefs. Es gelang ithm, ihn unter den
zwel Millionen Bewohnern Roms aufzuspiiren. Da floh Jonas weiter nach
Tarent und begab sich dort an Bord des Schiffes, das seinem Freund Poli-
castro gehorte.

Die Flucht aus der Schuldverstrickung in den Tod

Aber sein hartnickiger Verfolger weill ihn auch dort zu finden. Eines Ta-
ges betritt er mit der Polizei das Schiff Policastros. Wéhrend sie unter Deck
nach Jonas suchen, versteckt thn Policastro auf dem Schiffsdeck in einer
Kiste unter Holzwolle und Papier. Policastro, ein Mensch, der jedes Ver-
brechen zu begehen bereit ist, ohne Gemiitsbewegung, ohne Hass und ohne
Mordlust, {iberlegt einen Augenblick, ob er die Kiste mit dem Freund, der
thm gefdhrlich zu werden droht, kurzerhand tiber Bord werfen solle. Doch
da taucht Jonas Verfolger aus der Luke auf und nimmt gerade noch wahr, wie
Policastro allzu hastig den Deckel auf die Kiste driickt. Um 1thn abzulenken,
erzahlt Policastro ihm einen Witz, und genau vor der Pointe schldgt er mit
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der Faust zu und wirft ihn iiber Bord. Der bewusstlos Geschlagene ertrinkt.
Als sie mit dem Schiff auf hoher See waren, sagte Policastro zu Jonas, er
habe die Sache natiirlich nicht umsonst getan. Er erwarte von ihm dafiir eine
Gegenleistung, ndmlich dass er den Posten eines Filialleiters seines Geschif-
tes in New Orleans libernehme. Was sich wie eine ehrenvolle Beforderung
anhorte, war in Wahrheit glatte Erpressung. Policastro wusste, dass nur Jonas
ein Interesse am Verschwinden seines ehemaligen Sekretérs hatte und dass
darum der Verdacht, ihn getdtet zu haben, auf ihn allein fiel. Und so buch-
te er den Toten einfach auf Jonas Konto um. Sollte er jedoch den geringsten
Versuch machen, aus dem Geschift auszusteigen, befdnde er sich keine vier-
undzwanzig Stunden spéter als Morder seines Sekretérs in der Hand der Po-
lizei. Policastro griff zu solchen Methoden, weil sein Geschift nicht seridoser
Natur war, sondern ein gut gehender Rauschgifthandel. Die Tatsache, dass
Jonas frither Theologe gewesen war, kam ihm hochst gelegen, denn niemand
wiirde hinter diesem von seinem ehemaligen Beruf gezeichneten Gesicht ei-
nen Rauschgifthdndler vermuten. So wurde Jonas, der mittlerweile ein paar
Jahre dlter als fiinfzig war, zum Rauschgifthédndler und verkaufte den Men-
schen die »siile Liige im Mohn«. Er geriet in eine moderne Form der Skla-
verei, denn er war Sklave jener Leute, die ithn auf den untersten Platz seines
Lebens gepresst hatten, zudem war er Sklave von Mary, der ehemaligen far-
bigen Geliebten Policastros, ohne die er nicht mehr leben konnte, so wenig
wie seine Kunden ohne die Droge leben konnten. Neben Mary vergal} er sei-
ne Vergangenheit, bis zum Nabel jedenfalls fiihlte er sich bei ihr geborgen.
Der Umgang Jonas mit Rauschgiftsiichtigen steigerte seine zynische Men-
schenverachtung: Im Grunde suchten doch alle kiinstliches Vergessen und
Beschwichtigen; die einen in Worten wie Auferstehung, Himmelfahrt, Ewig-
keit, Entelechie, Gottesebenbild — Worte, die sie liber die trostlose Wirklich-
keit hinwegtrdsten sollen. Die anderen nehmen materielle Pillen gegen ihre
Unruhe, Angst, Einsamkeit und Verzweiflung, Pillen gegen duBBere und in-
nere Juckreize, Pillen gegen die Stimme im eigenen Innern. »Jede Art Pille
— eine ausgezeichnete Mdoglichkeit der Flucht.«

Als Jonas sein Dasein nicht mehr ertragen kann, flieht er zusammen mit
Mary, um sie nicht seinen Sklavenhaltern als Faustpfand zuriickzulassen.
Zunachst wollen sie auf eine Zukkerinsel entweichen, doch dann, als Jonas
eines Abends die Aufschrift »Féhre nach Algier« liest, entschlieBt er sich
kurz, mit diesem Schiff nach Europa zu flichen; denn Algier heifit Mittel-
meer, Mittelmeer heiflt Europa, und Europa heif3t nach Hause. Aber da sie
von ihren Sklavenhaltern beschattet werden, erhilt Policastro einen Wink.
Doch noch bevor er ihn festnehmen und Interpol ausliefern kann, entzieht
sich Jonas seiner Verhaftung durch den Sprung tiber die Reling. Jonas selbst
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sieht es so: »Ich zappelte an einer Angelschnur, die aus der Tiefe ins Licht
heraufhing, ich zappelte mit den Armen und Beinen und dem ganzen Korper
—und dann wurde ich nach vorn gerissen, iiber die Reling — ich hatte einen
jdhen Schmerz in meiner Brust verspiirt, und es war mir, als miisste ich ihm
nachgeben — so flog ich hinunter.« Und nachdenklich fligt er hinzu: »Viel-
leicht bestand der Schmerz, der mich in die Tiefe zerrte, gerade in dieser Er-
kenntnis, dass es ja nichts gab, weder hinter mir noch vor mir, dem ich ent-
rinnen oder auf das ich zueilen kénnte.« (Anm. 214)

So endet die Geschichte des Pfarrers Dr. Hans Jonas. »Ein Mann von bei-
nahe sechzig Jahren, unterrichtet, einst angesehen — und dann iiber Nacht ein
Blatt vor dem Wind, eine Beute fiir einen Policastro, eine Wunde fiir seine
Frau, eine Schande fiir seine Kinder, ein Kopfschiitteln fiir alle, die ihn kann-
ten, sich selbst ein Rétsel, und zuletzt ein Futter fiir die Fische, ein Mann na-
mens Jonas — und doch kein Jona!« (Anm. 215)

Jona und Jonas

Stefan Andres hat die Lebensgeschichte des Jonas und die des Jona bis in
Einzelheiten hinein parallel gestaltet und sie dabei doch kontrastierend ein-
ander gegentiibergestellt.

Die Parallelitit beider Lebensgeschichten wird duflerlich schon an den
Namen der Hauptpersonen deutlich:

Jona, der Heilsprophet — Jonas, der volkstiimliche Prediger

Mirjam, Jonas Frau — Maria, die Frau des Jonas

Jochanan, Jonas Sohn — Johannes, Sohn des Jonas

Simei, Jonas Diener — Simon, Sekretir des Jonas

Mysia, Jonas zweite Frau — Mary, zweite Frau des Jonas

Die Entsprechung der Namen der ersten und zweiten Frau (Mirjam/Mysia
und Maria/Mary) legt den Gedanken nahe, dass es sich hier im tiefenpsycho-
logischem Sinne um zwei gegensitzliche Aspekte des Weiblichen handelt.

Auch die einzelnen Stationen beider Lebenswege entsprechen einander:
Jona flieht nach dem Sieg von Hamath, weil er an seiner Berufung zum Pro-
pheten irrewurde. Jonas flieht nach der Fertigstellung des »geschlossenen«
Krankenhauses fiir Kriegsinvaliden, die seine erfolgreiche Hilfswerktétig-
keit kront, weil er an dem Sinn seines Tuns zweifelte. Beide fiihren unter
Verleugnung ihrer Vergangenheit ein unauffalliges, gut biirgerliches Famili-
enleben. Jonas &ltester Sohn verldsst mit Wissen seiner Mutter seinen Vater,
um dem Propheten Amos zu folgen. Der élteste Sohn des Jonas verldsst mit
Wissen seiner Mutter seinen Vater, um seinem Lehrer zu folgen. Jona wird
durch seinen ehemaligen Diener, Jonas durch seinen ehemaligen Sekretir
aufgesplirt. Jona entkommt seinem Verfolger bei einem Raubiiberfall, Jo-
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nas bei einem Verkehrsunfall. Beide werden erneut aufgespiirt und entkom-
men, wihrend ihr Verfolger ertrinkt, auf dem Schiff ihres Freundes. Jona
gerit in die Sklaverei eines Sklavenhalters, Jonas in die Abhingigkeit von
einem Rauschgifthdndler. Jona verfillt der Sklavin Mysia, Jonas der Barda-
me Mary. Beide springen schlieBlich, von der dunklen Tiefe magisch ange-
zogen, in den Tod.

Bei aller Entsprechung der beiden Lebensgeschichten bleibt jedoch ein
entscheidender Gegensatz deutlich: Jona sieht in und hinter allem, was ge-
schieht, Gott am Werke und weil} sich darum seinem strafenden oder erret-
tenden Handeln preisgegeben. Jonas dagegen sieht in allem nur das Werk un-
berechenbarer Menschen und weil3 sich darum ihrem Willen, und das heif3t
einem blinden, tauben und ldppischen Zufall ausgeliefert. Jona wird ange-
sichts der Absurditdt Gottes an sich selber irre. Jonas wird angesichts der
Absurditit des Menschen an Gott irre. Fiir Jona ist Gott sein Woher? und
Wohin?, fiir Jonas dagegen ist der Mensch nur ein »Piackchen Elend, ohne
Absender, ohne Adresse«. Jona flieht vor Gott und dem Auftrag, den er von
thm empfing. Jonas flieht vor dem, was nicht da ist, weil er fiir sein Tun kei-
nen Grund mehr sieht und darum nur noch so tut als ob. Jona weigert sich,
Ninive zu predigen, weil er fiirchtet, Gott konne es am Ende dennoch retten.
Jonas weigert sich, den Menschen zu predigen, weil er weil3, dass sie sich
selber ihr Schicksal bereiten und dass es vergeblich ist, sie zu warnen. Jona
will sich durch den Sprung in die Tiefe dem Gott entziechen, der ihn verfolgt.
Jonas entzieht sich durch den Sprung in die Tiefe lediglich seinen Erpressern
und der Polizei; sonst ist nichts hinter ihnen, was ihm einen Auftrag erteilen,
thn zur Rechenschaft ziehen, ihn verfolgen konnte. Es zieht ihn in die Tie-
fe, weil es ihm ganz einerlei ist, ob er lebt oder stirbt, weil es fiir ithn nichts
gibt, weder hinter ihm noch vor ihm, dem er entrinnen oder auf das er zuei-
len kann. Der Gegensatz zwischen dem biblischen Jona und dem Jona von
heute wird in Stefan Andres Roman an ihrer Reaktion auf die Begegnung in
der Nichtzeit deutlich.

Jona erkennt, dass die Zeit nach hundert Generationen, nach der er sich
iiber den Abgrund seiner Verzweiflung gesehnt hatte, wenig verlockend sei.
»Um Himmels willen«, warnt ithn Jonas, »ich bin froh, dass ich es geschafft
habe, meiner Zeit zu entkommen.« Und er macht ihm klar, wie gliicklich
er in all seinen Leiden sei, verglichen mit ihm und seinem, dem des Jona
scheinbar so dhnlichen Leben. Jona gesteht enttduscht: »Sehr arm bin ich ge-
worden.« Diese Einsicht weckt in ihm bitteren Zorn auf Ninive; denn letzt-
lich, so meint er, waren es ja Assurs Siinden, die ihn aus seinem Hause, aus
seiner Familie zogen und nun auch aus diesem Ort der Erkenntnis und des
Friedens hinausziehen, um seinen Auftrag zu erfiillen.
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Ungestiim pocht er gegen das Tor, das wie das zahnbewehrte Maul eines
Ungeheuers aussieht, und ruft: »Gott, schweig doch nicht so laut, sei nicht
so entsetzlich still, halte mit deinem Atem nicht so inne! Denn sieh, deine
Feinde toben, und die dich hassen, richten den Kopf auf! — Jage sie mit dei-
nem Wetter, schreck sie mit deinen Blitzen. Schmier Schande auf ihr Ge-
sicht, dass sie fragen miissen, wie du heil3t: Herr allein — und iiber allem!«
(Anm. 217)

Jonas aber fliistert ihm ins Ohr: »Was tust du aber, wenn nun Jahwe dich
nicht zum Fluchen bestellt hat, sondern — Denke an Bileam, der auch fluchen
sollte und sogar wollte — und dann doch segnete!«

Aber Jona lacht nur, da habe es sich ja um das auserwéhlte Volk Gottes
gehandelt und nicht um die Hure Assur. »Noch vierzig Tage!« schreit er laut,
»beginnt so ein Segen?«

Jonas, der den Ausgang von Jonas Unternehmung kennt, ruft ihm zu:
»Komm zuriick, erzidhle mir, was mit Ninive geschehen ist, und, kannst du
es, heile mich so von meinem Zweifel. Denn ich glaube nicht daran, dass
Jahwe deiner bedarf, weder zum Fluchen noch zum Segnen!«

Jona erwidert: »Was glaubst du Narr denn, das mich treibt?« — Jonas:
»Dein Zorn, deine Selbstgerechtigkeit!«

Da o6ffnet sich der rechte Torfliigel, und Jona reitet hinaus. Kaum hat er
sich hinter ihm geschlossen, tut sich der linke Torfliigel auf, und hinein rei-
tet Jona, stark gealtert. Drei Jahre war er in der Zeit gewesen, und er erzahlt
Jonas, wie es ihm ergangen ist: auf der Reise nach Ninive, in Ninive und vor
Ninive. Dabei entfaltet Andres noch einmal seine unerschopfliche Fantasie
und Erzédhlkunst. Inhaltlich hélt er sich eng an das biblische Jonabuch; nur
das Ende des Propheten erfindet er in kongenialer Weise hinzu:

Einmal war es Jona, als habe sich sein Schuhriemen geldst. Er fiihlte ihn
unter seiner Sohle liegen, biickte sich und hob ihn auf. Da spiirte er in sei-
nem rechten Zeigefinger einen Stich und sah, dass er eine Schlange fiir sei-
nen Schuhriemen gehalten hatte. Indem er auf die Schlange blickte, rief er
leise: »Seht doch, das Tier nahm an, ich sei sein Feind — und ich hielt es fiir
meinen Schuhriemen — diese ewigen Missverstindnisse! — Aber nun versteh
ich — habe ich verstanden — es besteht kein Missverstdndnis mehr zwischen
mir und — dem Ubrigen!« (Anm. 218)

So starb Jona, und so endete seine Geschichte: »die Geschichte vom
selbstgerechten, vom menschenhassenden Unheilspropheten, der gegen sei-
nen Willen Ninive die Gnade brachte und der von der buB3fertigen Stadt dar-
auf selber bekehrt wurde zur Erkenntnis des unbegrenzten, allgegenwértigen
Reiches der Gnade.« (Anm. 219)
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Jonas aber sieht mit dem durchdringenden Blick psychologischer Er-
kenntnisse in dieser Geschichte nur den halsbrecherischen Versuch, Gott
angesichts des geschichtlichen Belastungsmaterials vor den Menschen zu
rechtfertigen, ja ihn kiinstlich am Leben zu erhalten. Thm und seinen Zeit-
genossen, meint er, sei ein Reich der Gnade unbekannt; sie hitten keine Er-
fahrung in dieser Hinsicht gemacht. » Wo gibt es diesen Gott, der Stidte, der
Menschen und Tiere verschont? — Wie konnen wir, diirfen wir dir glauben,
ohne unwahrhaftig zu werden?« (Anm. 220)

Jona erwidert: »Ich war ja deiner Meinung, dass die Welt verloren ist, dass
niemand und nichts ihren Sturz ins Verderben authalten kann. Da kam es so!
Ich habe es ja nicht getrdumt, ich habe es erfahren!«

Jonas, der aus seiner psychologischen Kenntnis weif3, dass unser Intellekt
[Mlusionen zu Erfahrungen verarbeiten kann, beharrt darauf: »Wir, ich und
die Menschen meiner Zeit, befinden uns nicht mehr im Wirkbereich Gottes,
sondern in der Hand jener Ddmonen aus Metall und Feuer, die wir uns sel-
ber gemacht haben. Wie konnte uns Gott, selbst wenn er sich unsrer erinner-
te, dort noch erreichen, da diese selbst gemachten Dadmonen weder auf Gott
noch auf den Menschen horen? Was nutzt es darum, wider sie zu predigen?«
Er dringt auf Jona ein, wenn seine Erfahrung wirklich echt sei, dann miisse
er den Mut aufbringen, fiir sie einzustehen — nicht in der Nichtzeit, sondern
dort, wo er schon immer hin wollte: in die Zeit nach hundert Generationen,
in seine, in Jonas® Zeit. »Wenn meine Zeit durch dich auch nur die Frist Ni-
nives geschenkt erhielte — und dann kiimst du zu mir zurtick, Jona, ich ver-
sichere dir, ich wire bereit zu glauben... Schaff mir ein zweites Ninive, und
ich glaube an das Erste: an die Lehre von einem sich erbarmenden, in Zeit
und Raum gnidigen Gott!«

Darauf springt Jona auf und schreitet entschlossen auf das Tor zu. Indem
er die Klinke driickt, blickt er sich noch einmal zu Jonas um: »Auf bald!«
Dann o6ffnet er die Tiir mit einer unvermuteten Kraft und schlégt sie so fest
hinter sich zu, dass sie erzittert. Jonas stiitzt die Ellenbogen auf seine Knie,
legt sein Kinn in die Hénde, blickt zur Tiir — und wartet.

Damit schlieft Stefan Andres seinen Jona-Roman. Wie das biblische Jo-
nabuch entldsst er den Leser mit einer Frage. Wird es Jona gelingen, ein
zweites Ninive zu schaffen und so den Zweifel des Jonas zu iiberwinden?
Wird er die Menschen zur Umkehr bewegen konnen? Wird es im 20. Jahr-
hundert noch moglich sein, an einen »sich erbarmenden, in Zeit und Raum
gnéddigen Gott« zu glauben?

Diese Fragen sind nicht mit theologischen Argumenten, sondern mit unse-
rem Leben zu beantworten.
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Nachwort

Fiir den Leser mag interessant sein, zu erfahren, wie der Autor zum Thema
seines Buches kam und welche personliche Beziehung er dazu hat.

Ich war sechzehn Jahre alt, als der Krieg zu Ende ging. Ich hatte ihn nur in
meiner schleswig-holsteinischen Heimat erlebt. Zuletzt gab es mehrere Male
am Tag und in der Nacht Fliegeralarm. Das bedeutete: hinabgehen in den
Luftschutzkeller, angstvolles Hocken im Dunkeln (wie Jona im Bauch des
Fisches), horchen auf das Motorengerdusch der feindlichen Flugzeuge, auf
das Schieflen der Flak und die Einschlidge der Bomben; dann: aufatmen bei
Entwarnung, Dankbarkeit, dass man dem Tod noch einmal entronnen war,
hinaufsteigen aus dem Keller und das Licht der Welt wieder erblicken.

Eines Morgens hief3 es: Die Engldander haben die Stadt besetzt. Der Krieg
ist aus. Ich werde das befreiende Gefiihl nie vergessen, das mich damals er-
fiillte: Keine Angst mehr haben zu miissen vor Tiefflieger- und Bombenan-
griffen, sich wieder ausgezogen schlafen legen konnen, ohne im Unterbe-
wussten auf das Heulen der Alarmsirenen zu horchen. Was machte es aus,
dass unser Haus zerbombt und unser Hab und Gut vernichtet war, dass unse-
re Familie, soweit sie den Krieg {iberlebt hatte, in alle Winde zerstreut war,
dass wir nicht wussten, woher wir das Notigste zum Leben nehmen sollten
— wir lebten und durften das Leben noch einmal beginnen.

Ich selbst hatte damals noch nicht in der Jona-Geschichte den symbolischen
Ausdruck meines eigenen Erlebens gefunden; denn noch war ich nur
auBerlich vom Wal des Krieges ausgespien worden, innerlich saf3 ich

noch in seinem finsteren Bauch. Die Welt, in der ich aufgewachsen war

— nicht nur die duBere, sondern auch die geistige Welt -, lag in Triimmern.
Was gestern hoch und heilig gehalten worden war, wurde heute in den
Schmutz getreten. Und was gestern verachtet worden war, kam heute zu
groflen Ehren. Die Verriter von gestern wurden heute als Helden gefeiert
und die Helden von gestern heute als Verrdter abgeurteilt. In dieser grof3en
Umwertung aller Werte verlor ich die geistige Orientierung, ich tappte im
Dunkeln, der Boden war mir unter den FiiBen weggezogen, ich hatte den
Halt verloren. Ich empfand meine Lage damals so, als wiirde ich aus einem
Weltraumschiff hinausgestof3en und fiele unauthaltsam immer tiefer in die
unendliche Leere des Alls, ins Nichts. Mir war zu Mute wie Jona, als er aus
dem Schiff ins Meer geworfen wurde und darin versank: »Ich sank hinunter
zu der Berge Griinden, die Erde hatte mich verriegelt ewiglich.« Ich wurde
hinabgezogen von dem Sog der Resignation, der Enttauschung und des
Misstrauens; denn ich empfand bitter, dass unser Vertrauen missbraucht,
unsere Begeisterung ausgenutzt und unsere Einsatzbereitschaft irregeleitet
worden war. Es lag fiir mich nahe, niemandem und nichts mehr zu
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vertrauen, mich fiir nichts mehr einzusetzen (»Ohne mich!«) und einer
zynischen Welt- und Menschenverachtung zu verfallen. Wenn man mich
damals fragte, was ich werden wolle, antwortete ich: Schifer. Ich wollte
keine Menschen mehr sehen, am liebsten abseits der Welt unter Tieren
leben. Das war meine »Flucht nach Tarschisch«.

Das Ringen um geistige Neuorientierung dauerte viele Jahre. Wesentli-
chen Anteil dabei hatte einer meiner Lehrer, mit dem wir auch auflerhalb der
Schule zu Gespriachen zusammenkamen. Diese Gespriche, in denen wir un-
sere Situation aufarbeiteten, beunruhigten mich tief, sie gingen an den Le-
bensnerv; darum fasste ich mehr als einmal den Entschluss, ithnen fernzu-
bleiben. Aber immer wieder nahm ich dann doch daran teil, weil ich spiirte,
dass ich den Fragen, die mich beunruhigten, nicht ausweichen diirfe, wenn
ich nicht am Wesentlichen vorbeileben und Gewissheit meines weiteren We-
ges gewinnen wollte. Am Ende eines langwierigen Wandlungsprozesses
stand meine Entscheidung fiir den Weg, den Christus gegangen ist und den
er den Menschen als Weg des Heils gewiesen hat.

Das war meine Berufung zum Dienst der Verkiindigung des Wortes Got-
tes. Ich hatte erlebt, wozu Menschen fdhig sein kdnnen, wenn sie in threm
Gewissen nicht mehr gebunden sind an Gott und an sein Wort, das in Jesus
Christus konkrete Gestalt angenommen hat in unserer Welt. Mir stand deut-
lich vor Augen, dass die Menschen zum Untergang verurteilt seien, wenn
sie nicht umkehrten und ihr Leben neu orientierten. Darum gab es fiir mich
nichts Wichtigeres, als der Wirklichkeit Gottes unter den Menschen in Wort
und Tat Raum zu schaffen.

Ausdruck dieser inneren Umkehr waren fiir mich zunéchst die Worte des
Propheten Hosea, mit denen jeder Tag der ersten »Flensburger Woche« nach
dem Krieg begonnen wurde: »Kommt, wir wollen wieder zum Herrn; denn
er hat uns zerrissen, er wird uns auch heilen; er hat uns geschlagen, er wird
uns auch verbinden. Er macht uns lebendig nach zwei Tagen; er wird uns am
dritten Tage aufrichten, dass wir vor ihm leben werden.« In diesen Worten
klingt deutlich das Jona-Motiv an.

Erst wihrend meines Theologiestudiums wurde mir die Jona-Geschich-
te zum Symbol meiner eigenen dufleren und inneren Erfahrung. Seitdem hat
mich diese Geschichte nicht wieder losgelassen, seitdem stehe ich unter der
Faszination dieses archetypischen Symbols. Es erwies sich — genau wie C.
G. Jung sagt — nicht nur als eindrucksvoll, sondern als »ergreifend«. Ich war
vom Jona-Symbol »ergriffen«, ich lebte im Zeichen des Jona. Allem, was
direkt oder indirekt mit Jona zusammenhing, ging ich nach, durchstéber-
te Buchhandlungen, Bibliotheken und Kunstgalerien, vertiefte mich in die
entlegensten Winkel menschlichen Denkens und Gestaltens, um Neues iiber
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Jona zu erfahren. Ich durchforschte die Religionsgeschichte nach dem Jona-
Motiv in Mythen, Mirchen und Riten. Ich studierte die Schriften von C. G.
Jung und seinen Schiilern, um durch die Tiefenpsychologie das Jona-Sym-
bol besser zu verstehen. Ich sammelte bildliche Darstellungen der Jona-Ge-
schichte aus allen Zeiten und Kulturkreisen. Ich las Gedichte, Erzdhlungen,
Romane und Theaterstiicke, in denen das Jona-Motiv vorkam. Dabei ent-
deckte ich, dass ich mit meiner Jona-Ergriffenheit nicht allein dastand, son-
dern dass es viele Menschen gerade in meiner Generation gab, denen Jona
zum Sinnbild ihrer eigenen Existenz geworden war.

Das Ergebnis meiner jahrelangen Nachforschungen schlug sich in einigen
Biichern nieder: 1963 erschien eine wissenschaftliche Monografie liber For-
men und Wandlungen des Jona-Motivs: »Das Mysterium von Tod und Auf-
erstehung«, 1968 eine Kiinstler-Monographie {iber einen befreundeten Bild-
hauer und Grafiker: »Rolf Goerler — Kunst im Zeichen des Jona« und 1975
eine Anthologie mit Gedichten und Grafiken des 20. Jahrhunderts: »Jona
— Sinnbild gegenwirtiger Existenz«. In Aufsédtzen, Vortragen, Rundfunkan-
sprachen und Fernsehsendungen befasste ich mich immer wieder mit dem
Jona-Thema, und es ist unschwer zu erkennen, dass auch andere Veroffent-
lichungen von mir, in denen nicht ausdriicklich von Jona die Rede ist, einen
mehr oder weniger deutlichen Bezug dazu haben.

War es zunichst vor allem das Motiv des Verschlungen- und Ausgespien-
werdens, das mich an der Jona-Geschichte faszinierte, so war es spéter zu-
nehmend das Verhéltnis Jonas zu Ninive. Ninive, das ist fiir mich nicht so
sehr ein Symbol fiir die Machtzentren der Welt: New York, Moskau, Peking
usw., sondern fiir die Lander der Dritten Welt, in denen es in der Tat »mehr
als zwolf Myriaden Menschen gibt, die nicht zwischen rechts und links zu
unterscheiden wissen«. Wie Jona in einiger Entfernung von Ninive im Schat-
ten seiner Hiitte sall und teilnahmslos auf die dem Untergang geweihte Stadt
blickte, so sitzen wir in unserem Eigenheim und blicken vom bequemen
Fernsehsessel aus auf die erschiitternden Bilder vom Hunger und Elend die-
ser Menschen, unfihig, ihre Not, wenn schon nicht als Leiden am eigenen
Leibe, so doch als Leiden am Leibe der Menschheit zu empfinden. Je besser
es uns geht, desto geringer wird unsere Fahigkeit zum Mitleiden, desto mehr
stumpfen wir gegen die Not anderer ab, desto mehr verlieren wir das Ganze,
von dem wir ein Teil sind, aus den Augen. Wie Jona gegeniiber dem Schick-
sal der grofBen Stadt unempfindlich war, aber wegen des verdorrten Rizinus,
der ihm Schatten gespendet hatte, am Leben verzweifelte, so riihrt es auch
uns kaum, dass tdglich 40000 Kinder in den unterentwickelten Landern der
Welt an Hunger und den Folgen von Untererndhrung sterben, aber wegen
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Nichtigkeiten, die uns betreffen, werden wir des Lebens iiberdriissig. Auch
darin ist Jona ein Spiegelbild unser selbst.

Die Jona-Geschichte ist unerschopflich. Sie er6ffnet immer neue Perspek-
tiven. Sie spiegelt nicht nur unsere eigene Geschichte wider, sie ist auch ein
Hinweis auf die Geschichte dessen, der »mehr ist als Jona«, in dessen Ster-
ben und Auferstehen der Sinn aller Geschichte offenbar geworden ist.
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