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»Das Unternehmen ist kiithn, aber nicht kithner als die diskre-
ten Tollheiten, die sich zu allen Zeiten finden: die Liebe, das
Abenteuer der Wissenschaft oder die dichterische Erfindung.*
(Certeau: GlaubensSchwachheit, 31)

Einleitung: Schopfung durch Verlust i

Welche Machtwirkungen setzt die humane Vulnerabilitét frei, wenn Menschen
durch ein Ungliick, eine Pandemie oder einen Anschlag getroffen werden? Folgt
erlittener Gewalt zwangslaufig Gegengewalt? Welche lebensstiftenden Alternati-
ven lassen sich entwickeln zur Resignation oder aber zum Ruf nach Krieg, der
nach dem schmerzlichen Verlust von Menschenleben laut wird? Diese Fragen
stellen sich, wo Menschen und ihre Gemeinschaften in ihrer Vulnerabilitit an-
getastet und mit der Vulneranz anderer Menschen konfrontiert werden. Die Ver-
wundbarkeit {ibt eine unerhérte, destruktive wie konstruktive Macht aus im per-
sonlichen und politischen, sozialen und kulturellen, und nicht zuletzt im religio-
sen Leben.

Weil die Vulnerabilitat gesellschaftlich von hoher Relevanz ist, fordert sie die
Theologie als Wissenschaft heraus, sich in jener Vulnerabilitatsforschung zu ver-
orten, die solche Fragen bearbeitet. Die zweibandige Forschungsstudie Schopfung
durch Verlust greift diese Herausforderung auf. Band I bietet eine ausfiihrliche
Analyse des interdisziplindren Vulnerabilitdtsdiskurses und geht zudem die viel-
faltigen Machtwirkungen der Vulnerabilitit religionstheoretisch an. Band II er-
schliefit die Problematik aus christlich-theologischer Sicht und entfaltet ,eine In-
karnationstheologie der Vulnerabilitit, Vulneranz und Selbstverschwendung®.
Er greift sowohl die Analyse der Vulnerabilitdtsforschung als auch die religions-
theoretischen Erkenntnisse aus Band I auf und fiithrt sie aus theologischer Sicht
weiter. Denn die Studie versteht sich als Beitrag zu jenem Wissenschaftsdiskurs,
der ,Vulnerabilitdt® in den letzten Jahrzehnten zu einem Schliisselbegriff inter-
disziplindrer Forschung machte. Mit der Corona-Pandemie erfuhr das Thema
einen ungeahnten Aufschwung, der sich nun in viele weitere Lebensbereiche
fortsetzt und Wirkung zeigt. Vulnerabilitét ist aus den aktuellen gesellschaftli-
chen, kulturellen und politischen Debatten nicht mehr wegzudenken. Sie spielt
eine entscheidende Rolle im Umgang mit jenen Umwilzungen, die sich derzeit
global vollziehen und die die Menschheit vor grofie Herausforderungen stellt.
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Das Vulnerabilitatsdispositiv und die Vulneranz

In Schopfung durch Verlust I habe ich die These vorgestellt und begriindet, dass
die Corona-Pandemie ein neues Dispositiv der Macht erzeugt hat, das Vulnera-
bilitatsdispositiv. Wie dieses sich in den néchsten Jahren entwickeln wird, ist
noch ungewiss und erfordert interdisziplindre Erforschung. Die Pandemie
machte Vulnerabilitiat zu einem Politikum, das auch in Fragen von Migration
und Migrationsabwehr, Gesundheits- und Klimapolitik, Hungerbekdmpfung
und globaler Okonomie die Landschaft der Macht verindert. Ein bereits zu be-
obachtender Effekt liegt darin, dass das neue Dispositiv das bereits bekannte Si-
cherheitsdispositiv flankiert und bestérkt. Die durch die Pandemie erzeugte Ein-
sicht in die Vulnerabilitit gibt dem Sicherheitsdispositiv neue Nahrung. Sie spurt
Personen, Gruppen und Gesellschaften, die es sich leisten konnen, auf den
Selbstschutz hin. Denken und Handeln werden darauf ausgerichtet, die eigene
Vulnerabilitat durch Sicherungsmafinahmen zu schiitzen.

Dieser Vorgang hat etwas Prekires. Auf eine Blofllegung der Vulnerabilitit,
wie sie mit der Pandemie erfolgte, mit einer Verstirkung der Sicherheitsmaf3-
nahmen zu antworten, ist eine verstdndliche Reaktion, die starke Griinde anfiih-
ren kann. Aber eine entscheidende Frage lautet, auf wessen Kosten der Selbst-
schutz geht — das ist ,la part maudite’, der verworfene Teil, den das Vulnerabili-
tatsdispositiv hervorbringt. Dass Sicherungsmafinahmen ein Gewaltpotential
bergen und allzu schnell vulnerant werden kénnen, wurde in Band I bereits aus-
fuhrlich diskutiert. Theologisch lésst sich jedoch zeigen, und das wird im 2. Teil
der vorliegenden Forschungsstudie Thema sein, dass das Verletzlichkeitspara-
dox ein weiteres, nochmals verstirkendes Vulneranzpotential birgt. Vulneranz
ist das Kernproblem des neuen Dispositivs.

Die theologische Analyse der Vulnerabilitat, die Schopfung durch Verlust IT
betreibt, setzt bei diesem Kernproblem an. Kann die Theologie im Blick auf die-
ses Kernproblem, das sich im Vulnerabilititsdispositiv zeigt, Perspektiven ent-
wickeln oder gar eine Antwort geben, die fiir sie selbst tiberraschend ist, weil sie
ihre Antwort erst im Blick auf das Dispositiv entdeckt? Kann sie Analysewerk-
zeuge zur Verfligung stellen, tibergreifende Fragestellungen eruieren, um den
Diskurs zur Vulnerabilitit substanziell zu vertiefen und auch interdisziplinar vo-
ranzubringen?

Dispositive sind fiir jede Wissenschaft entscheidend. Denn im Blick auf jene
Dispositive, die die Gesellschaften von Grund auf verdndern, die zu Konflikten
fithren und im Alltag genauso wie in der globalen Politik umstritten sind, gewin-
nen Wissenschaften Gesellschaftsrelevanz. Gesellschaftsrelevant wird eine Wis-
senschaft, wenn sie das, was sie zu sagen hat, in einem Dispositiv entdeckt, ent-
wickelt und zur Wirkung bringt. Die ,,Kolner Forschungsgruppe Vulnerabilitat®
stellte 2017 bereits fest: ,, Vulnerabilitit [...] erhélt innerhalb der Theologie seit
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Neuestem einen ginzlich anderen Bedeutungshorizont.“ (Burghardt u. a.: Vul-
nerabilitit, 29) Gilt dies auch im Blick auf das Vulnerabilititsdispositiv? Was hat
die Theologie zu sagen, das in dieser Hinsicht gesellschaftsrelevant werden kann?

Interdisziplinaritdt und die heterologe Konstituierung der Theologie
Um der Aufgabe nachzukommen, das Vulnerabilititsdispositiv aus theologi-
scher Perspektive zu beleuchten, bedarf es einer speziellen Methodologie, die da-
rauf abzielt, fremde, einander fernliegende Diskurse innerlich miteinander zu
verbinden. An einer solchen Methodologie hat Michel de Certeau (1925-1986)
gearbeitet, der Mitbegriinder der Kulturwissenschaften und Mystikforscher, der
heute interdisziplinar grofle Anerkennung geniefit und auch in der deutschspra-
chigen Theologie verstirkt Gehor erlangt. Nach seiner eigenen Einschéitzung
stand er mit seinen Uberlegungen zu einer ,Heterologie‘, der ,Wissenschaft vom
Anderen®, noch am Anfang, als er 1986 viel zu frith verstarb. Aber mit seinem
Werk stellte er die Weichen in die richtige Richtung, so jedenfalls schitze ich
seine Uberlegungen ein. Dementsprechend wendet Schipfung durch Verlust die
von Michel de Certeau initiierte ,Heterologie‘ an und entwickelt sie zugleich wei-
ter. Dabei wird sich exemplarisch zeigen, wie innertheologische Debatten weiter-
gefithrt werden kénnen, wenn sie von Auflenperspektiven aufgebrochen und
herausgefordert werden. Damit wird die Anschlussfahigkeit einer theologischen
Sprache, die sich an der Tradition orientiert und daher stark von Debatten der
Vergangenheit formatiert ist, neu hergestellt. Im Interessensfokus steht eine Me-
thodik, mit der die Fundamentaltheologie interdisziplindr diskursfahig und in
der Lage ist, innovative Forschungsfelder wie das Vulnerabilititsdispositiv zu er-
schlielen.

Dieser Punkt ist besonders wichtig, da die Wissenschaftsfahigkeit der Syste-
matischen Theologie, die frither eine Leitwissenschaft war, heutzutage bezweifelt
und im o6ffentlichen Diskurs als problematisch angesehen wird. Dies fordert die
Theologie heraus, verstirkt an der interdisziplindren Relevanz ihrer Themen zu
arbeiten, damit traditionelles Wissen und neue Erkenntnisse eingebracht und
von anderen Disziplinen genutzt werden konnen. Wenn sich die Theologie in
geschlossenen innertheologischen Diskursen bewegt, betreibt sie sprachlich eine
Selbst-Marginalisierung, die nur in Sackgassen fithren kann. Die Grundlagenfor-
schung in Schopfung durch Verlust stellt sich dieser Herausforderung und will
zur Wissenschaftsrelevanz der Theologie beitragen. Daher geht sie gezielt in ei-
nen interdisziplindren Wissenschaftsdiskurs, der von hoher Politik-, Kultur- und
Gesellschaftsrelevanz ist. Der fremde, heterologe Diskurs, mit dem die Theologie
in meiner Forschungsstudie konfrontiert und verbunden wird, ist der Vulnera-
bilitatsdiskurs. Dieser wird sich in den néchsten Jahren mit dem neuen Disposi-
tiv befassen miissen; meine Wiirzburger Forschungsgruppe ,, Vulnerabilitit, Si-
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cherheit und Resilienz* hat sich dies jedenfalls bereits vorgenommen. Der inter-
disziplindre Vulnerabilitatsdiskurs ist von hoher gesellschaftlicher Relevanz, die
durch die Pandemie und den Aufschwung des neuen Dispositivs nochmals ver-
starkt wird. Wenn die Theologie sich hier verortet, auch indem sie sich interdis-
ziplindr im Vulnerabilitatsdiskurs vernetzt, kann sie die gesellschaftliche Rele-
vanz ihrer eigenen Themen neu entdecken und formulieren. Sie bringt sich mit
ihren neu zu erschlieflenden Ressourcen in wissenschaftliche Problemlagen ein,
die aufgrund ihrer Dringlichkeit 6ffentlich und kontrovers diskutiert werden.
Dabei geht es heterolog um einen Briickenschlag zwischen Theologie und dem
interdisziplindren Vulnerabilititsdiskurs, von dem beide Seiten profitieren, weil
die Briicke in beide Richtungen begehbar ist. Schopfung durch Verlust befordert
einen Win-Win-Diskurs der Theologie mit anderen Wissenschaften. Der Brii-
ckenschlag folgt dem Grundsatz interdisziplindrer Vernetzung: Wissen wichst,
wenn man es teilt.

Inkarnationstheologischer Ansatz — Anschluss an eine franzosische Tra-
dition

Theologisch setzt das Projekt bei der Inkarnation an, weil die christliche Positio-
nierung zu Wunden und Verwundbarkeiten hier ihren Ursprung hat. Schopfung
durch Verlust betreibt eine Heterologie der Inkarnation, indem das in der Theo-
logie des 20. Jahrhunderts vorherrschende Kreuzes-Paradigma in den Vulnera-
bilitatsdiskurs hinein transformiert wird. Mit Michel de Certeau werden inkar-
nationstheologische Perspektiven erarbeitet, die gerade dort, wo sich das Gewalt-
potential der Vulnerabilitit zeigt, nach alternativen lebensstiftenden Handlungs-
potentialen fragt. Im Spannungsfeld von profan und heilig wird Inkarnation als
Praxis freiwilliger Verwundbarkeit begreifbar. Diese Praxis ist jedoch keinesfalls
auf das Christentum beschréankt ist. Das Riskieren eigener Vulnerabilitat wird
vielmehr als Humanisierungsprozess deutlich; es ereignet sich dort, wo Huma-
nitdt auf dem Spiel steht.

Wunden und Verwundbarkeiten spielen im Christentum von Beginn an eine
entscheidende Rolle. Was die Sakraltheorie Georges Batailles, die in Schipfung
durch Verlust I zentral war, vernachlissigt, wird nun im Band II entfaltet und
konkretisiert: die Selbstverschwendung fiir Andere. Bataille fokussiert seine Ana-
lysen primér auf Extremfille wie Folter, sexuelle Exzesse, Terror und Attentate —
also katastrophische Formen der Verschwendung. Mit ihm ldsst sich die bosar-
tige Variante des Sacrifice erfassen, das auf die Zerstérung fremden Lebens zielt.
Aber nicht jedes Sacrifice dient der Zerstérung, sondern es kann seine Macht
auch darauf richten, fremdes Leben zu schiitzen und zu férdern. Dass hierfiir die
Selbstverschwendung fiir Andere steht, ist eine entscheidende Erkenntnis, die das
Christentum mit seinen biblischen Griindungsnarrativen in den Mittelpunkt
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riickt. Inkarnation zeigt sich vulnerabilititstheologisch als riskanter Weg in die
vulnerable und zugleich vulnerante Welt, den das christliche Glauben als alltag-
liche Praxis geht. Mit Certeau kommt hier eine franzosische Tradition der Inkar-
nation zum Tragen, die im Kontext der ,,Nouvelle Théologie® im 20. Jahrhundert
entwickelt wurde. Inkarnation ist eine fortlaufende Praxis, die mit dem Kern-
punkt der Auferstehung Jesu als unerhérte Erméchtigung des todlich Verwun-
deten tiber die Feier des Abendmahls bis hin zu Pfingsten, einem frithchristlich-
heterologen Ereignis, einen anderen, geistreichen Umgang mit Vulnerabilitit er-
offnet.

Aufbau von Schopfung durch Verlust Il
Die vorliegende Forschungsstudie besteht aus drei Teilen.

Der 1. Teil ist methodologisch ausgerichtet und fragt nach der heterologen
Konstituierung einer ,gewagten Theologie®, die gezielt in fremde, nicht-theologi-
sche Diskurse hineingeht.

»Vielleicht wird eine Theorie oder Praktik dann christlich, wenn mit der
Kraft der Klarsicht und des Sachverstands, einer Tanzerin gleich, das
Wagnis auftritt, sich der Exterioritdt auszusetzen, oder die Offenheit fiir
die unvermutet sich einstellende Fremdheit oder die Gnade, dem Ande-
ren Platz zu machen, das heif3t, ihm zu glauben.“ (Certeau: Glaubens-
Schwachheit, 250)

Da der Begriff ,Heterologie‘ sich jedoch noch nicht in der Theologie und noch
nicht einmal in der theologischen Certeau-Forschung etabliert hat, bedarf er ei-
ner eingehenden Erlduterung. Darum geht es, nachdem in einem ersten Punkt
Leben und Werk Certeaus unter der Perspektive der Vulnerabilitit kurz darge-
stellt wurde. Certeau hat den Begrift ,Heterologie® wahrscheinlich von Georges
Bataille iibernommen. Besonders aufschlussreich ist das, was Bataille zur Hete-
rologie sagt, was Certeau aber nicht ibernimmt. ,La part maudite’, der verwor-
fene Teil, wird hierbei eine besondere Rolle spielen.

Sich von anderen Diskursen her neu bestimmen lassen - dieser methodolo-
gische Ansatz ist entscheidend, wenn die Theologie sich in interdisziplinaren
Diskursen verorten und gesellschaftliche Relevanz gewinnen will. Dass sich die
Theologie damit der Exterioritit aussetzt, den Anderen Platz macht und ihnen
Glauben schenkt, macht sie verwundbar. Thre tradierte Sprache erhilt Risse und
Briiche, wenn sie den angeblichen ,Acker der Wahrheit* verlasst und sich ins An-
derswo des Glaubens schicken lasst. Dass dies aber genau der Weg der Inkarna-
tion ist, der Weg der Menschwerdung, der im Mittelpunkt christlichen Glaubens
steht, ist vulnerabilititstheologisch eigens zu diskutieren: Ist Heterologie selbst
eine inkarnatorische Praxis? Hier verzahnt sich die Methodologie mit den Inhal-
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ten, um die es geht, denn Inkarnation zeigt sich als riskanter Weg in eine vul-
nerable und zugleich hoch vulnerante Welt. Inwiefern diese inkarnatorische Pra-
xis in dem reflektiert und gelebt wird, was Ende des 16. Jahrhunderts unter das
Zeichen ,Mystik® gestellt wird, beleuchte ich mit Certeau, einem exzellenten Mys-
tikforscher. Zum Abschluss fokussiere ich den methodologischen Ansatz von
Schopfung durch Verlust, indem ich die Studie mit der aktuellen Situation der
Theologie verbinde.

Der 2. Teil der Forschungsstudie befragt die christlichen Griindungsnarrative
danach, was sie zur Vulnerabilitit zu sagen haben, was fiir heutige Problemlagen
der Vulnerabilitit und Vulneranz aufschlussreich werden konnte. Der heterolo-
gen Konstituierung der Theologie folgend, beginnt der Blick auf die Bibel daher
nicht mit dem Blick auf die Bibel, sondern jeweils mit einen ,sakularen Ansatz-
punkt®, der den Blick auf die Bibel fiihrt. Auch in diesem 2. Teil wird Certeau
herangezogen, insbesondere, wenn es um die Bedeutung des Leeren Grabes geht,
so dass er sowohl methodologisch als auch inhaltlich eine wichtige Rolle spielt.

Am Anfang steht die Inkarnation, die als primérer Akt der Selbstverschwen-
dung eine Gegenbewegung zu abgrenzenden, zur Vulneranz neigenden Siche-
rungsstrategien darstellt. Die Inkarnation als ,riskanter Weg in die vulnerable
und vulnerante Welt® eignet sich besonders, um einen Vulnerabilititsbegriff zu
iiberwinden, der Vulnerabilitit allein als Schwiche und Passivitit begreift. Im 1.
Hauptkapitel des 2. Teils geht es deswegen um das, was ich das ,Agency-Poten-
tial* der Vulnerabilitit nenne. Dieses Agency-Potential wird anhand der Geburt
Jesu; seiner Option fiir Menschen in ihrer vielfiltigen Vulnerabilitit; der Fein-
desliebe sowie anhand der Selbstverschwendung Jesu am Kreuz expliziert. Dabei
wird die im ersten Band von Schopfung durch Verlust entwickelte Unterschei-
dung von Victim und Sacrifice aufgegriffen und theologisch weitergefiihrt.

Vulnerabilitt, Vulneranz und Selbstverschwendung sind nicht nur im inkar-
natorischen Leben Jesu ein Thema, sondern auch fiir die Jesus-Gemeinschaft, die
nach seiner Kreuzigung zutiefst verletzt zuriickbleibt. Die junge Kirche ist iiber
dieses Trauma-Ereignis mit den unzihligen Menschen verbunden, die durch
Krieg, Terror und Gewalt einen geliebten Menschen, einen Angehdorigen verlie-
ren. Leitfrage ist im 2. Hauptkapitel des 2. Teils daher, ob die verletzte Jesus-Ge-
meinschaft eine Alternative zum Ruf nach Krieg und Gewalt findet, der in einer
solchen Situation naheliegt. Kénnen Wunden eine gliickliche Wendung neh-
men? Diese Frage stellt sich Maria Magdalena, als sie weinend vor dem Leeren
Grab steht, und den Zwei auf dem Weg nach Emmaus, als diese noch nichts von
der verbindenden Kraft von Wunden wissen. Auch die Jiinger:innen Jesu haben
ein Vulneranzproblem. Sie sind herausgefordert, der eigenen Vulneranz zu wi-
derstehen, und tun dies mit einem Ritual, das Jesus ihnen mit auf den Weg gege-
ben hat: Sie teilen Brot, trinken Wein miteinander und feiern das Leben.
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Im Anschluss hieran riickt eine weitere Verschwendungspraxis in den Mit-
telpunkt: an Pfingsten bleiben die Jiinger:innen nicht wohlgeschiitzt in geschlos-
senen Rdumen, sondern trotz ihrer hohen Vulnerabilitit und in einer duflerst
vulnerablen Situation gehen sie hinaus, stellen sich der Offentlichkeit und erho-
hen damit nochmals ihre Vulnerabilitat. Dass sie damit dem Brandgeféhrlichen
des Heiligen widerstehen und einen anderen, namlich geistreichen Umgang mit
Vulnerabilitat praktizieren, mochte ich daher abschlieffend aufzeigen. Der
christliche Glaube setzt auf das Verschwendungsparadox: durch Lebensverlust
kann Lebensgewinn erzielt werden. Aus christlicher Sicht ist dabei entscheidend,
dass es hier nicht um Victimisierung Anderer (Fremd-Sacrifice) geht. Durch
Selbstverlust geschieht hier Schépfung.

Der 3. Teil, der die vorliegende Studie abschliefit, stellt die Verbindung der
theologischen Analyse einerseits zum aktuellen Vulnerabilititsdispositiv ande-
rerseits her. Er fokussiert Erkenntnisse, die die Theologie in die gegenwirtigen
Debatten zur Vulnerabilitit und insbesondere in die interdisziplindre Analyse
des Vulnerabilitatsdispositivs einzubringen hat. Der Schliisselbegriff hierfir ist
,Schopfung durch Selbstverschwendung'.

Lesehinweise

»Schépfung durch Verlust* ist ein Zitat von Georges Bataille (Bataille: Okonomie,
15). Wenn im Folgenden damit aber die vorliegende zweibandige Forschungs-
studie gemeint ist, wird dies kursiv gekennzeichnet mit Schopfung durch Verlust I
bzw. Schopfung durch Verlust II. Wenn ich hingegen auf den Schliisselbegriff re-
kurriere, so heifit es ,Schépfung durch Verlust".

Alle Zitate, Buchtitel und Namen beispielsweise von Institutionen werden in
»doppelte Anfithrungszeichen® gesetzt. Schliisselbegriffe und Zitate im Zitat wer-
den mit ,einfachen Anfithrungszeichen® markiert.

Kursiv formatiert sind Hervorhebungen im eigenen FliefStext; sowie die Kurz-
titel, die im Flieltext auf die Quellenangaben im Literaturverzeichnis verweisen.

Dank und Widmung
Mein herzlicher Dank gilt allen, die zur Entstehung des vorliegenden Buchs bei-
getragen haben:

e  Der Deutschen Forschungsgemeinschaft (DFG), die das Entstehen und
Publizieren auch des 2. Bandes von Schopfung durch Verlust iiber das
Forschungsprojekt ,,Verwundbarkeiten. Eine Heterologie der Inkarna-
tion im Vulnerabilitatsdiskurs“ erméglichte (gefordert durch die Deut-
sche Forschungsgemeinschaft (DFG) - Projektnummer 389249041).
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e Barbara Hillenbrand fiir das komplexe Erfassen der Literatur und fiir
das sorgfiltige Korrekturlesen — und insgesamt fiir ihre jederzeit verléss-
liche und inspirierende Mitarbeit in meinem Forschungsprojekt.

e Dem Team von ,Wiirzburg University Press“ (WUP) fiir die fachkun-
dige und stets entgegenkommende Betreuung der Publikation.

e  Meiner interdisziplindren Forschungsgruppe ,,Vulnerabilitat, Sicherheit
und Resilienz“ an der Julius-Maximilians-Universitdt Wiirzburg, die
auch international wéchst.

e Dem Lehrstuhlteam fiir Fundamentaltheologie und vergleichende Reli-
gionswissenschaft mit Prof. Dr. Matthias Reményi und Elfrieda Stark
sowie der Katholisch-Theologischen Fakultit der Julius-Maximilians-
Universitat Wiirzburg fiir alle Unterstiitzung.

e  Der Kiinstlerin Corinne Giidemann und der romisch-katholischen Ge-
meinde St. Stephan in Therwil / Schweiz fiir die Bereitstellung des
Coverbildes ,,Acht Frauen®.

Ich widme dieses Buch meiner Mutter, Otti Weber-Keul (25.9.1928-
10.9.2021). In den 1980er Jahren bewahrte sie den Bibelgarten Arenberg-Immen-
dorf, der heute zum ,,UNESCO-Welterbe Mittelrheintal“ gehort, vor dem Ver-
fall. Und sie er6ffnete mir die Liebe zur Poesie, die das Leben iiberaus bereichert.

Das Titelbild: ,,Acht Frauen”

Fir das Cover von Schépfung durch Verlust II suchte ich eine Darstellung, die das
Abendmabhl in seiner religiésen und sidkularen Bedeutung zugleich vor Augen
fithrt: Brot miteinander teilen, Wein miteinander trinken und im Angesicht des
Todes das Leben feiern. Ein Bild, das die iiberritualisierte, entsékularisierte Uber-
formung der Eucharistie unterlauft und das Jesus nicht korperlich, aber anders,
namlich geistreich prisent zeigt. So trafich auf ,,Acht Frauen® von Corinne Giide-
mann. Das Fresko zeigt neben den neutestamentlichen Frauen Martha, Phoebe,
Junia, Lydia, Priska, Thekla und der ,Namenlosen‘ auch Maria Magdalena, eine
Griindungsfigur der jungen Kirche, die in den Herausforderungen der Gegen-
wart eine ganz neue Bedeutung erlangt und daher auch in Schopfung durch Ver-
lust II eine besondere Rolle spielt. ,,Acht Frauen® steht als Buchcover fiir jene
gemeinsamen Mahlfeiern, wo Menschen angesichts des einbrechenden Todes ei-
nander in ihrer Verwundbarkeit beistehen, die Kostbarkeit des Lebens erfahren
und in ihrer Zuneigung auf die verbindende Kraft von Wunden setzen.

Wiirzburg, 17. September 2021
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Um den Anschluss fiir die Leserinnen und Leser zu erleichtern, stelle ich im Fol-
genden einige Grundbegriffe voran, die in Schopfung durch Verlust I bereits ent-
wickelt wurden und nun im vorliegenden Band II aufgegriffen und aus theologi-
scher Perspektive weitergefiihrt werden. Die Erlduterungen sind einfach gehal-
ten, differenzierter konnen sie im Argumentationsverlauf von Band I nach-
gelesen werden.

Vulnerabilitit
,Vulnerabilitat® (engl. vulnerability) bezeichnet die Moglichkeit oder Potentiali-
tdt, in Zukunft verletzt zu werden und Schaden zu erleiden. Vulnerabilitdt ist eine
Zukunftskategorie und daher zu unterscheiden von der Wunde, die tatsidchlich
geschehen ist. Die Vulnerabilititsforschung differenziert daher zwischen
,Wunde‘ und ,Verwundbarkeit’. Da beide aber eng miteinander verwoben sind,
konnen sie auch nicht voneinander getrennt werden. Es gilt, sie zu unterschei-
den, aber nicht voneinander zu trennen. Vielmehr sind die vielfiltigen Macht-
wirkungen zu analysieren, die aus ihrem Wechselverhaltnis heraus entstehen.
Vulnerabilitit lasst sich auf unterschiedlichen Ebenen beschreiben. Sie ist

e sachlich: die Offnung an einer Stelle, wo sie zunichst nicht sein sollte,
weil der Fluss des Lebens oder das Funktionieren des Systems gefihrdet
wird - was sich im Nachhinein oder aufs grofle Ganze gesehen als Vor-
teil entpuppen kann;

e sprachlich: eine Metonymie, die in diversen Bereichen der wissenschaft-
lichen Erforschung des Lebendigen und Nicht-Lebendigen (Landschaf-
ten, Gebédude, IT-Systeme ...) Anwendung findet;

e machtanalytisch: eine diskursiv-konstituierte Realitdt, deren Wirkun-
gen das gesamte menschliche Leben durchziehen: personliche Bezie-
hungen, soziale Dynamiken, politische Strukturen, kulturelle Praktiken,
religiose Institutionen.

Vulneranz

Aus dem lateinischen Verb vulnerare (verletzen, verwunden, beschddigen, krin-
ken, wehtun) entwickelte sich im 19. Jahrhundert das eingedeutschte Wort ,,vul-
nerant®, das auf die Wissenschaftssprache beschrénkt blieb. Vor kurzem wurde
es jedoch in der Politikwissenschaft neu belebt und bezeichnet die ,, Verletzungs-
fahigkeit (Miinkler / Wassermann: Von strategischer Vulnerabilitit, 77), also die
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Bereitschaft und / oder Fahigkeit von Menschen, Wunden zuzufiigen. In Schop-
fung durch Verlust verwende ich ,Vulneranz‘ als Fachbegriff fiir die speziell
menschliche Gewaltsamkeit, die nicht nur dem eigenen Uberleben dient, son-
dern dazu tendiert, explosiv zu werden. Gewalt kann auch durch eine Naturka-
tastrophe, ein Ungliick oder eine Krankheit geschehen. Auch Tiere itben Gewalt
aus, um ihr Uberleben zu sichern. Aber das ist jeweils etwas Anderes als die ex-
plosive, von Menschen gezielt ausgeiibte Vulneranz, die jegliche Rationalitat
iiberschreitet und keine Grenzen kennt und die sich in Kriegen, (Massen-)Ver-
gewaltigungen und sexuellem Kindesmissbrauch, Vernichtungslagern, familid-
ren Rosenkriegen, politischen Revolten Bahn bricht. Wegen der Explosionskraft
menschlicher Gewaltsamkeit ist es sinnvoll, fiir sie einen eigenen Begriff zu ver-
wenden, die Vulneranz (Schopfung durch Verlust I, 108-112).

Vulnerabilisierung

Die Bezeichnung von einzelnen Menschen oder sozialen Gruppen als besonders
vulnerabel birgt eine Gefahr: Sie kann zur Stigmatisierung fithren, die diese
Gruppen auf Schwiche, Ohnmacht und Passivitit fixiert. Wer verwundbar ist,
wire demnach kaum handlungsfihig, passiv und auf Hilfe angewiesen. Dies geht
an der Realitét vorbei, weil Menschen mit erhéhter Vulnerabilitit oft sehr aktiv
und handlungsstark sind. Der verengte Blick auf sie hat jedoch soziale oder poli-
tische Konsequenzen, die zu ihren Ungunsten ausgehen. Wer als vulnerabel gilt,
wird haufig unter Schutz gestellt, muss sich dann aber auch einer Reglementie-
rung fiigen. Der Geograph Hans-Joachim Biirkner fiihrte fiir diesen Machtzu-
griff den Begriff der ,,Vulnerabilisierung® ein, als er 2010 die Frage stellte: ,,Wel-
che Folgen hat eine politisch inszenierte ,Vulnerabilisierung des Sozialen" fiir die
betroffenen Gruppen?“ (Biirkner: Vulnerabilitit, 36; s. auch Schopfung durch
Verlust I, 47-52).

Victim, Sacrifice und das Heilige

Die deutsche Sprache kennt nur ein Wort fiir etwas, das im Englischen oder
Franzosischen mit zwei Worten unterschieden wird: Opfer. Da die englischspra-
chige Unterscheidung von Victim und Sacrifice jedoch fiir das Erfassen der Dy-
namiken der Vulnerabilitat hilfreich ist, wurde sie im Band I genauer untersucht
und wird im Folgenden theologisch weitergefiihrt.

e Opfer im Sinne von Victim bedeutet, verletzt zu werden, Gewalt und
dadurch Schaden oder Verlust zu erleiden. Es passiert etwas Verletzen-
des, auf das man zunichst keinen Einfluss hat, geschweige denn Kon-
trolle - man wird victimisiert; durch einen Unfall, eine Naturkatastro-
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phe, eine Terrorattacke, Folter, sexuelle Gewalt. Eine solche Victimisie-
rung, iiber die man keine Verfiigungsgewalt hat, bedeutet eine Schwi-
chung. Als Victim ist man ausgeliefert und damit passiv, schwach, ohn-
méchtig, stumm. Man wird zum Opfer (Victim).

e  Opfer im Sinne von Sacrifice bedeutet, dass man um eines hoheren Zie-
les willen eine Verwundung riskiert oder sogar herbeifiihrt, indem man
Lebensressourcen stiftet, bis hin zum Leben selbst. Wenn es sich um ein
Selbst-Sacrifice handelt, gibt man aus eigenen Ressourcen; handelt es
sich hingegen um die Ressourcen Anderer, so handelt es sich um ein
Fremd-Sacrifice. In beiden Fillen handelt man selbst, ist aktiv, zeigt
Starke und gewinnt Macht: Man ist fahig, etwas oder jemanden zu op-
fern. Daher inkludiert jedes Sacrifice einen potenziellen Lebensgewinn,
aber auch ein Verletzungspotential, das sich gegen sich selbst oder gegen
Andere richtet. Ein Sacrifice fiigt Verlust zu und erh6ht Vulnerabilitét.
Man opfert etwas, Andere oder sich selbst.

Das Sacrifice gehort in den Bereich des Heiligen. Denn Menschen sind tiber-
aus bereit, viel, vielleicht sogar alles fiir das zu geben, was ihnen heilig ist (,Op-
ferbereitschaft®). Einerseits kann das Heilige ungeheure destruktive Kraft entfal-
ten, so in ,Heiligen Kriegen® aller Art, ob in politischen Kontexten oder in Fami-
lienkonflikten. Andererseits kann das, was Menschen heilig ist, erstaunlich grofle
und kreative Kraft entfalten, so wenn Menschen sich filireinander engagieren,
ihre eigenen Lebensressourcen fiir Andere hergeben, oder sogar ihr eigenes Le-
ben riskieren, um das Leben Anderer zu fordern oder iiberhaupt erst zu ermdg-
lichen. Es ist tremendum, fascinosum und augustum (so die klassische Definition
von Rudolf Otto); es lasst zuriickschrecken und 16st Angste aus, ist aber zugleich
ungeheuer anziehend, so dass man sich kaum davon l6sen kann, weil hier das
Gliicken des Lebens lockt.

Das Verletzlichkeits- und das Verschwendungsparadox

Das Verletzlichkeitsparadox entdeckte die Sicherheitsforschung in den 1990er
Jahren im Kontext von Stromausfillen. Das Paradox besagt, dass der Versuch,
Verwundbarkeit durch besonders starke Sicherungssysteme zu reduzieren, in
dem Fall, dass der Schaden dennoch eintritt, zu einem noch gréfleren Schaden
fihrt. Uberspitzt ausgedriickt: je besser abgesichert, desto vulnerabler. Ein
Stromausfall an zentraler Schaltstelle hétte in hoch industrialisierten und digita-
lisierten Systemen katastrophale Auswirkungen. Sicherheitsstrategien erzeugen
neue Verwundbarkeiten. Hat man dieses Paradox einmal durchschaut, findet es
sich in vielen weiteren Kontexten des Lebens, auch in der Politik, wo die Siche-
rung von Grenzen durch Waffengewalt hiufig explosive Gegengewalt hervorruft.
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Im Band I der vorliegenden Studie habe ich herausgefunden, dass es neben
dem Verletzlichkeitsparadox auch ein Verschwendungsparadox gibt. Dieses
wird im Band II aus theologischer Sicht niher untersucht. Bei diesem anderen
Paradox geht es nicht um den Schadensfall, sondern um jenen Gliicksfall, wo die
zu beflirchtende destruktive Kraft des Verlusts in die umgekehrte Richtung geht.
Hier geschieht eine Gegenbewegung zum Verletzlichkeitsparadox: Durch Ver-
lust, der verwundet, geschieht Schopfung. Christlich steht hierfiir die Kreuzigung
Jesu, ein souverdner Akt der Selbstverschwendung, der durch Lebensverlust in
der Auferstehung Lebensgewinn erzielt. Freiwillig die eigene Vulnerabilitét fiir
Andere zu erhohen, wirkt der destruktiven Macht der Vulneranz entgegen.



1. Teil: Gewagte Theologie. Georges Bataille,
Michel de Certeau und die Heterologie als
,Schopfung durch Verlust’

,Neugeborene haben eine besonders hohe Vulnerabilitat.” Als ich diesen schlich-
ten Satz 2011 in einem medizinischen Artikel las, rief er einen Gedankenstrom
hervor, der zu iberraschenden theologischen Erkenntnissen fithrte. Was der Satz
behauptet, iiberzeugt spontan. Selbstverstdndlich zeichnet Neugeborene eine be-
sonders hohe Vulnerabilitdt aus. Wer jemals einen solchen Winzling gesehen hat,
wird das kaum bestreiten. Der Satz hat zunéchst nichts mit der Theologie zu tun.
Dennoch verhalf er mir zu einer ginzlich neuen Interpretation dessen, was die
Theologie ,Inkarnation‘ nennt und was Kirche und Gesellschaft auch heute noch
als Weihnachtsfest feiern. Ich konnte die Inkarnation als ,, Wagnis der Verwund-
barkeit® (Keul: Inkarnation) bestimmen und damit eine innere Verbindung zwi-
schen Theologie und Vulnerabilititsforschung herstellen. Es zeigte sich etwas
Neues in der Theologie, und zugleich wurde aus der Theologie etwas im inter-
disziplindren Diskurs sichtbar, was ohne die Theologie offensichtlich nicht wahr-
nehmbar war.

In den folgenden Jahren hatte ich in meiner Forschung immer wieder solche
Momente, wo sich aufgrund eines nicht-theologischen Beitrags zur Vulnerabili-
tdt ein theologischer Zusammenhang neu erschloss. Beispielsweise verhalf mir
die Frage Judith Butlers, was aus der Trauer um ermordete Menschen anderes
entstehen konne als der Ruf nach Krieg (Butler: Gefihrdetes Leben, 7), dazu, die
Zeit nach der Kreuzigung Jesu und insbesondere auch Pfingsten neu zu begrei-
fen. Solche Erkenntnismomente brachten mich auf die Spur, in der Fundamen-
taltheologie methodisch anders vorzugehen, als es hdufig praktiziert wird. Das
Forschungsprojekt ,,Verwundbarkeiten verfolgt daher eine heterologe Konstitu-
ierung der Fundamentaltheologie. Es praktiziert Theologie als Heterologie, d. h.
als eine Wissenschaft, die gezielt fremde Diskurse aufsucht, hier den interdiszip-
lindren Vulnerabilititsdiskurs, um herauszufinden, was sie selbst zu sagen hat.
Michel de Certeau schrieb einmal in ganz anderem Kontext (1971 zur feierlichen
Profess dreier Ordensbriider):

»Die Erfahrung hingt an einem Wort oder an einer Begegnung oder an
einer Lektiire, die von anderswo und von einem anderen herkommen
und uns dennoch fiir unseren eigenen Raum 6ffnen und fiir uns zu jener
Luft werden, ohne die wir nicht mehr atmen konnen.“ (Certeau: Glau-
bensSchwachheit, 29)
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Wenn man herausfinden will, was die eigene Tradition zu sagen hat, kann
man auf die eigene Tradition schauen. Deren Texte oder auch Praktiken richten
den eigenen Blick in die Vergangenheit, so dass man Antwort auf die Frage er-
hilt, was die Tradition den Menschen in fritheren Zeiten zu sagen hatte. Aber die
Gegenwart darf der Vergangenheit gegeniiber nicht nachrangig werden, denn die
Gegenwart ist die Zeit, in der die Tradition zum Zug kommen soll. ,,Die Lektiire
der Vergangenheit bleibt immer eine Frage nach der Gegenwart.“ (Ebd. 42) Was
hat sie heute zu sagen, in den Herausforderungen, Turbulenzen, Chancen der
Gegenwart?!

Wie dies herauszufinden und zu erforschen sei, das hat den Grenzganger Mi-
chel de Certeau (1925-1986) in besonderer Weise interessiert. Der Kulturtheo-
retiker und Historiker, Mystikforscher und Jesuit fithrte die sogenannte ,,Hete-
rologie“ als ,,Wissenschaft vom Anderen“? in inter- und transdisziplindre Debat-
ten ein. Er praktizierte auch die Theologie heterolog. Denn dezidiert sakulare
Kulturen fordern heraus, sich nicht nur in eigenen Diskurstraditionen zu bewe-
gen, sondern sich fremden Lebenswelten und Wissensformen auszusetzen. Dass
sich die Theologie damit verletzbar macht, weil sie das Versagen der tradierten
Sprache erlebt und diesem Versagen nicht in verschlossene Innenrdume des Be-
wihrten ausweicht, begriff Certeau als Stachel im Fleisch, der die Theologie vo-
rantreibt. Die Heterologie ist demnach eine wissenschaftliche Methode, die vor
der eigenen Vulnerabilitit nicht zuriickschreckt, sondern sie als eine Art
Spieleinsatz zu nutzen versucht. Sie praktiziert, so lautet die methodologische
These, ,,Schopfung durch Verlust®.

Bei Certeau kann man beobachten, wie schopferisch ein solcher Spieleinsatz
werden kann. Im Folgenden wird der Mystikforscher daher methodologisch wie
inhaltlich zum Referenzpunkt, denn er verstand es wie kaum jemand im 20. Jahr-
hundert, theologische Diskurstraditionen und sakulare Lebenswelten wechsel-

Der Fundamentaltheologie Elmar Klinger stellte heraus, dass der grofSte Feind der Tradition der
Traditionalismus sei, weil dieser der Vergangenheit Prioritit vor der Gegenwart gibt und ver-
hindert, dass sich die Tradition in ihren Inhalten legitimiert, damit in der Gegenwart verortet
und lebendig bleibt. ,Der Traditionalismus hat Ahnlichkeiten mit Graf Dracula. Er trinkt das
Blut seiner Geliebten; denn indem er sie aussaugt, kann er leben.“ (Klinger: Tradition im Auf-
Bruch, 139).

»Die Wissenschaften vom ,Anderen® ist ein Unterpunkt im berithmten Text ,Der griindende
Bruch“ (1971), Kap. III: ,,Das Nichtgesagte der Wissenschaft: Sprache und Geschichte® (Certeau:
GlaubensSchwachheit, 170-172). Dort thematisiert Certeau die Umbriiche der abendlindischen
Vernunft und schaut auf Ethnologie, Geschichte und Psychoanalyse. ,,Bis in die Sprache der Eth-
nologen hinein protestiert das Andere noch immer gegen die Befehlsgewalt unserer Kultur. [...]
Man muss schon reich sein - zumindest kulturell -, um schriftliche Spuren zu hinterlassen, vom
Heiratseintrag oder vom Testament bis hin zu einer Korrespondenz oder zu literarischen Wer-
ken.“ (ebd. 171).
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seitig zu konfrontieren. Zudem stellte er immer wieder das Wagnis heraus, das
ein heterologes Vorgehen fiir Wissenschaften bedeutet. Daher verwende ich im
Folgenden den Begriff ,gewagte Theologie® als heterologen Leitbegriff. Heterolo-
gie bedeutet, dass die Theologie das Risiko steigert, verwundet zu werden; sie tut
dies in der Hoffnung, dass aus dem zu erwartenden Verlust ein Lebensgewinn
entsteht, der von anderswoher kommt.

Der 1. Teil von Schopfung durch Verlust II erarbeitet den methodologischen
Ansatz der vorliegenden Forschungsstudie und begriindet, warum dieser Ansatz
fiir die gegenwirtige Theologie notwendig und weiterfithrend ist. Der 1. Teil be-
steht aus drei Kapiteln. Das 1. Kapitel wirft einen Blick auf Leben und Werk Cer-
teaus, wobei der Umgang mit Wunden und Verwundbarkeiten eine besondere
Rolle spielt. Das 2. Kapitel diskutiert den Heterologie-Begriff bei Georges Bataille
und seine Beziehung zur Heterologie bei Certeau. Das 3. Kapitel beleuchtet das
Heterologie-Konzept bei Certeau und was dies fiir eine heterologe Konzeptionie-
rung der Theologie sowie speziell fiir die vorliegende Studie Schopfung durch
Verlust bedeutet.

1. Leben und Werk Michel de Certeaus - nicht kapitalisie-
ren, sondern teilen

Wenn ein Theologe mit seiner Theologie ein Grundlagenwerk fiir andere Wis-
senschaften schreibt, so ist das schon etwas Besonderes. Dieses Kunststiick
gliickte Michel de Certeau mit ,,L’Invention du Quotidien I: Arts de faire“ (1980).
In den achtziger Jahren trug diese ,, Kunst des Handelns“ (dt. 1988) zur Grundle-
gung der Kulturwissenschaften bei, und noch heute wird sie dort als Schliissel-
werk rezipiert. Philipp Felsch schreibt in ,,Der lange Sommer der Theorie (2013)
iiber ,,Das Lob des Lesens, das Roland Barthes intonierte“ und das mit Certeau
einen Hohepunkt erreichte:

»Im Lauf der siebziger Jahre stetig anschwellend, erreichte es seine volle
Artikulation in einem weiteren Merve-Schliisseltext, der bis heute zu den
erfolgreichsten Titeln der Backlist gehort: Michel de Certeaus Kunst des
Handelns, 1980 auf Franzosisch, 1988 nach langwieriger Ubersetzungs-
arbeit auf Deutsch erschienen.“ (Felsch: Der lange Sommer, 127f)

Aber schreibt Certeau tiberhaupt als Theologe und mit seiner Theologie, wie
ich es eben behauptet habe? Die These lasst sich aus guten Griinden bestreiten,
denn Certeau begriff sich selbst primar als Historiker. Aber es sprechen auch gute
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Grunde dafiir, ihn einen Theologen zu nennen.’ Kein Buch Certeaus kommt
ohne die Mystik aus, kein Text, dessen Argumentationsgang nicht von theologi-
schen Schliisselfragen gepragt wire. Was auch immer er schreibt, die Theologie
ist mit dabei. Aber sie kommt nur selten ausdriicklich vor. Sie verschwindet ge-
radezu aus dem Sichtbaren. Kann sie nur mit diesem Verschwinden wirksam
werden? Kommt der Theologie in manchen seiner Texte eine Art anonymer Au-
torschaft zu? Beispielsweise wenn Certeau in der ,,Kunst des Handelns® von der
»Prasenz des Abwesenden® spricht (Certeau: Kunst des Handelns, 278; auch 197-
208), die ein zentrales Thema mystischer Theologie ist und die das Christentum
seit seinem Beginn umtreibt. Auch die theologisch formierten Begriffe ,gliick-
hafte Wunde® (Certeau: GlaubensSchwachheit, 56) oder ,griindender Bruch® fin-
den sich im sikularen Werk , Kunst des Handelns®: ,,une rupture instauratrice“
(Certeau: Arts de faire, 129)* und ,délicieuse blessure“ (ebd. 133). Certeaus
Schliisselbegriffe verzahnen theologische und nicht-theologische Texte untrenn-
bar miteinander.

Michel Foucault, mit dem Certeaus Denken inhaltlich eng verbunden ist,
schlug 1980 in einem anonymen Interview mit dem Titel ,Der maskierte Philo-
soph® vor, ein Jahr lang alle Texte tiberhaupt nur anonym zu veréffentlichen,
weil dann die vorhandene oder fehlende Berithmtheit ihrer Autor:innen nicht
mehr von dem ablenkt, was der Text besagt.” Wenn ein Name zu fest umrissen
ist, dann lasst er keine Uberraschung mehr zu und eréffnet keinen Raum fiir Ent-
deckungen. Texte brauchen demnach eine gewisse Anonymitat, damit sie von
sich selbst her sprechen konnen. Manchmal ist es fiir das, was zu Geh6r kommen
will, von Vorteil, wenn es anonym auftritt.

Ruth Stengel schreibt: ,,Er war Historiker, nicht ohne Theologe zu sein. Er war Kulturanthropo-
loge, nicht ohne Sprachwissenschaftler zu sein. Vor und in allem war er Jesuit, verwurzelt in einer
ihm von seinen Forschungen her bestens vertrauten Tradition: Nicht ohne, denn er setzte sich
als Analytiker der Vergangenheit ebenso existentiell und radikal den Phanomenen seiner Zeit
aus.“ (Stengel: Gemeinschaft, 59).

Hier sagt er iiber das Gedichtnis: ,,So wie ein ,giinstiger Moment‘ (kairos) erzeugt es einen
grundlegenden Bruch [une rupture instauratrice]; dessen Fremdartigkeit macht eine Ubertre-
tung des Gesetzes des Ortes moglich.“ (Certeau: Kunst des Handelns, 168).

Foucault denkt an die Zeit, bevor er berithmt wurde und ,,die Dinge, die ich sagte, noch eine
Chance hatten, verstanden zu werden. [...] Das Buch entfaltete an ganz unerwarteten Orten Wir-
kungen und zeichnete Formen, an die ich nie gedacht hatte. Der Name tut nichts zur Sache. Ich
mochte hier ein Spiel vorschlagen: das Spiel des ,Jahres ohne Namen®. Ein Jahr lang werden alle
Biicher ohne Angabe der Autoren verdffentlicht. Die Kritik miisste sich an einer vollkommen
anonymen Produktion abmithen.“ (Foucault: Der maskierte Philosoph, 129f) Aber Foucault
schiebt sogleich die Sinnlosigkeit eines solchen Experiments hinterher, weil bei einem solchen
Experiment ,,alle Autoren mit der Veroffentlichung ihrer Biicher bis zum nichsten Jahr warteten
... (ebd. 130).
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In diesem Sinn verstehe ich die Theologie Certeaus als eine anonyme Autorin
seiner nicht-theologischen Texte.® In einer Art ,,Griindungsverschwinden® - ein
Begriff, den Certeau in seinem Buch ,,Mystische Fabel“ pragt (Certeau: Mystische
Fabel, 127) - bringt Certeau die Theologie in seinen nicht-theologischen Texten
zum Verschwinden, macht sie unsichtbar. Geschieht dies, damit die mystische
Theologie Gehor finden kann? Certeau ist davon iiberzeugt, dass die Theologie
heute keinen eigenen Ort hat. Sie muss an andere Orte gehen, um zu ihrer
Stimme und zu dem zu finden, was sie zu sagen hat. Er betreibt dieses ,,Griin-
dungsverschwinden® mit einer Radikalitat, wie sie im internen theologischen
Wissenschaftsbetrieb kaum denkbar ist.

»Die religiose Wahrheit ldsst sich nicht kapitalisieren. Man kann sie nur mit
den anderen teilen. Sie teilt selbst aus.“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 30)” Die
Bedeutung dieser Aussage fiir Leben und Werk Certeaus ist kaum zu tiberschat-
zen. Er meint es ernst: Die Wahrheit des Christlichen lasst sich nicht kapitalisie-
ren. Sie bewahrheitet sich nur, wenn sie geteilt wird — auch interdisziplinar mit
anderen Wissenschaften. Wenn die Theologie zu solchem Teilen bereit ist, stellt
sie fest, dass sich ihre religiose Wahrheit selbst austeilt und Wege nimmt, die
theologisch nicht im Voraus zu berechnen waren. Certeau erzeugt mit seinem
Gesamtwerk daher einen speziellen Diskursort, an dem die Vulnerabilitit eine
entscheidende Rolle spielt. Wo die religiose Wahrheit geteilt wird und zu teilen
beginnt, da macht sie sich verwundbar. Die theologische Existenz an der Grenze,
im Auflen ihrer selbst, erzeugt eine Vulnerabilitit, die sich wesentlich in Certeaus
Werk einschreibt. Auch hier lebt alles aus der Wechselseitigkeit. Die Mystik-For-
schung scharft seinen Blick fiir sdkulare Problemlagen der Vulnerabilitit; und
sakulare Sicherungsstrategien offenbaren ihm die gewaltpotenzierenden Siche-
rungsdiskurse der Theologie. Certeaus Forschungen gehen daher gezielt an die
Schnittstellen von sdkularen Verwundbarkeiten und theologischen Sicherungs-
diskursen.® Das zeigen auch die Lebensstationen, die im Folgenden kurz beleuch-
tet werden.

Ob dies auch umgekehrt gilt, dass demnach die Historie, die Psychoanalyse, die Kulturtheorie
jeweils eine anonyme Autorin seiner theologischen Texte sind, ist in der Spur der Heterologie
anzunehmen und wire eigens zu untersuchen.

»La vérité religieuse ne se capitalise pas. Elle ne peut que se partager. Elle partage.“ (Certeau:
Faiblesse, 27) Das ,mit den anderen® ist eine Ergénzung der deutschen Ubersetzung; wéortlich:
»Man kann sie nur teilen.“ - Ulrich Engel erschlief3t die Bedeutung dieses Satzes fiir das Ordens-
leben und seiner ,nachchristlichen Spiritualitat® (Engel: Nicht ohne).

,Sicherheit‘ ist ein bislang unterschatzter Schliisselbegriff Certeaus, der die Notwendigkeit ,,einer
kriegswissenschaftlichen Analyse der Kultur® (Certeau: Kunst des Handelns, 20) sah.
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1.1 Lebensstationen — Lebenswunden - Lebensaufbriiche

Uber das Leben Certeaus sind wir heute durch die ausfiihrliche Biografie des
franzosischen Historikers Frangois Dosse (2002) gut informiert (Dosse: Mar-
cheur blessé), der die Lebensstationen und das Werk des Grenzgingers vor dem
Hintergrund der Pariser Intellektuellen und ihrer Debatten beleuchtet und auch
die lebenslange Auseinandersetzung Certeaus mit seinem Orden nachzeichnet.’
Die Studie von Jeremy Ahearne (1995) ist noch immer aufschlussreich, weil er
einen klaren inhaltlichen Fokus bei der ,Interpretation und ihrem Anderen‘ setzt
(Ahearne: Interpretation). Die Einfithrung von Marian Fissel ,Zur Aktualitit
von Michel de Certeau® gibt einen guten Uberblick iiber das Gesamtwerk und
seine Schliisselbegriffe (Flissel: Aktualitit). Aus theologischer Sicht bietet Chris-
tian Bauer einen lesenswerten biografischen Einblick (Bauer: Verwundeter Wan-
dersmann).

Michel de Certeau, mit vollem Namen Michel Jean Emmanuel de La Barge
de Certeau, wurde 1925 im franzdsischen Chambéry, Savoyen (Savoie), als erstes
Kind von Marie-Antoinette de Tardy de Montravel (1903-1967) und ihrem
Mann Hubert de La Barge de Certeau (1900-1986) geboren. Michel stammte
demnach aus einer kleinaristokratischen Familie, sein Vater war Versicherungs-
agent in Chambéry und besaf aus der Familientradition das Schloss von Lour-
dens in Saint-Jean-de-la-Porte, ebenfalls Savoyen, wo die Familie mit ihren vier
Kindern die Ferien verbrachte. Michels Geschwister waren Jean (geb. 1926), Ma-
rie-Amélie (geb. 1930) und Hubert (geb. 1933). Als Jugendlicher wuchs Michel
in der Doppelbodigkeit des Vichy-Regimes auf: ,,Jedes unhinterfragte Vertrauen
in den Diskurs der herrschenden Institutionen erfihrt damit fiir einen wachen
Zeitgenossen bleibende Risse.“ (Bogner: Gebrochene Gegenwart, 18)

Frith entdeckte Certeau seine Berufung zum Priester und trat als 19-Jahriger
kurzzeitig in das Priesterseminar Saint-Sulpice in Issy-Les-Moulineaux, nahe Pa-
ris, ein und erwarb dort spater eine Lizenz fiir scholastische Philosophie. Er stu-
dierte in Grenoble, ,,wo er durch die Berge lief, um Botschaften an Widerstands-
gruppen zu iiberbringen® (Giard: Biographisches Portrit, 24) - er brachte in einer
Situation, wo die Menschlichkeit zutiefst verletzt wurde, seine Verwundbarkeit

°  Leider gibt es das detailreiche Buch nur auf Franzésisch, Ubersetzungen sind hier wohl wegen

der groflen Seitenzahl nicht ganz so leicht zu bewiltigen.



1. Leben und Werk Michel de Certeaus 19

im Widerstand gegen Inhumanitit zum Einsatz.'° Sein weiteres Studium in Lyon
und Paris schloss er mit einem Lizenziat fiir Altphilologie, klassische Literatur
und Philosophie ab. In einem Seminar von Jean Baruzi am Pariser ,,College de
France® kam er erstmals intensiv mit mystischer Literatur in Beriihrung. An der
theologischen Fakultit des Jesuitenordens in Lyon-Fourviére wurde er mit der
jesuitischen Spiritualitit vertraut und lernte die ,Nouvelle Théologie“ kennen.
Zugleich bereitete er sich am diézesanen Seminar Lyons, das der dortigen katho-
lischen Universitit angeschlossen war, auf eine kirchliche Karriere vor. Er lernte
seinen langjdhrigen Mentor Henri de Lubac schitzen, der jedoch spéter mit ihm
brach. 1950 trat Certeau der ,,Gesellschaft Jesu® bei und wurde 1956 in Lyon zum
Priester geweiht. Er engagierte sich als Mitgriinder der Zeitschrift ,,Christus®
(1956), wo er selbst regelmaflig publizierte; er blieb der Zeitschrift zeit seines Le-
bens verbunden. Gern wire er als Missionar nach China gegangen, weil ihn diese
fremde Welt anzog; aber der Orden hatte anderes mit ihm vor. Nach dem Motto
,zuriick zu den Quellen® sollte er zur Erforschung der Anfinge des Jesuitenordens
in Frankreich beitragen.

1960, nunmehr 35 Jahre alt, promovierte er nach dem Studium bei dem His-
toriker Jean Orcibal an der Pariser Sorbonne, die wie alle staatlichen Universita-
ten Frankreichs keine Theologie lehrt, mit einer historischen Dissertation (theése
de 3e Cycle) tiber Pierre Favre. Favre (1506-46) war einer der ersten Begleiter des
Ignatius von Loyola und Mitbegriinder des Jesuitenordens. In Savoyen wurde er
traditionell als Heiliger verehrt, 2013 sprach Papst Franziskus ihn offiziell heilig.
Dass Favre genauso wie Certeau aus dieser markanten Alpenlandschaft mit dem
Mont Blanc als héchstem Berg Europas stammte, gab Certeaus Arbeit an Favres
Leben und Werk eine personliche Note. — Gleich im Anschluss befasste sich Cer-
teau mit Jean-Joseph Surin (1600-1665), einem weiteren Jesuiten, Priester und
Verfasser spiritueller Schriften, der das Interesse des Mystikforschers an inneren
Verbindungen zwischen Mystik und Psychoanalyse verstirkte. Certeau edierte
erstmals die Tagebiicher Surins und machte sie damit der Offentlichkeit zugang-
lich (Surin: Guide spirituel).

Zu Surins Zeit befand sich ,die ganze abendldndische Zivilisation® in einer
mehrfach erschiitternden Krise: ,,Die Religionskriege relativieren die Glaubens-
tiberzeugungen, der Pluralismus der Kirchen zerreifit die Homogenitét der reli-
giosen und geistigen Gewissheiten, Bauernaufstinde, Hungersnéte und Epide-

Spdter ging er auch in der brasilianischen Militardiktatur solche Risiken ein: ,Michel de Certeau
hatte [1969] aus Brasilien die erste Sammlung von Dokumenten mitgebracht, die den Riickgriff
auf die Folter billigten, was ihm ein mehrere Jahre geltendes Aufenthaltsverbot fiir dieses Land
einbrachte. (Giard: Auf der Suche, 25) Er entzog sich diesem Verbot geschickt, indem er seinen
anderen Familiennamen de la Barge verwendete und mit diesem ,,ohne Probleme seine Visa“
(ebd.) erhielt.
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mien bestatigen und beschleunigen den Zerfall der politischen Strukturen. (Cer-
teau: GlaubensSchwachheit, 46) Surin wurde von 1634-1637 als Exorzist in Lou-
dun eingesetzt, in einem Ursulinenkloster, dessen Nonnen ihren Pfarrer als Teu-
fel und sich selbst der Besessenheit angeklagt hatten. Sie waren ,besessen’, im
Griff einer undurchschaubaren Macht, die die gewohnte Ordnung ihres gesam-
ten Lebens zerstorte. Surins exorzistische Praktiken konnten das, was dort im
Kloster zerbrochen war, in gewissem Sinn heilen. Die Priorin des Klosters,
Jeanne Des Anges, wurde berithmt und reiste als viel gefragte und hoch angese-
hene Personlichkeit durchs Land.! Der angeklagte Priester Urbain Grandier
wurde schwer gefoltert und bei lebendigem Leib verbrannt.

Auch fiir Surin hatten die Exorzismen einschneidende Bedeutung. Die ,Be-
sessenheit’, aus deren Griff Surin die Nonnen befreit hatte, ging auf ihn selbst
tiber.'? Statt Exorzismen durchzufithren, wurde er selbst exorziert, tiber viele
Jahre ging es ihm schlecht, bis 1651. Danach verfasste er sein Hauptwerk, den
»Catéchisme spirituel de la perfection chrétienne und konnte wieder predigen.
Er war als zutiefst Verwundeter durch die Holle gegangen und hatte aus ihr her-
ausgefunden. Demnach war er nicht nur ein ,,wounded healer“"®, sondern ein
geheilter Heiler. Certeau edierte sein Werk 1963 neu unter dem Titel ,,Guide spi-
rituel®, und drei Jahre spater seine Korrespondenz. Die Schriften waren Certeau
fortan eine Quelle spiritueller Inspiration, insbesondere in Bezug auf das Motiv
von Aufbruch, Unterwegssein und Pilgerschaft.

"' Jeanne Des Anges schrieb ihre ,Memoiren einer Besessenen’, die 1886 unter dem Titel ,, Autobio-

graphie d’une hystérique possédée, d’apres le manuscrit inédit de la bibliotheque de Tours“ pu-
bliziert wurden. Wegen der Berithmtheit dieser Frau, die sich aus der Ambivalenz des Heiligen
speist, ist diese autobiographische Schrift heute noch interessant. In deutscher Sprache liegt der
Text unter dem Titel ,,Ich war die Teufelin von Loudun® vor, allerdings in esoterischer Rahmung
(Anges: Teufelin) - die Einleitung des Buchs zum historischen Hintergrund ist schlicht un-
brauchbar; Certeaus Studie zu Loudun kommt gar nicht vor, auch nicht im Literaturverzeichnis.
Als Pater Mersenne 1635 seinen Freund Peiresc dariiber informiert, dass ein Jesuitenpater in
Loudun nach dem von ihm durchgefiihrten Exorzismus selbst besessen wurde, antwortet der
Freund: ,Wenn die Besessenheit oder Umsessenheit dieses guten exorzisierenden Paters Fort-
schritte macht, wird er berithmter werden als alle anderen Dinge dieser Art, die gewdhnlich tiber
die Geister von schwachen Frauenzimmern hereinbrechen. (zit. nach Certeau: Mystische Fabel,
344) Von der irritierenden Misogynie dieser Aussage einmal abgesehen, beschreibt auch dies
eine Art ,gliickhafter Wunde, selbst wenn Surin vielleicht lieber darauf verzichtet hitte. Jeden-
falls zeigt sich hier ein Bewusstsein davon, wie Besessenheit ein 6ffentliches Thema ist und Be-
rihmtheit verleihen kann, insbesondere dann, wenn die Besessenheit aus einem grofiziigigen
Akt der Selbstverschwendung hervorgegangen ist wie im Fall Surins.

Den Begriff ,,The Wounded Healer machte Henri J. M. Nouwen mit seinem Buch diesen Titels
bekannt (Nouwen: The Wounded Healer). Allerdings reicht es nicht, verwundet zu sein, um hei-
len zu kénnen.
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Mit den Briichen und Verwundungen, die in Loudun sichtbar werden, wird
das Zerbrechen von Sicherheiten, das im aktuellen Vulnerabilitatsdiskurs eine
wichtige Rolle spielt, fiir Certeau zum Thema, das ihn {iber Loudun hinaus inte-
ressiert und das er in ,,Mystische Fabel“ genauso angeht wie in ,,Kunst des Han-
delns®. Uber das Entschwinden der Tradition, das die neuzeitliche Mystik her-
vorruft, schreibt er:

»Die Garantien, die sie ,besaflen’, indem sie sie von den fritheren Gene-
rationen empfingen, 16sen sich auf, lassen sie allein zuriick, ohne ererbten
Besitz und ohne Sicherheit tiber die Zukunft, zuriickgeworfen auf jenes
Jetzt, das von nun an mit dem Tode vermihlt ist.“ (Certeau: Mystische
Fabel, 47)

Der Bruch ist extrem verletzend, weil er das Ich in seinem Bezug zu Anderen,
zur Welt, zum Kosmos, zu Gott in Frage stellt.

»In der in Stiicke zerbrochenen Christenheit machen sie die Erfahrung
einer fundamentalen Aufldsung, namlich der Sinninstitutionen. Sie erle-
ben den Zerfall eines Kosmos und werden daraus verbannt. Durch die
Geschichte, die sie erniedrigt, werden sie aus ihrem Land verjagt. Super
flumina Babylonis: die endlos wiederholte Thematik. [...] Mit der Insti-
tution, dem dichten Riickhalt des Glaubens und Glauben-Machens, bre-
chen ihre stillschweigenden Sicherheiten zusammen. Sie suchen einen
festen Boden. Aber am Ende erscheint die Heilige Schrift genauso ,ver-
derbt wie die Kirche. Beide sind durch die Geschichte beschidigt. Sie
verdunkeln das Wort, dessen Prasenz sie doch sein sollten. Gewiss mar-
kieren sie noch immer seinen Platz, aber nur in Form von ,Ruinen‘ - ein
Wort, das im Diskurs der Reformer stindig wiederkehrt. Sie weisen noch
immer auf die Stellen hin, an denen es jetzt eine Geburt eines Gottes zu
erwarten gilt, den man von allen seinen dem Verfall geweihten Zeichen
unterscheiden muss und dem der Verschleif§ durch die Zeit nichts anha-
ben kann, weil er tot ist. Geburt und Tod sind also die Pole der Medita-
tion tiber das Evangelium.* (ebd. 48)

Die Erkenntnis des verletzenden Bruchs war zugleich mit einer methodolo-
gischen Herausforderung verkniipft. Die Studien zu Surin konfrontierten Cer-
teau mit einem sehr fremden Diskurs, dessen Befremdlichkeit er entschliisseln
wollte, indem er ihre Andersheit wie auf einer Bithne inszeniert: die diabolische
,Besessenheit® der Nonnen von Loudun. Dieser widmete er sich nach der Publi-
kation von Surins ,,Guide spirituel“. In den aufwiihlenden Ereignissen von Lou-
dun trat ihm ,Das Andere der kirchlichen Gegenwart’ in der Geschichte der Be-
sessenheit vor Augen und wurde zu einem Gegenstand intensiver Forschung. Er
versuchte das, was damals geschah, diskursgeschichtlich zu verorten. Dabei
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stellte er fest, dass das Kloster der Ursulinen in Loudun an der Grenze zu den
Hugenotten stand (,,4 la frontiére de convictions catholiques et protestantes qui
s’'opposent et se relativisent®) — in den religiés motivierten und hochst vulneran-
ten Konflikten der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts war Loudun ein Zu-
fluchtsort der Hugenotten geworden. Die katholischen Nonnen wurden jedoch
vom alternierenden Wahrheitsanspruch ihrer Nachbarn jenseits der Grenze her-
ausgefordert. Ihre Gottesrede erfuhr einen irritierenden Bruch, und zwar einen
doppelten. Denn die Ursulinen klagten sich selbst keineswegs zufillig im Jahr
1632 als besessen an — im selben Jahr wiitete die Pest zum zweiten Mal verhee-
rend in der Stadt - 3.700 von 14.000 Einwohner:innen starben.'

»Ungewif3heit schleicht sich in ein vormals kohdrentes Weltverstandnis
ein und beginnt, die sicher geglaubten Grundfesten der Gesellschaft zu
erschiittern [...] Wo findet sich nun die Wahrheit, wenn es auch eine
andere — die protestantische — gibt? Warum die Pest, wenn der eigene
Glaube doch der richtige ist? Zweifel macht sich breit und bedroht die
ehemaligen Sicherheiten.“ (Bogner: Gebrochene Gegenwart, 40)

Der Passageort Loudun bildete eine Schnittstelle, wo sikulare Verwundbar-
keiten und theologische Sicherungsdiskurse sich wechselseitig potenzierten. Die
Pest fithrte zu einer existentiellen Verunsicherung der gesamten Bevilkerung
und all ihrer sakularen und religiosen Institutionen. Die Kirche reagierte mit Si-
cherungsmafinahmen, die aber die eigene Autoritét keinesfalls absichern konn-
ten, sondern - ganz im Duktus des Verletzlichkeitsparadoxes — nur umso brii-
chiger machten. ,Die religiése Rede verlor das Privileg, mit GewifSheit von der
Wahrheit zu handeln.“ (Bogner: Gebrochene Gegenwart, 49) Mit dem offensiven
Auftreten der Medizin am Ort des Exorzismus begann die Autoritit der Kirche
in Sachen Heil(ung) zu schwinden, so dass auch in dieser kirchlichen Kernkom-
petenz die Weichen neu gestellt wurden. Der Prozess um die Besessenheit 19ste
in ganz Frankreich Debatten aus und markiert einen epochalen Umbruch an der
Schwelle von Religion zu Medizin, Wissenschaft und Politik - Kardinal Riche-
lieu, machtigster Minister und Berater von Konig Ludwig XIII. war eine trei-
bende Kraft hinter dem Todesurteil gegen den Priester.

Fiir Certeau war das Schreiben iiber diesen Prozess {iber das verhandelte
Thema hinaus auch methodologisch ein Schliisselereignis, denn er musste sich

Heute erschliefSen sich die Ereignisse in Loudun nochmals neu, wenn man die Problematik von
spirituellem und sexuellem Missbrauch in die bereits hoch komplexe Analyse Certeaus mitein-
bezieht. Der angeklagte und am Ende lebendig verbrannte Priester Urbain Grandier war wegen
seines vagabundierenden Sexuallebens bekannt. Die vielfache Verstrickung von Besessenheit,
Sexualitdt und Gewalt im ,Fall Loudun® wiren ein eigenes Thema - wobei die Frage, wer dort
wen in welcher Weise missbrauchte, im historischen Riickblick schwer zu beantworten sein wird.
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fragen, wie er iiberhaupt iiber eine solche Geschichte schreiben konne. ,,L’his-
toire n’est jamais stire“ (Certeau: Loudun, 11) lautet das Motto seiner Studie. Die
Geschichte ist niemals sicher, und auch nicht der Ort, von dem aus in der Ge-
genwart {iber sie gesprochen wird. - 1970 erschien Certeaus ,,La Possession de
Loudun®, ein Buch, das noch immer nicht ins Deutsche iibersetzt ist. Fiinf Jahre
nach Publikation seiner Arbeit zu Loudun veréffentlichte Certeau ,,L’Ecriture de
I'Histoire“ (Certeau: L’Ecriture de I'Histoire; dt.: Schreiben der Geschichte), wo er
diese Problematik heterologer Geschichtsschreibung vertiett.

Certeau bearbeitete Favre und Surin nicht nur unter theologischer Perspek-
tive. Er verortete sich von Beginn an niemals ausschliefSlich in theologischen Dis-
kursen, wie schon die Diversitit seiner Interessen zur Studienzeit zeigt. Auch als
Priester bewegte er sich nicht nur in kirchlichen Welten. Sein grofies Interesse an
der Psychoanalyse und sein intensiver Austausch mit Jacques Lacan fithrten
dazu, dass er 1964 als Griindungsmitglied der ,,Ecole Freudienne de Paris“ (EFP)
tatig wurde, einer Vereinigung zur Férderung der Psychoanalyse in Frankreich,
die aus einem lange brodelnden Konflikt mit Lacan hervorging. Der Zusammen-
hang dieser Aktivitdten mit seinem Interesse an psychoanalytischen Perspekti-
ven auf Surin ist offensichtlich - das Sékulare verbindet sich innerlich mit dem
Theologischen. Etliche Jahre spater, 1987, wird posthum ein Sammelband ,,His-
toire et Psychoanalyse entre Science et Fiction® erscheinen, der Certeaus Faible
fur die Psychoanalyse nochmals deutlich macht. Zudem reiste Certeau ab 1966
viel, auch nach Lateinamerika, wo er in Brasilien, Venezuela, Chile, Argentinien,
Mexiko lebte und arbeitete. Dort interessierten ihn der rasante gesellschaftliche
Umbruch, die enormen politischen, sich widerstreitenden Krifte und die starke
Prisenz einer heterogenen, lebendigen Religiositit.

Im August 1967 ereignete sich Certeaus wohl grofite personliche Tragodie.
Bei einer Autofahrt mit seinen Eltern, die ihm sehr wichtig waren, geschah ein
schwerer Unfall. Sein Vater, der Fahrer, tiberlebte; seine Mutter starb; Michel
verlor ein Auge und erlitt eine schreckliche Zeit im Krankenhaus. Man kann da-
von ausgehen, dass er in diesen Tagen der Ungewissheit, Angst und Trauer, an
Leib und Seele die beangstigenden Machtwirkungen der Vulnerabilitat erfuhr. Er
litt nicht nur an seinen Wunden, sondern auch an der Verwundbarkeit, die sich
in der Verletzung verkorperte: ,, Wenn er auf die Erinnerung an die dunklen Tage
zu sprechen kam, die er nach dem Unfall im Krankenhaus verbrachte, sagte er,
er habe gefiirchtet, verriickt zu werden und seiner Umgebung unterstellt, ihm die
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Wahrheit iiber seinen Zustand vorzuenthalten.“ (Giard: Biographisches Portriit,
30).»

Dieser Einschnitt ins Leben hinderte ihn jedoch nicht daran, weiterhin zu
schreiben. Certeaus wahrscheinlich berithmtester Satz entstand nur ein Jahr da-
rauf. In mehreren Artikeln, die spéter als kleiner Band publiziert wurden, schrieb
er in der Zeitschrift ,Etudes® iiber die Revolten des Jahres 1968. Unter dem Titel
»La prise de parole® brachte er die damaligen Revolten folgendermafien auf den
Punkt: ,Im vergangenen Mai erstiirmte man das Wort so wie man 1789 die Bas-
tille erstiirmte.“ ,,En mai dernier, on a pris la parole comme on a pris la Bastille
en 1789.“ (Certeau: La prise de parole, 40) Mit diesem Satz stieg Certeaus Be-
kanntheit sprunghaft an. Er wurde zu Vortragen, Publikationen, Forschungspro-
jekten eingeladen und arbeitete fortan intensiver mit Robert Jaulin vom Ethno-
logischen Institut der Universitit Paris VII zusammen. ,,La prise de parole“ mar-
kiert demnach einen Wendepunkt seines Lebens.

Ende der 60er, Anfang der 70er Jahre war Certeau von vielen Seiten gefragt.
Giard schreibt tiber diese Zeit in schwirmerischem Ton:

»Ohne es gewollt zu haben, dnderte er seinen Status und wurde zu einer
Figur im Rampenlicht auf der intellektuellen Bithne Frankreichs. [...]
Dies waren seine kreativsten Jahre, in denen es ihm gelang, all seine Ta-
lente zusammenzubringen: seine Belesenheit, seine prazise Gelehrsam-
keit, seine geistige Beweglichkeit, seine denkerische Kraft, die Scharfe sei-
ner kritischen Analysen, seinen pragnanten Stil. Von 1970 an veroffent-
lichte er ein Buch nach dem anderen® (Giard: Biographisches Portrit, 31).

Seine Forschungstatigkeit im Auftrag des franzésischen Kultusministeriums
wurde einflussreich, wovon die mit Luce Giard verfasste Schrift ,,L’Ordinaire de
la communication® (1983; dazu Geldof: Okonomie, Exzess, Grenze, 143-147)
zeugt. Aber obwohl er bekannt und sehr gefragt war, bekam seine Existenz etwas
Fragiles. Er hatte keine Professur, die ihm ein sicheres Einkommen garantieren
und ihm gute Rahmenbedingungen fiir seine Forschungen sichern wiirde. ,,Die
akademische Verortung Certeaus in diesen Jahren ist also zunéchst einmal pre-
kar.“ (Bauer: Verwundeter Wandersmann, 43) Zugleich zeigte sein Ordensleben
Risse, und es stellte sich die Frage, ob er bald ins ,,Exil auSerhalb der [Ordens-]
Identitat® (Certeau: GlaubensSchwachheit, 241) gehen miisse. In Ordenskreisen
wurde Certeau sehr unterschiedlich eingeschétzt. Viele vor allem jiingere Or-

!5 Certeau hatte im Krankenhaus versucht, jenes Buch zu lesen, das er sich zum Besuch seiner El-

tern in Savoyen mitgenommen hatte: die gerade publizierte Grammatologie von Jacques Derrida.
Giard kommentiert siiffisant, ,,dass es nicht gerade den geeignetsten Lesetest darstellt fiir einen
Verwundeten, der an mehreren Briichen litt, im Gesicht operiert war und sich auf eine weitere
heikle Augenoperation vorbereitete.“ (Giard: Biographisches Portrit, 30).
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densbriider stimmten seiner Position zu, dass die Stirke des Christentums nur
aus einem verletzlichen Glauben erwachsen kénne. Insbesondere Henri de Lubac,
sein ehemaliger Mentor, warf ihm jedoch vor, dass er mit der Kirche breche. Ist
seine Theologie zu sikular? Darf man die eigene Kirche so offen kritisieren, wie
er dies tut? Oder muss man dies gar? Bei dem, was er zu sagen hat, war Certeau
nicht zu Kompromissen bereit. Mit ,,Le christianisme éclaté“ veroffentlichte er
1974 zusammen mit Jean-Marie Domenach eine Schrift, mit der er wissentlich
den Bruch mit den Jesuiten, insbesondere mit Lubac, in Kauf nahm; Dosse wid-
met dem Schliisseltext in seiner Biografie daher ein eigenes Kapitel (Dosse: Mar-
cheur blessé, 200-220).' Nach einem intensiven Gesprich mit seinem Prior
schrieb Certeau an einen Freund: ,Mais il faut payer d’une insécurité ce risque.“
(zit. nach Dosse: Marcheur blessé, 201) Er geht ein Risiko ein und weif3, dass Un-
sicherheit der Preis hierfiir ist.

Am Pariser ,,Institut Catholique® gab es weitere signifikante Schwierigkeiten.
Die Geschichte hierzu liefert Luce Giard nach Gesprichen mit Certeau (Giard:
Auf der Suche, 25) sowie die Dosse-Biographie ausfiihrlich (Dosse: Marcheur
blessé, 362-365). Obwohl Certeau von seiner Promotion her kein Theologe war -
er hatte 1950 ,nur’ eine kanonische Lizenz fiir Theologie erworben (Giard: Bio-
graphisches Portrdt, 24), hielt er seit 1964 am ,,Institut Catholique® ein Dokto-
randenseminar. Das Institut bat ihn, die Promotion anhand reichlich vorliegen-
der Texte nachzuholen und einen neuen Text hinzuzufiigen, ,,der seine theologi-
schen Vorstellungen verdeutlichen sollte“ (Giard: Auf der Suche, 25). Certeau
kam der Bitte 1971 nach. Seine Gutachter lehnten das Konvolut jedoch ab, Cer-
teau wiederum den vermittelnden Vorschlag des Instituts, nochmals andere
Texte einzureichen. Er hatte anderes zu tun. So war er mit seiner theologischen
Promotion gescheitert, konnte aber das Doktorandenseminar einfach weiterfiih-
ren. Der zunichst als Methodenkapitel zu seiner Dissertation geplante Text er-
schien erstmals 1971 in der Zeitschrift ,,Esprit®. ,,Der griindende Bruch® (in: Cer-
teau: GlaubensSchwachheit, 155-187) ist heute einer seiner berithmtesten theo-
logischen Texte iiberhaupt."”

Spéter in den 1980er Jahren er6ffnete der frither erfolgte Riss im Ordensleben
ungeahnte Freiheiten:

Aus heutiger Sicht wirkt es allerdings keineswegs revolutionir, wenn die Autoren dort die These
vertreten, dass das Christentum nur ein Teil der Geschichte der Menschheit sei und daher keinen
Universalanspruch vertreten konne (Certeau / Domenach: Le christianisme éclaté, 44). Hier hatte
Certeau wohl an den ,Acker der Wahrheit' geriihrt.

Der Text steht im Mittelpunkt von Daniel Bogners herausragender Studie ,,Gebrochene Gegen-
wart“ (2002).
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»Offiziell lebte de Certeau im Centre Sévres, der jesuitischen Kolonie
mitten in Paris, nahe der Maison des Sciences de 'Homme und dem
Institut Catholique. Es war jedoch ein offenes Geheimnis, dass der lie-
benswiirdige Mann, der wie Sartre schielte, im iibrigen aber ein jugend-
lich-sportlicher Typ war, mit einer Geliebten irgendwo privat in Paris
lebte.“ (Raulff: Wiedersehen mit den Siebzigern, 110f)'®

In seiner wissenschaftlichen Laufbahn nahm Certeau Lehrauftrage an der neu
gegriindeten ,,Université Paris 8%, Vincennes-Saint-Denis, sowie an der ,,Univer-
sitdt Genf* wahr. Einen eigenen Lebensabschnitt bildet seine Lehrtatigkeit 1978-
1984 an der quirligen ,, University of California“ in San Diego, wo er als ,, Visiting
Professor of French and Comparative Literature® arbeitete. San Diego 6ffnete
ihm viele Tiiren, denn er konnte seine wissenschaftlichen Methoden genauso
weiterentwickeln wie sein psychoanalytisches Wissen. Seine bekannteste Schrift
wurde ,,L’invention du quotidien I: Arts de faire“ (1980), den der Merve-Verlag
1988 mit dem Untertitel als Haupttitel in deutscher Ubersetzung publizierte
(Certeau: Kunst des Handelns)."” Im deutschsprachigen Sprachraum gilt es heute
noch als Schliisselwerk der Kulturwissenschaften (Kronert: Michel de Certeau)
sowie als Schliisselwerk der Stadtforschung (Bernardy / Klimpe: Michel de Cer-
teau). Mit groflem Gespiir fiir die Verletzlichkeit von Orten beschrieb Certeau
hier den urbanen Blick auf New York von jenem World-Trade-Center (WTC)
aus, dessen Zerstorung im September 2001 globale Politiken der Sicherheit her-
vorrief.

Im Sommer 1984 erhielt er einen Ruf an die Pariser ,,Ecole des hautes études
en sciences sociales“ (’EHESS), wo er einen eigens fiir ihn eingerichteten For-
schungslehrstuhl ,,Anthropologie historique des croyances® tibernahm. An die-
ser Elitehochschule fiir Sozialwissenschaften, die zur ,,Université de recherche
Paris Sciences et Lettres gehort, war er frither abgelehnt worden, nun fand er
hier beste Bedingungen. Doch ihm blieb nur eine kurze Zeitspanne, die zudem
bald von seiner schweren Krankheit, Pankreas-Krebs, iiberschattet wurde. Der
Einbruch des drohenden Todes mitten in einem verheifSungsvollen Lebensauf-
bruch bremste ihn aus, lief ihn aber auch hoch konzentriert an dem weiterarbei-
ten, was ihm am Herzen lag. Nachdem Certeau bei seinen historischen Studien

Die Formulierung lasst vermuten, dass Raulff nichts vom Unfall und der schweren Augenverlet-
zung Certeaus wusste.

Ein zentraler Punkt der ,,Kunst des Handelns® ist die kritische Auseinandersetzung mit den me-
thodischen und inhaltlichen Implikationen von Foucaults Werk, insbesondere von ,,Uberwa-
chen und Strafen“. Dazu haben Jérg Bernardy, Inigo Bocken und Wolfgang Christian Schneider
2012 in der Kueser Akademie ein sehr interessantes Heft der ,,Coincidentia“ herausgebracht, das
eine kontroverse Debatte iiber Certeau, Foucault und deren diverse Verbindungen - zustim-
mend, ablehnend, weiterfithrend, kritisierend - fithrt (Bernardy u. a.: Diskursive Praktiken).
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zu den Jesuiten Pierre Favre und Jean-Joseph Surin sowie zu den Nonnen von
Loudun Feuer gefangen hatte, wurde er zu einem begnadeten Vertreter mysti-
scher Theologie. Besonders deutlich wird das in ,,La fable mystique I, das Geldof
Certeaus ,letztes und vielleicht auch reichstes Buch® (Geldof: Okonomie, Exzess,
Grenze, 137) nennt. Mit der Mystik wihlte er in dieser letzten Lebensphase aus-
gerechnet eine Spezialistin im Umgang mit Wunden und Verwundbarkeiten.
Mittels einer Auseinandersetzung mit psychoanalytischen und semiotischen Me-
thoden behandelte er grundlegende Fragen der neuzeitlichen Mystik wie die nach
der Prisenz des Abwesenden. Im Mittelpunkt stehen dort Teresa von Avila, Jo-
hannes vom Kreuz und Jean-Joseph Surin, die Certeau gleichsam um das Leere
Grab Jesu versammelt. Sie finden sich zusammen an jenem Ort, der den christli-
chen Grundgedanken von ,Schopfung durch Selbstverschwendung’ verkorpert.

Den 2. Band der Mystischen Fabel konnte Luce Giard posthum erst 2013 ver-
offentlichen. Uberhaupt leistete die Nachlassverwalterin ganze Arbeit, indem sie
angefangene Studien so weit als moglich veréffentlichte und Certeau in Interviews,
Publikationen und Veranstaltungen lebendig hielt. Der kleine Sammelband ,,His-
toire, Mystique et Politique. Michel de Certeau® (1991) geht auf ein Kolloquium
im Centre Sévre, Paris, im Jahr 1988 zuriick. Fiir die Theologie wurde der Sam-
melband ,,GlaubensSchwachheit“ besonders wichtig, der die Sicherheitsstrategien
der Theologie mitten in ihrem Relevanzverlust entlarvt und die Stirken der
Schwachheit des Glaubens freilegt, der auf Selbstverschwendung setzt.”

Certeau starb nach schwerer Krankheit am 9. Januar 1986 in Paris. Zu seinem
Requiem hatte er auch die befreundeten Atheisten und Agnostiker schon zuvor
mit einem vielsagenden ,,a bient6t“ einladen lassen. Halb Paris machte sich auf
zur Kapelle des Centre Seévres:

»Tout Paris, zumindest der intellektuelle Teil, war erschienen, Deleuze,
Baudrillard und all die anderen, und hockte, oft zum ersten Mal seit Jahr-
zehnten, in einer Messe. Anders als die meisten grofien Intellektuellen
war de Certeau mit niemandem verfeindet gewesen.“ (Raulff: Wiederse-
hen mit den Siebzigern, 111)

Beerdigt wurde er auf dem Friedhof Vaugirard im XV. Pariser Arrondisse-
ment.

»Le marcheur blessé®, ,Der verwundete Wanderer®, diesen Untertitel gab der
Historiker Francois Dosse seiner 2002 publizierten Biographie iiber Certeau
(Dosse: Marcheur blessé). Christian Bauer erkennt in dieser Benennung den

¥ Die Dogmatikerin Margit Eckholt begreift in ihrem Buch ,Gast eines Anderen werden® die

»GlaubensSchwachheit“ als ,die Grundlegung einer neuen fundamentaltheologischen Glau-
bensanalyse“ (Eckholt: Gast eines Anderen, 21).
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»Doppelcharakter” von Certeaus Denken in der ,,Zweiheit von christlicher Mys-
tik (;marcheur) und spatmoderner Zeitgenossenschaft (,blessé‘) (Bauer: Ver-
wundeter Wandersmann, 46). Allerdings ist es keine Besonderheit, dass Men-
schen auf Wanderschaft verletzt werden. Keine Pilgerschaft kommt ohne Blessu-
ren aus, kein Lebensweg bleibt frei von Wunden. Charakteristisch und spannend
ist aber, wie Certeau mit den Verwundungen umging, die er im Lauf seines Le-
bens erfuhr oder denen er sich bewusst aussetzte, beispielsweise, indem er seinen
umstrittenen Text ,,Rupture instauratrice® publizierte. Damals wusste er, dass er
mit dieser Schrift seine Existenz als Jesuit aufs Spiel setzte, und tat es dennoch.
Dass er den Begriff ,gliickhafte Wunde® prigte und von ,gliickhaftem Schiffbruch’
sprach, ist hier genauso signifikant wie seine gelassene, das Leben bis zum Letz-
ten auskostende Reaktion auf den bevorstehenden Tod, die Luce Giard eindriick-
lich beschreibt. Vorausschauend freute er sich auf dem Sterbebett an den iiber-
raschten Gesichtern, denen beim Erklingen von Edith Piafs ,,Je ne regrette rien!”
am Ende seines Requiems ein leises Lachen entstromte.

1.2 Rezeption und Uberblick (iber Certeaus vernetztes Werk

Certeaus Werk erfuhr und erfahrt noch immer eine auflerordentlich breite Re-
zeption und iberschritt sehr schnell die Grenzen des franzdsischsprachigen
Raums. ,,Since 1984, with the translation of The Practice of Everyday Life, his
writings have begun to circulate increasingly across a plurality of disciplines
throughout the English-speaking World.” (Ahearne: Interpretation, 1) Die Breite
der Rezeption zeigt sich u. a. daran, dass seine Haupttexte in mindestens zwanzig
Sprachen tibersetzt wurden. Besonders interessant ist hierbei, wo jeweils welches
Werk besonders geschatzt wird. Dies fasst Luce Giard 2015 in einem Interview
zusammen:

»There were also and there are still differences in time about Certeau’s
reception in different countries. For instance, in the USA Certeau was
first known for his cultural studies, but in Great Britain more attention
was given to his theological output. In Latin America his political insights
were very influential at the time of dictatorship and social violent strug-
gles. [...] It seems that in Japan his analysis of the question of ,time",
,2time-periods‘, and historiography attracts much attention. In China
what concerns the practices of everyday life and also anthropology is at
the center of the picture. In Korea the issues about possession, spirits, and
the like are highly regarded in his works: the first translation to appear in
Korea was ,The possession at Loudun®.“ (Giard: Interview)
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Hier tritt hervor, wie stark die Rezeption eines Werks mit dem Ort seiner Re-
zeption zusammenhingt: In den USA wird Certeau bis heute in den Kulturwis-
senschaften als Kronzeuge rezipiert, in Siidkorea ,La Possession de Loudun®,
und in Lateinamerika seine politischen, anti-diktatorischen Schriften.?! Da das
Gesamtwerk umfangreich und stark verflochten ist und sich theologische und
nicht-theologische Grundbegriffe und Grundgedanken vielfach kreuzen, ldsst es
sich nicht leicht erfassen und einteilen. Christian Bauer gliedert Certeaus Ge-
samtwerk in einerseits ein ,mystikgeschichtliches Diskursarchiv sowie anderer-
seits ein ,Praxisfeld gegenwirtiger Kultur’. Mit dieser Einteilung stellt Bauer zu-
gleich die Interferenz zwischen theologischen und kulturwissenschaftlichen Tex-
ten heraus. Denn beispielsweise ,,La faiblesse de croire“ zahlt hier zum Praxisfeld
gegenwirtiger Kultur, obwohl es auch in den Bereich der Mystik eingeordnet
werden konnte. Es kommt nicht darauf an, Theologie und Kulturwissenschaft
voneinander zu scheiden, sondern ihre Wechselbeziehungen herauszuarbeiten.

e Zum mystikgeschichtlichen Diskursarchiv gehoren demnach: ,,Mémo-
rial de Pierre Favre (1960); Guide spirituel de Jean-Joseph Surin (1963);
Correspondance de Jean-Joseph Surin (1966); La possession de Loudun
(1970); L’absent de T’histoire (1973); L’écriture de 'Histoire (1975); La
fable mystique I (1982). Sowie posthum: Le lieu de I'autre. Histoire reli-
gieuse et mystique (2005); La fable mystique II (2013)“ (Bauer:
Verwundeter Wandersmann, 51).

e Zum Praxisfeld gegenwirtiger Kultur zahlt Bauer ,La prise de parole
(1968); L’étranger (1969); Le christianisme éclaté (1974); La culture au
pluriel (1974); Une politique de la langue (1975); L’invention du quoti-
dien - 1. Arts de faire. L'invention du quotidien (1980); Habiter, cuisiner
(1980); L’ordinaire de la communication (1983). Sowie posthum: Hete-
rologies. Discourse on the Other (1986); Histoire et psychoanalyse entre
science et fiction (1987); La faiblesse de croire (1987)“ (ebd. 52).

Certeaus Werk ist vielschichtig und interdisziplindr verortet. Diese Kom-
plexitit gelingt, weil sein methodisches Vorgehen seinem Anliegen der Grenz-
tiberschreitung entspricht. Bis zu seinem Tod arbeitete er daher an der soge-
nannten ,Heterologie’, einer spezifischen Methodologie, die die Grenziiber-
schreitung erméglicht. Die beiden folgenden Kapitel beleuchten diese Heterolo-
gie, gehen auf ihren Entstehungskontext ein und thematisieren ihre Bedeutung
fur die gegenwirtige Theologie.

2l Marian Fiissel gibt einen nach Lindern gegliederten Uberblick iiber die internationale Rezeption

Certeaus (Fussel: Michel de Certeau, 20-27). Dabei hat er China und Korea nicht im Blick, die
Giard mit eigenem Profil herausstellt.
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2. ,Heterologie’ - ein Blick auf Georges Bataille und die
Homogenitat des Faschismus

Der Begriff ,Heterologie‘ stammt wahrscheinlich aus der Medizin. Dort ist er be-
reits eng mit dem Begriff ,Heterotopie‘ verbunden, der das Vorhandensein von
Gewebe, z. B. von Organen, am falschen Ort im Korper bezeichnet, d. h. an ei-
nem anderen Ort, als es dem reguldren Funktionieren des Korpers entspricht.?
Heterologie ist demnach die Lehre vom anderen Ort, wobei diese Prisenz am
anderen Ort prekir sein kann und besondere Aufmerksambkeit verlangt. In jiings-
ter Zeit (2021) wurde das Wort bekannt durch die sogenannte ,heterologe Imp-
fung’ gegen Covid-19, bei der zwei verschiedenartige Impfstoffe (ein Vektor-ba-
sierter sowie ein mRNA-Impfstoff) verabreicht werden und miteinander eine be-
sonders gute Immunisierung bewirken. Bei der ,heterologen Insemination® ist
der Samenspender nicht der Partner der Frau. - In der Sprachphilosophie ist
Heterologie das Gegenteil von Autologie und bezieht sich auf das Zusammen-
treffen von zwei Sprachen in einem Wort, z. B. bei ,,French®, das zur englischen
Sprache gehort, aber das Franzosische bezeichnet. Bataille weist wiederum auf
»Worter, irgendwie in Satze eingefiigt, in die sie nicht hinein gehoren.“ (Bataille:
Sade und Moral, 36)

2.1 Heterologie bei Certeau - woher kommt der Begriff?

,Heterologie‘ hat es demnach mit einem Anderen im Modus der Uberschreitung
zu tun. Bei Certeaus Verwendung liegt eine Verbindung zu Michel Foucaults
Konzept der ,Heterotopie nahe, da sein Denken insgesamt eng mit Foucault ver-
bunden ist. Der Historiker Marian Fiissel sagt, dass in der Certeau-Forschung die
starkste Beziehung zu Foucault ausgemacht wird:

»Der am bislang wohl intensivsten diskutierte intellektuelle Vergleich ist
jedoch ohne Zweifel der mit Michel Foucault (Bernardy /Bocken 2012).
[...] Beide Denker verbinden Begriffsentwicklungen wie Heterologie
(Certeau) vs. Heterotopie (Foucault), die aus dhnlichen Erfahrungen,

Das Klinische Worterbuch ,,Pschyrembel verweist unter dem Stichwort ,heterolog® auf ,,xeno-
gen®, was wiederum ,,Von Individuen verschiedener (artfremder) Spezies stammend bedeutet
(Pschyrembel: Klinisches Worterbuch, 731; 1926). Unter dem Stichwort ,,heterotop heifit es:
»engl. heterotopic. Ortlich abweichend, z. B. heterotope Transplantation (ebd. 731). — Daniel
Defert weist im Suhrkamp-Buch tiber Foucaults Heterotopien (2005) darauf hin: ,,Das Wort ist
keine Neubildung, denn es besitzt bereits eine medizinische Bedeutung. In der pathologischen
Anatomie bezeichnet es eine anomale Lage von Zellen.“ (Defert: Raum zum Horen, 74).
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etwa dem Scheitern der Utopie in der 68er Bewegung erwachsen sind.
Weitere Verbindungen bestehen in der Reflexion von historischen ,Brii-
chen’, der Rolle von Diskursen und Praktiken fiir die Konstitution sozi-
aler Wirklichkeit und der Frage nach der Analytik der Macht.“ (Fiissel:
Aktualitit, 158)%

Allerdings verwendet Certeau nicht dasselbe Wort, obwohl er Foucaults
Raumorientierung ja durchaus folgt.* Statt von Heterotopie, Andersort, spricht
er von Heterologie, Anderswort, also von dem Sprechen, dem Wissen, der Lehre,
der Wissenschaft vom Anderen. Zhange Ni kommentiert Certeaus Heterologie-
Begriff:

»The term heterology as used by Michel de Certeau denotes knowledge
of the non-representational other repressed and excluded by the hegemo-
ny of social scientific writing. For de Certeau, it is the narrative that trans-
cends the gap between representation and reality and constitutes a privi-
leged third position that mediates between theory and practice.“ (Ni: He-
terology, 1)

Soweit derzeit bekannt ist, hat Certeau nichts dariiber geschrieben, wie er zu
dem Begriff ,Heterologie® gekommen ist und auf welche Quellen er sich dabei
bezieht. Aber Certeau ist nicht der Erste, der den Begriff aufSerhalb der Medizin
verwendet.”® Georges Bataille fithrte ihn in den 1930er Jahren als wissenschafts-
theoretischen Begriff in die Debatten der franzdsischen Intellektuellen ein, ins-
besondere 1933 mit seiner Analyse des Faschismus (Bataille: Faschismus). Ian
Buchanan kommentiert in seiner Certeau-Studie:

»De Certeau seems not to have been inspired by Bataille, though it is pos-
sible he took the term ,heterology‘ from him and creatively misread it

Das neuere Buch von Jean-Frangois Petit, das 2020 im klerikal-katholischen Verlag ,,Parole et
Silence® publiziert wurde, zeichnet den ,unvollendeten Dialog® zwischen Foucault und Certeau
nach; leider spielt die Frage nach Heterotopie — Heterologie hier keine Rolle (Petit: Dialogue in-
achevé). — Zur Auseinandersetzung um Gemeinsamkeiten und Differenzen zwischen Certeau
und Foucault ist noch immer einschldgig: Bernardy u. a.: Diskursive Praktiken (2012).

Der Sozialwissenschaftler Marvin Chlada sagt iiber den Zusammenhang von Batailles Heterolo-
gie und Foucaults Heterotopien: ,,Die Heterotopologie kann als Teil einer allgemeinen Hetero-
logie gelesen werden, wie sie von Bataille in den 1930er Jahren entworfen wurde. Beide haben
einen gemeinsamen Ausgangspunkt: die Lust an der Uberschreitung* (Chlada: Heterotopie und
Erfahrung, 85). Allerdings ist es nicht immer die Lust an der Uberschreitung, die Heterotopien
erzeugt — davon zeugen Friedhofe mit unzahligen Menschen, die lieber linger gelebt hétten.

»  In der Philosophie vertrat bereits der Neukantianer Heinrich Rickert (1863-1962) eine ,Hetero-
logie’, und zwar 1911 mit seinem Artikel ,,Das Eine, die Einheit und die Eins“; Sven Wohler geht
2001 dem Einfluss dieses Ansatzes auf Max Weber nach (Woéhler: Das heterologische Denkprin-
zip). Von hier aus gibt es jedoch keine Verbindung zu Certeau oder auch zu Bataille.
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because for Bataille it similarly refers to a manipulation of the possibili-
ties of the sacred [Bataille, 1985: 96]“ (Buchanan: Cultural Theorist, 69)%

Buchanan bezieht sich auf Batailles Text ,,La Valeur d’usage de Sade®, der im
Franzgsischen in verschiedenen Versionen vorliegt und im englischen Sammel-
band ,,Georges Bataille: Visions of Excess. Selected Writings® in der Variante mit
dem Untertitel ,,An Open Letter to My Current Comrades® (Bataille: Visions, 91-
102) aufgenommen wurde.

Bataille schrieb mehrere Texte iiber Sade, die der Berliner Verlag Matthes &
Seitz 2015 in einem kleinen Band ,,Sade und die Moral“ versammelte. Die Ro-
mane von Sade, die noch heute Verstérungspotential haben, weil sie einen Blick
in die Abgriinde menschlicher Existenz erzwingen, waren bis nach dem 2. Welt-
krieg auch in Frankreich nur in kleiner Ausgabe kaum zugénglich. Aber da Ba-
taille in der Pariser Bibliotheque Nationale arbeitete und die Manuskripte dort
in einer ,Enfer, ,Holle“ genannten, abgeschlossenen Abteilung lagerten, hatte
Bataille als Bibliothekar problemlos Zugang. Als der Verleger Jean-Jacques Pau-
vert 1956 vor Gericht kam, weil seine Publikation der Gesamtausgabe Sades ein
Verstof$ gegen die guten Sitten sei, trat Bataille als Zeuge fiir ihn auf und legte ein
Pladoyer fiir die Freiheit der Literatur und des Denkens ab und stellte heraus,
»dass dank Sade die Moglichkeit besteht, in eine Art Abgrund des Grauens ein-
zutauchen, einen Abgrund, den wir kennen sollten® (Bataille: Sade und Moral,
63-69, hier 65). - Der Sammelband von Matthes & Seitz bietet jene zwei Varian-
ten von ,,Der Gebrauchswert von D. A. F. De Sade®, die in der franzdsischen Ge-
samtausgabe (Bataille: Euvres Complétes II, 54-72) publiziert sind.

Allerdings ist Buchanans Wiedergabe von Batailles Heterologie-Begriff als ,,a
manipulation of the possibilities of the sacred” (Buchanan: Cultural Theorist, 68)
zumindest verkiirzt.” Aber er relativiert seine Aussage, indem er seinem Text ein
Bataille-Zitat voranstellt und spéter einrdumt: ,he [Certeau] was interested in
positing some kind of systemic alterity which would certainly be consonant with
Bataille’s usage“ (Buchanan: Cultural Theorist, 74). Die Ausgangslage ist eben

Marian Fiissel schlief3t sich dem an: ,,Als solcher ist der Begriff der Heterologie keine Erfindung
Certeaus. Bereits 1931 hatte ihn Georges Bataille in einer Studie zu de Sade geprégt (Der Ge-
brauchswert des D.A.F. de Sade), vgl. Bataille 2015. Es ist durchaus denkbar, dass Certeau die
Begriffspragung Batailles kannte, direkte Beziige gibt es jedoch offenbar nicht, vgl. Buchanan
2000: 69). (Fissel: Aktualitdt, 11, Fn. 12) — Aus meiner Sicht wird Bataille hier zu schnell bei-
seitegeschoben. Man muss hier wahrlich keine Abhéngigkeit Certeaus von Bataille konstruieren,
aber die Zusammenhéange (in Zustimmung und Ablehnung) herauszuarbeiten wire ein lohnens-
wertes Unterfangen.

Heterologie als ,manipulation of the possibilities of the sacred” ldsst sich mit der angegebenen
Textstelle (Bataille: Visions, 96) nicht nachvollziehen; Batailles Weiterfithrung der Heterologie
in seiner Faschismusanalyse sowie durch ,La part maudite® beriicksichtigt Buchanan nicht.
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sehr komplex, denn nicht nur bei Certeau, sondern auch bei Bataille ist nicht
eindeutig, welche Texte dem Thema ,Heterologie® zuzuordnen sind; das wird
auch in der Bataille-Forschung unterschiedlich gehandhabt.

Wenn sich auch nicht mehr feststellen ldsst, wie sich Certeau auf Bataille be-
zieht,?® so kann man sicher davon ausgehen, dass er ihn kannte. Denn zum einen
duflert Foucault wiederholt seine Wertschitzung fiir Bataille, so in Foucaults
Vorwort zur franzosischen Gesamtausgabe Batailles (Foucault: Présentation)
oder in ,,Préface 4 la transgression“ (Foucault: Vorrede zur Uberschreitung), einer
Hommage aus Anlass von Batailles Tod 1962; diese Wertschitzung ist Certeau
sicher nicht entgangen. Zum anderen war Certeau eng mit dem Psychoanalytiker
Jacque Lacan verbunden und gilt gar als sein Schiiler (Bernardy / Klimpe: Michel
de Certeau, 173); dieser war wiederum mit Bataille befreundet und profitierte von
seinen Schriften (Troje: Grenzerfahrungen) genauso wie Lacan Bataille beein-
flusste. Und zum dritten war Certeau seit 1975 freundschaftlich mit dem Oko-
nom Marc Guillaume verbunden, der sich mit seiner ,'économie totalement‘ auf
Bataille bezog (Dosse: Marcheur blessé, 458). Dass Certeau den Heterologie-Be-
griff von Bataille kannte und von ihm tibernahm, wie Buchanan schreibt, ist da-
her sehr wahrscheinlich. Dass Certeau nicht von Bataille inspiriert worden zu
sein scheint, wie Buchanan meint, lasst sich bezweifeln.

2.2 Heterologie bei Georges Bataille - la part maudite, der ver-
femte Teil

In welchen Schriften verhandelt Bataille die Heterologie? Robert Ochs setzt bei
den frithen Artikeln , Le Jésuve®, ,L’Anus solaire“ und ,,L’ceil pinéal® an und ver-
steht ,,Die psychologische Struktur des Faschismus®“ (1933) als ,heterologischen
Haupttext® (Ochs: Verschwendung, 39-82). Stephan Moebius, der mit ,,Die Zau-
berlehrlinge® (2006) ein herausragendes Standardwerk zum ,,Collége de Sociolo-
gie® schrieb, sieht im Kapitel iiber ,,Die Heterologie versus die Homogenitdit des
Faschismus® (vgl. Moebius: Zauberlehrlinge, 123-134) ebenfalls die Faschis-
musanalyse im Mittelpunkt.? Rita Bischof stellt ihr Nachwort zum Sammelband

Eventuell bringt hier eine Studie von Susanne Rettenwander iiber ,Die Heterologie als Prinzip
des Wanderns. Philosophisch-mystische Wege mit Michel de Certeau und Georges Bataille®, die
derzeit an der Universitdt Wien entsteht, weiteren Aufschluss.

Interessanterweise geht Moebius hier nicht auf Certeau ein, auch nicht in seinem ausfiihrlichen
Ausblick auf die Wirkungsgeschichte des Collége, der Batailles Einfluss u. a. auf Baudrillard,
Maffesoli, Foucault, Nancy, Lévinas und Derrida beleuchtet (ebd. 445-480). Der Ausschluss zwi-
schen Bataille und Certeau in Bezug auf die Heterologie scheint wechselseitig zu sein.
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»Sade und die Moral“ unter die Uberschrift ,,Bataille mit Sade. Der Entwurf der
Heterologie“ und geht weiter bis in die Auseinandersetzung mit dem Faschismus
nach dem 2. Weltkrieg (Bischof: Heterologie), geht aber an anderer Stelle diesbe-
ziiglich auch auf das Frithwerk ein (Bischof: Souverdnitdt, 138-141). Dass Bataille
in ,La Part Maudite“ die Heterologie weiterdenkt, davon gehen die meisten
Kommentare aus. Letztlich ldsst sich demnach sagen, dass es sich dhnlich wie mit
Certeau verhilt: Der Begriff bringt etwas auf den Punkt, was das Gesamtwerk
durchzieht wie ein roter Faden, der aber nicht immer mit diesem Begriff benannt
wird.

,Heterologie‘ entsteht bei Bataille aus dem Bestreben heraus, den Abgriinden
menschlicher Existenz nicht auszuweichen, sondern ihnen ins Auge zu sehen,
um anders mit ihnen umgehen zu kénnen. Uber Jahrzehnte bewegte ihn das, was
der Faschismus hervorbrachte, diese explosive Vulneranz von Menschen gegen
Menschen - etwas Unmogliches, das aber dennoch Realitit wurde. Wo Folter-
kammern sind, finden sich auch Folterer; wo Galgen errichtet werden, finden
sich Lynch-Moérder und Henker, hidufig auch in weiblicher Form. Wenn sich aber
die Philosophie mit der Aufklarung auf die Welt der Begriindungen, der Ratio-
nalitit und Okonomie fokussiert, so schreckt sie vor dem Blick in den Abgrund,
auf das Irrationale, Gewaltsame, Abscheuerregende zuriick, obwohl es eine hoch
wirksame Realitat ist. Griinde zu finden, das ist eine der leichtesten Ubungen der
Menschheit. Viel schwerer ist es, sich den Abgriinden des Menschlichen zu stel-
len; jenen Abgriinden, die von der Welt der Griinde nichts wissen wollen und
sich daher von rationalen Argumenten in keiner Weise beeindrucken lassen.*
Zu dieser Erkenntnis kam Bataille in besonderer Weise nach dem 2. Weltkrieg in
Auseinandersetzung mit Auschwitz und der explosiven Vulneranz, fiir die dieser
Ortals, Tat und Zeichen der Menschheit" steht (s. Schopfung durch Verlust I, 220-
226; Bataille: Henker, 21).

Seine Analysen machen deutlich, wie die Macht der Vulnerabilitit in sozialen
und politischen Bewegungen am Werk sein und wie diese Macht in Vulneranz
umschlagen kann. Der Faschismus steht hier exemplarisch fiir die katastrophi-
sche Form, die das Lebensprinzip der Verschwendung annehmen kann. Bataille
war Uberzeugt, dass die Philosophie und das wissenschaftliche Arbeiten insge-
samt anders konzeptioniert werden miissen, namlich heterolog, um dieser kata-
strophischen Verschwendung etwas entgegensetzen zu kénnen. Er schaute auf

% Auch die Philosophie steht im Dienst der Homogenisierung, wenn sie ausschlieflich die ,, Welt

der Griinde® zum Gegenstand hat (so der Titel des XXII. Deutschen Kongresses fiir Philosophie
im Jahr 2011, vgl. Nida-Riimelin / Ozmen: Welt der Griinde) - der von Artur R. Boelderl heraus-
gegebenem Band ,Welt der Abgriinde® (Boelderl: Welt der Abgriinde) setzt hierzu einen bemer-
kenswerten, vom Philosophie-Kongress inspirierten Kontrapunkt.
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das, was in den Wissenschaften oder auch in gesellschaftlichen Bewegungen her-
ausfallt und negiert wird wie der berithmte Elefant, der demonstrativ im Raum
steht, aber nicht wahrgenommen wird. So schaute er in Auseinandersetzung mit
dem Surrealismus auf den Abfall der Produktion, auf Fékalien, Kot und Urin, die
in Schopfungsprozessen entstehen und ohne die diese nicht denkbar wiren, die
aber aus dem Bereich des Rationalen verdridngt werden. Wissenschaften hetero-
log zu betreiben wiirde bedeuten, nicht mehr von der Identitit und den geschlos-
senen Formen des Selbstseins auszugehen, sondern vom Anderen, Nicht-Identi-
schen, das gesellschaftlich negativ bewertet wird. Heterologie ist demnach eine
Analyse mit dem Ziel,

»das Erkenntnissubjekt mit dem zu konfrontieren, was es im Vollzug des
Denkens als sein Anderes, seinen Abfall produziert, wofiir es aber jede
Verantwortung ablehnt. Mit dieser Praxis sollte gebrochen werden, und
zwar in epistemologischer wie in politischer Hinsicht.“ (Bischof: Hetero-
logie, 104)

Dieses Andere, Verworfene, fiir das man die Verantwortung ablehnt, nennt
Bataille ,la part maudite’, der verworfene, verfemte Teil. 1949 gibt er seinem
Hauptwerk diesen Namen und geht der Frage nach, warum die ,Verschwendung’
der verfemte Teil einer Gesellschaft ist, die sich im Sinne der beschrankten Oko-
nomie allein an Produktion und Akkumulation orientiert. So kommt er zu der
Unterscheidung des Profanen (Akkumulation) und des Heiligen (Verschwen-
dung), die sich aus vulnerabilitatstheoretischer Sicht neu erschlief3t: Im Bereich
des Profanen versuchen Menschen und ihre Gemeinschaften, die Verwundung
des Eigenen zu verhindern; wihrend sie im Bereich des Heiligen bereit sind, Ver-
wundungen zu riskieren und Opfer (aus dem Eigenen oder dem Anderen) im
Sinn von Sacrifice zu bringen.

Diese Unterscheidung ist auch fiir Batailles Faschismusanalyse wichtig, weil
aus seiner Sicht nicht nur die 6konomischen Bedingungen, sondern auch psy-
chologische Strukturen und religiése Dynamiken das Wesen des Faschismus aus-
machen. Das Autkommen des Faschismus - der Text ,,Die psychologische Struk-
tur des Faschismus® stammt von 1933 - verortet er im Spannungsfeld von Ho-
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mogenitat und Heterogenitit.’! Jede Gesellschaft besteht aus homogenen und
heterogenen Teilen, die ineinander verzahnt sind und ein fragiles, verwundbares,
auflerst bewegliches Spannungsfeld bilden. Fiir den biirgerlichen Kapitalismus
gilt:

»Basis der sozialen Homogenitdt ist die Produktion. Die homogene Ge-
sellschaft ist die produktive, das heifdt die niitzliche Gesellschaft. Jedes
unniitze Element wird ausgeschlossen, nicht aus der Gesellschaft tiber-
haupt, sondern aus ihrem homogenen Teil. In diesem Teil muss jedes Ele-
ment fiir ein anderes niitzlich sein, ohne daf jemals die homogene Tétig-
keit die Form einer in sich wertvollen Tatigkeit erreichte.“ (Bataille: Fa-
schismus, 10)

Das Heterogene entsteht demnach durch Ausschlieffung, die das entschei-
dende Machtinstrument ist. Diese Ausschlieffung geht in zwei Richtungen. Auf
der einen Seite entsteht das, was sogar fiir den Marxismus das Verworfene ist,
ndmlich das ,Lumpenproletariat® (ebd. 19), die ,niedere Heterogenitit’. Es wird
gesellschaftlich als dreckig, eklig, faul, gewaltsam, unmoralisch, ordindr, unniitz,
krank, ddmonisch adressiert und damit zum verfemten Teil der Gesellschaft. Auf
der anderen Seite gibt es ,das erhabene Heterogene®, das sich in der Verschwen-
dung des Luxus verkorpert — Menschen, die nicht arbeiten miissen, aber reich
geschmiickt auftreten und in prunkvollen Hiusern leben; oder auch religiose Ge-
meinschaften, z. B. kontemplative Orden, die nur leben kénnen, weil die produ-
zierende Bevolkerung ihre Giiter an sie verschwendet.

Im homogenen Teil der Gesellschaft ist Zweckrationalitit bestimmend, die
der Absicherung des Lebens dient und damit zum Profanen des Lebens gehort.
Das Gewaltmonopol des Staates schliefit personliche Gewaltanwendung inner-
halb des homogenen Teils aus.

»~Homogenitit bedeutet hier Kommensurabilitit der Elemente und Be-
wufdtsein dieser Kommensurabilitit (die menschlichen Beziehungen
konnen aufrechterhalten werden durch eine Reduktion auf fixe Regeln,

' Das Problematische von Homogenitit und Heterogenitit gibt es auch in Religionsgemeinschaf-

ten. Hier bildet das Reine, beispielsweise die Reinheit des Priestertums, das Homogene. Demge-
geniiber wird die als unrein geltende Sexualitit verfemt, und mit ihr diejenigen, die sie praktizie-
ren. Das Verfemte entsteht in seiner Ausgeschlossenheit, dem Klandestinen, iiberhaupt erst, in-
dem das Reine als homogene Struktur etabliert und durchgesetzt wird. Was Kirche und Theolo-
gie seit 2010 mithsam lernen miissen, seit das Ausmafl von Kindesmissbrauch in Kirche und
Gesellschaft nach und nach bekannt wird: Das Homogene der Reinheit kreiert den Raum, der
Sexualitdt in Form von Kindesmissbrauch erméglicht. ,La part maudite des Missbrauchs kann
deshalb so leicht verfemt werden, weil er in einer grofleren ,part maudite stattfindet, der Sexua-
litat. Das Verfemte des Verfemten ist doppelt verfemt (s. Keul: Das Heterogene).
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die das Bewuf3tsein moglicher Identitit von definierten Personen und Si-
tuationen voraussetzen. Der so geregelte Lauf der Existenz bedeutet den
prinzipiellen Ausschluf$ von Gewalt).“ (ebd.)

Das Fundament der sozialen Homogenitit ist das Geld, das Titigkeiten mess-
bar und den Menschen zur ,,Funktion meflbarer Produkte“ macht: ,,In der ho-
mogenen Gesellschaft ist jeder Mensch soviel wert wie er produziert, d.h. er hort
auf [,] eine Existenz fiir sich zu sein® (ebd. 10f). Vulneranz gilt hier als irrational
und gehort zum Verfemten. Sie muss von Arbeitsprozessen ausgeschlossen wer-
den, damit diese reibungslos und effektiv funktionieren — Arbeiter:innen, die sich
am FliefSband priigeln statt ihre Arbeit zu machen, sind unerwiinscht. Dass aber
das Homogene nur durch konsequenten Ausschluss des Heterogenen entsteht
und damit selbst gewaltsam ist, wird verdringt. Hierfiir wird ,jede Verantwor-
tung abgelehnt": die Ausgeschlossenen sind eben so. Die ausgeiibte, aber ver-
schwiegene Vulneranz ist ,la part maudite* der Okonomie. Da allerdings im ho-
mogenen Teil der Gesellschaft mit Produktion und Akkumulation die Sorge um
die Zukunft vorherrscht, diese jedoch zur Welt des Profanen gehort, wird das
frenetische Leben im Hier und Jetzt, das Ekstatische, der Tanz, das Fest, die Ero-
tik, das Leidenschaftliche, also alles, was mit Verschwendung verbunden ist und
zur Welt des Heiligen gehort, zum verfemten Teil und kann sich daher nur klan-
destin, hiufig dafiir umso gewaltsamer, ausleben. ,,Die homogene Gesellschaft ist
unfihig, in sich selbst einen Sinn und Zweck des Handelns zu finden.“ (Bataille:
Faschismus, 23) Hier 6ffnet sich ein Tor, durch das das Heterogene wieder ins
Innere eindringen kann. Das Homogene gibt es nicht ohne das Heterogene, sie
stehen in einem Wechselverhaltnis zueinander, so dass das Eine jederzeit in das
Andere tibergehen kann. ,Heterologie', so hief§ es im Kontext der Etymologie des
Wortes, hat es mit einem Anderen im Modus der Uberschreitung zu tun. Das
gesellschaftlich Homogene ist daher keineswegs stabil. Aufgrund seiner hohen
Sicherungsstrategien von Ausschluss und Verfemung lduft es Gefahr - so lésst
sich aus vulnerabilitdtstheoretischer Sicht sagen -, dass es im Schadensfall dem
Verletzlichkeitsparadox unterliegt. Mit Batailles Worten:

»Im Prinzip ist die soziale Homogenitit eine labile, durch Gewaltakte und
tiberhaupt durch innere Konflikte jederzeit storbare Form. Sie entsteht
spontan aus dem Zusammenspiel der Produktionsabliufe, aber sie muf3
ununterbrochen gegen alle Elemente der sozialen Unruhe geschiitzt wer-
den, Elemente, die von der Produktion gar nicht oder nicht gentigend
profitieren oder die die Zwinge, die die Homogenitdit der sozialen Un-
ruhe entgegensetzt, nicht ertragen konnen.“ (Bataille: Faschismus, 12)
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Dieser Abschnitt ist bemerkenswert. Ist es vielleicht genau das, was in den
letzten Jahren in Europa und nochmals verstirkt in der Regierungszeit von Do-
nald Trump in den USA geschehen ist? Die Homogenitit einer Gesellschaft, die
auf die Verniinftigkeit der Menschenrechte setzt, beginnt sich zu zersetzen, weil
diejenigen, die von der Produktion nur spérlich profitieren, selbst wenn sie hart
arbeiten, sich 6ffentlich Gehor verschaffen und ihre Interessen gegeniiber der
homogenen (homogenisierten) Gesellschaft durchzusetzen versuchen. Reagiert
der homogene Teil der Gesellschaft mit Zwangsmafinahmen, um die sozialen
Unruhen einzuddmmen, so bewirkt sie das Gegenteil, so dass die Vulneranz ste-
tig wichst und sich schlimmstenfalls in explosiver Vulneranz Bahn bricht.

Wihrend der homogene Teil der Gesellschaft sich iiber Okonomie, Zweckra-
tionalitit und den sparsamen Einsatz von Ressourcen bestimmt, folgt das Hete-
rogene dem gegenteiligen Prinzip irrationaler Verschwendung. Ein Hauptwerk-
zeug ist die Gewalt, deren hemmungslose Ausiitbung der menschlichen Begierde
nach einer frenetischen, rauschhaften Existenz folgt. Der heterogene Teil der Ge-
sellschaft ist nicht nur gewaltbereit, sondern auch stolz darauf - das gilt in unter-
schiedlichem Sinn von der ,niederen‘ wie von der ,erhabenen Heterogenitit'.

Kann sich der homogenisierte Teil der Gesellschaft, bspw. in einer Demokra-
tie, nur mithsam mit ihren Rechtsmitteln gegen die gewaltsamen Ubergriffe aus
dem heterogenen Bereich wehren, so ist das ein Triumpf fiir die Ausgeschlosse-
nen. Dies gilt auch fiir Attentate, Terroranschldge, Amoklauf. Jeder Attentater
und jede Attentiterin sind ,Sujets auf dem Siedepunkt’, die eine unproduktive,
destruktive, ja katastrophische Form der Verschwendung betreiben. Sie lassen
die Welt des Profanen, der Rationalitit und Okonomie hinter sich und betreten
die gefahrliche Welt des Heiligen, die aus der Macht des Opferns lebt. Hier kann
das zur Wirkung kommen, was Butler beschreibt, dass ndmlich eine gesellschaft-
liche Gruppe den Beginn der Vulneranz immer bei den Anderen setzt, sich damit
als Victim fiihlt und daraus die Berechtigung zieht, selbst vulnerant zu werden
(Butler: Gefiihrdetes Leben, 22-24).%

Besonders gefihrlich wird es fiir eine Gesellschaft, wenn ihr heterogener, ge-
waltbereiter Teil auf eine Fithrerfigur trifft, die eine andere, neue Einheit zu stif-
ten verspricht. Dann entsteht die Gefahr des Faschismus, der mit Milizen arbeitet
und dessen Merkmal Bataille in der (zugewiesenen) Konzentration von Energien

32 Aber es ist eine Sache, Gewalt zu erleiden, und eine andere Sache, diese Tatsache dafiir zu be-

nutzen, einen Rahmen aufzuziehen, in dem die eigene Verletzung zu unbegrenzter Aggression
gegen Ziele ermichtigt, die mit den Ursachen des eigenen Leidens in Verbindung stehen mégen
oder auch nicht.“ (Butler: Gefihrdetes Leben, 21) — Zur Rezeption Butlers in der Theologie s.
Griimme / Werner: Butler; in dem Sammelband von 2020 spielt Vulnerabilitit eine Rolle, ist aber
kein eigenes Thema.
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in einer einzigen Person sieht, auf die alle Hoffnungen gesetzt werden. Das He-
terogene versucht dann, mit vereinten Kréften zum neuen Homogenen der Ge-
sellschaft zu werden. Uber eine homogene Grofe, ,eine weifle Identitit® oder
,eine arische Identitat’, drangt sich beispielsweise das Rassistisch-Heterogene als
neues Homogenes in das Innere der Gesellschaft. Im Faschismus werden die ge-
sellschaftlichen Klassen in einem Einheitsprozess entdifferenziert, heterogene
und homogene Elemente verbinden sich und treiben auf eine Gewaltspirale zu.
Vulneranz wird zur politischen Strategie.

»Der affektive Strom, der den Fiihrer mit seiner Gefolgschaft verbindet
in der Form der moralischen Identifizierung der Gefolgschaft mit dem
Fithrer (und umgekehrt), ist Funktion eines gemeinsamen Bewuf3tseins
von sich steigernden, gewaltsamen, ins Mafllose anwachsenden Ener-
gien, die sich in der Person des Fiithrers akkumulieren und in ihr unbe-
grenzt verfiigbar werden.“ (Bataille: Faschismus, 19)*

Homogenes und Heterogenes sind ineinander verzahnt und bilden ein fragi-
les, duBerst bewegliches Spannungsfeld. Uberschreitungen finden in beide Rich-
tungen statt. Dabei ist besonders interessant, wie Bataille die Wissenschaften ein-
schatzt. Man konnte denken, das Kontroverse, Marginalisierte erfordere ihre be-
sondere Aufmerksambkeit. Bataille entlarvt dies als utopisch, denn:

»die Wissenschaft hat zur Aufgabe, die Homogenitdit der Phinomene zu
begriinden: sie ist in einem gewissen Sinne eines der Hauptorgane der
Homogenitdt. So sind die heterogenen Elemente, die durch die soziale Ho-
mogenitdt ausgeschlossen sind, ebenfalls aus dem Feld der wissenschaft-
lichen Aufmerksamkeit ausgeschlossen. Die heterogenen Elemente sind
sogar dadurch definiert, dafl sie als solche von der Wissenschaft nicht
erkannt werden konnen.“ (Bataille: Faschismus, 14; s. auch Schopfung
durch Verlust I, 128-130)3

¥ Wihrend der Prisidentschaft von Donald Trump (2017-2021) lieRen sich solche Prozesse be-
obachten, wo das gewaltsam ausgeschlossene Heterogene sich gewaltsam Raum verschaffte.

* In ,Der Gebrauchswert des D.A.F de Sade“ schreibt Bataille ganz dhnlich: ,Das Heterogene ist
sogar ganz entschieden der Reichweite wissenschaftlicher Erkenntnis entzogen, die per definiti-
onem nur auf homogene Elemente anwendbar ist. Vor allem aber widersetzt sich die Heterologie
welcher homogenen Darstellung der Welt, das heifit, welchem philosophischen System auch im-
mer. Solche Vorstellungen haben immer nur bezweckt, dem Universum, in dem wir leben, jede
Quelle der Erregung zu nehmen und eine servile menschliche Gattung zu entwickeln, deren Be-
stimmung einzig und allein im rationalen Konsum und in der Erhaltung der Produkte gesehen
wird.“ (Bataille: Sade und Moral, 21) — Peter Wiechens betont, dass Batailles Konzept der Hete-
rologie dennoch wissenschaftlichen Anspruch erhob, allerdings den Anspruch einer anderen
Wissenschaftlichkeit (Wiechens: Bataille, 11-22).
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Das mag auf den ersten Blick iiberzogen erscheinen. Aber die Geschichte be-
statigte diese These, als die Wissenschaften in der Zeit des Nationalsozialismus
groflenteils selbst, freiwillig und in vorauseilendem Gehorsam die eigene Faschi-
sierung betrieben. ,,Die Wissenschaft produziert ihr Anderes so notwendig wie
ihr Eigenes, das, worein sie ihren Stolz setzt, nicht minder wie das, wovon sie sich
entsetzt abwendet.“ (Bischof: Souverdnitdit, 113) Auch und gerade die Naturwis-
senschaften stellten sich geflissentlich in den Dienst der politischen Ideologie
und fanden ausgefeilte Argumente, Begriilndungen und ganze Systeme, die die
,Rassenlehre’ nicht nur belegten, sondern konstituierten. Etliche Theologien ver-
orteten den Antisemitismus im Innersten der Theologie und betrieben eilfertig
eine ,Entjudaisierung’ Jesu. So fithrt der Dogmatiker Karl Adam in seinem Bei-
trag ,,Jesus, der Christus und wir Deutsche® (Adam: Jesus, der Christus und wir
Deutsche) ausgerechnet Maria, die Mutter Jesu, mit ihrem Wesen als ,,immacu-
lata“ ins Feld, um den ,Vorwurf® zuriickzuweisen, Jesus sei ein ,,Juden-Stimm-
ling® (zit. nach Scherzberg: Karl Adam, 139) - Adam war Theologieprofessor in
Miinchen, Straflburg und Tiibingen, genoss seit den zwanziger Jahren internati-
onales Ansehen und konnte seinen Tiibinger Lehrstuhl fiir Dogmatik bis zu sei-
ner Emeritierung 1949 unangefochten innehaben; 1951 erhielt er das ,,Grofle
Verdienstkreuz® der Bundesrepublik Deutschland.?® Seine Dogmatik stellte sich
beflissen in den Dienst des Nationalsozialismus.

2.3 Heterologie - Bataille, Certeau und die Theologie

Bataille hatte immer ein ambivalentes Verhéltnis zur Philosophie und zur Wis-
senschaft. Aber er spricht auch von der ,Heterologie als Wissenschaft“ oder da-
von, dass ,,die Heterologie die Fragen des Heterogenen wissenschaftlich angeht*
(Bataille: Sade und Moral, 22; 21). Auffillig ist auch, dass er den Begriff ,Hetero-
logie® explizit nur in seinem Frithwerk verwendet (s. Bischof: Souverdnitdt, 140),
obwohl die Forschung meist weit dariiber hinausgeht und letztlich sein Gesamt-
werk unter diesem Schliisselbegriff versteht. Bischof sagt sogar, dass ,,der Begrift
der ,Heterologie‘ zu den gliicklichsten Ausdriicken seiner frithen Zeit gehort®
(ebd. 141). Bataille sah nur eine Chance, das reibungslose Funktionieren der Wis-
senschaften als ,ein Hauptorgan der Homogenitit® zu durchbrechen und damit
die brandgefihrliche Monopolmacht des Homogenen zu iiberschreiten: die He-
terologie. Wissenschaften brauchen einen gezielten Blick auf den verfemten Teil,

* S, hierzu die hervorragende Studie von Lucia Scherzberg: Karl Adam. Heute muss man mehr als

irritiert nachfragen, ,Wie Jesus zum Arier wurde®, so ein Buchtitel von Wolfgang Fenske
(Fenske: ,Arier®).
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Jla part maudite’, damit sie nicht der verleugneten Vulneranz homogener Sys-
teme dienen.

In Schopfung durch Verlust I (379-420) habe ich bereits benannt, dass dieser
Blick auf das Verfemte in der gegenwirtigen Situation fiir die Theologie beson-
ders wichtig ist. Fiir ihre Zukunft wird entscheidend sein, dass sie nicht der Be-
griindung des Homogenen dient, sondern den Blick in die Abgriinde menschli-
cher Existenz richtet, die Kirche und Theologie in den letzten Jahren erodieren
lassen. Im sexuellen Missbrauch und seiner systemischen Vertuschung waren im
Verborgenen ganz andere, irrationale Krifte der Destruktion am Werk, wahrend
die Theologie die Vernunft als erhabene Kraft hochhielt. Es wurde viel dafiir ge-
tan, die Homogenitit von ,das Papsttum®, ,die Priesterweihe‘ und tiberhaupt ,das
Amt’ zu begriinden; das vulnerant-Heterogene des sexuellen Missbrauchs kon-
nte sich im blinden Fleck dieser Debatten ungestort ausbreiten.

Die Theologie steht damit vor der Herausforderung, sich selbst heterolog zu
konstituieren. Daher ist es ein grofler Vorteil, dass Michel de Certeau ebenfalls
mit dem Schliisselbegrift der Heterologie arbeitet und dass dies in der Theologie
verstirkt wahrgenommen wird (s. u. 3.3). Dabei gibt es deutliche Unterschiede
zwischen den Heterologie-Begriffen von Certeau und Bataille. Ein besonderes
Augenmerk fir Abfall, Urin, Fakalien usw. ist bei Certeau nicht festzustellen, ob-
wobhl er sich fiir das Kochen besonders interessierte. Aber das erscheint mir nicht
der entscheidende Punkt zu sein. Wenn Ni (wie oben zitiert) feststellt, dass Cer-
teaus Heterologie-Begriff das Wissen um ,,the non-representational other* be-
zeichnet, das von der Hegemonie des sozialwissenschaftlichen Schreibens ausge-
schlossen wird (Ni: Heterology, 1), so tritt hier eine wichtige Verbindung zu Ba-
taille und seiner Beschreibung des Heterogenen hervor, das vom gesellschaftlich
Homogenen unterworfen und verdringt wird.

Der entscheidende Unterschied zwischen beiden ist aus meiner Sicht die Vul-
neranz. Deren Analyse hat bei Bataille ein viel groleres Gewicht als bei Certeau.
Zwar geht Certeau der Vulneranz in politischen Systemen nach, besonders in
seinen Texten zu Lateinamerika. Aber die einschneidende Bedeutung der Vul-
neranz fiir die Kirche selbst hat er wie so viele Andere nicht thematisiert. Das
verwundert insofern, als die ,Nouvelle Théologie“ unter dieser Vulneranz beson-
ders zu leiden hatte. Die Theologie steht derzeit vor der Erkenntnis, dass die Vul-
neranz der Kirche nicht nur ein punktuelles Problem darstellt, eine Art bedau-
ernswerter Betriebsunfall, fiir den die Kirche letztlich nicht verantwortlich ist,

% Vor diesem Hintergrund miisste man einige theologische Texte heute neu und sicher ganz an-

ders lesen. Was gleichgeschlechtlich liebende Menschen angeht und generell die Diskurse um
Sexualitdt und Erotik, so hat die Auseinandersetzung um den verfemten Teil gerade erst begon-
nen.
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sondern ein grundsdtzliches Problem. Es ist mit dem Heiligen der Kirche inner-
lich verbunden, wenn beispielsweise in der Vertuschung von sexuellem Miss-
brauch Kinder geopfert werden, um die eigene klerikal konstituierte Religions-
gemeinschaft zu schiitzen. Die Anwendung von Herodes-Strategien (Andere
verwunden, um das Eigene zu schiitzen) wird umso wirksamer, je heiliger das ist,
was angeblich geschiitzt werden muss. - Um dieser Vulneranzgefahr des Heili-
gen zu wehren, braucht die Theologie eine heterologe Konstituierung. Wenn sie
von Erwidhlung und den Auserwihlten spricht, muss sie ihre besondere Auf-
merksamkeit auf die Nicht-Erwéhlten richten; wenn sie von Kirche als Commu-
nio spricht, riicken jene in den Blick, die von dieser Communio ausgeschlossen
sind, und zwar nicht, um ihre Ausschlieffung zu begriinden, sondern um den
Wert zu eruieren, den sie fiir sich selbst, die Gesellschaft und fiir die Kirche dar-
stellen. In der Heterologie ist ,la part maudite‘ der entscheidende Punkt.

In Schopfung durch Verlust II ibernehme ich daher die fundamentale Bedeu-
tung, die Bataille in der Vulneranz erkennt. Sie wird im Anschluss an Schopfung
durch Verlust I aufgegriffen und vulnerabilititstheologisch weitergedacht, indem
das Spannungsverhiltnis von Vulnerabilitit, Vulneranz und Selbstverschwen-
dung theologisch in den Mittelpunkt riickt. Dies gilt auch fiir die Analyse der
biblischen Griindungsnarrative, die im 2. Teil betrieben wird. Die menschliche
Vulneranz in ihrer beschridnkten und in ihrer explosiven Form wird dort eine
entscheidende Rolle spielen, wenn es darum geht, den christlichen Umgang mit
Vulnerabilitdt zu beleuchten. Dass die Kirche diesen christlichen Umgang haufig
selbst nicht praktiziert, sondern eher von Anderen verlangt, war bereits in Schop-
fung durch Verlust I (379-401) Thema, insbesondere im Blick auf sexuelle Ge-
walt, Machtmissbrauch und ihre Vertuschung.” Durch das Aufgreifen der Vul-
neranz mochte ich einen Beitrag leisten zur heterologen Konstituierung der
Theologie, die vom ,verfemten Teil her denkt und die den Blick in die Abgriinde
nicht scheut, die die Gewaltsamkeit in den eigenen Reihen hervorbringt. Von
Bataille iibernehme ich die Orientierung an der Vulneranz als ,la part maudite".

¥ Der gegenwirtige Autorititsverlust der romisch-katholischen Kirche ist eine Folge davon, denn

wenn Offentlich bekannt wird, dass eine Religionsgemeinschaft etwas nach auflen vertritt, was
sie nach innen nicht selbst realisiert, zerbricht ihre Autoritit.
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3. Heterologie bei Michel de Certeau und dariiber hinaus:
Theologie, die sich von anderen Diskursen her neu
bestimmt

Uber die Tradition schreibt Certeau: ,,Ihr ,anderes‘ hat ihr immer gefehlt [...].
Ohne [...] erfinderische, aber rigorose Neuinterpretation wire eine Christenspra-
che nicht christlich.“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 212) Solche Neuinterpre-
tation ist aber notwendig und nur méglich mit ,.einer echten Anteilnahme an der
gegenwirtigen Gesellschaft, aus einer Komplizitit mit ihren Ambitionen und Ri-
siken, aus einem Engagement in ihren Konflikten.“ (ebd.) In der vorliegenden
Forschungsstudie wird Certeau selbst heterolog interpretiert, indem sein Ansatz
mit einem ihm fremden Wissenschaftsdiskurs konfrontiert wird, dem Vulnera-
bilitatsdiskurs. Bislang schenkte die theologische Rezeption Certeaus der Vulne-
rabilitat keine spezielle Aufmerksamkeit, auch wenn Fran¢ois Dosse ihm biogra-
phisch den Titel ,,Le marcheur blessé®, ,,Der verwundete Wanderer, gab. Aber
,Wunde" ist in Certeaus Werk zentral, weil sie Metapher fiir jene Verletzung ist,
die die Uberschreitung des Anderen in das Eigene erzeugt, und umgekehrt. Sie
ist ein heterologer Schliisselbegriff, der auf Handlungspotentiale abzielt. Dem-
nach bedeutet Verwundbarkeit, dass man sich nicht durch geschlossene Grenzen
abschottet, sondern bereit ist zum Austausch, zur Kommunikation - ,,Offnung
und Verletzung zugleich® (Certeau: GlaubensSchwachheit, 29). Daher ist zu un-
tersuchen, inwiefern Certeau in reellen und potentiellen Wunden auch produk-
tive Handlungspotentiale erkennt, die einen anderen Umgang mit Verwundbar-
keit erméoglichen. Ist nach Certeau in der Verwundbarkeit nicht nur jene uner-
horte Macht am Werk, die gefédhrliche Sicherungsmafinahmen in Gang setzt;
sondern auch eine Lebensmacht, die im Riskieren von Vulnerabilitit Kreativitat
freisetzt?

Das folgende Kapitel behandelt daher die Heterologie bei Certeau als Heraus-
forderung zur heterologen Konstituierung der Theologie. Zunéchst bietet es un-
ter dem Stichwort ,Lesen ist wildern‘ eine Darstellung dessen, was Certeau unter
Heterologie versteht, und wendet dies auf den ,griindenden Bruch® an, den das
2. Vatikanische Konzil vollzieht. Daraus ergibt sich die Notwendigkeit einer ,ge-
wagten Theologie’, die den abgesicherten ,Acker der Wahrheit* verldsst und Ver-
wundungen riskiert - und gerade damit zur inkarnatorischen Praxis wird. Ab-
schliefend wird der methodologische Ansatz der vorliegenden Studie dargestellt,
der sich aus der heterologen Konstituierung der Theologie ergibt.
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3.1 ,Lesen heiRt wildern.” Wissenschaften vom Anderen und
ein ungeschriebenes Buch

»Lesen heiflt wildern.“ (Certeau: Kunst des Handelns, 293)* So sagt es Certeau
lapidar in seiner ,Kunst des Handelns“, wo es darum geht, das Lesen als ver-
kannte, weil als passiv verstandene Tatigkeit neu zu beleuchten und seine aktive,
kulturschaffende Bedeutung herauszustellen: ,,Ob es sich nun um eine Zeitung
handelt oder um Proust, der Text bekommt seine Bedeutung nur durch die Leser;
er verdndert sich mit ihnen® (ebd. 301f). Lesen heifit, sich auf Streifziige machen,
die Augen und alle Sinne offenhalten, fiir Abenteuer des Denkens bereit sein und
iiberraschende Friichte ernten. Zugleich ist das Wildern jedoch eine prekare Té-
tigkeit. Es tiberschreitet Verbote, um etwas Erwiinschtes zu erlangen. Wer wil-
dert, bleibt nicht im eigenen Revier, sondern geht tiber Grenzziehungen hinaus.
Certeau beschreibt damit das subversive Verhalten von Menschen, die von der
Schriftproduktion ausgeschlossen sind, aber ihre eigene Lesart von Texten her-
vorbringen. Dabei ist Lesart durchaus als Kunst des Lesens zu verstehen. Solche
Leser:innen bringen bei der Lektiire ihre eigenen Welten ein und widersetzen
sich der Grenzziehung des Jagdreviers:

»Aus dieser Sicht ist der ,buchstabliche‘ Sinn der Index und das Resultat
einer gesellschaftlichen Macht, der Macht einer Elite. Der Text, der an
sich fiir eine vielfdltige Lektiire bereitliegt, wird zu einer kulturellen
Waffe, zu einem privaten Jagdrevier und zum Vorwand fiir ein Gesetz,
das die Interpretation der gesellschaftlich autorisierten Profis und Schrei-
ber als ,buchstabengetreu’ legitimiert.“ (ebd. 303)

Das Wildern ist demnach zunachst allgemein auf das Lesen bezogen, betrifft
aber auch die Heterologie, insofern es um eine grenziiberschreitende, eine trans-
gressive Tatigkeit geht. Heterologie bedeutet demnach, alternierende Lesarten zu
fokussieren, die die Grenzen des Jagdreviers iiberschreiten. Certeaus Erlduterung
weist indirekt darauf hin, dass es aufler der Theologie noch andere Wissenschaf-
ten gibt, die ihre Schétze hiiten wie den heiligen Gral, und Zugriffe von auflen als
illegitime Aneignung verstehen. Aber nur mit solchen Grenziiberschreitungen
entstehen Inter- und Transdisziplinaritit. Der Begriff ,transdisziplinir® wird in
den letzten Jahren verstirkt verwendet, weil Interdisziplinaritit auch schwach

,Lire: un braconnage®, so lautet die Uberschrift des Kapitels XII von ,,Kunst des Handelns“ im
Franzésischen (Certeau: Arts de faire, 239). Vgl. zum Wildern auch Schaub: Lust am Wildern.
Philipp Felsch bringt es amiisiert auf den Punkt, wenn er schreibt, dass ,,Die Kunst des Handelns*
»den Leser 1980 als frohlichen Wilderer im Dickicht der Texte feierte“ (Felsch: Der lange Som-
mer, 120).
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verstanden werden kann in dem Sinn, dass Wissenschaften sich gegenseitig ihre
Ergebnisse vorstellen, aber dennoch abgegrenzte ,Jagdreviere® besetzen. Man
zeigt wechselseitige Wertschdtzung, mischt sich aber bei den Anderen nicht ein.
Dies minimiert das Risiko, dass man in fremden Revieren ,abgeschossen® wird,
weil diejenigen, die sich im Innen des Diskurses bewegen, sich besser auskennen,
iber grofSere Fachkompetenz verfiigen und die Autoritét der legitimen Interpre-
tation behaupten.

Allerdings fithrt risikofreie Wissenschaft nicht weit. Wenn Kolumbus und
seine Mannschaft es nicht gewagt hétten, unter Lebensgefahr und hohen Lebens-
verlusten einen neuen Seeweg nach Indien zu suchen, hitten sie Amerika nicht
fir die Welt der Weiflen entdeckt. Es kommt etwas Anderes heraus, als erwartet,
aber das Risiko, das an den Grenzen des Wissens gezielt eingegangen wird, fithrt
die Forschung weiter. Certeau jedenfalls arbeitet nicht nur interdisziplindr in
dem Sinn, dass er auch in andere Wissenschaften hinein gut vernetzt ist und sich
mit Vorliebe interdisziplindren Diskursen stellt. Vielmehr geht er selbst in an-
dere Wissenschaften hinein. Er ist leidenschaftlich Historiker. Er ist Griindungs-
mitglied der ,,Ecole Freudienne de Paris®. Er ist Kulturanthropologe. Als Theo-
loge interessiert er sich fiir die Historie, als Historiker fiir die Mystik, als Psycho-
analytiker fiir die Semiotik. Konsequent praktiziert Certeau interdisziplinire
Grenziiberschreitungen: ,,Theorie wire also dann gegeben, wenn eine Wissen-
schaft versucht, ihr Verhaltnis zu dieser Exterioritat zu denken, und sich nicht
nur darauf beschrinkt, ihre Produktionsregeln zu korrigieren oder ihre Gel-
tungsgrenzen zu bestimmen.“ (Certeau: Kunst des Handelns, 115) Was sind die
Themen, Argumente, Arbeitsweisen anderer Wissenschaften? Mit seinen trans-
disziplindren Grenzgéngen, die in anderen Revieren vagabundieren, fithrt Cer-
teau vor Augen, was beim Wildern in fremden Revieren herauskommen kann.

Die Kulturwissenschaften machten Certeaus methodischen Ansatz unter
dem Begrift ,Heterologie‘ bekannt, indem sie kurz vor seinem Tod das berithmte
Buch ,,Heterologies. Discourse on the Other* (1986) herausgaben.*® Ein Grof3teil
der dortigen Texte ist auch in deutscher Sprache verfiigbar, hier allerdings in ei-
nem Sammelband mit dem Titel ,, Theoretische Fiktionen. Geschichte und Psy-
choanalyse® (1997; jlingste Auflage 2006), der einer von Giard herausgegebenen
franzosischsprachigen Sammlung von 1987 folgt. Der unterschiedliche post-
hume Umgang mit Certeaus Texten fithrte dazu, dass sich ,,Heterologie“ im eng-
lischsprachigen Kontext schneller etablierte. Certeau selbst hatte den Begriff in

¥ Allerdings suggeriert der Titel, dass Certeau sein Heterologie-Projekt in gewissem Sinn abge-

schlossen hitte, obwohl er sich selbst in seinen Anfingen glaubte. Dennoch lassen sich die dort
versammelten Texte heterolog lesen.
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seiner letzten Forschungsphase? ins Zentrum seiner Arbeit geriickt, aber er
konnte sein diesbeziigliches Projekt nicht mehr vollenden. Sein in den USA
begonnenes Projekt zur Heterologie hatte er unterbrochen, um sein Mystik-
Buch zu vollenden, was ihm mit Band I auch gelang. Er verstarb mitten aus seiner
Forschung heraus, in die er mit neuem Schwung erst anderthalb Jahre zuvor ge-
startet war. Die Heterologie auszuarbeiten, war ihm nicht mehr méglich. Der So-
ziologe Ian Buchanan titelt deswegen sein Kapitel zur Heterologie mit ,,Hetero-
logy, or the Book We’ll Never Read®: ,,de Certeau died before formulating either
a specific thesis or a particular method® (Buchanan: Cultural Theorist, 68-85,
hier 69). Das Dramatische des frithen Todes zeigt sich auch im Fehlen dieses Bu-
ches. Der Begriff bleibt bei Certeau schillernd, er muss iiberschritten werden, um
erschlieflend sein zu kénnen.

Luce Giard weist darauf hin, dass drei Texte des geplanten Buchs, die man
demnach in engerem Sinn heterolog nennen kénne (Giard: Heterology), fertig-
gestellt und publiziert wurden, ndmlich Certeaus Texte tiber die drei ,forerun-
ners to modern anthropology“ (Buchanan: Cultural Theorist, 68): Michel de
Montaignes ,,Des Cannibales® (+ 1592); iiber den Jesuit, Missionar und Ethnolo-
gen in Franzosisch-Kanada Joseph-Francois Lafitau (+ 1746); sowie tiber den Er-
forscher der indigenen Bevolkerung Brasiliens Jean de Léry (f 1613). Hier fiihrt
er das Problem vom Schreiben der Geschichte, L’Ecriture de I'Histoire, weiter
anhand von Menschen, die aus der ,Alten Welt' stammten und die ,Neue Welt*
in ihrer Alteritat wahrnahmen; aber wie war diese Alteritdt schreibend wahrzu-
nehmen? Dient die Konfrontation mit der ,Neuen Welt* nur der verstirkten Au-
torisierung der ,Alten Welt? Was ist der Platz der Anderen?

In den drei Texten geht Certeau dem heterologen Denken im Blick auf den
frithen Diskurs der ethnologischen Sozialanthropologie nach, der damals in
Konfrontation mit den Menschen und Volkern der ,Neuen Welt® entsteht. Ein
Anlass fiir Certeaus Uberlegungen zur Heterologie ist demnach der Kolonialis-
mus mit seinem beherrschenden, unterwerfenden Zugriff auf das Andere, die
Anderen: ,eine Kolonisierung des Korpers durch den Diskurs der Macht. Es ist
eroberndes Schreiben.“ (Certeau: Schreiben der Geschichte, 7) Certeau geht hier in
eine dhnliche Richtung wie Bataille mit seiner These, dass die Wissenschaften das
Hauptorgan des Homogenen seien, wenn er sagt:

»Im Abendland autorisiert sich die Gruppe (oder das Individuum) durch
das, was sie ausschlief3t (das ist das Schaffen eines eigenen Orts), und ge-
winnt Selbstsicherheit durch das Gestiandnis, das sie einem Beherrschten

" Dies ist quasi gegenldufig zu Georges Bataille, der den Begriff in seiner Frithzeit verwendete, spa-

ter jedoch nicht mehr damit arbeitete.
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entlockt (so konstituiert sich das Wissen vom / tiber den Anderen: die
Humanwissenschaft). (ebd. 15)

Demnach verfolgt die Heterologie ein doppelt-Anderes, indem sie den Um-
gang mit der Andersheit reflektiert und dekonstruiert: ,Das Andere ist das Phan-
tasma der Geschichtsschreibung.“ (ebd. 12) Das Andere ist das, was immer ent-
gleitet. Aber die Wahrnehmung des Entgleitens ist notwendig, damit das Eigene
anders werden kann. Diese Komplexitit gilt es in der Heterologie zu erfassen.

Jedoch kann man den Heterologie-Begriff keineswegs auf die drei von Giard
genannten Texte beschrinken und damit alles Andere ausschliefSen, denn die
Orientierung am ,Anderen des Anderen‘ war bei Certeau eine grundsitzliche
und nicht nur eine punktuelle, zeitlich begrenzte Orientierung. Schon der Sam-
melband ,,Heterologies“ nimmt dies in den Blick. Zu fragen ist, wie das, was Cer-
teau in seiner noch geplanten Forschung herausarbeiten wollte, préasent ist in
dem, was er publizieren konnte. Hat er die Arbeit an der Heterologie abgebro-
chen, einfach beiseitegelegt, um an ,,La fable mystique I zu arbeiten? Bei einem
systematisch denkenden Forscher wie Certeau ist davon auszugehen, dass eine
zentrale Frage, die ihn umtreibt, sich in das einschreibt, was er ins Wort bringt.
Zwar verwendete Certeau das Wort ,Heterologie nur selten, spricht aber hdufi-
ger von ,Wissenschaft vom Anderen‘. Das wiederum ist seine knappe Definition
der Heterologie: ,,Diese unterschiedlichen ,Heterologien® (oder Wissenschaften
vom Anderen)“ (Certeau: Kunst des Handelns, 285); sowie ,,Diese beiden ,Hete-
rologien® (Diskurse {iber das Andere)“ (Certeau: Schreiben der Geschichte, 14).
Diese ,Wissenschaft der Alteritdten® thematisiert er in seinem gesamten Werk.
Richard Terdiman sagt daher: ,,Heterology seeks to grant full credit to the other-
ness of alterity — to its capacity not simply to be a mystified effect of the observer’s
own system and discourse.” (Terdiman: The Response of the Other, 7)*

4 Claire Colebrook bezieht in einem Kapitel iiber Certeau ,,oppositional practices and heterolo-

gies“ aufeinander und verortet die Heterologie damit im Alltagsleben und seinen subversiven
Praktiken des Lesens, Konsumierens und Vagabundierens: ,,de Certeau’s work can help to theo-
rise the ways in which power is resisted and co-opted by ,consumers* (Colebrook: New Literary
Histories, 113).

In dem Sammelband ,,Michel de Certeau. Le Voyage de 'ccuvre® (Giard: Voyage de 'ceuvre) von
2017 ist Heterologie nur punktuell, aber mit interessanten Perspektiven ein Thema. Edoardo
Prandi beschreibt in einem kurzen Beitrag Spiritualitit nach Certeau als Praxis, die Alteritét er-
offnet, und schldgt vor, ,,une heteropraxis issue de sa réflexion sur I'hétérologie zu entwickeln
(Prandi: Fair place a lautre, 25-29, hier 28). - Mark Larrimore verbindet die Stadt als multieth-
nischen Diskursort heterolog mit Religion: ,,Le quotidien de la ville est hétérologique en religion®
(Larrimore: Tactiques spirituelles, 50). — Jocelyne Sfez interpretiert mit Riickbezug auf Frangois
Trémoliéres Unterscheidung von Henologie und Heterologie den Ansatz von Nikolaus von Kues
als ,une hénologie fondée sur une hétérologie“ (Sfez: Michel de Certeau, 79f; 85). — Carlos Ze-
ron siedelt in einer Fufinote zu ,L’Ecriture de I'Histoire“ das Heterologe auf der Ebene der
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Auch Marian Fiissel nennt Certeau generell einen ,,Denker des Anderen®, der
als Grenzginger Geschichte, Psychoanalyse, Ethnographie, Kulturtheorie und
Theologie verbindet — wahrlich ein Beispiel transdisziplinarer Forschung (Fiissel:
Denker des Anderen). Zusammenfassend lasst sich sagen, dass Certeau:

e in,Das Schreiben der Geschichte“ (,,L’Ecriture de I'Histoire” 1975) sei-
nen heterologen Zugang zur Geschichte entwickelt;

e diesen zu ,,Die Kunst des Handelns“ (,L’Invention du Quotidien® 1980)
iiberschreitet

e und fiir die Mystik (,,La fable mystique I 1982) sowie bereits in den frii-
hen Texten der ,,GlaubensSchwachheit“ (41-60; 155-187; ,,La Faiblesse
de Croire“ 1987) theologisch ausbaut.

Im Folgenden geht es primér um Certeaus heterologe ErschlieSung der Theo-
logie, die mit dem Grof3ereignis des 2. Vatikanischen Konzils zusammenhéngt.

3.2 Die Sprache der Anderen brandet zurlick. Das 2. Vatikani-
sche Konzil als ,griindender Bruch’

Um rein innertheologische Fragen kiimmerte sich Certeau zu keiner Zeit seines
Lebens. Auch die Theologiegeschichte ist ein Diskursarchiv, das heterologer Zu-
gange bedarf. Dabei spielt im 20. Jahrhundert das 2. Vatikanische Konzil (1962-
1965) eine besondere Rolle. Fiir den Aufbruch, den dieses Konzil ins Werk setzte,
entwickelte Certeau keinen besonderen Enthusiasmus. Dennoch ist seine theo-
logisch-heterologe Zeitanalyse in den Ab-, Um- und Aufbriichen des 20. Jahr-
hunderts tief verwurzelt. SchliefSlich wollte er herausfinden, ,,wie das Christen-
tum in einer gegebenen epistemologischen Situation gedacht werden kann® (Cer-
teau: GlaubensSchwachheit, 174). Certeau trat 1950 dem Jesuitenorden bei, in
einer Zeit, als die ,,Nouvelle Théologie“ noch immer unter Generalverdacht stand
und ihre Vertreter mit antimodernistischen Repressalien traktiert wurden.

»Die offizielle Verurteilung der Vertreter der ,nouvelle théologie‘ durch
Papst Pius XII. in der Enzyklika Humani generis im August 1950 traf die
Mitglieder des Lyoner Seminars wie ein Schock. In diese Zeit fillt der
Eintritt Certeaus in die Gesellschaft Jesu® (Fiissel: Aktualitit, 6).

Geschichte als ,,un discours qui définit une identité“ an, ohne auf den Begriff der Heterologie
niher einzugehen (Zeron: Michel de Certeau et  Amérique, 179 Fn. 57).
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1956, als Certeau sich zum Priester weihen lief3, erlebt Yves Congar sein drit-
tes Exil. Von Cambridge aus schrieb er am 10.9.1956 einen Brief an seine Mutter,
ausgerechnet zu deren 80. Geburtstag, in dem er seine damalige Situation be-
schrieb: ,,C’est atroce d’étre ainsi tué vivant.“ Es sei schrecklich, so lebendig ge-
totet zu werden. Man habe ihm im Glauben alles genommen und ihn personlich
zerstort: ,,Pratiquement, ils m’ont détruit.“ (Congar: Journal d'un théologien,
424-431, hier 427).

Der Kulturhistoriker Peter Burke pladiert 2002 zu Recht dafiir, bei der sidku-
laren Verortung religioser Begriffe, die Certeau gezielt betreibt, den kirchenge-
schichtlichen Kontext nicht zu tibersehen, aus dem heraus sein kulturwissen-
schaftlicher Beitrag entstand. Dieser kirchlich-theologische Kontext sei sogar ein
Schliissel, weil Certeau auch kulturwissenschaftlich mit Begriffen arbeite, die er
zuvor in religiosem Kontext bearbeitet habe und nun in sdkulare Kontexte trans-
poniere;** Burke nennt dies ,,secularization (Burke: Art of Re-Interpretation,
32).2 Zu diesem Kontext zahlt er neben den befreiungstheologischen Debatten
zur Armut auch das 2. Vatikanische Konzil (ebd. 35, Fn. 6).

Ich schlage vor, anstelle von Séikularisierung hier von sdkularer Verortung
theologischer Begriffe zu sprechen. Von seiner kirchlichen Position aus und mit
theologischen Begriffen begreift Certeau Zusammenhinge in sdkularen Kontex-
ten, und umgekehrt. Dieses Wechselverhaltnis zeigt sich auch bei der Heterolo-
gie. In ,,GlaubensSchwachheit® kritisiert Certeau eine Theologie, die aus dem Be-
diirfnis heraus, die eigene ,heilige‘ Tradition vor Verwundung zu bewahren, die
Machtstrategie der Ausschlieflung anwendet. Diese Strategie stellt eine Gefahr
dar, die im Antimodernismus besonders virulent war, aber weit {iber dessen his-
torische Zeit hinausgeht und - auch das ist relevant — nicht einmal auf kirchliche
Kontexte beschréankt ist. Antimodernismus praktiziert das Gegenteil der Hetero-
logie, denn er setzt strikt auf Homogenitiat. Um diese Homogenitit zu erzeugen,
erhoht er den Druck nach innen, und wer sich diesem Druck nicht beugt, wird
ausgegrenzt.

Einen Hohepunkt fand diese Strategie 1910 im Antimodernismus-Eid. Chris-
tian Bauer stellt in seiner Analyse zur Verurteilung der Dominikanerschule ,,Le

2 Sobeginnt Certeau seine Einfithrung zu ,,Das Schreiben der Geschichte“ ausgerechnet mit einem

Leeren Grab: ,,Im Grab, das der Historiker bewohnt, gibt es nichts als ,Leere.“ (Certeau: Schrei-
ben der Geschichte, 11).

Ein weiteres Beispiel hierfiir liefert Certeaus Auseinandersetzung mit Foucaults Theorie des pan-
optischen Blicks, wo er die Begriffe Monotheismus / Polytheismus ,sikularisiert’: ,,Hinter dem
Monotheismus, mit dem man die privilegierte Herrschaft der panoptischen Maschinerie verglei-
chen konnte, scheint ein Polytheismus von verborgenen oder verstreuten Praktiken zu existieren,
der von der triumphalen Karriere einer von ihnen zwar beherrscht, aber nicht ausgeloscht wer-
den kann.“ (Certeau: Fiktionen, 36).
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Saulchoir® dar, wie die Frage nach dem Verhaltnis von Geschichte und Dogma
(Welt und Kirche; Sakularitit und Religiositdt) im Zentrum des ,,Diskursbebens
der Modernismuskrise® stand, ,,das zu Beginn des 20. Jahrhunderts die Theologie
erschiitterte“ (Bauer: Geschichte und Dogma, 10), und wie die Auslaufer dieses
Bebens noch Jahrzehnte spiter wirkten. Die ,,Nouvelle Théologie®, die mit ihrer
Inkarnationstheologie* den Grenzgénger Certeau stark prégte, wird von dieser
Strategie hart getroffen. Congar sowie Marie-Dominique Chenu liefern hierfiir
ein Beispiel, deren so hoffnungsvoll aufgebrochene theologische Schule ,,Le Saul-
choir® geradezu maltritiert wurden: die Programmschrift Chenus kam auf den
Index verbotener Biicher, und Chenu wurde als Leiter der Ordenshochschule ab-
gesetzt. Der Jesuitenschule ,,La Fourviére®, die mit ,,Le Saulchoir® eng verbunden
war, erging es nicht viel besser.*

Exklusion ist demnach eine Machtstrategie, die gezielt mit Verletzungen ar-
beitet. Man verwundet Andere, weil man davon {iberzeugt ist, dass man damit
die eigene Institution vor Verwundungen schiitzt und ihre Interessen absichert.
So werden Vertreter der ,Nouvelle Théologie®, eine der innovativsten theologi-
schen Stromungen des 20. Jahrhunderts, mit schmerzlichen Lehrverboten be-
legt.** Antimodernismus setzt auf Homogenitit, die im Singular denkt, und ver-
sucht diese Homogenitit zu erzeugen, indem sie die Personen ausschlief3t, die
Heterogenes vertreten. Damit blendet sie aber zugleich kritische Einsichten in
eigene Schwichen aus, die von den Ausgeschlossenen thematisiert werden, in-
dem sie den Finger in die Wunde legen. Diese Wunde wird verdrangt, verworfen,
verfemt - sie wird zu ,la part maudite®.

Nach Certeau schaftt die antimodernistische Sicherungsstrategie einen spezi-
ellen Diskursraum: ,,Einst stellte eine Kirche einen Boden bereit, das heif3t ein
fest umrissenes Terrain, innerhalb dessen man die soziale und kulturelle Garan-
tie hatte, dass man auf dem Acker der Wahrheit wohnte.“ (Certeau: Glaubens-

#  Contemplation and Incarnation®, so lautet keineswegs zufillig der Titel der Monographie von

Christophe F. Potworowski {iber Chenu, die eine Bibliographie seines Werks von 1921 bis 1995

enthilt (Potworowski: Chenu).
* Eine ausfithrliche Analyse bietet Bauer: Ortswechsel der Theologie (2010). - Die Ordenshoch-
schule der Dominikaner fiir die Ordensprovinz Frankreich, ,,Le Saulchoir®, iiberstand die Tur-
bulenzen dennoch, sie ist heute noch als ,,Centre d’études du Saulchoir® eine anerkannte For-
schungs- und Lehrstitte, die auch ihre Bibliothek der Offentlichkeit zur Verfiigung stellt. Das
»Centre Sévres - Facultés jésuites de Paris“ wiederum, das 1974 durch die Zusammenlegung der
Theologischen Fakultit in Lyon-Fourviére und der Philosophischen Fakultit in Chantilly ge-
griindet wurde, setzt heute einen Schwerpunkt auf die Erforschung der Schriften Michel de Cer-
teaus.
Es gehort zur Ironie der Geschichte, dass es ein Vertreter dieser Nouvelle Théologie war, Henri
de Lubac, der spiter mit Michel de Certeau brach und ihn aus seinem Orden ausgrenzen wollte
(zum Verhiltnis Certeau — Lubac s. Johannes Hoff: Mystagogische Zuginge).
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Schwachheit, 245)*” Wenn die religiése Grenzziehung der Sicherung eigener so-
zialer und kultureller Uberzeugungen dient und mit entsprechenden Ausschlie-
flungen arbeitet, so wird auch die Theologie zu einer Art Hochsicherheitstrakt.
Mauern, Tore und Wichter sollen die Verletzung des Eigenen verhindern, selbst
wenn man zu diesem Zweck selbst verwunden zu miissen glaubt. Der ,,Acker der
Wahrheit“ wird verteidigt. Die Theologie agiert mit geschlossenen Diskursen, die
relativ unverwundbar machen, denn rein innertheologische Debatten sind von
auflen kaum angreifbar, jedenfalls nicht so, dass dies innen akzeptiert wiirde.
Welche Wissenschaft sollte christologische Positionierungen bestreiten, die rein
innertheologisch argumentieren? Die Sicherungsstrategien, auch ,mit einem
zweckdienlichen Panzer® (ebd. 95), unterbinden mogliche Einfliisse von auflen,
man bewegt sich ausschliefllich in Fragen und Antworten, die aus der Tradition
bekannt sind und als bewéhrt gelten. Allerdings macht die vulnerante Grenzsi-
cherung zugleich den Einfluss von innen nach auflen unméglich, denn die Dis-
kurse sind geschlossen. Damit verliert die Theologie zugleich ihre Verortung in
der Gegenwart.

Vulnerabilititstheoretisch betrachtet zeigt sich, dass in der Grenzsicherung
des Antimodernismus die Macht der Verwundbarkeit am Werk ist, indem sie
Gewalt freisetzt. Steht die Theologie im 20. Jahrhundert bei der Produktion des
»Ackers der Wahrheit“ nicht auch selbst im Bann einer Verwundung? Auf jhren
Machtverlust, den die Sékularisierung der Gesellschaft und die Pluralisierung der
Religionsdiskurse bewirken, reagiert sie mit Schutz- und Sicherungsstrategien,
die zur Vulneranz neigen. Kirche und Theologie wollen Werte vor dem Verfall
durch Relativismus schiitzen, Traditionen vor dem Verschwinden sichern, Hei-
lige Texte und Rituale vor Verletzung durch den Zeitgeist bewahren. Aus dem
Bestreben heraus, das Eigene (die Theologie, die Kirche, die Religion) zu schiit-
zen und unverletzt zu halten, wird das Andere bzw. das als anders Definierte ver-
letzt. Aus Vulnerabilitit entsteht Vulneranz. Dass diese schnell explosiv wird und
tiber die Schutzwirkung weit hinausstrebt, ldsst sich bei Bataille nachlesen.*

Allerdings scheitert der geschlossene Diskurs an einer Wirklichkeit, die gar
nicht daran denkt, sich der propagierten Homogenitit zu unterwerfen. Parado-
xer Weise sind es gerade die Mauern und Absicherungen, die Andere verletzen,
die im Inneren Risse und Briiche erzeugen und den abgesicherten Diskurs umso
starker destabilisieren. Hier kommt das Verletzlichkeitsparadox zum Zug, das

4 Autrefois une Eglise organisait un sol, c’est-a-dire une terre constituée: a son intérieur, on avait

la garantie sociale et culturelle d’habiter le champ de la vérité.“ (Certeau: Faiblesse, 299).

Der Antimodernismus zeigt hier einen Umgang mit Vulnerabilitit, der dem zuwiderlauft, was
in der vorliegenden Studie als christlicher Umgang mit Vulnerabilitit herausgearbeitet wird, s. u.
2. Teil.
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besagt, dass im Schadensfall der Schaden umso groflier werden kann, je starker
die Absicherungen waren. Je mehr sich die Kirche vulnerant vor Verwundung
schiitzt, desto grofier wird die Verletzung, in diesem Fall der Autoritatsverlust,
den antimodernistische Abwehrstrategien bewirken. Je mehr die Kirche oder die
Theologie behaupten, etwas zu sagen zu haben, desto weniger haben sie gesell-
schaftlich zu sagen. Die Schutzstrategien rund um den ,,Acker der Wahrheit“ be-
wirken, dass die Kirche ihren Einfluss nach auflen, in gesellschaftliche und wis-
senschaftliche Kontexte hinein, verliert. Die wachsende gesellschaftliche und re-
ligiose Heterogenitat dringt durch Risse und Briiche beharrlich in das Innere der
Kirche ein. Sie wird zu einer Realitit, die sich nicht langer verschweigen ldsst. Im
20. Jahrhundert entsteht aus dieser Problematik eine Dynamik, die die Wende
des 2. Vatikanischen Konzils herbeiftihrt. Durch viele Konflikte und Verwun-
dungen hindurch etablierte das Konzil einen neuen Umgang mit der eigenen
Vulnerabilitat. Es setzt nicht mehr strikt auf Schutz durch AusschliefSung, die das
Eigene unverwundbar hilt, sondern es 6ffnet sich fiir Fremdes, Neues, Gegen-
wartiges.

Certeau ist dem Konzil gegeniiber skeptisch, weil er die Krise des Katholizis-
mus als Zerfallsprozess sieht, den das Konzil nicht aufzuhalten vermochte - es
habe einen Mythos der Einheit geschaffen, der anschliefSend zerbroselte.*” Aber
dennoch liefert ausgerechnet Certeau einen Schliisselbegriff, mit dem das Konzil
vulnerabilititstheoretisch in anderem Licht erscheint: das Konzil ist das, was
Certeau einen ,griindenden Bruch® nennt. Er bringt auf den Punkt, was auf dem
Konzil geschieht, wie es sich positioniert und was es erdffnet. Denn das 2. Vati-
kanum praktiziert das Gegenteil antimodernistischer Schutzstrategien, die die
Sprache zwecks Abgrenzung als Bollwerk einsetzen, um den eigenen Acker zu
verteidigen. In einer Situation erhohter Vulnerabilitét setzt es nicht darauf, sich
selbst notfalls durch Verwundung Anderer zu schiitzen, sondern es setzt auf Off-
nung und Kommunikation. Wie der Fundamentaltheologe Elmar Klinger erldu-
tert, werden gleich zu Beginn die Weichen in diese Richtung gestellt. Zur Vorbe-
reitung des Konzils wurden im Vatikan zahlreiche Textvorlagen erarbeitet, eine
wahre Wortflut erwartete die Konzilsmitglieder.

»1962 legten die vorbereitenden Kommissionen siebzig Schemata von
sehr unterschiedlichem Gewicht zur Beschlu3fassung vor. [...] Die theo-

In einem Beitrag iiber die nachkonziliare Krise schreib Certeau: ,,Le singulier du terme ,Eglise*
contraste avec des pratiques et des croyances de plus en plus diversifiées — ou contradictoires —
entre catholiques. Ces différences proliférent & mesure que s’épuise I'activité postconciliaire,
fondée sur une utopie longtemps mobilisatrice. Elles se multiplient ou, simplement, elles
réapparaissent dans le paysage ou s’efface lentement, soleil couchant, le mythe réformiste et
unitaire créé par le Ile concile du Vatican (1962-1965).“ (Certeau: Catholicisme).
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logische Kommission des Kardinals Ottaviani hatte die wichtigsten Text-
entwiirfe eingebracht: Die Quellen der Offenbarung. Die moralische
Ordnung. Das anvertraute Glaubensgut. Die Familie. Uber die Natur der
kimpfenden Kirche. Uber die Mitglieder der Kirche. - Keiner davon
hatte auf dem Konzil Bestand, alle wurden abgelehnt. (Klinger: Armut,
871)

Die Bedeutung dieses Ereignisses, das nur mit Papst Johannes XXIII. mdglich
war, ist kaum zu iiberschitzen. Die vorbereitenden Gremien gingen davon aus,
dass das Konzil mithilfe der vorliegenden Texte ziigig durchgefiihrt und beendet
werden konnte. Das Gegenteil war der Fall. Statt die Texte mit moderaten Ande-
rungen zu verabschieden, wischte das Konzil sie vom Tisch. Dies war ein grofies
Wagnis, das die Verwundbarkeit des Konzils erhohte. Alles konnte schiefgehen
in dieser Situation. Es gab keine Texte mehr, auf die man sich notfalls zuriickzie-
hen konnte. Die Mauern waren durchbrochen, die Grenzen offen. Das Konzil
stand buchstéblich mit leeren Hénden da, sprachlos, und niemand wusste, wohin
das fithren wiirde. Am Beginn des 2. Vatikanums stand somit das, was Bataille
eine ,,Verlusthandlung®, ,,une opération de perte“ (Bataille: Okonomie, 13; (Euv-
res Compleétes I, 306; s. Schopfung durch Verlust I, 155f) nennt. Das Konzil setzte
darauf, dass nur dieser riskante Verlust das berithmte Fenster 6ffnen und die
Kommunikation der Kirche in der Welt der Gegenwart ermdglichen konnte. Es
vollzog einen Bruch in der Hoffnung darauf, dass dieser Bruch griindend sein
konnte.

»Die ,Wahrheit‘ des Anfangs enthiillt sich nur durch den Raum jener
Maglichkeiten, den sie eroffnet. [...] Sie ist die Bedingung und nicht der
Gegenstand der Operationen, die sich aus ihr ergeben. In dieser Eigen-
schaft verliert sie sich in dem, was sie autorisiert. Endlos stirbt sie ihrer
eigenen historischen Partikularitit, aber in Erfindungen hinein, die sie
anregt. (Certeau: GlaubensSchwachheit, 176)

Wihrend der Antimodernismus dem Verletzlichkeitsparadox unterlag, er-
moglichte das Konzil mit seiner Verlusthandlung das Verschwendungsparadox:
Je mehr man sich selbst verschwendet und die eigene Vulnerabilitat erhoht, desto
grofler wird die Chance, dass etwas Neues entsteht. Die Sprache des Konzils ist
hier kein Bollwerk, das gegen die Anderen aufgefahren wird, sondern sie beginnt
bei der eigenen Sprachlosigkeit. Mit der Zuriickweisung der vorliegenden Sche-
mata lasst das Konzil seine tradierte Sprache von den Sprachen der Anderen —
anderer Kulturen, Politiken, Religionen - storen. Es macht das, was nach Certeau
auch die Arbeit des Ubersetzers auszeichnet: ,,Er produziert, aber ohne eigenen
Ort, in diesem Dazwischen, auf jener Linie, an der Sprachen in der Begegnung
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mit der je anderen gleichsam auf sich selbst zuriickbranden.“ (Certeau: Mystische
Fabel, 194)

Der Ubersetzer Michael Lauble greift mit ,zuriickbranden hier sehr treffend
auf einen Wasserbegrift zuriick, um das franzosische ,roulent’ wiederzugeben.
Das Uberschreitende, auch Niederreifiende kommt damit gut zum Ausdruck,
um das es bei der Transgression geht. Immerhin bezeichnet ,Transgression‘ in
der Geografie das Vordringen des Meeres iiber grofiere Gebiete des Festlands
(Bahlburg / Breitkreuz: Grundlagen der Geologie, 135), was immer mit Zersto-
rungen einhergeht. Eine neue, eine gegenwirtige Sprache kann nur dort entste-
hen, wo man es zulésst, dass die Sprache der Anderen die eigene Sprache ,flutet’.
Es geschieht ein Bruch mit der tradierten Sprache, damit sie {iberschritten und
gegenwirtig werden kann. Dass das den verschiedenen Konzilstexten letztlich
unterschiedlich gut gelingt, sei dahingestellt.** Aber indem das Konzil zu Beginn
einen Sprachverlust provoziert und Tabula rasa macht, setzt es einen Anfang.
Sein anderer Umgang mit der eigenen Vulnerabilitat vollzieht einen griindenden
Bruch und erdffnet einen Raum neuer Moglichkeiten. Damit geschieht eine
Wende, die vom Antimodernismus wegfiihrt und die Kirche der Alteritit des
Gegenwartigen - anderer Konfessionen, Religionen, aber auch sikularer Kultu-
ren - offnet.

»~Anders gesagt, ohne Unterlass muss die Kirche in der Welt das entde-
cken, wofiir sie Zeugnis ablegt, immer hat sie mit den Menschen zu su-
chen, was sie sie lehrt; nie hat sie ein definitives Eigentum an der Wahr-
heit erworben; immer werden ihr diese Besitzungen entwunden im Na-
men dessen, was sie glaubt und was sie lebt.“ (Certeau: Tdglich auf-
brechen, 58)

Das Konzil vollzieht kirchlich etwas, das es zugleich der Theologie zur Auf-
gabe macht: ihre heterologe Konstituierung.

% Uber die vom Konzil propagierte Verortung der Kirche in der Welt von heute schreibt Certeau:

»Es wire also falsch, von religiésen Texten ein solches Wissen von den Realitdten zu erwarten,
das uns ein Uberpriifen ersparte; es wire kindisch, wollten wir uns bei uns einsperren, um da
Dokumente zu lesen, die uns von der Existenz der Biume vor unserem Fenster erzihlten, wo
doch diese Texte es empfehlen, unsere Tiiren zu 6ffnen, um drauflen das zu lernen, was vor sich
geht, und uns in die harten Auseinandersetzungen der Menschen einbeziehen zu lassen.“ (Cer-
teau: Tdglich aufbrechen, 57).
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3.3 Gewagte Theologie - ihre heterologe Konstituierung

Selbstverstandlich ist ein heterologes Vorgehen gewagt. Aber Theologie ist kein
Glasperlenspiel. Wenn sie das Wagnis der Gegenwart scheut, verliert sie Rele-
vanz. Die gliickhafte Verwundbarkeit, fiir die Certeau steht, gilt daher auch und
in besonderer Weise fiir die Theologie. Die deutsche Ubersetzung von ,,La faib-
lesse de croire® hat sich fiir das Wort ,GlaubensSchwachheit’ entschieden, um die
Dynamik von Schwachheit und Stirke, Verletzbarkeit und Gliick auszudriicken.
Spatestens seit der Neuzeit ist die Theologie zutiefst verwundet: ,,Die Religions-
kriege relativieren die Glaubensiiberzeugungen, der Pluralismus der Kirchen zer-
reifft die Homogenitit der religiosen und geistigen Gewissheiten, Bauernauf-
stainde, Hungersnote und Epidemien bestatigen und beschleunigen den Zerfall
der politischen Strukturen® (Certeau: GlaubensSchwachheit, 46). Certeau erkun-
det, was mit dem Glauben geschieht, wenn man sich dieser Verletzlichkeit aus-
setzt, wenn man sie wagt. Gerade im inter- und transdisziplindren Arbeiten zeigt
sich, wie stark der Sprachkorper der Theologie heute verwundet ist. Theologische
Kernworter greifen nicht mehr, gewohnte Argumente verlieren an Plausibilitat,
anderen Wissenschaften ist kaum verstandlich, woriiber man iiberhaupt redet.
Man wird mit der Verwundung des Sprachkérpers konfrontiert. Certeau macht
deutlich, dass und warum diese Konfrontation notwendig ist. Er fordert die
Theologie heraus, einengende Sicherungsstrategien aufzugeben und sich offensiv
der Verwundbarkeit zu stellen, die sich im Wissenschaftsdiskurs ereignet. Theo-
logie wird so zu einem gewagten Unterfangen.

Fiir die katholische Theologie ist der ,griindende Bruch‘ des Konzils eine Frei-
setzung, die ein neues methodisches Vorgehen erforderlich macht. Der Riickzug
auf einen vermeintlichen Acker der Wahrheit, der seine Autoritit allein aus sich
selbst (der Bibel, den Dogmen, der Tradition) konstituiert, wird verwehrt. Wenn
die Theologie die Zeichen der Zeit in jhrer theologischen Relevanz erkennen und
fir die Theologie fruchtbar machen will,” kann sie sich nicht mehr nur auf ihre
eigenen Traditionen riickbeziehen. An dieser Stelle gewinnt Certeaus Heterolo-
gie Bedeutung, die eine andere, eine neue Art des Theologietreibens ermaglicht.
Ihr Ziel ist es, Theologisches im Sikularen und Sékulares im Theologischen zu
verorten, und zwar so, dass sich die Theologie durch diese Verortung ,vergegen-
wirtigt’. Certeau zeichnet sich dadurch aus, dass er theologische Diskurstraditi-
onen und sikulare Lebenswelten wechselseitig konfrontiert. Leichtfiilig und ge-
radezu spielerisch bewegt er sich in Diskursen, die nicht zum ,inner circle’ der
Kirche gehoren. Dies betrifft sakulare Lebenswelten genauso wie nicht-theologi-

' Zum konziliaren Schliisselbegriff ,Zeichen der Zeit‘ s. Béttigheimer u. a.: Glaubensverantwor-

tung.
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sche Wissenschaften, die er gezielt miteinander verbindet. Certeau praktiziert die
heterologe Konstituierung der Theologie, aber er expliziert sie nicht. Man muss
seine Gedanken zur ,Wissenschaft vom Anderen‘ iiberschreiten, um hier weiter-
zukommen, aber dies ist mit Certeau iiber ihn hinaus sehr gut méglich. Im Fol-
genden geschieht dies aus einem Forschungsinteresse heraus, das nach der Ver-
ortung der Theologie in fremden Wissenschaftsdiskursen fragt.

Eine heterologe Konstituierung bedeutet, als Theologie in fremde Diskurse
hineinzugehen und dort nach Anschlusspunkten zu suchen, die sowohl in diesen
Diskursen etwas Neues erschlieflen als auch die eigenen Traditionen in neuem
Licht erscheinen lassen. Es geht nicht darum, ,,Wissenschaft vom Anderen® in
dem Sinn zu betreiben, dass die Theologie in einer Art kolonialem Zugriff iber
diese Anderen richtet, sondern aus der Neugier heraus, was bei Anderen anders
ist, das Eigene anders zu begreifen. Heterologie ist in diesem Sinn Wissenschaft
vom Anderen her. Die Theologie soll sich veridndern, sie kann nicht bleiben, wie
sie war. Daher folgt sie der Spur, die die Irritation, die Stérung, das Zuriickbran-
den anderer Sprachen weist. Die Spur fithrt zwangsldufig weg von der Utopie,
einen Acker der Wahrheit zu besitzen, und mitten hinein in das Heterotope
fremder Reviere. So kommt es zu lesen heifit wildern. Dabei ist ein Wildern in
fremden Diskursen fiir die Theologie genauso riskant wie fiir andere Wissen-
schaften. Im fremden Revier gibt es immer Menschen, die den Anspruch erhe-
ben, sich dort besser auszukennen. In fremden Fichern und deren Diskursen hat
man keine Zugangsrechte und schon gar keine Privilegien. Also ist es prekdr,
wenn man dort zu wildern anfingt. Dennoch lasst sich ,,Lesen heifst wildern® als
Motto einer heterolog konstituierten Theologie verstehen. Certeau ist das beste
Beispiel dafiir, wie fruchtbar solches Wildern sein kann. Ein Vorteil des hetero-
logen Arbeitens liegt darin, dass der Blick, der von auflen auf einen Diskurs ge-
richtet wird, Erkenntnisse freilegt, die im Inneren des Diskurses zundchst ver-
borgen bleiben, weil die Analyseraster und Denkroutinen auf anderes ausgerich-
tet sind. Der Blick von auflen kann offenbarend sein. Die Theologie braucht ihn,
denn: ,Die religiose Rede hat das Privileg verloren, mit Gewifsheit von der Wahr-
heit zu handeln.” (Bogner: Gebrochene Gegenwart, 49)

Die Theologie begibt sich in fremde Wissenschaftsdiskurse in der Hoffnung,
dass es hier theologisch etwas zu entdecken gibt, das zuvor nicht sagbar war, weil
es sich noch nicht offenbart hatte. Es tritt erst im Kontrast von Eigenem und
Fremdem, Theologie und anderen Wissenschaften zutage. Fiir die Fundamen-
taltheologie ist eine heterologe Konstituierung von besonderem Interesse, weil
sich diese theologische Disziplin mit Riickbezug auf 1 Petr 3,15 stets an den

21 Petr 3,15 gilt als biblisches Leitwort der Fundamentaltheologie: ,,Seid stets bereit, allen Rede
und Antwort zu stehen, die von euch Rechenschaft fordern tiber die Hoffnung, die euch erfiillt*.
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Grenzen eigener Diskurstraditionen bewegt. Ihr Ort ist die Schwelle zwischen
Innen und Auflen, Eigenem und Fremdem, die es in beide Richtungen zu iiber-
schreiten gilt. Die heterologe Konstituierung birgt ein hohes Innovationspoten-
tial, weil sie die Theologie herausfordert, nach Tiiren in sikulare Diskursraume
hinein zu suchen. Denn in der heutigen Wissenschaftslandschaft, die stark von
Natur- und Lebenswissenschaften gepragt ist, kann die Theologie nicht erwarten,
dass andere Wissenschaften ihnen solche Tiiren einbauen und 6ffnen. Das muss
die Theologie schon selbst bewerkstelligen.

Certeau praktiziert die heterologe Konstituierung der Theologie in zweierlei
Hinsicht. Zum einen baut er seine mit ,,Das Schreiben der Geschichte von 1975
und ,,Kunst des Handelns“ von 1980 begonnene Heterologie in ,,Mystische Fa-
bel“ sowie in den Artikeln des Sammelbandes ,,GlaubensSchwachheit theolo-
gisch aus. Zum anderen ist die heterologe Konstituierung der Theologie als Spur
bereits iiberall dort zu finden, wo er die Mystik in fremden Kontexten zum Spre-
chen bringt, und das geschieht auch in den kulturtheoretischen Texten. So lésst
er in ,,Kunst des Handelns“ die Mystikerin Hadewijch von Antwerpen tiberra-
schend auftreten und bereitet so der Mystik eine Bithne in Herausforderungen
der Gegenwart.

In der deutschsprachigen theologischen Certeau-Rezeption war ,Heterologie*
lange kein Schliisselbegriff. Dies dnderte sich mit jenem 2019 von Christian
Bauer und Marco Sorace herausgegebenen Sammelband, der erstmalig im
deutschsprachigen Kontext breit angelegt die ,,Theologie im Gesprach mit Mi-
chel de Certeau®, so der Untertitel, beleuchtet (Bauer / Sorace: Gott, anderswo?).
Hier geht Gregor Hoff der heterologen Konstituierung der Ekklesiologie nach:
»Mit Certeaus heterologischer Perspektive verschiebt sich der ekklesiologische
Blick einer planenden Pastoral, die eine flachige Losung fiir Seelsorgsregionen
sucht, auf die tiberraschende und oft unerwartete Aufbruchsfihigkeit der Kir-
che.“ (Hoff: Ekklesiologie des Bruchs, 191) Johanna Breidenbach arbeitet das He-
terologe des Gebets heraus, das aus der Bewegung des Aufbruchs lebt (Breiden-
bach: Nur fiir Anfinger, 365). Johannes Hoff wiederum untersucht die ,heterolo-
gische Wende*, mit deren Vollzug Certeau sich von Henri de Lubac entfernte
(Hoff: Mystagogische Zugiinge, 252). Marco A. Sorace geht per se heterolog vor,
indem er, ausgehend vom ,griindenden Bruch® am Beginn der Neuzeit, Kunst
und Mystik mit Certeau verbindet.*

Christian Bauer verbindet in seiner Certeau-biographischen Spurensuche das
Heterologe systematisch mit der fundamental-theologischen Frage nach dem

> Mein eigener Beitrag in diesem Sammelband erschlief}t einen heterologen Zugang zur Verwund-

barkeit mit Certeau (Keul: Heterologischer Zugang zur Verwundbarkeit); er formuliert bereits ei-
nige Grundgedanken, die in Schopfung durch Verlust II ausgebaut werden.
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Wo Gottes, auf die das Buch die Antwort ,,anderswo gibt. ,,Certeau war stets
ailleurs zu finden: anderswo.“ (Bauer: Verwundeter Wandersmann, 13) Dabei
fihrt der Pastoraltheologe und Vulnerabilitdtsforscher gleich zu Beginn die Vul-
nerabilitat als Kategorie ein, um die aktive christliche Zeitgenossenschaft zu cha-
rakterisieren, fiir die Certeau als Mystikforscher und Grenzginger steht. Bauer
geht davon aus, dass das gesamte Werk Certeaus, das vom Passageren lebt und
den Aufbruch praktiziert, sich ,,auf untergriindige Weise“ zur Heterologie ver-
dichtet (ebd. 14). Diese handelt ,vom Anderen der eigenen Gegenwart in der
Geschichte, vom Anderen des eigenen Bewusstseins in der Psychologie, vom An-
deren der eigenen Kultur in der Ethnologie. Und darin stets auch vom ganz An-
deren.“ (ebd. 14) Behutsam kommt hiermit die heterologe Konstituierung der
Gottesrede zur Sprache, die immer von etwas Unsagbarem gezeichnet und daher
verschwiegen zu sein hat.

Der Sammelband ,,Gott, anderswo?“ ist insofern ein Meilenstein, als er schon
mit seinem Titel heterolog konstituiert ist, indem er nach Gottes bleibendem An-
derswo fragt. Dieses Anderswo gilt es theologisch weiter auszuloten und auch
methodologisch ndher zu bestimmen. Was die Theologie zu sagen hat, ent-
schwindet ihr, wenn es nicht in fremden (Wissenschafts-)Diskursen sagbar wird
und sich damit ,inkarniert’. Das Eigene zeigt sich wenn iiberhaupt, dann im Licht
des Fremden. Gottes Prasenz offenbart sich in Spuren, die die Theologie ,an-
derswo® zu suchen hat (Certeau: GlaubensSchwachheit 53; 64; 84; 245; Mystische
Fabel, 8; 25; 72; 108; 115; 287; 432 und viele Textstellen mehr).

Gleich zu Beginn seiner Untersuchung zur Besessenheit von Loudun spricht
Certeau von einer Kraft, die VerschlieSungen aufbricht: ,,Cette force [...] elle
brise des clotures (Certeau: Loudun, 13). Dieser Kerngedanke des Aufbrechens
hat prinzipielle Bedeutung auch fiir die Theologie als Wissenschaft. Sie findet
das, was sie zu besprechen und zu erforschen hat, wenn sie ihre eigenen Traditi-
onen dem Anderen, Neuen, Gegenwirtigen aussetzt und damit den vielfach ho-
mogenisierten Diskurs eigener Wissenstraditionen in den heterogenen Diskurs
inter- und transdisziplindrer Wissenschaft tiberschreitet. Zwar ist Interdiszipli-
naritit in weiten Bereichen der Theologie heute selbstverstandlich bis dahin, dass
sich die Exegese aktuell im Trauma-Diskurs verortet.> Jede theologische Diszip-
lin hat hier ihre Hausaufgaben zu machen. Als Fundamentaltheologin sehe ich
den besonderen Bedarf in der Systematischen Theologie, deren hermeneutische
Traditionen den Blick primar auf eigene Diskurstraditionen richten. Sie kann auf
reiche Traditionen und unendliche viele ,abgesicherte Worte® zuriickgreifen.
Fihrt dies zu einer solchen Orientierung an den eigenen Ressourcen, dass man
theologisch weiterfithrende, aber fremde Diskurse zunichst tibersieht, wie dies

Zu dieser Verortung der Exegese im Trauma-Diskurs s. u. 2. Teil, 2.1.



3. Heterologie bei Michel de Certeau und dariiber hinaus 59

im Vulnerabilitdtsdiskurs lange der Fall war? Christologie, Pneumatologie,
Trinitatslehre waren und sind auch heute noch eher innertheologische Traktate.
Aber lasst sich Christologie heute iberhaupt bearbeiten, indem allein die dazu-
gehorigen dogmatischen Texte und theologischen Traktate interpretiert werden?
Certeau geht von einer Brucherfahrung aus: ,,die Worter gehen nicht mehr ge-
schmeidig auf die Ordnung der Dinge ein“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 199).
Die Sprache muss radikal {iberschritten werden. Certeau sieht in der Offnung fiir
andere Wissenschaften einen Weg, geschlossene theologische Diskurse aufzu-
brechen und sie in der Gegenwart zu verorten.>

~Aufbrechen bedeutet, den sitzenden Zustand zu beenden und sich auf
den Weg zu machen, einen Schritt vorwirts zu tun, sich nicht auf die
Hilfe von abgesicherten Wortern zu verlassen, sondern sie mit der Praxis
zu konfrontieren oder einer solchen zuzufiithren, den Glauben nicht mit
der Stiarke der etablierten Institutionen zu verwechseln, dem Luxus der
Apologetik oder der Sesshaftigkeit die Armut der Reise vorzuziehen.*
(Certeau: GlaubensSchwachheit, 30)

An dieser Stelle zeigen sich eine Starke und ein Schwachpunkt Certeaus. Zu-
erst zum Schwachpunkt, den es vulnerabilitdtstheoretisch zu iiberschreiten gilt.
Die Textstelle, die in der Theologie gern zitiert wird (im Sammelband Bauer /
Sorace: Gott, anderswo? 118; 428), liest sich wie ein Aufbruch zu einer anstren-
genden, aber nicht weiter gefdhrlichen Wanderung. Aber aufbrechen bedeutet
kirchlich und theologisch nicht nur, ,den sitzenden Zustand zu beenden und sich
auf den Weg zu machen’, sondern aktiv einen Bruch zu vollziehen. Der heute
anstehende Aufbruch ist ohne Bruch in Form von Widerstand gegen die Vul-
neranz kirchlicher und theologischer Lehren, Institutionen, Rituale nicht mog-
lich. Um es zugespitzt zu formulieren: Die Vulneranz ist la part maudite in Cer-

Der Theologie Tomas Orylski (Systematischer Theologie am Newman Institute in Uppsala /
Schweden) bringt mit seiner Dissertation ,Migrations du croire chez Michel de Certeau“ einen
,migrierenden Glauben® ins Spiel, einen Glauben, der sich auf riskante Wanderschaft macht und
nur im Spannungsfeld von Religiésem und Profanem Lebendigkeit gewinnt. Er setzt im ersten
Kapitel ,Révolutions du croyable” beim Mai 68 an, begreift die Revolte kulturell und symbolisch
und tberschreitet dies auf ,,Les révolutions du croyable® (Orylski: Migrations du croire, 15-38).
Dass er mit seinen Uberlegungen ,,Du discrédit de 'autorité aux mutations du croyable“ auch
fiir die Zeit nach 2010, als die Kirche jeglichen Kredit verloren hat, relevant sind, war damals —
die Dissertation stammt von 2007 — noch nicht absehbar. Seine These wire im Blick auf Miss-
brauch und Vertuschung zuzuspitzen: Autorititen sind nicht mehr kreditwiirdig, wenn ihnen
die Referenz auf Andere hin fehlt (so Orylski); wenn aber die Referenz auf Andere hin vulnerant
ist wie bei Missbrauch und Vertuschung, so ist die Autoritit schlichtweg zerstort. Der Autori-
tatsverlust ist damit ein Akt der Selbstzerstorung. Dieses Vulnerante hat Orylski nicht im Blick,
aber Certeau auch nicht.
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teaus Denken. Er spricht zwar von Briichen und Daniel Bogner schreibt sogar
von der ,Praxis des Brechens“ (Bogner: Gebrochene Gegenwart, 222); aber wo
kommt die Vulneranz vor, wegen der eine solche Praxis tiberhaupt notwendig
wird? Vielleicht gibt es auler der Ubernahme des Heterologie-Begriffs keine of-
fensichtlichen Linien zu Bataille, weil er der Vulneranz ausweichen wollte, mit
der Bataille unausweichlich konfrontiert? Mit Certeau lassen sich Analysen zur
Vulnerabilitit durchfithren. Aber wenn man die Vulneranz in Kirche und Theo-
logie analysieren will, dann greifen seine Studien zu kurz; in dieser Hinsicht fithrt
Bataille deutlich weiter.

Aber das Zitat hat auch seine Starke, indem es die ,abgesicherten Worte the-
matisiert. Ein Riickzug auf abgesicherte Worte ldsst demnach die Traditionen er-
starren und bringt ihre Worte zum Schweigen, weil sie auf Fragen antwortet, die
niemand stellt; und keine Antwort er6ffnet auf Fragen, die anstehen und an-
derswo gestellt und diskutiert werden. Schon in ,, Kunst des Handelns“ klagt Cer-
teau: ,Die Diener des Wissens haben immer schon befiirchtet, dal das Univer-
sum von Verdnderungen bedroht wird, die ihre Ideologien und ihre Stellungen
erschiittern. Sie verwandeln das Ungliick ihrer Theorien in Ungliickstheorien.“
(Certeau: Kunst des Handelns, 186) Traditionalismus, der im Antimodernismus
eine besonders aggressive Form annahm, gibt es in der Theologie, aber auch in
gesellschaftlichen Debatten oder in anderen Wissenschaften. Er tendiert dazu,
»sich an einen Diskurs zu klammern, der sein Privileg aufrechterhalt, indem er
seinen Inhalt ins Gegenteil verkehrt“ (Certeau: Kunst des Handelns, 186).> Cer-
teau erkennt hier etwas in sakularen Kulturen - das Zitat stammt aus ,,Kunst des
Handelns® -, das ihm aus den eigenen theologischen Diskurstraditionen vertraut
ist: Sich an einen Diskurs klammern, der seine Privilegien zu bewahren versucht,
dabei aber den Inhalt des christlichen Glaubens in sein Gegenteil verkehrt.

Certeau setzt wissenschaftlich bei dieser Problematik an, die er besonders gut
in Form des Antimodernismus kennt, der vor dem 2. Vatikanum so verheerende
Auswirkungen hatte. Certeaus heterologe Praxis antwortet auf eine antimoder-
nistische Formatierung der Theologie, die kritische Einsichten in eigene Schwi-
chen ausblendet, dabei die Vulneranz in den eigenen Reihen iibersieht, sie deckt
und potenziert. Dem hélt Certeau entgegen, dass religiose Wahrheit sich nicht
kapitalisieren ldsst, dass man sie vielmehr nur mit anderen teilen kann (s. o. 1.).
Paradoxer Weise geschieht dieses Teilen aus einem Mangel heraus: ,, Was da sein

Das Zitat zu den Privilegien ist beispielsweise auf die Vertuschung des sexuellen Missbrauchs
anwendbar, wo es auch um die Aufrechterhaltung von Machtprivilegien geht, die durch das Fest-
halten an vertrauten theologisch-klerikalen Argumentationslinien den Inhalt des Glaubens in
sein Gegenteil verkehrte. So wird aus dem Heil, das die Kirche zu bringen behauptet, Unheil;
und aus der vielzitierten Gnade eine Gnadenlosigkeit, die einem den Atem nimmt.
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sollte, ist nicht da“ (Certeau: Mystische Fabel, 7). Zu teilen, weil es einem selbst
an etwas mangelt, ist eine paradoxe Praxis. Aber fiir Certeau gibt es keine Alter-
native. Was man in fremden Kontexten zu sagen hat, fehlt. Es zeigt sich erst,
wenn man sich auf die Problemstellung der Anderen einldsst und von ihr her das
Eigene weiterentwickelt. Dieses kithne Unterfangen (,Das Unternehmen ist
kithn®, Certeau: GlaubensSchwachheit, 31), hat eine ,gewagte Theologie‘ zur
Folge. Heterologie zu praktizieren bedeutet, nicht zufillig oder nebenbei, son-
dern gezielt in fremde Wissenschaftsdiskurse hineinzugehen und von ihnen her
die eigenen Traditionen neu zu positionieren. Dies gilt auch und besonders fiir
die Fundamentaltheologie. Um welche Themen auch immer es geht, welche
Schliisselbegriffe auch immer verhandelt werden, der suchende Blick geht auf sa-
kulare Diskurse. Welche Themen stehen dort an, welche Thesen werden vertre-
ten, welche Begriffe verwendet, welche Fragen gestellt? Mit diesem Blickwechsel
verldsst die Theologie den primar an der Vergangenheit orientierten Diskurs-
raum und stellt sich den Herausforderungen gegenwirtiger Wissenschaft.

Fiir die Theologie erschliefit ein heterologer Zugang ganz neue Forschungs-
felder. Aus guten Griinden schaut sie derzeit verstirkt darauf, was die von Cer-
teau beschriebene ,GlaubensSchwachheit fiir die Kirche und ihre pastorale Pra-
xis bedeutet. Das zu tun ist notwendig, aber meines Erachtens reicht es nicht aus.
Certeau gibt noch ganz Anderes her, wenn man heterolog mit ihm arbeitet und
mit seiner Theologie in inter- und transdisziplinare Forschungen hineingeht. Die
Theologie ist lingst keine Leitwissenschaft mehr. Was Certeau iiber die vagabun-
dierenden Mystikdiskurse im 16. Jahrhundert schreibt, charakterisiert auch die
gegenwirtige Theologie: ,,Eine gedemiitigte Theologie erhofft und erhélt, nach-
dem sie lange ihr Richteramt ausgeiibt hat, von ihrem anderen die Gewissheiten,
die ihr entgleiten.“ (Certeau: Mystische Fabel, 50) Heterologie folgt der Logik ei-
ner Sprache, deren eigene Autoritit, wenn tiberhaupt, dann in fremden Diskur-
sen entsteht, weil diese Diskurse das Eigene infrage stellen, zerbrechen und damit
vorantreiben. Der Ausgang bleibt ungewiss. Die Theologie hat keinen eigenen
Ort mehr, der sie autorisiert, sondern sie muss diesen pilgernd anderswo finden.
Im Blick auf den Ubersetzer sagt Certeau:

»Wie der Ethnologe inszeniert er eine fremde Region, wenn auch in der
Absicht, sie zu adaptieren, indem er ihr erlaubt, seine eigene Sprache zu
storen. Er fabriziert anderes, aber auf einem Feld, das nicht mehr das
seine ist und auf dem er kein Urheberrecht hat. Er produziert, aber ohne
eigenen Ort, in diesem Dazwischen, auf jener Linie, an der Sprachen in
der Begegnung mit der je anderen gleichsam auf sich selbst zuriickbran-
den.“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 194)
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Das ist eine inspirierende Beschreibung dessen, was Theologie treibt und an-
treibt. Denn auch hier geschieht Ubersetzung, nimlich Ubersetzung des Evange-
liums in die Gegenwart. Die eigene theologische Sprache wird gestort, durchbro-
chen, ja verletzt, wenn man sie der Gegenwart aussetzt. Aber es nutzt nichts, diese
Stérung mit vielen abgesicherten Worten zu verdecken, sondern man muss diese
Verletzung zulassen, wenn man die Verortung des Evangeliums in der Gegen-
wart ermdglichen will. Die Sprache der Anderen brandet zuriick - das erscheint
mir als eine sehr treffende Metapher fiir die Erfahrung, die insbesondere die Sys-
tematische Theologie heute in der Kommunikation mit anderen Wissenschaften
macht. Es ist eine verletzende Erfahrung.

34 Den Acker der Wahrheit’ verlassen, Verwundungen riskie-
ren — Heterologie als inkarnatorische Praxis

Aus guten Griinden rezipiert die deutschsprachige Theologie Certeaus Werk bis-
lang mit der Leitmetapher vom ,griindenden Bruch®, denn ein theologischer
Schliisseltext von 1971 trigt den Titel ,,Der griindende Bruch® (Certeau: Glau-
bensSchwachheit, 155-187). Insbesondere Daniel Bogner machte diesen Schliis-
selbegriff Certeaus ,rupture instauratrice* 2002 in seiner herausragenden Mono-
graphie ,,Gebrochene Gegenwart“ bekannt.*”

»Mit bestechender Klarheit zwingt uns Michel de Certeau, von einigen
bequemen Sicherheiten Abschied zu nehmen. Wir gewinnen insbeson-
dere ein neues Bewusstsein vom Nicht-Ort der Theologie auf dem mo-
dernen Feld des Wissens. [...] In der Theologie wie anderswo sind die
Briiche des Denkens nicht tddlich. Sie sind griindend.“ (Bogner: Gebro-
chene Gegenwart, 196)

Dies zeigt der Sammelband von Bauer / Sorace: Gott, anderswo?, wo ,der Bruch®in den allermeis-
ten Beitragen als zentraler Betriff vorkommt. Gregor Maria Hoff stellt seinen Beitrag unter den
Untertitel ,, Uberlegungen zu einer Ekklesiologie des Bruchs nach Michel de Certeau* (Hoff: Ek-
klesiologie des Bruchs). Bei den meisten spielt ,der Bruch® als Teil des Aufbruchs eine wichtige
Rolle, beispielsweise Margit Eckholt (Eckholt: Glaubensschwachheit). — Fiir Ruth Stengel, die in
einer eigenen Studie Certeau und die Ordensgriinderin Maria Magdalena Postel aufeinander be-
zieht und damit Impulse fiir die pastorale Praxis gewinnt, ist der Bruch so entscheidend, dass sie
ihn in den Buchtitel aufnimmt (Stengel: Brucherfahrungen). Certeaus Paradox vom ,griindenden
Bruch' folgend spricht sie von ,,Leben aus der Gnade des Bruchs“ (ebd. 89), womit sie die nega-
tive Konnotation von ,Bruch® mit einer ungewo6hnlichen Verbindung zur positiv konnotierten
,Gnade* tiberschreitet.
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Bogner argumentiert, dass bei einem solchen Bruch ,gerade die Fragmente
als Ausgangspunkt und Material eines Neuansatzes® (Bogner: Gebrochene Gegen-
wart, 29) fungieren. Hier deutet sich bereits ein Grundgedanke der vorliegenden
Forschungsstudie an, denn im griindenden Bruch geschieht ,Schépfung durch
Verlust’. Das Griindende des Bruchs liegt in einer anderen Art, mit den Ver-
wundbarkeiten umzugehen, die sich im Bruch ereignen. In ,Das Elend der Theo-
logie® schreibt Certeau dariiber, dass die ,Distanznahme® gerade in Bezug auf die
eigenen Traditionen notwendig ist. Was er hierzu sagt, trifft auch auf den Um-
gang mit Vulnerabilitat zu, der auf Lebensgewinn durch Lebensverlust setzt:

»Sie [die Distanznahme / das Wagnis der Verwundbarkeit] ist Unver-
nunft, weil sie nicht rentabel gemacht werden kann. Aufbruch und Mehr-
aufwand, ,poetische‘ Geste, die den Raum 6ffnet, die Grenze tiberschrei-
tet, aus dem Fenster wirft, mehr riskiert — das ist der Preis einer christli-
chen Sprache. Kapitalisierung des Intellekts, Thesaurierung der Tugend,
Riickstellungen jeder Art - das alles ist lachhaft. Der Preis, der gezahlt
werden muss, ist ein anderer. [...] Wahrend der andere fiir uns immer
todliche Bedrohung ist, erwartet der Glaubende in einer Regung der Un-
vernunft davon auch das Leben. (Certeau: GlaubensSchwachheit, 213)

Vom Vulnerabilititsdiskurs sensibilisiert, dessen Analyse im Band I breiten
Raum einnahm, fillt auf, wie hdufig Certeau itber Wunden und Verwundbarkei-
ten, aber auch {iber Sicherungsdiskurse und -strategien spricht und welche Be-
deutung sie fiir sein Denken haben. Jeder Bruch ist per se eine Verletzung, sei es
ein Knochenbruch, ein Ehebruch, der Zusammenbruch eines Systems oder jener
griindende Bruch des Leeren Grabes. Das Verletzende ist beim Bruch ein ent-
scheidender Punkt. Daher schlage ich vor, der Vulnerabilitit bei Certeau mehr
Aufmerksamkeit zu schenken und sie, ausgehend vom Vulnerabilitdtsdiskurs, als
Schliisselbegriff der Theologie als Heterologie auszubauen.

Bei Certeau ist ,Wunde* eine Metonymie fiir jene Verletzung, die die Uber-
schreitung des Anderen in das Eigene erzeugt, und umgekehrt. Sie ist ein hetero-
loger Schliisselbegriff, der auf kreative Handlungspotentiale der Vulnerabilitat
abzielt. Verwundbar ist man, wenn man sich nicht durch geschlossene Grenzen
abschottet oder in Schiitzengridben versteckt, um wohl geschiitzt einen Angriff
fihren zu konnen, sondern bereit ist zum Austausch, zur Kommunikation. Da-
her spricht Certeau programmatisch von ,,Ouverture et blessure a la fois“ (Cer-
teau: Faiblesse, 26), ,Offnung und Verletzung zugleich“ (Certeau: Glaubens-
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Schwachheit, 29). Heterolog betrachtet ist das entscheidend.*® Offnungen entste-
hen durch Verletzungen; Wunden sind Offnungen. Hinzu kommt, dass solche
Offnungen die Verwundbarkeit nochmals erhéhen, weil sie weitere Verwundun-
gen leichter moglich machen. In der aktuellen vulnerabilititstheoretischen De-
batte ist diese innere Verbindung von ,Offnung und Verletzbarkeit‘ ein wichtiger
Punkt, denn die Offnung ist Voraussetzung fiir jene Beriihrbarkeit, die solidari-
sches Handeln in den Bedringnissen des Lebens ermdglicht (s. Schopfung durch
Verlust I, 78-86). Wer sich gegen das Leiden anderer Menschen verschlief3t, wird
nicht bereit sein, solidarisch mit ihnen zu handeln.

Geschlossene Grenzen folgen der Logik von Sicherungsstrategien. Offnungen
machen verwundbar, und man weif nicht, was von innen nach auflen verloren
gehen oder von auflen ins Innere eindringen wird. Offnungen sind riskant. Dies
gilt auch fiir die Offnung, die beim Verlassen jenes geschlossenen Diskurses ent-
steht, den Certeau mit ,,Acker der Wahrheit® benennt. Diesen Acker, die Utopie
eines kapitalisierbaren Besitztums, zu verlassen bedeutet, Verwundungen zu ris-
kieren. Die Theologie verlasst Bereiche, in denen sie sich ihrer Autoritit sicher
sein konnte, und geht in fremde Gefilde, die mit einem Autoritétsverlust einher-
gehen. Nur durch ihren Verlust hindurch, in einem ,kithnen Akt®, kann eine
neue Autoritét entstehen. ,,Jede Form des ,Bruchs® muss ihren eigentlichen Sinn
in dem Erfordernis einer diesem Bruch selbst innewohnenden Uberschreitung
finden.“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 55) Der Bruch ist die Voraussetzung fiir
den Auf-Bruch. Certeau sieht die Notwendigkeit, nicht mit Abschottung und
dem Beharren auf Gewissheiten zu agieren, sondern ,,sich der Exterioritét auszu-
setzen® (ebd. 250) und mitten in ,,das Risiko des Menschseins hineinzugehen:
»Jenseits der Gewissheiten von einst, so scheint es, gilt es eine Arbeit fortzusetzen
- im Offenen, ohne den Schutz einer institutionell garantierten Ideologie, in der
Form des Unterwegsseins.“ (ebd. 206)

,In das Risiko des Menschseins hineingehen‘ aber driickt die Bewegung der
Inkarnation aus. Der evangelische Theologe Giinter Thomas, der auch mit dem
Vulnerabilititsbegrift arbeitet, stellte dies heraus: Inkarnation bedeutet, in die
korperlichen, sozialen, politischen und religiosen Risiken menschlichen Lebens
mitten hineinzugehen. In ,Das Kreuz Jesu Christi als Risiko der Inkarnation®
definiert Thomas Inkarnation als ,,das Eingehen in das faktische Leben, das dem
groflen Risiko geschopflichen Lebens schon immer erlegen ist.“ (Thomas: Risiko
der Inkarnation, 169) Dies lasst sich in Bezug auf die Heterologie weiterfiihren.

Der Kontext dieses Doppelwortes lasst vermuten, dass es besser ,,C)ffnung und Verletzbarkeit
zugleich® heiflen miisste, denn es geht um die Luft, ,,ohne die wir nicht mehr atmen kénnen®,
was eine Verletzbarkeit bezeichnet. Aber vor dem Vulnerabilitatsdiskurs hat man nicht immer
zwischen Wunde und Vulnerabilitit unterschieden.
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Wenn die heterologe Konstituierung der Theologie eine Offnung geschlossener
Diskurse bedeutet, dann ist sie in diesem Sinn eine inkarnatorische Praxis. Im
Zeichen verletzlicher Gegenwart wird der Glaube hier aus den Feldern der Ge-
wissheit in Ungewissheit gefiihrt, aus einer Position unhinterfragter Starke in
eine Schwiche, aus der Utopie der Unverwundbarkeit ins Wagnis der Verletz-
lichkeit.

Das Konzil begriindet seine Option fiir Grenzo6ffnung christologisch und ar-
gumentiert in der Pastoralkonstitution mit der Inkarnation. ,Denn er, der Sohn
Gottes, hat sich in seiner Fleischwerdung gewissermaflen mit jedem Menschen
vereinigt.“ (GS 22) Gott verbindet, ja vereinigt sich mit allen Menschen, woher
sie auch immer kommen, welche Verwundungen sie auch immer erlitten haben.
Seine eigene Menschwerdung setzt ein Zeichen gegen mutwilligen Homogeni-
sierungsdruck, der Verletzungen Anderer vulnerant in Kauf nimmt, aber selbst
nichts fiir Andere riskieren will. Statt Abgrenzung macht das 2. Vatikanum daher
die ,Fleischwerdung’ zur Grammatik seiner Dogmatik; sie wird zur Struktur, die
allem theologischen Sprechen zugrunde liegt. Denn Gott geht mitten in die sozi-
alen, kulturellen, politischen und religiosen Gegebenheiten seiner Zeit hinein
und stellt sich damit in Jesus Christus den Verwundbarkeiten, denen menschli-
ches Leben ausgesetzt ist.® Gott ist nicht zum Schein, sondern tatsichlich, mit
Fleisch und Blut, Mensch geworden. ,,Mit Menschenhdnden hat er gearbeitet,
mit menschlichem Geist gedacht, mit einem menschlichen Willen hat er gehan-
delt, und mit einem menschlichen Herzen geliebt.“ (ebd.)

Dies hat gravierende Konsequenzen fiir die Kirche. Sie ist, so sagt es die Kir-
chenkonstitution, ,,in einer nicht unbedeutenden Analogie dem Mysterium des
fleischgewordenen Wortes dhnlich® (LG 8). Inkarnation ist gerade nicht auf Jesus
Christus beschrinkt. Sie macht den Kern der Berufung der Kirche aus. Weil Gott
Mensch geworden ist, ist es Aufgabe der Kirche, sich in den Widerspriichen,
Konflikten und Umbriichen der Gegenwart zu verorten und hier fir Humanitét
einzutreten. Christus folgend, liegt die hochste Berufung der Menschen darin, im
Fleisch Mensch zu werden, also in den konkreten Realititen der eigenen Zeit mit
all den Machtwirkungen, die die Vulnerabilitat produziert. Die menschliche Teil-
habe an der gottlichen Natur, von der die Offenbarungskonstitution spricht (DV
2), ist daher nichts Auferirdisches, sondern eine inkarnatorische Grofie. Sie ge-
schieht in der Berufung zur Menschwerdung im Wagnis der Verwundbarkeit.
Inkarnation ist eine Aufgabe, die Hingabe erfordert, weil es um Verantwortung

*  Ulrich Engel argumentiert auf dieser Linie, wenn er von einer ,kenotisch resp. inkarnatorisch

formatierten praktischen Spiritualitit des Ordenslebens® im Anschluss an Certeau spricht (En-
gel: Nicht ohne, 417); dabei greift er auf den biblischen Philipperhymnus (Phil 1,6-8) zuriick, um
die (Ordens-)Spiritualitit kenotisch zu begriinden.
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fur die Gestaltung der Welt geht. ,,Und darum kénnen und miissen wir aus der-
selben menschlichen und gottlichen Berufung ohne Gewalt und ohne Hinterge-
danken zum Aufbau einer wahrhaft friedlichen Welt zusammenarbeiten.” (GS
92) Der christliche Glaube und die Berufung der Kirche vollziehen sich in sozia-
len Verortungen, kulturellen Debatten, politischen Herausforderungen und in-
terdisziplindren Diskursen.

Certeau geht den gravierenden Konsequenzen nach, die sich fiir die Theolo-
gie hieraus ergeben. Weil Gott Mensch geworden ist, muss sich die Theologie in
den Widerspriichen, Konflikten und Umbriichen der Gegenwart verorten und
damit ihre eigenen Grenzziehungen {iberschreiten. Michael Rieger zeigte schon
1993 in einer Studie zur Inkarnation, wie sehr gerade die franzosische Theologie
insbesondere mit ihren Arbeiterpriestern eine Theologie der Menschwerdung ver-
folgte. ,Das Evangelium dringt kraft der Menschwerdung ins ,Hier und Heute".“
(Rieger: Inkarnation, 149) Als Schiiler der ,,Nouvelle Théologie, die das Verhélt-
nis von Dogma und Geschichte neu bestimmt, setzt Certeaus Theologie konse-
quent bei der Inkarnation an, dem Weg in die Welt mit all ihren Turbulenzen,
ihrem Scheitern und Gelingen, ihrem in allem verwundbaren und zugleich tiber-
schwiénglichen Leben. Gegenwart zu wagen ist demnach fiir die Theologie eine
kenotische Praxis, gerade auch dort, wo sie inter- und transdisziplindr unterwegs
ist.®

Die Inkarnationstheologie des Konzils fordert dazu auf, auf Erkundung zu
gehen und sich dem Wagnis der Gegenwart auszusetzen. Es ist kein Zufall, dass
das bekannteste Symbol des Konzils seine weit gedffneten Fenster ist. Offnungen,
die Heterogenes zulassen, sind ein Wagnis. Denn wiahrend geschlossene Dis-
kurse von auflen kaum zu attackieren sind, macht sich eine Theologie, die sich
in der widerspriichlichen, von Verwundungen gezeichneten Gegenwart verortet,
angreifbar.®! Certeau geht in diese Richtung:

»Der Christ hat sich auf ein Gebiet der Wagnisse und des immer neuen
Beginnens begeben. [...] Der Bruch bemisst sich nach seinem Wagemut.
Er ist das Zeichen eines Glaubens, der sich anschickt, aus einer neuen
Mentalitit sein eigentliches Symbol zu machen, freilich ein noch negati-
ves Symbol, erfasst im Durchgang durch eine Abwesenheit oder einen
Riickstand der Theologie, so wie sie von dem notwendigerweise eng be-
grenzten, aber realen Ort der Erfahrung aus erscheint.“ (Certeau: Glau-
bensSchwachheit, 53)

% Bei aller Kritik und Skepsis der ,,Wissenschaftsfabrik“ (Certeau: Kunst des Handelns, 75) gegen-
tiber war er ja auch ein Aktivist in Sachen Wissenschaft, ein theoriekritischer Theoretiker.
Dorothee Solle brachte dies mit der Metapher vom ,Fenster der Verwundbarkeit® zur Sprache
(Solle: Fenster).
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Johannes Hoff vertritt die These, dass Certeau nicht von der Inkarnation her
denkt, sondern vom Leeren Grab:

»Nach diesem zu seiner Zeit wegweisenden hermeneutischen Zugang zu
den biblischen Quellen ist das zentrale Ereignis der Heilsgeschichte we-
der die Inkarnation, noch die Kreuzigung oder Auferstehung Christi. Im
Brennpunkt steht das leere Grab. Christliche Lebensformen werden nicht
langer mit einem Ort, einem Leib oder einer Institution assoziiert, son-
dern mit der Frage nach einem fehlenden Leib: dem fehlenden Leib des
Volkes Israel und - mutatis mutandis - dem fehlenden Leib des gekreu-
zigten Herrn.“ (Hoff: Mystagogische Zuginge, 252)

Aber ist beides ein Gegensatz, oder gehort es nicht vielmehr zusammen?
Zweifellos vertritt Certeau die Position, dass die Trauer um den verschwundenen
Korper Jesu am Beginn des Christentums steht. Aber wie der 2. Teil von Schop-
fung durch Verlust II zeigen wird, ist das Kreuz ,the worst case der Inkarnation,
so dass beides nicht voneinander getrennt werden kann. Zudem sagt Certeau,
dass das ,,Griindungsverschwinden® Jesu (Certeau: Mystische Fabel, 127) die
Theologie dazu zwingt, ,,dem Geist einen Korper zu liefern, den Diskurs zu ,in-
karnieren‘ und einer Wahrheit Raum und Statt zu geben.“ (ebd. 125)% Das Leere
Grab ist ein griilndender Bruch, ein schmerzlicher Verlust, der Inkarnation in der
Nachfolge ermoglicht und erforderlich macht. In der Folge kommt Certeau zu
seiner inkarnatorischen Bestimmung des Christseins:

»In unterschiedlicher Form besteht die Kithnheit darin, dass man bis ans
Ende der Spannungen und Ambitionen zu gehen gewillt ist, wie sie einer
bestimmten Zeit eigen sind; dass man bereit ist, ein Netz von Beziehun-
gen ernst zu nehmen, um darin das Kommen Gottes zu erwarten und zu
erkennen.“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 52)%

62

63

Dies gilt auch fiir den ,Textkorper: Was die Theologie zu sagen hat, entschwindet ihr, wenn es
nicht erst in fremden Diskursen sagbar wird und sich damit ,inkarniert’. Das Eigene zeigt sich
im Licht des Fremden. Gottes Prisenz offenbart sich in Spuren, die die Theologie ,anderswo* zu
suchen hat (Certeau: GlaubensSchwachheit, 53; 64; 84). Interdisziplinaritit ist in diesem Sinn

eine kenotische Praxis.

Johanna Breidenbach schreibt in ihrem Artikel {iber das Gebet bei Certeau: ,,Denn Gott ist es,
der durch seine Inkarnation in dieser Welt die Bewegung hin zu ihm ermdglicht und in Gang
gesetzt hat: ,Gott begegnet mit der Sprache seiner Menschheit den Handen, den Gesichtern und
Korpern, die er auf sich hin ausrichtet und die den seinen antworten.“ (Breidenbach: Nur fiir

Anfinger, 357).
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Das ,Griindungsverschwinden‘ Jesu macht die Nachfolge zu einer inkarnato-
rischen Praxis, zum Fleischwerden in der je eigenen Zeit, am je eigenen Ort.*
Certeau steht damit in der Tradition der franzdsischen Inkarnationstheologie,
wie sie die ,Nouvelle Théologie“ entwickelte.% Er lebt aus dieser Tradition und
fihrt sie auf spezifische Weise weiter. Weil Certeau die Theologie inkarnatorisch
begreift, verbindet und kontrastiert er permanent theologische und sakulare Dis-
kurse. Die Offnung fiir die Gegenwart, die der Bewegung der Inkarnation folgt,
fithrt in eine Situation verletzlicher ,GlaubensSchwachheit’. Bei Certeau kann
man lernen, dass diese Erfahrung fiir das Christsein signifikant ist, und dass man
sie nicht zu scheuen braucht. Auch und gerade die Theologie muss vor dieser
Erfahrung der Vulnerabilitat nicht zuriickschrecken. Denn die Inkarnation, die
Fleischwerdung in menschlichem Leben und in den konkreten Herausforderun-
gen der jeweiligen Zeit, ist immer ein Weg in die Vulnerabilitit hinein. Weil und
insofern christliche Theologie Inkarnationstheologie ist, geht sie in der Nach-
folge Jesu selbst diesen riskanten Weg. Hier spielen Geschenk und Verlust, tiber-
raschendes Auftauchen (Geburt Jesu) und Verschwinden von Korpern (Leeres
Grab) eine besondere Rolle. Fleischwerdung ist ein Korperprozess. Dabei handelt
es sich sowohl um materielle als auch um geistige Korper, bei Certeau insbeson-
dere um Sprachkorper. In der Inkarnation sind materielle Kérper und Sprach-
korper nicht voneinander zu trennen. Certeau versucht auszuloten, wie sich bei-
des aufeinander bezieht und wechselseitig in Bewegung hilt.

Wegen der Inkarnation muss christliche Theologie heterolog konstituiert
sein und kann nicht nur aus sich selbst heraus leben. Sie verharrt nicht in eigenen
Diskurstraditionen, schaut nicht selbst-gentigsam auf Eigenes, sondern folgt der
Inkarnation, indem sie mit und in anderen Wissenschaften aktiv ist und nach
moglichen Verbindungen, aber auch nach heterogenen Begrifflichkeiten, Wider-
spriichen und Bestreitungen fragt. Heterolog, d. h. von fremden Wissenschafts-
diskursen her zu arbeiten bedeutet, deren Alteritit Raum in der Konstituierung

¢ Theologisch muss man das ,Griindungsverschwinden schon friiher ansetzen, namlich bei der

Inkarnation. Die Menschwerdung Gottes, das ,in das Fleisch hinein geboren sein’, er6ffnet den
Heilsweg Jesu Christi von der Krippe bis hin zum Leeren Grab. Aber dieser Glaube ist schwer zu
fassen. Einerseits wird Gott mit der Inkarnation sichtbar, tritt im wahrsten Sinn vor Augen. An-
dererseits ist dieses Kommen Gottes nicht leicht zu erkennen, gerade weil es so menschlich ist.
In gewissem Sinn macht das sichtbare Erscheinen unsichtbar. Die Menschwerdung Gottes in
Jesus Christus ist eine besondere Art des ,Griindungsverschwindens'.

Dass es in der Nachfolge Jesu darum geht, sich ,in die Menschheit hinein zu inkarnieren’, zeigt
Christian Bauer anhand von Maria-Dominique Chenu als Vertreter der ,Nouvelle Théologie®.
Er argumentiert iberzeugend, dass Inkarnation nicht ein punktuelles Jesus-Ereignis ist, sondern
ein Schliisselbegriff christlicher Theologie, der alle ihre Bereiche als roter Faden durchzieht, und
spricht daher von ,Chenus geschichtstheologischem Fundamentalgesetz der Inkarnation®
(Bauer: Ortswechsel der Theologie, 63).
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des Eigenen zu geben. Es geht darum, dass auch die Theologie ihren Hochsicher-
heitstrakt verldsst und die Grenzen herkommlicher Einschlieflung theologischen
Wissens tiberwindet.

3.5 Das Aussagbare - von etwas Unsagbarem verletzt. Mystik
und das Gotteswort als Heterologos

»Certeaus Heterologie ist unlosbar mit der Denktradition der Mystik als einer
Praktik der Auslieferung an das Andere verbunden.“ (Diinne: Kannibalische Re-
visionen, 251) So schreibt es der Romanist Jorg Diinne und nennt dies treffend
»eine uneinholbare Alteritat theologischer Art“ (ebd.). Diinne bietet hier zum ei-
nen eine mogliche Definition der Mystik - ,eine Praxis der Auslieferung an das
Andere’; und zum anderen verbindet er mit dieser Definition die Mystik und die
Heterologie innerlich miteinander.®® ,Est mystique celui ou celle qui ne peut
s’arréter de marcher (Certeau: La fable mystique, 411).

»Mystiker [Mystikerin] ist, wer nicht authéren kann zu wandern und wer
in der Gewissheit dessen, was ihm fehlt, von jedem Ort und von jedem
Objekt weifd: Das ist es nicht. Er kann nicht hier stehenbleiben und sich
nicht mit diesem da zufriedengeben. Das Verlangen schafft einen Exzess.
Es exzediert, tritt iber und lasst die Orte hinter sich. Es dringt voran,
weiter, anderswohin. Es wohnt nirgendwo.“ (Certeau: Mystische Fabel,
487)

Mystik zeichnet sich durch einen ,,Geist des Uberschreitens” (ebd.) aus, was
sich von der Heterologie ebenfalls sagen lasst.

»Und in der Vision der Mystikerin [Teresa von Avila] hat dieses Werden
einen Sinn: Als das einzige Prinzip einer unablissigen Uberschreitung ist
der Wahre-Wirklich die ,Mitte’, die, sich offenbarend, stetig anziehend
wirkt und so durch die Vielfalt der zu ihm hinfiihrenden Episoden, Ent-
scheidungen und Einwilligungen das Dasein aufbaut.“ (Certeau: Glau-
bensSchwachheit, 49)
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»In der ,Mystischen Fabel‘ untersucht Michel de Certeau das Spiel von Sprach- und Korperprak-
tiken, in dem sich die Heterologie vielleicht am deutlichsten zeigt, namlich die Mystik in der
Frithen Neuzeit. Certeau versteht die Mystik nicht tiberzeitlich, sondern als ein emergentes Phi-
nomen, das aus der Krise der mittelalterlichen Glaubensgewissheit hervorgeht. Mit ihr bricht
eine Sehnsucht nach einer unverfiigbaren Alteritit auf, die theologisch in der Hinwendung zu
einem ,corps manquant’, dem unverfiigbaren Leichnam Christi greifbar wird.“ (Diinne: Von et-
was Unaussagbarem, 1) - Luce Giard sagt, dass eine ,,mystique de 'altérité“ Certeau auszeichnet
(Giard: Passion de laltérité, 21).
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Vielleicht hitte Certeau ohne die wissenschaftliche Auseinandersetzung mit
mystischen Traditionen nicht zu seinem heterologen Ansatz gefunden? Da ich
oben (3.4) Heterologie und Inkarnation in ihrer Verbindung dargestellt habe,
ergibt sich ein Dreiklang aus Inkarnation - Heterologie — Mystik. Im Folgenden
geht es darum, dass diese drei Groflen tiber das Thema ,Vulnerabilitit® innerlich
miteinander verbunden sind, denn die Mystik ist eine Spezialistin fiir die kom-
plexen, destruktiven wie konstruktiven Machtwirkungen von Wunden und Ver-
wundbarkeiten.

e Inkarnation - die Menschwerdung als Akt der Selbstverschwendung,
die den riskanten Weg in die verwundbare und vulnerante Welt geht.

e Heterologie - die Wissenschaft vom Anderen als dazugehorige Metho-
dik der Theologie.

e Miystik — das Geheimnis jener Intimitéit des Lebens, die sich am Wende-
punkt ereignet, wo aus Verlust Schopfung entsteht und sich eine Spur
Gottes offenbart.

In der Mystik-Forschung hat sich Certeau herausragende Verdienste erwor-
ben. Seine vielleicht grofite Leistung liegt darin, dass er bei seinen historischen
Forschungen herausfand, dass die Substantive ,die Mystik‘ oder ,der Mystiker*
bzw. ,die Mystikerin® eine bemerkenswerte Erfindung an der Wende vom 16.
zum 17. Jahrhundert sind. Das betrifft die Bezeichnung bestimmter theologi-
scher Literaturen, die in Bibliotheken ab sofort an einem Platz unter dem Schlag-
wort ,Mystik® zusammengefasst werden; aber auch die riickblickende Bezeich-
nung bestimmter Menschen wie Meister Eckhart oder Mechthild von Magde-
burg, die zu ihren Lebzeiten gar nicht verstanden hétten, was damit gemeint sein
kénnte, wenn man sie ,Mystiker‘ oder ,Mystikerin genannt hitte — eine Benen-
nung, die noch heute allzu selbstverstdndlich auftritt. Die Erkenntnis Certeaus,
dass es sich hier um eine Erfindung des 16. Jahrhunderts handelt, war geradezu
revolutiondr. Denn zuvor (und noch lange danach) wurde in der Theologie, aber
auch beispielsweise in der Germanistik,* von ,die Mystik* gesprochen, als sei dies

¢ Dieses Phinomen kenne ich selbst aus der Germanistik und meiner Forschung zu Mechthild von

Magdeburg. Die Zuordnung dieser Frau aus dem 13. Jahrhundert, die die Entwicklung der deut-
schen Sprache maf3geblich geprigt hat, zur Mystik erfolgte durch Carl Greith und P. Gall Morel.
Greith, der bald darauf Bischof von St. Gallen wurde, forschte in der Stiftsbibliothek Einsiedeln
tiber ,die deutsche Mystik im Predigerorden‘ und hatte damit jenen Begriff prasent, mit dem er
das Werk ,,Das flielende Licht der Gottheit“ einordnete: Mystik. Mechthilds Buch war zuvor
verschollen, der Bibliothekar Morel gab es 1869 erstmals in gedruckter Form heraus (s. Keul:
Verschwiegene Gottesrede, 34f). Die Zuordnung zur Mystik wurde anschliefend in der Germa-
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eine zweifelsfreie, klar umrissene Grofle. Eine solche Selbstverstindlichkeit auf-
zubrechen, die seit etlichen Jahrzehnten in der Forschung fraglos erschien, ist
eine echte Leistung. Der niichterne Historiker Certeau aber stellt fest, wie der
Diskurs verlief, der zu der neuen Kategorie ,Mystik® fithrte:

»Allmidhlich sammeln sich diese adjektivischen Praktiken, indem sie
komplexer und expliziter werden, in einem eigenen Bereich, der gegen
Ende des 16. Jahrhunderts mit dem Auftreten des Substantivs ,die Mys-
tik* seine Festlegung erfihrt. Die Benennung driickt den Willen aus, alle
bislang verstreuten Operationen zu vereinen; sie werden nunmehr im
Sinne eines modus loquendi (einer ,Sprechweise) koordiniert, selektiert
(was ist wirklich ,mystisch?) und reguliert. Damit schmiegt sich das
Wort, anders als einst das Adjektiv, nicht mehr an die substantivischen
Einheiten einer einzigen Groflen (,biblischen‘) Erzahlung an, um deren
mannigfaltige spirituelle Aneignungen oder Verinnerlichungen zu kon-
notieren. Es schafft selbst Text.“ (Certeau: Mystische Fabel, 120)

Mit dieser Erkenntnis fithrt Certeau die Mystik aus der Matrix der Innerlich-
keit, mit der sie zuvor in der katholischen Welt interpretiert wurde, heraus und
verortet sie in der Matrix heterologer Wissensformen, die das Unverfiigbare vor
dem Machtzugriff der Verfligbarkeit bewahren. ,,In der Heterologie erhilt etwas
sprachlichen Ausdruck, das als solches generell unverfigbar ist und sich nur
spurhaft in diskursiven Ordnungen realisiert.“ (Diinne: Von etwas Unaussagba-
rem, 2) Mystik beharrt auf dem spurhaften Charakter des Unverfiigbaren, das die
Prisenz von etwas Abwesendem ins Wort bringt.

Die Erfindung der ,Mystik‘ als eigene Grofie gibt Antwort auf eine geschicht-
liche Situation, die von verletzenden Traditionsbriichen gezeichnet ist. Certeau
betrachtet das 16. / 17. Jahrhundert ,,als grofle historische Zasur®:

»Mit der autkommenden Moderne entstehen neue Diskurse und Sprach-
spiele, so etwa die Sprache der aufgeklirten Vernunft, der Okonomie und
der Rationalitét, wobei das Sprachspiel der Glaubensiiberzeugungen wei-
terhin als fiktionaler, trauméahnlicher Gegenpol erhalten bleibt (vgl. Zmy
2014: 19). Der Fufgénger in der Stadt ist in diesem Sinne verwandt mit
dem rastlosen Mystiker, beide einigt die unstillbare Sehnsucht und die
nomadische Suche nach dem Anderen im Alltag.“ (Bernardy / Klimpe:
Kunst des Handelns, 175)

Die Neuzeit bewirkte einen Bruch in der Kontinuitit von Wirklichkeit und
Sprache, und dieser Bruch irritiert und lasst nicht zur Ruhe kommen. Glauben

nistik als selbstverstandlich vorausgesetzt und nicht infrage gestellt. Dass ,die Mystik® im Werk
selbst gar nicht vorkommt, fiel nicht weiter auf.
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konstituiert sich heterolog, denn Andere verweisen auf etwas im eigenen Glau-
ben, was dieser selbst nicht zu sagen vermag. Im Mittelalter war das Sprechen
Gottes und die Horbarkeit seiner Stimme noch iiber jeden Zweifel erhaben. In
der Neuzeit zerbricht diese Gewissheit. Dies fiihrt zu einer Verletzung seines
Sprachkorpers, die auf verschlungenen Wegen bis in die Gegenwart fortwirkt:

»S0 wird, auf tausenderlei Weisen, in denen freilich noch die ,mystischen*
Wendungen des alten modus loquendi zu erkennen sind, das Aussagbare
unabléssig von etwas Unsagbarem verletzt: Eine Stimme dringt durch
den Text, ein Verlust durchkreuzt die asketische Ordnung der Produk-
tion, eine Freude oder ein Schmerz schreit auf, der Riss eines Todes zer-
kratzt die Schaufenster unserer Errungenschaften.” (Certeau: Mystische
Fabel, 123)%

Im Franzosischen heifSt es hier ,,blessé“ (,,I'énoncable continue d’étre blessé
par un indicible®; Certeau: Fable mystique I, 106): man tragt Blessuren davon und
ist so von etwas Fremdem gezeichnet. Unerhértes macht sich in vertrauten dis-
kursiven Ordnungen als Verletzung bemerkbar. Wie das christliche Glauben -
als Praxis verstanden - mit dieser Verwundung umgehen kann, ist eine durch-
gangige Frage sowohl in der ,Mystischen Fabel“ als auch in ,,GlaubensSchwach-
heit®.

»Die Wahrheit [...] entreifit den, der sie empfangen hat, sich selbst; sie
ist immer mehr als das ,Ich‘ oder das ,Wir, das sie sagt; sie ldsst sich er-
kennen in der Verletzung [elle se fait reconnaitre dans la blessure®], die

da, wo sie sich manifestierte, die Sprache selbst aufbricht.“ (Certeau:
GlaubensSchwachheit, 55; Faiblesse, 58)

Das Aufbrechen und Zerbrechen der Sprache wird zu einer Lebenserfahrung,
wenn Menschen und ihre Gemeinschaften in ihrer Vulnerabilitit angetastet wer-
den. Mystik ist eine Sprachpraxis, die bei diesem verletzenden Zerbrechen an-
setzt. ,,Ainsi, la littérature placée sous le signe de la mystique est trés abondante,
souvent méme confuse et verbeuse. Mais c’est pour parler de ce qui ne se peut
dire ni savoir.“ (Certeau: Le lieu de Pautre, 330) Hier formuliert Certeau ein fiir
die Mystik signifikantes Paradox. Die Literatur, die unter das Zeichen der Mystik
gestellt wird, spricht wortreich (,,verbeuse®) tiber das, was sich nicht sagen lasst.
Sie spricht von etwas, wovon man nicht reden und letztlich nichts ,wissen‘ kann,

% Nach eigener Aussage hat der Ubersetzer Michael Lauble ,,énongable“ durch ,, Aussagbares* und

»indicible® durch ,,Unsagbares® iibersetzt, um die den Worten zugrundeliegende Unterschei-
dung zwischen enuntiare und dicere wiederzugeben (so in einer Mail an mich, HK, am
6.10.2013). Jorg Diinne bezieht sich in seiner fachkundigen Rezension zur ,,Mystischen Fabel*
auf diese Textstelle, hat ,,das Unsagbare“ jedoch zum ,,Unaussagbaren® angeglichen (Diinne: Von
etwas Unaussagbarem).
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weil es die Grenze der Sprache tiberschreitet. ,,Ein Verstummen zerreif3t die Kon-
figurationen der Erkenntnis. Eine Unméglichkeit verwundet die Erwartung, die
das Sein im Logos erhofft.“ (Certeau: Mystische Fabel, 189) Das Sterben und der
Tod lassen die Sprache zerbrechen, aber auch die Liebe macht sprachlos. Es ist,
als ob es kein Deutsch und auch keine andere Sprache gibe fiir das, was hier ins
Wort kommen will. Die Sprache versagt, aber genau das gilt es zu besprechen.
Mechthild von Magdeburg stellte im 13. Jahrhundert fest: ,Nu gebristet mir
tasches, des latines kann ich nit“ (Mechthild von Magdeburg: Fliefendes Licht,
82); ,Nun zerbricht mir das Deutsch, und Latein kann ich nicht.“® Eine Erfah-
rung, die alle Worte zerbricht, will zu Wort kommen. Das Unsagbare drangt zur
Sprache und schreibt sich in ihr Zerbrechen ein.

Die Mystik setzt an diesem Bruchpunkt der Sprache an, also dort, wo die Ob-
jektivierung, die die Sprache zwangslaufig betreibt, nicht funktioniert: ,,der Mys-
tiker aber griindet die Existenz auf seine Beziehung genau zu dem, was sich ihm
entzieht.“ (Certeau: Mystische Fabel, 22) Der verletzende Bruchpunkt ist der ent-
scheidende Ort der Mystik. Dies geschieht in einer Erfahrung, die die Sprache
tiberschreitet und damit zugleich ihre einengenden Abgrenzungen zerbrechen
lasst. Fiir Certeau verkorpert der Wandersmann, die Wandersfrau den damit
verbundenen Auf-Bruch, den Institutionen gerade nicht gehen wollen. Sie halten
an Altem fest, wollen den Bruch kitten und ziehen Schutzmauern hoch.

»An den Rindern und in den Kliiften unserer Landschaften halt dieser
phantastische Passant die Radikalitit hoch, die notwendig ist, wenn jene
Wege begangen werden sollen, die die Wissen und Sinn liefernden Insti-
tutionen fliehen oder aus den Augen verlieren. (ebd. 123)

Aber die ,unio mystica’, jene Erfahrung innigster Verbundenheit, auf die es
in der Mystik ankommt, wird sich hinter Schutzmauern und Sicherungsstrate-
gien nicht einstellen. Sie kann sich nur unterwegs in Verwundbarkeit ereignen.

% Ubersetzung HK. - Gisela Vollmann-Profe iibersetzt: ,Nun 18t mich mein Deutsch im Stich,

Latein (aber) kann ich nicht.“ (Mechthild von Magdeburg: Fliefendes Licht, 83) Die Ergianzung
,mein‘ zu Deutsch weicht vom mittelhochdeutschen Text ab. Es geht nicht um eine mangelnde
Sprachfihigkeit der Mystikerin, sondern die Sprache selbst zerbricht in dieser Situation. - Ganz
ahnlich wie Mechthild schreibt Hadewijch im 17. Brief: ,Denn fiir alles auf Erden kann man die
passenden Worte, ein passendes Deutsch finden, doch fiir das hier kenne ich kein Deutsch und
keine Worte. Obwohl ich mich auf jede Weise, soweit es ein Mensch vermag, verstiandlich ma-
chen kann, sind alle Worte, die ich dir gesagt habe, eigentlich nicht in der Lage, um das zu ver-
mitteln. Denn dazu ist keine Sprache, die ich kenne, in der Lage.” (Hadewijch: Buch der Briefe,
127).
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Die ,,Suche nach der verlorenen Intimitit“ des Lebens (Bataille: Religion, 50)7,
mit der Georges Bataille Religion definiert, markiert hier den Kern dessen, was
unter das Zeichen der Mystik gestellt wird. In der Welt des Profanen, wo alles
verzweckt wird, wo die Rationalitat und die Sorge fiir die Zukunft das Sagen ha-
ben, wo Schutz- und Sicherungsstrategien den Besitz wahren, geht diese Intimi-
tat, die innige Verbundenheit mit allem Lebendigen, verloren. Aber es gibt Mo-
mente, die aus der Zeit fallen, wo sich diese Intimitdt des Lebens ereignet. Sie
gehoren zur Welt des Heiligen, wo allein die Gegenwart zihlt. Robert Ochs weist
deswegen in seiner Bataille-Studie darauf hin, dass ,Intimitat ,,ein mystischer Be-
grift (Ochs: Verschwendung, 346-350) ist. Intimitat kann sich in der zwischen-
menschlichen Erotik ereignen, aber auch in der ,Unio mystica‘ der Religion. Bei-
des ist jedoch nur méglich, wenn die Ich-Grenzen durchbrochen und das Selbst-
Bewusstsein in einer radikalen, verletzenden Uberschreitung aufgeldst wird.
Mystik ist demnach kein ,Heile-Welt-Phanomen".

»Der Geburtsort der Mystik ist eine Ruine. [...] Die Mystik muss also im
Kontext von Verfall, Verlust und Krise gesehen werden. [...] Sie sehnt
sich nach dem Abwesenden, aber ihre Sehnsucht kann und wird nie er-
fullt werden: Diese Unmdglichkeit ist der Grund, aus dem die Mystiker
sprechen und schreiben.“ (Geldof: Okonomie, Exzess, Grenze, 138f)

Vulnerabilitatstheoretisch macht das die Mystik besonders interessant, wenn
an ihrem Anfang der Verlust, die Verletzung, die Wunde steht, wie Certeau dies
in seiner Analyse zu Loudun eindriicklich zeigt. Dass die Verletzungen, die ,die
Mystik initiieren, etwas gesellschaftlich und lebensgeschichtlich sehr Realisti-
sches sind, wird der folgende 2. Teil nochmals zeigen, wenn es um Maria Magda-
lena, die Jiinger:innen Jesu und ihren unertriglichen Verlust durch Jesu Tod
geht. Hier interessiert mich der Zusammenhang zwischen verletzendem Verlust
und dieser unsagbaren Intimitdt, die sich in der ,unio mystica‘ ereignet. Dass Gel-
dorf auf der Abwesenheit und Unmaoglichkeit insistiert, hat seine Berechtigung.
Aber Certeau spricht nicht nur von der Abwesenheit, sondern auch von der ,,Préi-
senz des Abwesenden® (Certeau: Kunst des Handelns, 278). Das Abwesende ist
nicht einfach abwesend, sondern es iibt Machtwirkungen aus und ist damit als
Abwesendes prasent. Es geht um ,.eine Prasenz, die der nie zu Ende buchstabierte
Sinn aller Abwesenheit und Uberschreitung war“ (Certeau: GlaubensSchwach-
heit, 56).

70 Mehr zur ,verlorenen Intimitét des Lebens s. Schépfung durch Verlust I, 200-211. In ,Die Erotik*
sagt Bataille ganz dhnlich: ,Wir sind diskontinuierliche Wesen, Individuen, die getrennt vonei-
nander in einem unbegreiflichen Abenteuer sterben, aber wir haben Sehnsucht nach der verlo-
renen Kontinuitit.“ (Bataille: Erotik, 24).
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Certeau driickt sich behutsam aus und spricht damit in einer der Mystik an-
gemessenen Form von der Mystik und ihrem Sprachbruch. In dem Text ,,Kultu-
ren und Spiritualititen® schreibt er:

»Das Uberraschende besteht darin, dass man, wenn man seinen Glauben
tiefer in eine menschliche Geschichte einwurzelt, eine ,Leere‘ sowohl sei-
tens der religiosen Lehre als auch auf Seiten des Handelns und des Wis-
sens feststellt, die gleichwohl in einer gegebenen Situation zum Ort der
Gottesbegegnung werden konnen.“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 52)

Was ist dieser Moment der Mystik, der Ort einer moglichen Gottesbegeg-
nung? Ich schlage vor, diese Frage mit einem Phianomen zu verbinden, das mit
Certeau im 2. Teil der vorliegenden Studie zentral ist: die ,gliickhafte Wunde*
(Certeau: GlaubensSchwachheit, 56) oder der ,gliickliche Schiffbruch (ebd. 144).
Auch hier geht es um ein Paradox, das als solches an die Grenze der Sprache
fithrt, um tber diese Grenze des Sagbaren hinauszuweisen. Die Erfahrung, mit
der die Mystik ringt, ist jener Moment, wo die Wunde wider aller Erwartung eine
gliickliche Wendung nimmt; wo der Verlust, der schmerzlich ist und alle Gewiss-
heit zerbricht, plotzlich schopferisch wird. Verlust, Wunde, Verfall - diese Worte
verweisen in Richtung Tod; aber plétzlich dndern sie die Richtung und eré6ffnen
Leben. In diesem Moment, wo durch den Verlust Schépfung entsteht, ereignet
sich die ,verlorene Intimitét des Lebens‘. Das Unsagbare, das das Aussagbare per-
manent verletzt, macht dieses besiegte Medium zu einem Lied:

»Die Apologie des ,Unvollkommenen® und der Undhnlichkeit verwan-
delt die Sprache in ein System, das durch seinen Sprecher verwundet ist,
und macht das gesprochene Wort zu einem Lied dieses besiegten Medi-
ums. Faktisch ist es so, als wire das Unidhnliche eine Operation, die die
Sprache durch einen Sturm des Unaussprechlichen aufwiihlt, eine Art
Tatowierung oder Signatur fiir einen unsagbaren Ursprung.“ (Certeau:
Mystische Fabel, 246)

Die Sprache wird aufgewiihlt von einem Sturm des Unaussprechlichen, dem
Menschen und Gemeinschaften in ihrer Vulnerabilitit ausgesetzt werden. Cer-
teau betonte als Historiker der Mystik, dass sein Schreiben {iber mystische Dis-
kurse nicht ,ein durch eine Prasenz beglaubigter, autorisierter Diskurs® sei (Cer-
teau: Mystische Fabel, 7). Aber in einem seiner stirksten Texte bringt er einen
ekstatischen, mystischen Moment ins Wort, der aus der Zeit fillt, und nennt ihn
»Weifle Ekstase. Sie handelt von der Intimitét des Lebens, die sich im verletzen-
den Bruch ereignet: ,,die Entfaltung der Gegenwart®.

»Keine Gewalt, sondern allein die Entfaltung von Gegenwart. Weder
Falte noch Loch. Nichts Verborgenes und also auch nichts Sichtbares.
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Ein Licht ohne Grenzen, ohne Unterschied, irgendwie neutral und stetig
dauernd. Davon ldsst sich nur sprechen im Zusammenhang mit unseren
geliebten Aktivitdten, die darin zunichte werden. [...] Dann dringt unbe-
merkt ein, was ohne uns ist: die Weifle, die iiber alle Teilung hinaus ist,
die Ekstase, die das Bewusstsein totet und den Spektakeln ein Ende
macht, ein Tod im Licht, ein ,gliicklicher Schiffbruch’, wie die Alten sa-
gen.“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 253).

Bei Certeau versteckt sich dieses Ekstatische manchmal in Adjektiven wie der

Trunkenheit. Die ,,Mystische Fabel“ endet mit folgenden Satzen:

»Herausgerissen aus dem ,Beginnen’, von dem Hadewijch sprach, hat der
Reisende weder Boden unter den Fiiffen noch Ziel mehr. Einem namen-
losen Verlangen ausgeliefert, ist er das trunkene Schiff. Seither kann die-
ses Verlangen zu niemandem mehr sprechen. Es scheint infans geworden
zu sein, stimmlos, einsamer und verlorener als je zuvor oder weniger be-
schiitzt und radikaler, immer auf der Suche nach einem Koérper oder ei-
nem poetischen Ort. So nimmt es fort und fort Gestalt an im Wandern -
Schweigen - Schreiben.“ (Certeau: Mystische Fabel, 488)

Das Ekstatische, die Intimitét des Lebens, hat keine Versicherung in der Hin-

terhand. Sie ereignet sich in der ,Entfaltung der Gegenwart’, die Meister Eckhart
»ein reines Nichts“ nennt.” Mit dieser Ausrichtung der Mystik auf die Wendung
vom Verlust zum Gliick, eine Wendung, die unverfiigbar ist und zum Aufbruch
treibt, erlangt die Heterologie eine transzendente Gravur.”” Gott ist jenes ganz
Andere, das als offenbar-verborgene Grofie dem Zugriff menschlicher Diskurse
prinzipiell entzogen bleibt. In Offenbarungsreligionen wie dem Christentum gilt
das ,Gotteswort‘ als eine vermittelnde Grofle. Aber die Mystik zeigt, dass vom
Gotteswort zum Menschenwort immer etwas Unverfiigbares bleibt und nur be-
nannt werden kann, indem das Nicht-Benennbare thematisiert wird.

72

Die Theologin Christine Biichner hat dieses Zitat als Kernbegriff ihrer Studie zu Meister Eckhart
gewihlt. Sie schreibt unter dem Stichwort ,,mystisch-einig™: ,Die Einheit, wie Eckhart sie denkt,
ist dadurch bestimmt, daf3 sie alles Trennende und Getrennte aufler Kraft setzt, weil sie alles
einschlielende Beziehung ist; daher ist es gar nicht anders maglich, als daf} sie die andern Per-
spektiven der Wirklichkeit in sich enthilt.“ (Biichner: Gottes Kreatur, 248).

Buchanan sieht in dieser Transzendenz, wenn sie als ,deification‘ betrieben wird, eine Gefahr:
»Traditionally, ,heterlogy* designates that branch of philosophy concerned with the other as that
which philosophy relies on without being able to comprehend. Corresponding to the first ,prob-
lem’, the Other in this case, besides being ,what I am not, ,where I am not', and ,when I am not’,
is also infinite and radically contiguous — which is to say, so beyond imagining that it does not
even share a common border with the imaginable. God, obviously, meets all of these require-
ments but that does not mean the Other must be constructed theologically. In fact, an uncon-
scious deification [...] is one of the risks of heterology.” (Buchanan: Cultural theorist, 72).
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»Die Erfahrung hangt an einem Wort oder an einer Begegnung oder an
einer Lektiire, die von anderswo und von einem anderen herkommen
und uns dennoch fiir unseren eigenen Raum 6ffnen und fiir uns zu jener
Luft werden, ohne die wir nicht mehr atmen kénnen.“ (Certeau: Glau-
bensSchwachheit, 29)

Das Rettende, das im Moment der Ekstase den Schmerz der Wunden nimmt
und aus Verlust Schopfung entstehen ldsst, kommt von Anderswoher.”? Aber wo
dieses Anderswo ist oder von wem es ins Werk gesetzt wird, ist mit Fragezeichen
versehen. Es gehort zu jenen Fragen, die grofier sind, als eine Antwort es jemals
sein konnte. Gotteswort und Menschenwort sind nicht in Ubereinstimmung, in
Identitdt zu bringen. Die Mystik fiihrt dies vor Augen.

»Das Anliegen der Mystik ist es, die im Zerfall der traditionellen Repra-
sentationsmechanismen unhdrbar zu werden drohende Gottesrede wie-
der zum Klingen zu bringen. Dies, so das realistische Kalkiil, wird jedoch
in einem riickwiértsgewandten ,Weiterbehaupten‘ herkémmlicher For-
men der Gottesrede nicht moglich sein. Zu sehr haben die neuzeitlichen
epistemologischen Verschiebungen die Ausgangslage verdndert. [...]
,Der legitimierende Ursprung ist abwesend* - so liefe sich das theologi-
sche Dilemma, vor dem sich die Mystiker wiederfinden, beschreiben.“
(Bogner: Gebrochene Gegenwart, 32)™

Der legitimierende Ursprung ist verloren, ein Verlust, der den Boden der
Sprache entzieht — um zugleich eine Pluralitit menschlichen Sprechens freizu-
setzen. Die schwindende Gewissheit des Gotteswortes erzwingt das tastende Su-
chen der Menschenworte, das von der Frage vorangetrieben wird: Wo ist diese
Stimme zu finden? Der Verlust des Ursprungs wird produktiv, sprachschépfe-
risch, poetisch. ,Vergeblich ist das Sprechen, das nichts erfindet.“ (Certeau:
GlaubensSchwachheit, 148) Daher lasst sich mit der Mystik niher bestimmen,
was das Wort Gottes im Vergleich zum Menschenwort ist. Es ist nicht einfach
Wort, sondern ,Heterologos‘ schlechthin. Der Heterologos Gottes ist jene trans-
zendierende Grof3e, die im verletzenden Bruch zum Aufbruch bewegt und auf
die Suche schickt nach dem, was im Verlust Schopfung freisetzt. Dieser Hetero-

Hadewijch, der Certeau grofle Wertschitzung entgegenbringt, spricht im 20. Brief von ,,Die
zwolf namenlosen Stunden der Liebe“ und beschreibt dieses Namenlose der Liebe beredt: ,,Thr
Name ist das Wesen in ihrem Inneren. Ihr Name ist ihr Schaffen an ihrer Auflenseite. Ihr Name
ist ihre Krone iiber ihr. Ihr Name ist ihr Grund unter ihr.“ (Hadewijch: Buch der Briefe, 141).
Certeau schreibt von einem ,Abwesensprozess“ (,Der Bezug zum ,Ursprung’ ist ein Abwesens-
prozess®; Certeau: GlaubensSchwachheit, 177), der plurale Formen der Sprachschépfung hervor-
ruft.



78 1. Teil: Gewagte Theologie

logos kann nicht mit menschlichen Ohren gehort, aber in der menschlichen Pra-
xis erhort werden.

3.6 La prise de parole - la prise de la théologie. Methodologi-
scher Ansatz der Studie ,Schopfung durch Verlust”

Die Heterologie Certeaus ist fiir die Theologie in einem Punkt relevant, den Cer-
teau nicht explizit benennt: mit der heterologen Konstituierung erfolgt eine ,prise
de parole‘ der Theologie, oder kurz gesagt: eine ,prise de la théologie®. Vielleicht
kann dieser Punkt erst hervortreten, seit die Theologie nach dem Schliisseljahr
20107 eine ungeahnte Erosion erlebt. Zuvor war langst klar, dass die tradierte
christliche Gottesrede Risse und Briiche erfahrt und brockelt. Certeau hatte ge-
meinsam mit Jean-Marie Domenach 1974 von ,,Le christianisme éclaté®, dem
zerbrechenden und zerbrochenen Christentum gesprochen. Aber das hatte noch
eine andere Qualitdt. Man merkte allerorten, dass die Gottesrede und auch die
Theologie als Wissenschaft nicht mehr greifen, dass zwischen ihnen und dem
Lebensalltag von Menschen bzw. den Wissenschaftsdiskursen anderer Diszipli-
nen ein immer grofer werdender Graben entsteht. Die tradierte Sprache lief ins
Leere. Aber mit Bekanntwerden von Missbrauch und Vertuschung hat sich die
Problematik grundlegend verandert. Plotzlich tritt zutage, dass die Sprache nicht
einfach ins Leere lduft, nicht mehr tragt, sondern dass sie zur Vulneranz der Kir-
che und ihrer Institutionen wesentlich beitragt. Die Forschungen zu der Frage,
wie die Theologie hierin verstrickt ist und wie sie aus dieser Verstrickung her-
auskommen und zur Aufarbeitung beitragen kann, hat gerade erst begonnen.”
Spiritueller Missbrauch, der auf dem Boden des Klerikalismus wéchst, bahnt
dem sexuellen Missbrauch den Weg - so lautet eine wichtige Erkenntnis der letz-
ten Jahre, die in dem Sammelband ,,Erzdhlen als Widerstand“ (2020) narrativ
und theologisch zutage tritt (Haslbeck / Heyder / Leimgruber / Sandherr-Klemp:
Erzihlen ist Widerstand). Besonderes Entsetzen ruft hervor, dass allseits aner-
kannte charismatische Leitfiguren der Spiritualitit an der Spitze der Vulneranz
stehen, so der 2019 gestorbene Griinder der christlichen Arche-Gemeinschaften

Das erste Schliisseldatum war bereits 2002, als das Rechercheteam ,,Spotlight“ des ,Boston
Globe® vor Ort Missbrauch und Vertuschung aufdeckte; aber die Tragweite dieser Aufdeckung
wurde im deutschen Sprachraum kaum wahrgenommen, geschweige denn, dass sie zu Konse-
quenzen gefiihrt htte.

Mit explizit theologischer Perspektive seinen hier genannt: Hilpert u. a.: Sexueller Missbrauch;
Reményi / Schirtl: Nicht ausweichen; Sander: Anders glauben; Sautermeister / Odenthal: Ohn-
macht. Macht. Missbrauch; Striet / Werden: Unheilige Theologie.
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Jean Vanier sowie sein geistlicher Mentor, der Dominikanerpater Thomas Phi-
lippe. Fiir den franzosischen Kontext hat Céline Hoyeau die Problematik 2021
breit dokumentiert und aufgearbeitet (Hoyeau: La trahison des péres). Der spiri-
tuelle Missbrauch wiederum geschieht mittels einer theologischen Sprache, einer
christlichen Gottesrede. Die Theologie war hier — und ist es wohl noch immer -
ein Vehikel fiir Vulneranz. Damit hat die Problematik eine neue Dimension.
Problematisch ist nicht mehr primér, dass die Sprache nicht greift, sondern dass
sie greift, und zwar so, dass sie Vulneranz ermdglicht. Diese Erkenntnis verwan-
delt die schleichende Erosion in einen Felssturz. Ganze Landschaften der Theo-
logie, die sich zuvor als Gipfelpunkte der Menschheit wihnten, stiirzen ab. Sie
rutschen in den Abgrund spirituellen, sexuellen, humanen Missbrauchs.

Die Geologie sagt, dass erodiertes Material, also solches, das bereits abgebro-
chen ist und weggeschwemmt oder im Sturm mitgerissen wird, die Geschwin-
digkeit der Erosion erhoht, weil es wie ein Schleifmittel wirkt.”” Es prallt auf bis-
lang festes Material und lasst dieses ebenfalls erodieren. Auf diese Weise entste-
hen Felsstiirze. Geschieht dhnliches gerade in der Theologie? Wo sich theo-
logische Begriffe als doppelbodig und damit als hohl erweisen, schlagen sie gegen
andere Begriffe und offenbaren, dass diese nicht so tiefgriindig und geftillt waren,
wie sie vorgaben. Den von sexueller Gewalt Betroffenen zerbrechen Begriffe wie
,Heil‘ oder ,Gnade", die so tragfihig erschienen. Dieses Zerbrechen zieht ihnen
den Boden unter den Fiiflen weg. Zugleich verandert sich die Situation seit 2010
auch auf andere Weise. Waren die Menschen, die von spiritueller oder sexueller
Gewalt und Machtmissbrauch betroffen sind, zuvor priméar Opfer (Victims), die
unter der Erosion zu leiden hatten, so haben tiberlebende Erwachsene mit den
offentlichen Debatten nun eine Chance, selbst den Erosionstest durchzufiihren.
Sie ergreifen offentlich das Wort und fithren damit eine entscheidende Wende
herbei.” Sie erstiirmen die Glaubenssprache. Und damit stehen sie keinesfalls
allein da. Nachdem jenen Schrecken von 2010 die potenzierten Schrecken von
2018 folgten, als die MHG-Studie das Ausmaf’ sexueller Gewalt offenbarte und
das Nicht-Funktionieren der Aufarbeitung o6ffentlich bekannt und diskutiert
wurde, machen viele Gldubige dies ebenfalls. Sie machen den Erosionstest und
priifen Glaubensworte auf ihre Belastbarkeit. Haufig sehen sie sich dann mitten
in einem Triimmerfeld stehen.

Die Geologie spricht von ,gravitativen Massentransporten': ,,Das zerlegte, feste Gesteinsmaterial
kann rutschend, gleitend, rollend und fallend im Zuge gravitativer Massentransporte in Schutt-
kegeln zu Tale befordert [...] oder durch stromendes Wasser bewegt werden® (Bahlburg / Breit-
kreuz: Grundlagen der Geologie, 74).

,Das Wort ergreifen’, ,prendre la parole® war bei der Wende im Herbst "89 ganz entscheidend.
Das Symbol hierfiir ist das sogenannte ,offene Mikrophon', das zuerst die Kirchen ermdéglichten.
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In dieser Zeit tiefgreifender Briiche stellt sich nachdriicklich die Frage, ob
oder wie diese Bruchsituation griindend werden kann. Ob man im Riickblick auf
die heutige Zeit sagen wird: ,,Depuis 2010, on a pris la théologie comme on a pris
la Bastille en 1789“?”° Das Problem der Erstiirmung der Bastille war jedoch die
Gewaltsamkeit, die in den Jahrzehnten darauf das Land beherrschte. Eine Situa-
tion, wo die Sprache des Glaubens geflutet wird, ist gefahrlich. Sie kann im De-
saster reiner Destruktion enden, und noch ist nicht entschieden, wie die Sache
ausgeht, auch nicht im deutschsprachigen Raum. Dass das Problem global ist,
macht nichts leichter. Es stellen sich entscheidende Fragen: Wird durch den Ver-
lust, der hier geschieht, Schépfung erméglicht, die die Uberlebenden und Be-
troffenen stirkt? Geschieht solche Schopfung auch? Wie und wo kann sie gesche-
hen? Und welche Aufgabe hat hier die Theologie?

Auch die wissenschaftliche Theologie ist vom Erosionsprozess, der sich auf-
grund seiner inneren Dynamik selbst beschleunigt, zutiefst getroffen. Er betrifft
ihre Sprache und damit das, womit sie alltaglich zu tun hat. Sie kann sich diesem
Prozess nicht entziehen, sondern muss sich ihm stellen: ,nicht ausweichen lautet
hier das Motto, das ein Sammelband von 2019 auf den Punkt bringt (Reményi /
Schirtl: Nicht ausweichen). Aus der gefihrlichen Situation kann und muss die
Theologie Konsequenzen ziehen. Sie braucht eine intensive Auseinandersetzung
mit fremden Diskursen, die ihre Sprache storen. Auflenperspektiven sind bei der
Aufklirung von Missbrauch und Vertuschung schlichtweg unverzichtbar, seien
dies die Staatsanwaltschaft, der Journalismus, unabhingige Beauftragte und
ebensolche Forschungsprojekte.

Die Katastrophe von Missbrauch und Vertuschung hat Konsequenzen so-
wohl fiir die Inhalte, die in der Theologie bearbeitet werden, als auch fiir das me-
thodische Vorgehen. Wenn man Auflenperspektiven braucht, muss man gezielt
auf sie zugehen und sie aufsuchen. Im Universititskontext bedeutet dies, dass
eine fundamentale Interdisziplinaritit notwendig wird. Nicht-theologische Wis-
senschaften, die die Theologie automatisch einem Erosionstest unterziehen, sind
unverzichtbar. Im Buch zu sexuellem Missbrauch und seiner Vertuschung in der
romisch-katholischen Kirche schreibt der Fundamentaltheologe Magnus Striet:

»Bis heute ldsst sich nachweisen, dass man dezidiert meint, Theologie
treiben zu kénnen, ohne sich auf diese Forschungsdiskurse eines moder-
nen Universitdtssystems einlassen zu miissen. Man formuliert unge-
hemmt Wahrheiten, weil man sich in der Wahrheit weifS. Und wird klar,

Certeau verstand seinen Text von 1968 selbst weiter als nur auf dieses Ereignis bezogen: ,,Ich
erkenne die Frage, die mir eine Erfahrung als Historiker, als Reisender und als Christ stellte,
wieder, ich entdecke sie auch in der Bewegung, die das Land zutiefst aufgewiihlt hat.“ (Zit. nach
Giard: Auf der Suche, 14).
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dass die Wirklichkeit dem nicht entspricht, greift man zu theologischen
Erkldrungsvarianten, warum dem so ist, die aber schlicht grotesk sind.*
(Striet: Ursachenforschung, 29f)

Striet beschreibt damit eine antimodernistische Logik, deren Beharren auf
dem Acker der Wahrheit diesen selbst unfruchtbar macht. Die selbstreferentielle
Sprache schneidet sich von méglichen Quellen der Inspiration ab und versiegt.*
Fiir die Theologie in ihrer derzeitigen, vielerseits gefihrdeten Lage wire es fatal,
wiirde sie solchen Homogenisierungsprozessen das Wort reden. Heterologie er-
langt daher angesichts von sexueller Gewalt und ihrer Vertuschung eine neue,
grundlegende Bedeutung. Eine homologe Konstituierung der Theologie, die sich
auf das Innen der eigenen Traditionen zuriickzieht, ist schlichtweg gescheitert.
Solange die Theologie nicht bereit ist zu jenem Verlust, den das Zuriickbranden
der Sprache der Anderen mit sich bringt, kann sie zwar beklagen, dass sie inter-
disziplindr zu wenig wahr- und ernstgenommen wird. Tatsdchlich wird sie dann
jedoch nicht ausgeschlossen, sondern sie betreibt eine Selbstausschlieffung. Sie
riegelt ihre Sprache gegen Andere ab und schlieft sich damit selbst von entschei-
denden Diskursen aus. Inter- und transdisziplindre Ausrichtungen 6ffnen hin-
gegen Tiiren, die geschlossene Diskurse freisetzen und die Theologie in der Ge-
genwart verorten. Es braucht gezielte Grenzginge und Uberschreitung eigener
Diskurse, die so zum Giitesiegel der Theologie werden.

Certeaus methodologischer Ansatz, der auf ,lesen ist wildern‘ setzt, wird in
der vorliegenden Studie als ,Wissenschaft vom Anderen her® angewendet und
weitergefiihrt. Sie praktiziert eine wechselseitige Konfrontation zwischen theolo-
gischen und nicht-theologischen Wissenschaftsdiskursen. Dabei markiert das er-
ganzte Wort ,,her die Richtung des Diskurses, der vom Anderen her das Eigene
infrage stellt, es verliert, aber erst durch diesen Verlust das Eigene neu zu konsti-
tuieren vermag. Es ist signifikant, dass Heterologie mit Sprachverlust beginnt,
weil die Sprache der Anderen zuriickbrandet und tradierte Sprachformen auf-
bricht. Heterologie arbeitet hingegen an einer Sprachfihigkeit, die aus dem Ver-
lust entsteht und ohne ihn gar nicht moglich ist. Sie geht gezielt in andere Wis-
senschaftsdiskurse hinein und gibt ihrer Alteritdt Raum in der Identifizierung
des Eigenen. In fremden Diskursen entsteht eigene Autoritdt nur, wenn sie zum
Verlust bereit ist. Greift das Eigene ohne Verlust auf das Andere zu, so erfolgt
eine kolonisierende Aneignung. Erst durch eine ,Verlusthandlung® (Bataille),
wird ein schopferischer Akt in Gang gesetzt. Es muss nicht, kann aber
»Schopfung durch Verlust® geschehen, ,,création au moyen de la perte® (Bataille:

% Wie oben bereits erldutert, steht nicht nur die Theologie vor dieser Gefahr, sondern Bataille sieht

sie bei allen Wissenschaften, die sich in homogenen Denkmustern und Wissensformen bewegen.
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Okonomie, 15; (Euvres Compleétes I, 307). Im Verlust riskiert man, alles zu verlie-
ren; das Verwundungsrisiko ist groff. Aber man setzt auf die Chance, dass mit
der Verwundung etwas Neues entsteht, dass Schopfung geschieht. Heterologie
ist somit ein methodologischer Ansatz, der das Wagnis der Verwundung eingeht
und dabei auf das Verschwendungsparadox, auf ,,Schopfung durch Verlust®
setzt.

Wenn die Theologie auf der Suche nach Diskursen ist, die eine Chance auf
,Schopfung durch Verlust® erdffnen, so bietet es sich an, insbesondere auf gesell-
schaftsrelevante Wissenschaftsdiskurse zu achten. Dies ist ein wichtiger Grund,
warum sich die Studie Schopfung durch Verlust im Vulnerabilititsdiskurs veror-
tet und dazu beitragen will, das mit der Corona-Pandemie entstandene Vulnera-
bilitatsdispositiv zu analysieren. Die Corona-Pandemie und die Katastrophe von
Missbrauch und Vertuschung haben gezeigt, welche gesellschaftliche Bedeutung
der wissenschaftlichen Analyse von Vulnerabilitdt und Vulneranz zukommt. Fiir
die Theologie ist der interdisziplindre Vulnerabilitdtsdiskurs, der im Band I der
vorliegenden Studie bereits ausfiihrlich vorgestellt und analysiert wurde (Schop-
fung durch Verlust I, 9-115), besonders aufschlussreich. Er hat sich in rein siku-
laren Kontexten entwickelt, die Theologie war hier zunichst keine treibende
Kraft, der Diskurs kam lange ohne sie aus. Aber der Diskurs hat sich verandert,
die Geistes- und Sozialwissenschaften werden starker, andere Fragen kommen
ins Spiel. Der Theologie eréffnet sich damit eine Chance, sich in diesem Diskurs
zu verorten. Dies ist auch deswegen moglich, weil der Diskurs innere Verbin-
dungen zu Kernthemen der Theologie aufweist, in deren Zentrum die Krippe,
das Kreuz und das Leere Grab und damit Orte der Vulnerabilitit stehen. Die vor-
liegende Studie arbeitet nicht mit einer innertheologisch orientierten Fragestel-
lung wie ,Wer war Christus?‘, sondern sie fragt danach, welche Perspektiven die
Theologie in den Vulnerabilitatsdiskurs einbringen kann.



2, Teil: Vulnerabilitat, Vulneranz und Selbstver-
schwendung - christlich glauben im griindenden
Bruch

In Schopfung durch Verlust I wurde das prekire Verhiltnis von Vulnerabilitit,
Vulneranz und Selbstverschwendung als ein Problemfeld der Vulnerabilitatsfor-
schung ausgemacht, das von grofler gesellschaftlicher Relevanz ist. Das Kern-
problem liegt in der Vulneranz, die haufig aus Erfahrungen der Vulnerabilitat
entsteht. Sicherungsstrategien, die die eigene Vulnerabilitat absenken sollen, wir-
ken vulnerant gegen Dritte. Dieses Problem bestimmt auch das Dispositiv der
Vulnerabilitit, das sich in der Corona-Pandemie neben dem bereits bekannten
Sicherheitsdispositiv entwickelte. Was hat das Christentum vor diesem Hinter-
grund zu dem prekiren Verhaltnis von Vulnerabilitat, Vulneranz und Selbstver-
schwendung zu sagen? Ausgangspunkt des folgenden 2. Teils ist demnach der
Vulnerabilitdtsdiskurs.®* Er fithrt die Theologie zu jenen Griindungsnarrativen
christlichen Glaubens, die von Verwundbarkeiten und Sicherungsstrategien
durchzogen sind. Dort geschieht jener ,griindende Bruch®, den Certeau ins Zent-
rum seiner Forschungen zur Mystik stellt und der vor Augen fiihrt, was es be-
deutet, christlich zu glauben und christlich zu leben: ein Bruch, der griindend
wird; ein Verlust, der Schépfung hervorbringt.

Die christliche Theologie ist reich an Traditionen, die die menschliche Vul-
nerabilitdt mit ihren destruktiven Gefahren genauso wie mit ihren schopferi-
schen Moglichkeiten beleuchten. Sie griinden auf der Uberzeugung, dass Gott in
Jesus von Nazaret ein verwundbarer Mensch wurde. Von seiner Geburt als
schutzbediirftiger Saugling bis hin zum Foltertod am Kreuz setzte sich Gott in
Jesus Christus der menschlichen Vulnerabilitit aus. Die vorliegende Studie setzt
daher inkarnationstheologisch an. Thre grundlegende These lautet: Inkarnation
als riskanter Weg in eine vulnerable und vulnerante Welt ist nicht nur Sache Got-
tes, sondern sie ist auch fiir die Menschwerdung der Menschen mafigeblich. Ein
Sacrifice, das aus Liebe, Zuneigung und Wohlwollen fiir Andere geschieht, dient

Certeau beschreibt in ,,GlaubensSchwachheit®, es gehe darum, ,,was das Christentum aus sich
heraus im Rahmen einer neuen Kultur zu sagen hat“ und ,,wie das Christentum in einer gegebe-
nen epistemologischen Situation gedacht werden kann.“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 174)
Der Bezugspunkt, die ,gegebene epistemologische Situation®, ist im Folgenden der interdiszipli-
nére Vulnerabilititsdiskurs.
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einem humanen Zusammenleben.® Human leben impliziert die Bereitschaft, in
einem Akt der Selbstverschwendung fiir Andere die eigene Vulnerabilitat zu er-
hoéhen und Verwundungen zu riskieren. Diese Selbstverschwendung, die nicht
Andere opfert (victimisiert), sondern selbst zum Opfer bereit ist (Sacrifice), er-
oOffnet die Chance, dass durch den im Sacrifice erzeugten Verlust Schopfung ent-
steht.

Um dieses ,christlich Glauben im griindenden Bruch' zu erschliefSen, geht der
folgende 2. Teil an einen bestimmten Diskursort der Theologie: die biblischen
Grundungsnarrative® des Christentums. Diese fithren verletzende Briiche vor
Augen und zeigen zugleich, wie diese Briiche griindend werden, indem sie zu
einem anderen, kreativen Umgang mit Verwundbarkeiten beitragen. Der Blick
auf die Griindungsnarrative ist daher nicht historisch ausgerichtet. Vielmehr
geht es um jenen vulnerabilitdtstheologischen Gehalt der Griitndungsnarrative,
der sich nur heterolog erschliefSen lasst. Die verschiedenen Kapitel des 2. Teils
beginnen daher nicht mit dem Blick auf die Bibel. Vielmehr steht am Anfang
jeweils ein ,,sakularer Ansatzpunkt®, der ein aktuelles Problem der Vulnerabilitit
thematisiert wie die Vulnerabilitit von Neugeborenen; die Vulneranzgefahr der
Nichstenliebe; die verheerenden Attentate auf Paris 2015. Der ,,sakulare Ansatz-
punkt® strukturiert den Gedankengang, er fiihrt den Blick auf die Griindungs-
narrative und ist damit konstitutiv. So werden theologische Diskursarchive mit
sdkularen Problemlagen konfrontiert und heterolog zueinander in Beziehung ge-
setzt.

Der 2. Teil besteht aus drei Kapiteln. Das 1. Kapitel geht von der Vulnerabi-
litat menschlichen Lebens aus. Es erweist die Praxis der Inkarnation von der
Krippe bis zum Kreuz Jesu als riskanten Weg in die verwundbare und vulnerante
Welt - und erschliefit insbesondere in der Feindesliebe das ,Agency-Potential‘
der Vulnerabilitit. Das 2. Kapitel geht der Frage nach, ob Wunden eine gliickli-
che Wendung nehmen oder sogar zur ,gliicklichen Wunde* werden kénnen. Die
Frage riickt biblisch das Leere Grab in den Mittelpunkt, an dem der Jesus-Ge-

Ulrich Engel spricht in seiner Certeau-Interpretation von einer permanenten, bis heute andau-
ernden Inkarnation. ,Demgeméf8 kann man von einem Prozess der permanenten Inkarnation
sprechen. Denn insofern sich das inkarnierte Gotteswort in der Geschichte verzeitlicht, kann und
muss es in eben diesem Raum der Geschichte immer wieder neu Fleisch werden.“ (Engel: Nicht
ohne, 430).

Certeau schrieb den Narrativen eine besondere Bedeutung zu. In ,Die Kunst des Redens“
schreibt er tiber ,,die Narrativitat im wissenschaftlichen Diskurs®: ,,Sie ist wieder im Kommen.
Bekommt Wissenschaft nicht gerade dadurch ihre Legitimation, dafd sie anerkennt, daf} die Nar-
rativitit nicht ein eliminierbarer und auch aus dem Diskurs noch zu tilgender Rest ist, sondern
eine notwendige Funktion, und dafl eine Theorie der Erzihlung untrennbar von einer Theorie der
Praktiken ist, da sie gleichzeitig deren Bedingung und Produktion ist? (Certeau: Kunst des Han-
delns, 157).
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meinschaft, die um den unertraglichen Verlust Jesu trauert, tiberraschender
Weise die Fiille des Lebens zuflief3t. Im 3. Kapitel, das mit der provokanten Frage
beginnt, ob Pfingsten heute tiberhaupt noch zu Deutschland gehort, erschlief3t
sich Pfingsten vulnerabilititstheologisch als Praxis der Selbstverschwendung, die
aus einem anderen, namlich geistreichen Umgang mit Vulnerabilitét lebt.

1. Inkarnation und das Agency-Potential der Vulnerabili-
tat

Am 31. Oktober 2011 erreichte die offizielle Zéhlung der Weltbevolkerung eine
signifikante Marke: Mehr als sieben Milliarden Menschen lebten von diesem
Zeitpunkt an auf der Erde. Die Vereinten Nationen, die jéhrlich einen Weltbe-
volkerungsbericht vorlegen, machten diese geschitzte Zahl publik (UNFPA:
World Population 2011). Innerhalb von nur 12 Jahren war die Menschheit um
eine Milliarde gewachsen. Entsprechend wird die achte Milliarde fiir das Jahr
2023 erwartet. Aber schon 2011 war die Milliardengrenze ein Politikum, so dass
in den diversen Medien rege diskutiert wurde, was diese Zahlen zu bedeuten
habe. Wie viele dieser 7.000.000.000 Menschen werden an Hunger, Krankheit und
Verelendung sterben; und was konnen wir dagegen tun? Welche Verwerfungen
wird der Migrationsdruck erzeugen, den die wachsende Weltbevolkerung hervor-
ruft? Wie konnen ,wir‘ uns schiitzen vor der Gewaltsamkeit, die in der ungerechten
Verteilung globaler Lebensressourcen lauert? Wo werden die Folgen des Klima-
wandels neue Fluchtbewegungen auslosen, und wie gehen wir damit um?

Als diese Fragen in der Offentlichkeit debattiert wurden, befasste ich mich
theologisch mit der Inkarnation. Ein Lehrauftrag in Luzern hatte mich 2010 auf
die Spur gebracht.® Plotzlich erschien das Thema in neuem Licht. Denn in den
Debatten tiber das rasante Wachstum der Weltbevolkerung drehte sich alles um
die Verwundbarkeit der Menschheit. Offensichtlich war Verwundbarkeit ein ge-
sellschaftlich relevantes und zugleich brisantes Thema, das brachten die Debat-
ten zutage. Ich begriff die soziale und politische Bedeutung der Vulnerabilitat
und wollte herausfinden, welche Wissenschaften dariiber diskutieren und was sie
dazu sagen. Fieberhaft begann ich zu recherchieren. Bei ,, GEPRIS, dem Infor-
mations-System zu den von der Deutschen Forschungsgemeinschaft (DFG) ge-
forderten Projekte, stellte sich heraus, dass Vulnerabilitit in allen Wissenschafts-

8 Die Uberlegungen von Sarah Coakley (2007-2018 Norris-Hulse Professor of Divinity, University

of Cambridge) waren dabei hilfreich (Coakley: Powers; Coakley: Unterwerfung), auch wenn sich
unsere theologischen Ansitze in der Verortung der Vulnerabilitit grundsétzlich unterscheiden.
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bereichen damals bereits ein Schliisselwort war, sogar in den Ingenieurwissen-
schaften. Denn nicht nur Lebewesen, sondern auch Gebdude und Landschaften
sind verwundbar, das fithren Stiirme, Wasserfluten, Feuerbriinste schmerzlich
vor Augen. Allerdings war an keinem der 52 Forschungsprojekte, die damals von
der DFG gefordert wurden, die Theologie beteiligt, geschweige denn selbst die
treibende Kraft. Das eingedeutschte Fachwort ,,Vulnerabilitit, das interdiszipli-
nir weit verbreitet war, hatte sich in der Theologie noch nicht etabliert.®

Gleichwohl ist der interdisziplindre Vulnerabilititsdiskurs fiir die Theologie
von groflem Interesse. Das zeigen die verschiedenen Publikationen der letzten
Jahre, auch die im deutschsprachigen Raum.* Wunden und Verwundbarkeiten
gehoren zu den Kernthemen christlicher Theologie. Zugleich kann diese einen
Innovationsschub erlangen, wenn sie sich in Auseinandersetzung mit der inter-
disziplinaren Forschung begibt und die personlichen und sozialen, 6konomi-
schen und gesellschaftlichen Problemlagen der Vulnerabilitit aus theologischer
Perspektive angeht. Das Christentum vertritt die Lehre der Inkarnation und da-
mit die Uberzeugung, dass Gott sich aus freien Stiicken in Jesus Christus ver-
wundbar macht. Gott schafft nicht nur eine duf3erst fragile und verletzliche Welt,
um sie dann sich selbst zu {iberlassen. Sondern in Jesus Christus geht Gott frei-
willig an einen Ort voll Unsicherheit und Gefahr und stellt sich selbst der Ver-
wundbarkeit. Sein ,im Fleisch sein‘ macht Jesus verwundbar. Und er wird tat-
sichlich verwundet, wird gemartert und gekreuzigt bis in den Tod. Diesem Leben
in Verwundbarkeit spricht das Christentum Heilsbedeutung zu.

Im Blick auf die heutigen Vulnerabilitits-Diskurse ist diese Position erstaun-
lich. Denn dort gilt Verwundbarkeit in weiten Teilen, insbesondere der Natur-
und Lebenswissenschaften, als etwas, das es zu vermeiden gilt. Das ,Fenster der
Verwundbarkeit® soll moglichst dicht geschlossen werden. Gott aber geht das
Wagnis der Verwundbarkeit ein. Wie kommt die Theologie zu dieser erstaunli-
chen Position? Und welche Perspektiven kann sie von der Inkarnation her fiir
heutige Probleme der Vulnerabilitat entwickeln?

Dass nicht nur die Theologie, sondern auch andere Geistes- und Sozialwissenschaften sich erst
spat in den Diskurs einbrachten, so dass dieser zunichst von den Natur- und Lebenswissenschaf-
ten bestimmt wurde, verstand ich erst spiter, beispielsweise mit Blick auf die Padagogik. Dieses
interessante Phanomen verzogerter Rezeption wire eine eigene wissenschaftsgeschichtliche Stu-
die wert.

Hierzu gibt ein Sammelband von 2021 im Kohlhammer-Verlag einen Uberblick und benennt
auch die gesellschaftliche Bedeutung und interdisziplinare Ansatzpunkt: Keul: Theologische Vul-
nerabilitdtsforschung.

Die Rede vom ,Fenster der Verwundbarkeit hat Dorothee Sélle bekannt gemacht; sie verortet die
Verwundbarkeit im Raum politischer Sicherungsstrategien, die Menschen und Staaten zwar
schiitzen, aber auch unberiihrbar machen fiir das Leiden Anderer (Sélle: Fenster).
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1.1 Inkarnation - ein Akt der Selbstverschwendung fiir An-
dere

Das erste Kapitel zur Inkarnation umfasst drei Punkte. Geméaf$ der heterologen
Vorgehensweise beginnt es mit der Beschreibung eines sakularen Ansatzpunktes,
naheliegender Weise mit der Vulnerabilitidt von Neugeborenen. Danach wird die
Inkarnation aus vulnerabilitatstheologischer Sicht begrifflich gefasst als riskanter
Weg in eine von Vulnerabilitit und Vulneranz gezeichnete Welt. Im dritten
Punkt geht es um die Bedeutung dieses inkarnationstheologischen Ansatzes fiir
den Vulnerabilititsdiskurs, die im Agency-Potential der Vulnerabilitit liegt.

1.1.1  Sakularer Ansatzpunkt: die Vulnerabilitdat von Neugeborenen

Neugeborene sind extrem verwundbar. Sie verkdrpern jene Verletzlichkeit, die
das Leben selbst auszeichnet. Dass sie tiberhaupt iiberleben kénnen, grenzt an
ein Wunder. Schon bei Zeugung, Schwangerschaft und Geburt kann sehr leicht
etwas schiefgehen. Unzihlige Kinder sterben bereits vor der Geburt oder tiberle-
ben nur wenige Tage. Neugeborene sind groflen Unsicherheiten und Risiken al-
ler Art ausgesetzt. Zum einen konnen sie sich nicht selbst mit Nahrung versor-
gen. Selbst wenn ein Fldschchen Muttermilch direkt neben ihnen steht, miissen
sie sterben, wenn niemand ihnen dieses Lebensmittel reicht. Auch fiir jhre Kor-
perhygiene konnen sie nicht selbst sorgen, obwohl sie lebensnotwendig ist. Zum
anderen sind sie das, was im Deutschen so treffend ,wehrlos® genannt wird: Sie
konnen sich weder gegen gefihrliche Angriffe wilder Tiere noch gegen gewalt-
same Ubergriffe anderer Menschen zur Wehr setzen. Auch den Unbilden des
Wetters gegentiber — wie Sturm, Regen, Feuer, Hitze, Kilte - sind sie, auf sich
allein gestellt, hilflos ausgeliefert. Erschwerend kommt hinzu, dass nicht jedes
Kind freudig begriifit wird, wenn es zur Welt kommt. Viele werden vernachlds-
sigt und bekommen nicht das, was sie zum Leben brauchen. In Landern, wo
Menschen tiber zu wenige Lebens- und Gesundheitsressourcen verfiigen, ist die
Sauglingssterblichkeit auch heute noch hoch. Dasselbe gilt fiir sozial benachtei-
ligte Gruppen in reichen Landern. Kinder in Armut oder auf der Flucht haben
deutlich geringere Chancen, gesund und wohlbehalten aufzuwachsen oder tiber-
haupt zu iiberleben.

Der Blick auf die hohe Vulnerabilitit von Neugeborenen macht verstindlich,
warum Wissenschaften wie die Medizin oder auch die Armutsforschung bestrebt
sind, die Vulnerabilitit von Menschen zu verringern. Das Absenken der Vulne-
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rabilitit rettet Leben.® Daher sind weite Teile der Vulnerabilititsforschung auf
die Frage ausgerichtet, welche Handlungsmoglichkeiten einzelne Gesellschaften,
aber auch die Weltbevolkerung insgesamt haben, um die multiplen Vulnerabili-
taten des Lebens zu verringern.

In Schopfung durch Verlust I (78-96) habe ich bei der Analyse des Vulnera-
bilitatsdiskurses herausgearbeitet, dass das Absenken der Vulnerabilitit einen
wichtigen Bereich interdisziplindrer Forschung darstellt; dass diese Fokussie-
rung, die vor allem in Natur- und Lebenswissenschaften praktiziert wird, jedoch
zu einer Engfiihrung des Forschungsfeldes gefiihrt hat. Geistes- und Sozialwis-
senschaften bringen sich in den vergangenen Jahren verstirkt in den Diskurs ein
und stellen die grundsitzliche Frage, ob Vulnerabilitit immer etwas ist, das man
zu vermindern versucht, weil sie das Einfallstor fiir Schmerz und Leiden ist. Wird
Vulnerabilitat immer passiv erlitten? Oder gibt es auch Situationen, wo Men-
schen ihre Vulnerabilitit freiwillig erh6hen, weil sie hoffen, damit etwas Schop-
ferisches in Gang zu setzen? Zu dieser Frage hat die Theologie Entscheidendes
zu sagen.

1.1.2  Inkarnation - der riskante Weg in eine von Vulnerabilitat und
Vulneranz gezeichnete Welt

Die Frage nach der Vulnerabilitit von Neugeborenen ist fiir die Theologie inte-
ressant und aufschlussreich. Erst wenn man begriffen hat, dass eine besonders
hohe Vulnerabilitat diese Winzlinge auszeichnet, kann man den inneren Zusam-
menhang zwischen Inkarnation und Vulnerabilitit erschlieflen.? Aber gibt es
auch umgekehrt einen Gewinn, kann der Vulnerabilitdtsdiskurs davon profitie-
ren, dass die Theologie ihre Perspektiven einbringt? Um beides geht es im Fol-
genden.

Wie kommt Gott in die Welt? Das Christentum gibt auf diese Frage eine ein-
fache Antwort: Gott wird geboren. Er kommt zur Welt als winziges Kind, leiblich

Dass die EU versucht, mit Aktionen wie ,,Close the gap“ oder ,,Determine“ die Ungleichheit der
Gesundheitschancen in Europa zu verringern, ist eine Frage der Gerechtigkeit unter Menschen.
Die ,,Vereinten Nationen“ wiederum versuchen beispielsweise mit Programmen zur Absenkung
der Sduglingssterblichkeit die potenzierte Vulnerabilitit von Kindern, die in Armut hinein ge-
boren werden, zu verringern (Bundeszentrale fiir gesundheitliche Aufklarung: Gesundheitliche
Chancengleichheit; United Nations: Health).

Es ist frappierend, dass es in der Theologiegeschichte bis zu Beginn des 3. Jahrtausends keinen
Ansatz gab, der diesen Zusammenhang besonders herausstellte und von ihm her Inkarnation zu
begreifen versuchte. Hier zeigt sich der Vorzug der Heterologie: Erst die theologische Auseinan-
dersetzung mit jenem Vulnerabilititsdiskurs, der nicht in theologischem Kontext entstand,
konnte diese Perspektive freilegen.
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geboren von einer Frau. Das Konzil von Nizda (325) stellt fest: ,,der wegen uns
Menschen und um unseres Heiles willen herabgestiegen und Fleisch und Mensch
geworden ist, gelitten hat und auferstanden ist am dritten Tage“ (Denzinger /
Hiinermann: Glaubensbekenntnisse, 125). In der lateinischen Fassung heifit es
ausdriicklich: ,incarnatus est et homo factus est® (ebd.). Von dieser Geburt er-
zéhlen zwei Evangelien, Matthdus und Lukas (Mt 1,18-2,23; Lk 1,5-2,52). Sie le-
gen den Grundstein fiir jene Feier der Geburt, die das Christentum und sogar
post-christliche Gesellschaften an Weihnachten so beharrlich begehen.”® Dem
Neuen Testament geht es dabei jedoch nicht um einen Bericht iiber historisch
verbiirgte Fakten, sondern die Evangelien wollen dem Glauben an die Auferste-
hung Ausdruck verleihen.’ Dass dieser Glaube aufs engste mit der Vulnerabilitit
verbunden ist, zeigen schon die biblischen Geburtsgeschichten.

Die Theologie nennt die Menschwerdung Gottes mittels Schwangerschaft
und Geburt ,Inkarnation‘. Wie erstaunlich diese ,Fleischwerdung® ist, zeigt ein
Vergleich mit der Gottin Athene aus der griechischen Mythologie, zu der es drei
markante Unterschiede gibt. Erstens kommt Jesus als Neugeborenes; Athene
aber spart sich den Weg tiber die Kindheit und kommt gleich als Erwachsene.
Zweitens wird Jesus von einer Frau zur Welt gebracht; Athene hingegen als Kopf-
geburt von Zeus. Und drittens kommt Jesus unbekleidet und unbewaffnet zur
Welt, wihrend die Gottin Athene nicht nur bekleidet, sondern kriegsbereit und
zur Schlacht aufrufend dem Kopf des Zeus entspringt.” Mit diesem Vergleich
wird deutlich, wie hoch die Verwundbarkeit ist, der sich Gott in der Inkarnation
aussetzt. Es wiren ganz andere Moglichkeiten denkbar, auch ein glanzvoller,
weithin wahrnehmbarer, 6ffentlich diskutierter, heroischer Auftritt. Aber nach
christlicher Uberzeugung kommt Gott ohne Waffen und als winziger Siugling,
der sich weder selbst versorgen noch gegen Gefahren zur Wehr setzen kann. Wie
jedes Neugeborene ist Jesus duflerst verwundbar.

Die Vulnerabilitat dieses neugeborenen Jesus wird nochmals gesteigert, weil
es — so das biblische Narrativ® - in politische Kontexte verstrickt ist, von denen
es nichts weif$ und fiir die es nichts kann. Nicht nur, dass seine Eltern aus steu-

Uber den Zusammenhang von Vulnerabilitit, Inkarnation und Weihnachten s. ausfiihrlicher
Keul: Weihnachten; Ganz: Kreativitit.

Die Exegetin Marlis Gielen beschreibt anschaulich, wie die biblischen Erzahlungen zu Geburt
und Kindheit Jesu einander auf der historischen Ebene widersprechen und nicht harmonisierbar
sind. Stattdessen bezeichnet Gielen diese Geschichten als ,,0sterliche Bekenntniserzihlungen®
(Gielen: Geburt, 15f). Die Weihnachtserzihlungen sind Auferstehungsgeschichten.

%2 Zur Géttin Athene s. Hesiod: Theogonie, Zeile 924-926.

Bei der Interpretation der christlichen Griindungsnarrativ verwende ich das Prasenz, um deut-
lich zu machen, dass es nicht um etwas geht, das sich historisch so ereignet haben muss, sondern
dass es um die theologische Bedeutung des Narrativs geht.
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erpolitischen Griinden ihren Wohnort verlassen miissen und keinen Platz in der
Herberge finden. Sie miissen sogar mit dem Kind vor Mord und Totschlag einer
skrupellosen Staatsmacht nach Agypten fliehen. Kénig Herodes (Mt 2,1-18) fasst
den Entschluss, dieses Kind von seinen Truppen téten zu lassen. Er plant einen
auflerst vulneranten Zugriff. So wird Jesus zu einem Kind mit Migrationshinter-
grund, das den Gefihrdungen des Lebens in besonderer Weise ausgesetzt ist.
Seine Vulnerabilitit ist nochmals hoher als die von Kindern, die in einem behii-
teten Zuhause zur Welt kommen. Zugleich verbindet sie Jesus mit vielen Kindern
der Erde, die sich den Weg ins Leben durch grofie Bedringnisse hindurch bah-
nen miissen. Jesus wird als vulnerabler Saugling mitten in eine Welt hineingebo-
ren, in der mit der Vulneranz anderer Menschen zu rechnen ist. Diese Vulneranz
erhoht seine naturale Vulnerabilitat.

Die theologische Vulnerabilititsforschung gewichtet die Verwundbarkeit, die
mit der Inkarnation im neugeborenen Kind einhergeht, unterschiedlich. So pla-
diert Hans Jochen Margull, ein Vorldufer dieser spezifischen Forschung, bereits
in den 1970er Jahren in einem kurzen, aber pragnanten Artikel dafiir, die beson-
dere Verwundbarkeit, die er im interreligiésen Dialog mit dem Islam wahrnahm,
aus christlicher Perspektive inkarnationstheologisch zu beleuchten (Margull:
Verwundbarkeit). Er hat den inneren Zusammenhang von Vulnerabilitit und In-
karnation prizise erkannt und benannt. — Etwas spater (1998) stellt der US-ame-
rikanische Theologe William Placher wiederum heraus, dass Jesus nicht als K6-
nigssohn zur Welt kommt, wie es der Deifizierung wehrhafter Heroen und
machtvoller Kaiser in der hellenistischen Welt entsprach. ,,Machtvolle Heroen
und herrliche Kaiser waren es, die in der hellenistischen Welt deifiziert wurden.“
(Placher: Verwundbarkeit Gottes, 244) Placher argumentiert, dass sich das Chris-
tentum mit der Inkarnation und dem Kind in einer armseligen Krippe hiervon
absetzt: ,,In den Kulturen, in denen das Neue Testament entstand, war — wie in
der unseren - eine solche Perspektive extrem ungewohnlich.“ (ebd.) In seiner
Monografie iiber ,Narratives of a vulnerable God“ von 1994 (Placher: Narrati-
ves) beschreibt er Gott als risikobereiten Liebenden; seine Inkarnation weise da-
rauf hin, dass das Zusammenleben von Menschen nur dort human gelingen
kann, wo Menschen sich in der Liebe verletzlich machen.

Drei Jahrzehnte nach Margull setzt die anglikanische Systematikerin Sarah
Coakley bei der kenotischen Praxis Gottes an, um ihre Spiritualitit der Hingabe
zu entwickeln. Sie bezieht sich auf den neutestamentlichen Philipper-Hymnus
(Phil 2,5-11), der zu den biblischen Grundtexten der Inkarnation gehort. Im
Blick auf Jesu Kreuz erarbeitet Coakley eine Theologie, die ,,die geistlichen Para-
doxien, ndmlich dass ein Mensch sein Leben verlieren kann, um es zu gewinnen®,
umfasst (Coakley: Unterwerfung, 26). Coakley kommt das Verdienst zu, dass sie
den Begriff ,power in vulnerability“ in die Debatte einfithrt (Coakley: Powers,
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37); im Kontext der Genderforschung vertritt sie die These, dass die Selbstentau-
Berung den Menschen vor Gott verwundbar macht, damit aber nicht schwiécht,
sondern starkt. Allerdings verortet Coakley die freiwillige Verwundbarkeit aus-
schliefflich in der Beziehung der Menschen zu Gott, im Zwischenmenschlichen
bleibt sie genauso ausgeschlossen wie die Verwundbarkeit Gottes, die Coakley
undenkbar erscheint. — Kristine A. Culp hat 2010 in ihrem Buch ,,Vulnerability
and Glory” als eine der Ersten auf die Verbindung der interdisziplindren Debat-
ten iiber 6kologische und 6konomische Vulnerabilitit zur Theologie hingewie-
sen, auch wenn sie diese nicht weiter verfolgt, sondern nach einer kurzen Erwéh-
nung dieser Auflenperspektive theologieintern bleibt. Culp ist mit Paulus, Luther
und Calvin am Leiden Jesu und der Menschheit sowie an Moglichkeiten des Wi-
derstands als Glaubensakt interessiert und setzt auf ,,the transforming power of
God* (Culp: Glory, 121). - Coakley, Placher und Culp sind in unterschiedlichen
Kontexten verortet. Sie greifen primir auf theologische Ressourcen zuriick und
stellen nur einen mehr oder wenigen losen Bezug zum interdisziplinaren Vulne-
rabilitdtsdiskurs her.

In der deutschsprachigen Vulnerabilititsforschung spielt die Inkarnation von
Beginn an (d. h. seit etwa 2010) eine besondere Rolle. Der evangelische Theologe
Giinter Thomas begreift das Kreuz Jesu als Ergebnis jenes Risikos, das Gott mit
der Inkarnation eingeht. Er spricht vom grausamen Kreuzestod ,,als eingetrete-
nem ,worst case’ der Inkarnation® (Thomas: Risiko der Inkarnation, 175). Sein
Interesse liegt aber eindeutig beim Kreuz, so dass er nach einer allgemeinen Ein-
fihrung zu ,Dynamiken des géttlichen Lebens® das 2. Kapitel seiner Monogra-
phie ,,Gottes Lebendigkeit mit ,,Das Kreuz Jesu Christi als Risiko der Inkarna-
tion“ titelt (Thomas: Gottes Lebendigkeit, 51-80). Obwohl sie sich um ver-
schiedenste Vulnerabilititen drehen, spielen die biblischen Geburtsgeschichten
keine Rolle bei der Beschreibung der moglichen Vulnerabilitdt Gottes. Dennoch
ist der Ansatz beim Risiko, den Mikkel Gabriel Christoffersen weiter ausbaut
(Christoffersen: Living with risk), vulnerabilitatstheoretisch sehr fruchtbar.
Thomas begreift Inkarnation als: ,,das Eingehen in das faktische Leben, das dem
groflen Risiko geschopflichen Lebens schon immer erlegen ist. Damit setzt sich
der Sohn [Jesus Christus] den Machten der naturalen, sozialen und kulturellen
Destruktion aus.“ (Thomas: Risiko der Inkarnation, 169f). Dabei ist aus vulnera-
bilitatstheoretischer Sicht stiarker zu betonen, dass Gott sich in Jesus Christus
nicht nur den allgemeinen Risiken geschopflichen Lebens aussetzt, sondern auch
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der ungeheuren Vulneranz der Menschheit.” Diese Vulneranz greift nicht erst
beim Kreuz zu, wie man bei der Lektiire von ,,Gottes Lebendigkeit® denken
konnte, sondern bereits bei der Geburt Jesu. Neben der hohen Vulnerabilitat, die
alles neugeborene menschliche Leben auszeichnet, fithren die biblischen Ge-
burtsgeschichten vor Augen, wie sehr das Leben Jesu von Beginn an von mensch-
licher Vulneranz bedroht ist. Hierfiir steht der Kénig Herodes mit seinen Trup-
pen, die zu Mord und Totschlag bereit sind (Mt 2,16).

Einen ganz anderen Stellenwert als bei Thomas nimmt die Geburt bei der ka-
tholischen Pastoraltheologin Katharina Ganz ein.”” Im Anschluss an Hildegund
Keul erschlieft sie die neutestamentlichen Geburtsgeschichten (Ganz: Kreativi-
tdt, 269-317) in ihrer Bedeutung fiir eine heutige Pastoral. Sie fragt danach, was
die freiwillige Erniedrigung (Kenosis), die sich im Kind in der Krippe verkor-
pert — ,Gott zeigt sich klein, verwundbar und nackt“ (ebd. 288) - iiber das Ver-
héltnis von Vulnerabilitat und Kreativitit aussagt. Dabei spielt ,,Der Bethlehemi-
tische Weg“ eine besondere Rolle, der die Familie Jesu zur Migration bewegt.*®
Dass hier die Krippe in den Mittelpunkt riickt, wehrt der Gefahr, dass das Kreuz
theologisch eine Art Monopol erlangt und damit eine Neigung zum Dolorismus
provoziert. Was bedeutet es fiir die Pastoral, wenn aus Vulnerabilitit nicht nur
Leiden und Schmerz, sondern auch Kreativitit erwachsen kann? Wie ist dies ge-
nauer zu verstehen? Um die Bedeutung zu vertiefen, die die Geburt hierbei spielt,
bezieht sich Ganz auf die ,,Gebiirtlichkeit bei Hannah Arendt“ (ebd. 345-351; s.
auch Keul: Weihnachten, 102-107; Leidinger: Verletzbarkeit gestalten, 316-321).

Das ins Fleisch geboren-Sein Gottes ist ein irritierender Gedanke, denn Kérperlichkeit bringt Un-
angenehmes, Widriges, gar Ekliges mit sich. Dies ist schon der frithen Kirche aufgefallen. Um
die Inkarnation dennoch plausibel zu machen, argumentiert Origenes mit der Metapher von Je-
sus als Arzt. Er fithrt ins Feld, dass auch ein Arzt ,schreckliche Dinge sieht und sich mit widrigen
Sachen befassen muss, um die Kranken zu heilen®, und dass er dabei sogar selbst krank werden
kann. Aber der entscheidende Punkt ist, dass Jesus ,,die Wunden unserer Seele durch den in ihm
wohnenden Logos Gottes heilt.“ (Dérnemann: Krankheit und Heilung, 148) Hier kommen so-
wohl die widrigen Seiten der Fleischlichkeit als auch die Verwundungen der Seele zur Sprache,
die unausweichlich zu einem Leben im Fleisch gehéren. Diesem verletzlichen Leben hat Gott
sich ausgesetzt.

Es ist erstaunlich, dass sich auch heute noch, nach so vielen Jahren der Kooperation, evangelische
und katholische Diskurse auf unterschiedlichen Feldern bewegen und unterschiedliche Refe-
renzrahmen nutzen. Die Geburt wird tendenziell eher in der katholischen Vulnerabilititsfor-
schung bearbeitet, das Kreuz eher in der evangelischen. Giinther Thomas schreibt ausfithrlich
tiber das Leere Grab (Thomas: Gottes Lebendigkeit, 187-225), geht aber nicht auf Michel de Cer-
teau ein, was im aktuellen katholischen Diskurs kaum denkbar wire.

% Katharina Ganz (geb. 1970) und Antonia Werr (1813-1868) gehéren zu den Oberzeller Franzis-
kanerinnen, die der Krippe in ihrer Ordensspiritualitit einen besonderen Stellenwert beimessen:
die Ordensgemeinschaft stellt nicht nur an Weihnachten, sondern jeden Monat am 24. ihre Krip-
pen auf. So schaffen die Franziskanerinnen einen gewissen Ausgleich zur Dominanz des Kreuzes.
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Ganz riickt mit Blick auf die Krippe das ,Neu-Anfangen-Koénnen‘ in den Mittel-
punkt. Dieses wird ermoglicht durch das Verzeihen, eine menschliche Praxis, die
héaufig unterschitzt wird, aber fiir Neuanfinge entscheidend ist. Natalitit steht
nicht nur am Anfang, sondern sie ist eine Grunddimension menschlichen Le-
bens.

Fiir Menschen ist dieser Weg in die Vulnerabilitidt unvermeidlich. Wir Men-
schen werden geboren, ohne dass wir uns dafiir oder dagegen entscheiden kénn-
ten. Bei Gott sieht dies anders aus. Gott wird nicht Mensch, weil dazu keine Al-
ternative bestiinde oder weil er / sie dazu gezwungen wiirde. Dass Gott den Weg
ins Fleisch aus freien Stiicken geht, ist ein ganz entscheidender Punkt. Inkarna-
tion zeigt sich hier als der bewusst gewéhlte, hoch riskante Weg in eine Situation,
die von Vulnerabilitit und Vulneranz gezeichnet ist. Gottes Wagnis der Men-
schwerdung beginnt nicht erst am Kreuz, sondern schon mit der Geburt. Dieser
Punkt tritt offensichtlich erst mit der Vulnerabilititsforschung klar und deutlich
hervor. Das Wagnis der Inkarnation ist das, was Bataille eine ,,Verlusthandlung®
(Bataille: Okonomie, 13) nennt, ,,une opération de perte“”. Jesus Christus verliert
die Unverwundbarkeit, die Gott zu eigen ist. Aber dieser Verlust ist nicht Ergeb-
nis einer Passivitat, sondern hier wird freiwillig und aus Liebe zu den Menschen
ein Sacrifice gegeben. An dieser Stelle greift die Unterscheidung von Victim und
Sacrifice, die aus der Religionstheorie stammt und gerade bei vulnerabilitatsthe-
oretischen Fragen entscheidend ist. Die Geburt Jesu ist ein Sacrifice, eine Gabe
an das Leben - ein Akt purer Selbstverschwendung. Wenn man im Christentum
nach ,Schopfung durch Verlust® sucht, so ist sie in der Inkarnation von der
Krippe bis zum Kreuz zu finden.

Wenn sich Gott in seiner bzw. in ihrer Menschwerdung ,,gewissermafen mit
jedem Menschen vereinigt® (GS 22), wie dies die Pastoralkonstitution des 2. Va-
tikanischen Konzils sagt, so nimmt Gott die Menschheit an, zeigt sich solidarisch
mit ihr und scheut weder vor der Vulnerabilitdt der Welt noch vor der Vulneranz
der Menschen zuriick. Aber warum wird Gott Mensch? Diese klassische Frage
stellte bereits Anselm von Canterbury Ende des 11. Jahrhunderts (Anselm von
Canterbury: Cur Deus Homo). Vulnerabilititstheoretisch gefragt: Warum geht
Gott diesen riskanten Weg in die vulnerable und zugleich vulnerante Welt? Das
Johannes-Evangelium gibt einen Grund an: ,,Denn Gott hat die Welt so sehr ge-
liebt, dass er seinen einzigen Sohn hingab, damit jeder, der an ihn glaubt, nicht
zugrunde geht, sondern das ewige Leben hat.“ (Joh 3,16) Weil Gott liebt, macht
er bzw. macht sie sich in Jesus Christus verwundbar. William Placher stellt daher
heraus, dass Verwundbarkeit eine Konsequenz der Liebe sei. ,Liebe bedeutet
namlich, sich bis zum Leiden verletzlich zu machen, sich um andere zu kiim-

7 S. Schépfung durch Verlust I, 273-277.
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mern, so dass man sich in einer realen, wechselseitigen Relation befindet — alle
Risiken eingeschlossen.“ (Placher: Verwundbarkeit Gottes, 240)

In der geisteswissenschaftlichen Vulnerabilititsforschung gehort die innere
Verbundenheit von Liebe, menschlicher Zuneigung, Empathie zur Vulnerabili-
tat zu den Basiserkenntnissen. Sie ist das erste und wohl auch stirkste Argument,
das gegen eine rein ,negative‘ Beschreibung der Vulnerabilitit ins Feld gefithrt
wird (Schépfung durch Verlust I, 79-86). Empathie und damit Offnung gegen-
iiber dem Leiden anderer Menschen macht verletzlich. Solidarisches Handeln,
aktive Zuwendung, Engagement fiir Andere setzt bei der Vulnerabilitat an, da die
hier erfolgende Kommunikation Offnung voraussetzt und zugleich erzeugt. Off-
nungen aber sind prekdr. Einerseits bedeuten sie, dass Menschen offen sind,
nicht durch Mauern und Stacheldraht abgegrenzt, sondern berithrbar, bereit
zum Austausch, zur Kommunikation. Andererseits geben sie die Moglichkeit,
dass ungewollt etwas aus dem Inneren nach auflen verloren geht oder etwas Un-
erwiinschtes von auflen ins Innere eindringt. Certeau spricht deswegen von ,, Off-
nung und Verletzung zugleich® (Certeau: GlaubensSchwachheit, 29). Nirgendwo
sind Menschen so ge6ffnet und machen sich so verletzlich wie in der Liebe.

Warum also wird Gott Mensch? Warum o6ffnet sich Gott fiir die Menschheit
und macht sich verletzlich? Vulnerabilititstheologisch kann man antworten:
Weil Gott eine Schwiche fiir die Menschen hat. Dies gilt insbesondere fiir ,,die
Armen und Bedringten aller Art“ (GS 1) - fiir die Menschen mit ihren Freuden
und Hoffnungen, Sorgen und Angsten, mit ihrer Vulnerabilitit und allem, was
daraus wiéchst. Ist es immer etwas Schlechtes, Schwiche zu zeigen? ,Eine Schwi-
che fiir jemanden haben®, ,avoir un faible pour quelqu’un®, das sagt man im Deut-
schen und Franzdsischen, wenn man eine besondere Zuneigung hat, oder mehr
noch, wenn man einen Menschen liebt. Liebe und Verletzlichkeit gehdren zu-
sammen. Liebe ist ohne Verletzlichkeit unméglich, denn sie bedarf der Offnung,
die beriihrbar und zugleich eben verletzlich macht. Wer liebt, baut Barrieren ab,
offnet sich und steht nackt und damit besonders verletzlich voreinander da. Dass
Gott eine Schwiche fiir die Menschen hat, ist die grofite Stirke der Menschheit.
Denn sie fithrt zur Inkarnation: Gott wird Mensch. Dieses Wagnis Gottes aber
er6ffnet der Menschheit ihr Heil, weil es ein Akt der Humanitit, ein Akt der
Liebe ist. Es zeigt zugleich, worauf es bei der Menschwerdung der Menschen an-
kommt: Liebe ist eine Schwiche, die Menschen stérkt.
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1.1.3  Selbstverschwendung fiir Andere — das Agency-Potential der
Vulnerabilitat

In der Inkarnation verschwendet sich Gott selbst fir die Menschheit. Mit Jesus
Christus wird folglich ,Selbstverschwendung® zu einem zentralen Begriff der
Theologie, der den Lebensweg Jesu von der Krippe bis zum Kreuz charakterisiert.
Aber nicht nur vulnerabilititstheologisch kommt dieser Begriff ins Spiel. In sei-
ner Studie iiber ,,Verschwendung. Die Theologie im Gesprich mit Georges Ba-
taille“ arbeitet der Theologe Robert Ochs 1995 heraus, dass ,Verschwendung' ge-
nerell ein Grundbegriff christlicher Theologie ist.”® Ochs macht in der Ver-
schwendung fiir Andere den Kern christlichen Glaubens aus. Das Christentum
ist demnach wesentlich eine ,Praxis der Verschwendung® (Ochs: Verschwen-
dung, 367); diese ,erhilt ihren Zweck und Sinn zum einen dann, wenn sie um
Jesu und der Heilsbotschaft willen (vgl. Mk 8,35) geschieht, und zum anderen,
wenn sie um der bediirftigen Menschen willen praktiziert wird“ (Ochs: Ver-
schwendung, 262f). Exemplarisch interpretiert Ochs hierzu eine Stelle aus dem
Markus-Evangelium, wo eine namentlich nicht genannte Frau Jesus vor seiner
Festnahme und Kreuzigung mit sehr teurem Nardendl aus einem Alabastergefifd
salbt, indem sie es ihm nutzlos tiber den Kopf giefit (ebd. 243-256).” Ochs be-
leuchtet die christliche ,Rede von einem verschwenderischen Gott“ mit den sich
wechselseitig erganzenden Polen von Gott als Liebe und der Gewalt Gottes (ebd.
265-294); sowie das Christentum als verschwenderische Praxis, das einer ,,inkar-
natorischen Spiritualitat® bedarf (ebd. 295-366), und schlief3t seine Arbeit ab mit
einem ,,Pladoyer fiir die Verschwendung® (ebd. 3671).

»Nicht mehr die Erhaltung des eigenen Lebens um jeden Preis, seine
quantitative Verldngerung und moglichst langandauernde Bewahrung
ist das entscheidende Ziel, sondern die Qualitidt und damit die Intensitét
des gelebten Lebens wird ausschlaggebend. Leben steht unter dem Primat
der Intensitat, das dem Tod begegnet in der verschwenderischen Lebens-
praxis zugunsten anderer Menschen.“ (Ochs: Verschwendung, 366)

Die Studie von Robert Ochs machte mich darauf aufmerksam, dass sich Fernando Belo in seiner
,materialistischen Exegese unter anderem auf Bataille bezieht - in dem Kapitel ,,Die Produkti-
onsweise des biblischen Paldstina“ zieht Belo Bataille heran, um die Themen ,,Unreinheit* und
»Austausch der Frauen“ zu behandeln. Belos Buch, aus der Zeit des ,langen Sommers der Theo-
rie (ein Begriff von Philipp Felsch: Der lange Sommer) stammend, wirkt mit seiner marxistisch-
materialistischen Analyse heute aus der Zeit gefallen, was aber erneutes Interesse weckt. Belo ist
einer der wenigen Theologen, die sich schon frith mit Bataille auseinandersetzen (Belo: Materi-
alistisch gelesen).

Mk 14,3-9. - Monika Fander interpretiert dies aus guten Griinden als messianische Salbung
(Fander: Frau im Markusevangelium, 118-134).
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Aus vulnerabilitatstheologischer Sicht kann man der Hauptthese von Ochs,
dass ,Verschwendung' ein christlicher Schliisselbegriff sei, nur zustimmen.'® In-
karnation, so zeigt sich aus vulnerabilititstheologischer Sicht, ist ein grofizligiger
Akt der Selbstverschwendung und damit ein souverines Aufgeben der Souveri-
nitit. Dies gilt fiir die Menschwerdung Gottes wie fiir die Menschwerdung der
Menschen. Dabei ist weiterfithrend zu differenzieren zwischen Selbst- und
Fremdverschwendung. Geht es darum, aus eigenen oder aus fremden Ressour-
cen zu opfern? Das Erstaunliche an der Inkarnation Gottes ist ja, dass Gott sich
in Jesus Christus selbst der menschlichen Vulnerabilitit anheimgibt. Gott wird
dazu nicht gezwungen, nichts und niemand hitte die Macht dazu. Vielmehr han-
delt es sich um einen souverdnen Akt der Selbstverschwendung, der aus der
Schwiche Gottes fiir die Menschen heraus geschieht. Gott ist hier nicht passiv,
sondern aktiv.

Ist die souverane Selbstverschwendung Gottes in der Menschwerdung auch
fur die Menschwerdung der Menschen wegweisend? Das 2. Vatikanische Konzil
vertritt diese Position. Es stellt heraus, dass sich in der Menschwerdung Gottes
das Geheimnis des Menschseins erschliefdt: ,,Christus [...] macht eben in der Of-
fenbarung des Geheimnisses des Vaters und seiner Liebe dem Menschen den
Menschen selbst voll kund und erschlief3t ihm seine hochste Berufung.“ (GS 22)
Bei der Inkarnation geht es demnach um Gott, aber auch um die Berufung aller
Menschen, also nicht nur der Christinnen und Christen. Die Selbstverschwen-
dung Gottes in der Inkarnation eréffnet die Selbstverschwendung der Menschen,
die fiir ein humanes Zusammenleben notwendig ist.'” Jesus Christus ist in dieser
Hinsicht der Prototyp der Menschwerdung. Seine Inkarnation fiithrt von der
Krippe bis zum Kreuz vor Augen, was die Menschwerdung der Menschen be-
deutet. Selbstverschwendung, die aus Liebe, Zuneigung und Wohlwollen fiir An-
dere geschieht, ist von Gottes Inkarnation her auch fiir das zwischenmenschliche
Zusammenleben entscheidend. Auch fiir die Menschen gilt: Eine Gabe an das

100 Zu Selbstverschwendung fiir Andere‘ und meiner Kritik an Ochs s. Schépfung durch Verlust I,

239-243. Mein Argument ist, dass solche ,Selbstverschwendung fiir Andere’ einerseits ein grund-
legendes Lebensprinzip in Batailles Sonnenokonomie ist, andererseits aber im Blick auf das
menschliche Zusammenleben von Bataille nicht weiter entfaltet wird, so dass dieser Mangel
theologische Perspektiven erforderlich macht. Dass ,Selbstverschwendung fiir Andere* bei Ba-
taille keine Rolle spielt, wie Ochs es darstellt, halte ich fiir falsch, da ,Geburt" in der Sonnenéko-
nomie zentral ist und diese wiederum Selbstverschwendung par excellence ist.

Knut Wenzel driickt diese bleibende Herausforderung der Inkarnation in seiner Monografie
»Poesie des aufgegebenen Wortes® (2019) folgendermafien aus: ,,Diese Geschichte, sie muss stets
erst noch geschrieben (gelebt) werden - auch wenn Jesus sie fiir den glaubenden Menschen
schon vollendet hat, doch nicht als eine Geschichte, die selbst zu schreiben (zu leben) sich nun
eriibrigte, sondern dadurch erst méglich geworden ist“ (Wenzel: Poesie, 32).
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Leben zu bringen, das erhoht die eigene Vulnerabilitat, eroffnet aber zugleich die
Chance, ,Schopfung durch Verlust® in Gang zu setzen.

Inkarnation zeigt damit etwas Entscheidendes an der Vulnerabilitat auf. Vul-
nerabilitét ist nicht identisch mit Passivitat, etwas erleiden miissen, zum Opfer
(Victim) werden. Vielmehr hat Vulnerabilitat das, was ich ,Agency-Potential’
nennen mdchte und das in den folgenden Kapiteln niher konturiert wird.'** Vul-
nerabilitdt ist eine unausweichliche Tatsache menschlichen Lebens, die zum
Handeln herausfordert, Passivitit iiberschreitet und Menschen zur ,Agency* her-
ausfordert. In der Vulnerabilititstheologie wird dieses Agency-Potential in ver-
schiedenen Ansitzen und mit verschiedenen Schliisselbegriffen thematisiert, so
wenn Katharina Ganz in ihrem Buchtitel von ,Kreativitit aus Vulnerabilitat®
spricht, oder wenn Miriam Leidinger ,Verletzbarkeit gestalten®® zu ihrem
Haupttitel wahlt. Auch Andrea Bieler zielt auf Handlungspotentiale ab, wenn sie
in ihrer Theologie der Seelsorge nach ,Moglichkeitssinn® oder ,,Moglichkeits-
rdumen” fragt. '™

Im Agency-Potential der Vulnerabilitéit spielt auch die Vulneranz eine ent-
scheidende Rolle, denn neben der Selbstverschwendung, um die es bei der Inkar-
nation geht, gibt es auch die Fremdverschwendung. Im einen Fall geht man selbst
das Risiko ein, Schaden zu erleiden, im anderen Fall mutet man dies Anderen zu.
Damit komme ich nochmals auf die biblischen Geburtsgeschichten zuriick, ei-
nem christlichen Lehrstiick dariiber, wie Menschen mit eigener und mit fremder
Verwundbarkeit umgehen. Bereits hier zeigt sich, dass das Agency-Potential der
Vulnerabilitit sowohl zur Potenzierung als auch zur Reduzierung von Gewalt
genutzt werden kann.

Auf den ersten Blick ist bei den biblischen Geburtserzahlungen Jesu die Vul-
nerabilitit des Neugeborenen zu erkennen, die oben bereits thematisiert wurde.
Erst auf den zweiten Blick wird erkennbar, dass Vulnerabilitit auch dariiber hin-
aus eine ganz entscheidende Rolle spielt. Denn alle Menschen, die mit dem vul-

12 Dass diese Handlungsmacht im aktuellen Vulnerabilitétsdiskurs — insbesondere im Kontext der

Migration - unter dem Schliisselwort ,Agency* diskutiert wird, spielt spater eine wichtige Rolle,
s.u. 1.2.3.

Die Rede von ,,Verletzbarkeit gestalten® hat etwas sehr Inspirierendes. Dennoch bin ich mir nicht
sicher, ob die Formulierung den Punkt genau trifft, auf den es Leidinger ankommt. Geht es wirk-
lich darum, die Verletzlichkeit zu gestalten? Oder vielmehr darum, das Leben zu gestalten, das
immer ein Leben in Verletzlichkeit ist? Hier zeigt sich, wie schwer greifbar die Vulnerabilitit ist.
»Die seelsorgliche Ermutigung, ein Leben aus Leidenschaft zu fithren, wird sich in sensibler und
kritischer Weise erfahrener Verletzlichkeit zuwenden, und danach streben, den Moglichkeits-
sinn, der einer Situation inhdrent ist, aufzuspiiren und so die Immanenz der Realititstiichtigkeit
im Hinblick auf transzendierende Perspektiven zu er6ffnen.” (Bieler: Verletzliches Leben, 14) -
Der Begriff ,,Moglichkeitssinn“ wird hier als bekannt vorausgesetzt; ich hitte mir eine nahere
Bestimmung des Begriffs in seinem Bezug zur Vulnerabilitit gewiinscht.
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nerablen Saugling in Berithrung kommen, sind vom Agency-Potential der Vul-
nerabilitat herausgefordert. Wie gehen sie mit der Vulnerabilitit des Sduglings,
aber auch mit der eigenen um? Wie andere Sauglinge hat das hoch vulnerable
,Kind in der Krippe‘ nur dann eine Lebenschance, wenn andere Menschen sich
um es kiitmmern und ihm alles geben, was es braucht. Wenn sich niemand um
einen Saugling kiimmert, stirbt er in kiirzester Zeit. Neugeborene sind darauf an-
gewiesen, dass andere Menschen ihnen ihre Lebensressourcen schenken, aber
auch korperliche Zuwendung, menschliche Empathie und Schutz vor den Ge-
fahren, denen jedes Kind akut ausgesetzt ist. Die hohe Vulnerabilitit von Neuge-
borenen, die Jesus in der Krippe verkdrpert, macht eine Gegenbewegung erfor-
derlich, dass ndmlich andere Menschen fiir dieses Kind die eigene Vulnerabilitat
erhohen.'® Man muss Lebensressourcen hergeben, aus freien Stiicken und ohne
eine Gegengabe zu verlangen, denn zu einer solchen Gegengabe wire ein Neuge-
borenes nicht in der Lage. Wie sollte ein solcher Winzling, der in allem der Zu-
wendung bediirftig ist, etwas ,zurtickzahlen® kdnnen? Wenn man aber eigene Le-
bensressourcen ohne Gegengabe an andere Menschen abgibt, sie grofiziigig teilt,
so ist dies ein Akt der Selbstverschwendung. Eine solche Verschwendung tiber-
schreitet das 6konomische Kalkiil des ,do ut des’. Es ist eine Gabe, deren Riick-
zahlung nicht erwartet werden kann. Ob in der Zukunft etwas zuriickkommen
wird, ist ungewiss. Man gibt etwas her, von dem man nicht weif3, ob man es in
Zukunft nicht dringend selbst brauchen wird, vielleicht sogar, um tiberleben zu
konnen. Ein Kind zu versorgen ist ein Akt der Selbstverschwendung fiir Andere.

Um die erhohte Vulnerabilitit des Sduglings zu schiitzen, miissen Andere un-
ter Umstidnden sogar das eigene Leben riskiert. In den Geburtsgeschichten Jesu
hat auch das seinen Platz, denn das Leben der jungen Familie ist in Gefahr, sobald
der diktatorische Konig Herodes ins Spiel kommt und dem Kind nach dem Le-
ben trachtet. Herodes setzt auf Fremdverschwendung. Er fiihlt sich durch den
messianischen Jesus in seiner Verwundbarkeit angetastet und reagiert darauf mit
der ,Herodes-Strategie® (Keul: Weihnachten, 19-25): Andere verwunden, um
selbst nicht verwundet zu werden. Dass solche Strategien der Fremdverschwen-
dung zur explosiven Vulneranz neigen, wie Bataille dies immer wieder be-
schreibt, bringt das biblische Narrativ folgendermaflen auf den Punkt: Als Hero-
des merkte, dass er Jesus nicht identifizieren und gezielt ausléschen konnte,

19 Tst die Vulnerabilitit eines Kindes aufgrund seiner Lebensumstinde besonders erhéht, wie dies

beispielsweise bei Krankheit, Migration, Hungersnoten, Katastrophen und jeglicher Bedrohung
durch interpersonelle Gewalt der Fall ist, so braucht es eine umso héhere Bereitschaft anderer
Menschen, eigene Ressourcen herzugeben, damit das Kind eine Chance auf Uberleben erhilt. In
Hungersnéten sparen sich Eltern hiufig den letzten Bissen vom Munde ab, damit sie ihren Kin-
dern tiberhaupt noch etwas zu essen geben konnen - eine Tatsache, die die Inhumanitét der
Menschheit, die Lebensmittel im Uberfluss verfiigbar hat, in nuce vor Augen fiihrt.
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»wurde er sehr zornig, und er lief§ in Betlehem und der ganzen Umgebung alle
Knaben bis zum Alter von zwei Jahren téten“ (Mt 2,16). Auch die Vulneranz, die
in der Herodes-Strategie zum Ausbruch kommt, gehort zum Agency-Potential
der Vulnerabilitit.

Wollen die Eltern, hier Maria und Josef, das Leben des Kindes retten, so kon-
nen sie sich nicht einfach der Gefahr entziehen. Vielmehr miissen sie so handeln,
dass die Gefahrdung des eigenen Lebens akut steigt. Die Vulnerabilitit der Eltern
erhoht sich schlagartig, als sie versuchen, das Kind dem Zugriff des Diktators zu
entziehen. Die Flucht nach Agypten, die das Matthius-Evangelium erwihnt (Mt
2,13), ist ein hoch riskanter Widerstand gegen die vulneranten Plane des Dikta-
tors, der alle Macht in Handen zu halten scheint. Wenn man ins Ausland fliehen
muss, verliert man viel, manchmal alles bis hin zum eigenen Leben. Die politi-
sche Macht, die dem Neugeborenen nach dem Leben trachtet, ist bei Weitem
maéchtiger als der kleine Zimmermann, der seine Familie zu schiitzen versucht,
oder die Frau, die gerade eine Geburt durchlebt hat. Die Chance der Eltern, dass
sie die politisch motivierte T6tung ihres Kindes tiberleben werden, ist ungewiss.
Spatestens jetzt konnte Josef, der dem Lukas-Evangelium zufolge nicht einmal
der biologische Vater des Kindes ist (Mt 1,18-25), sagen: Was kiimmert es mich,
es ist nicht mein Kind. Er kénnte das Todesrisiko meiden, indem er Maria ver-
lasst. Aber das biblische Narrativ besagt das Gegenteil, Josef erweist sich in
wahrstem Sinn als sozialer Vater: ,,Da stand Josef in der Nacht auf und floh mit
dem Kind und dessen Mutter nach Agypten.“ (Mt 2,14)

Maria und Josef sind bereit, alles zu verlieren, damit dieses Kind eine Chance
erhalt, alles zu gewinnen.' Damit stehen sie exemplarisch fiir humanes Verhal-
ten, das gefahrdetes Leben nicht sich selbst iiberldsst. Hier geschieht eine Selbst-
verschwendung, die durch Verlust — der Heimat, der finanziellen Absicherung,
der sozialen Beziehungen - Schopfung ermdglicht. In ihrem Handeln spiegelt
sich die Selbstverschwendung Gottes: Sie werden Mensch, indem sie fiir Andere
zur Selbstverschwendung bereit sind. Gottes Inkarnation folgend, liegt die Beru-
fung der Menschen darin, sich fiir Andere zu engagieren und eigene Verwun-
dungen zu riskieren, um Leben zu f6rdern, zu unterstiitzen oder tiberhaupt erst
zu ermoglichen.

Selbstverschwendung und Fremdverschwendung sind zwei Arten, das
Agency-Potential der Vulnerabilitit zu nutzen. Das Schwierige an Verschwen-

1% Die biblischen Geburtserzahlungen habe ich bereits in einem Buch von 2013 eingehender auf die

vielschichtige Bedeutung der Vulnerabilitit hin beleuchtet (Keul: Weihnachten). Sie wird an die-
ser Stelle knapp an der Figur des sozialen Vaters Josef zusammengefasst und mit dem Aspekt
,Inkarnation als Selbstverschwendung’ neu interpretiert, weil dies fiir den systematisch-theolo-
gischen Begriff der Inkarnation entscheidend ist.
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dungen liegt darin, dass sie in ihren Machtwirkungen zwar abschitzbar, aber
nicht kalkulierbar sind. Jede Verlusthandlung bedeutet, eine Chance zu ergrei-
fen. Eine Chance ist jedoch keine Garantie. Sie ist mit Unsicherheiten verbunden
und kann schiefgehen, von der erhofften ,bonne-chance‘ zur ,mal-chance’ wer-
den. Diese Ungewissheit entspricht der Vulnerabilitat als Zukunftsbegriff und
gehort wesentlich zu threm Agency-Potential.

Eine solche Chance zu ergreifen, geschieht nicht nur am Lebensanfang Jesu,
bei seiner Geburt. Vielmehr geht es auch in seinem 6ffentlichen Wirken um diese
inkarnatorische Praxis, die fiir Andere die eigene Vulnerabilitat erhoht. Wie
seine Eltern, so schreibt Jesus in seinem Leben und Wirken die Inkarnation Got-
tes fort.

1.2 Option fiir Menschen in ihrer vielféltigen Vulnerabilitat —
die inkarnatorische Praxis Jesu

Der Befreiungstheologie kommt das Verdienst zu, dass sie die Positionierung
Jesu zu den sozialen Fragen seiner Zeit, die zugleich von religiéser Bedeutung
sind, auf den Begriff ,Option fiir die Armen‘ brachte. Seit Ende der fiinfziger
Jahre wurde sie damit wegweisend fiir das 2. Vatikanum und seine Rezeption in
Theorie und Praxis. Im Folgenden geht es nicht darum, diese Option im Zentrum
der Reich-Gottes-Botschaft Jesu und ihre Bedeutung fiir das 2. Vatikanum um-
fassend darzustellen. Dazu gibt es bereits hervorragende Literatur.'” Zudem hat
Miriam Leidinger 2018 eine ausfiihrliche, kritisch-wiirdigende Analyse des
Werks von Jon Sobrino speziell aus vulnerabilititstheologischer Sicht vorgelegt
(Leidinger: Verletzbarkeit gestalten, 109-166). Im Folgenden geht es um die Be-
deutung der Vulnerabilitat fiir Jesu Option fiir Menschen in Armut und Be-
drangnis. Denn schon bei der Formulierung ,Option fiir die Armen’ gibt es ein
Problem, da die Bezeichnung ,die Armen‘ eine Gefahr der Vulnerabilisierung
und damit einer versteckten, aber wirksamen Vulneranz birgt. Daher ziehe ich
der Rede von ,die Armen‘ die Formulierung ,Menschen in Armut und Bedréng-
nis‘ vor. Dies geschieht mit Riickbezug auf die Pastoralkonstitution, wo von
»Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen von heute, besonders

17 Hier weise ich gern auf das Grundlagenwerk von Elmar Klinger hin, der Armut in doppeltem

Sinn als ,Herausforderung Gottes“ (s. Buchtitel) begreift, das 2. Vatikanum in seiner inneren
Beziehung zur Befreiungstheologie darstellt und damit zugleich eine veritable Darstellung der
Dogmatik des Konzils liefert (Klinger: Armut).
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der Armen und Bedréngten aller Art“ (GS 1) die Rede ist.'®® Die alternative For-
mulierung beugt der Gefahr vor, Armut auf finanzielle Armut zu beschrénken.
Wie das Zachdus-Narrativ zeigen wird, ist es vulnerabilitdtstheologisch notwen-
dig, sogar noch einen Schritt weiter zu gehen und Menschen in ihrer vielfiltigen
Vulnerabilitit in den Blick zu nehmen. Lisst sich biblisch von einer Option Jesu
fiir Menschen in ihren vielfaltigen Verwundbarkeiten sprechen?

Was zeigt sich, wenn das Thema ,Vulnerabilitdt und Armut’, das in der inter-
disziplindren Armutsforschung intensiv debattiert wird, mit dieser Option hete-
rolog zusammengefithrt wird? Mit dieser Frage werfe ich zunéchst einen Blick
auf die Debatten um Armut und Vulnerabilitit, die bereits in Schopfung durch
Verlust I (47-51) thematisiert wurden; sie werden nun in Bezug auf das Gerech-
tigkeitsproblem im Verletzlichkeitsparadox weitergefiithrt. Danach stelle ich in
nuce dar, wie Jesus mit seiner inkarnatorischen Praxis das Agency-Potential der
Vulnerabilitat in verschiedene Richtungen nutzt. Lisst sich Jesu Option fiir die
Armen weiterfithrend auch als Option fiir die Agency von Menschen in Armut
und Bedrangnis verstehen? Inwiefern braucht dies eine besondere Aufmerksam-
keit fiir die menschliche Vulnerabilitit? Im dritten Unterpunkt geht es darum,
welche Bedeutung dem Sacrifice im Sinne einer Selbstverschwendung in dieser
Problematik zukommt. Kann eine solche Selbstverschwendung als ,contre-
conduite‘'*” eine Antwort geben auf die Ungerechtigkeit, die das Verletzlichkeits-
paradox birgt?

Auch das folgende Kapitel geht heterolog vor und setzt bei sakularen Frage-
stellungen an, die im Kontext der Armuts- und Migrationsforschung stehen.

1% Im Lateinischen heifit es ,,pauperum praesertim et quorumvis afflictorum®, wobei das Wort ,,af-

flictorum® bereits deutlich macht, dass es nicht um einen Tunnelblick auf finanzielle Armut geht,
der weitergreifende Verwundbarkeiten ausschliefen wiirde. Das lateinische Verb ,affligo’ um-
fasst die Bedeutung (an)schlagen, schmettern, werfen; beschddigen, verletzen, niederwerfen; be-
dringen, schwichen, entmutigen (PONS: Latein-Deutsch). Das Wort markiert Verletzungen ver-
schiedenster Art.

,Contre-conduite‘ ist ein Begriff von Michel Foucault und bezeichnet ein ,Gegen-Verhalten’, das
sich dem Machtzugriff der Gouvernementalitit entzieht (vgl. Foucault: Sicherheit, 296-312). Da-
bei geht es um die Kunst, sich nicht fraglos von Michten regieren zu lassen, die iiberméchtig
auftreten - wie die Vulnerabilitit, die das Verhalten in Richtung Vulneranz zu lenken versucht.
Auf eine erlittene Verwundung nicht mit Schutz- und Sicherungsstrategien zu reagieren, son-
dern mit einer Erhéhung der eigenen Vulnerabilitit, ist ein solches paradoxes Gegen-Verhalten
(s. Schopfung durch Verlust I, 334-339).
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1.2.1  Sakularer Ansatzpunkt: Armut und die Ungerechtigkeit im
Verletzlichkeitsparadox

In UN-Gremien, die fiir Armutsbekdmpfung, Entwicklungspolitik und Gesund-
heitsfiirsorge zustindig sind, ist ,poverty and vulnerability® seit der Wende zum
21. Jahrhundert ein feststehender Doppelbegriff. Dies ist kein Zufall, denn die
Armutsforschung gehort zu den ersten Forschungsbereichen, die ,Vulnerabilitat‘
seit den 1980er Jahren zum Schliisselwort ausbauten.!'® Der Doppelbegriff erwei-
tert den Fokus, da Vulnerabilitit ein Zukunftsbegriff ist und damit die Gefahren
und Chancen einbezieht, die sich in der Gegenwart fiir zukiinftige Entwicklun-
gen zeigen. So werden auch Kinder erfasst, die aus gesicherten finanziellen Ver-
héltnissen stammen, aber zuhause geschlagen werden oder sexualisierte Gewalt
erleiden und daher langfristig besonderen Gefahren, auch der Gefahr der Verar-
mung, ausgesetzt sind.

Vulnerabilitat hat einen engen Bezug zur Armut, weil Armut Menschen oder
Gruppen verletzt, manchmal sogar bis in den Tod: Hunger nagt, d. h. er erzeugt
korperliche und seelische Wunden; Flucht beraubt Menschen ihres Besitzes und
bringt sie vielfach in Lebensgefahr; im Krieg, der Armut explosionsartig wachsen
lasst, ist die Verwundung des Gegners das erklarte Ziel. Wie die vielgestaltige Ar-
mut so hat auch die Vulnerabilitdt multiple, hdufig tiberraschende und meist
schwer kontrollierbare Machtwirkungen. Alleinerziehende haben eine hohere
Anfalligkeit fiir Erkrankungen, die mit finanzieller Armut und schlechter Ernah-
rung, erhdhtem Stress und Uberlastung sowie unter Umstédnden mit sozialer
Ausgrenzung einhergehen.

Ahnlich wie der Begriff ,Armutsgefahrdung’ richtet ,Vulnerabilitat* den Blick
nicht nur auf das, was zu einem bestimmten Zeitpunkt bereits ist, sondern zu-
gleich auf das, was in Zukunft eventuell oder wahrscheinlich geschehen kann.
Vulnerabilitit als Zukunftskategorie fragt aber nicht nur nach der Gefihrdung,
sondern auch nach den Handlungsperspektiven, die sich aus dem zukiinftig-
Moglichen fiir die Gegenwart ergeben. In der Armutsbekdmpfung bedeutet dies,
die Vulnerabilitit bestimmter sozialer Gruppen (z. B. Alleinerziehende, Fliich-
tende und Gefliichtete, religiose oder kulturelle Minderheiten, Menschen im
Niedriglohnsektor, Schwerkranke, Menschen mit Behinderung, Langzeitarbeits-
lose) moglichst genau zu erfassen, um geeignete Gegenmafinahmen ergreifen zu

108, Schipfung durch Verlust 1, 47-51. Zu den vielfiltigen Zusammenhingen zwischen Armut und

Vulnerabilitt s. meinen Artikel Keul: Armut im ,Handbuch Philosophie und Armut® von 2021
(Schweiger / Sedmak: Handbuch), das die Armutsproblematik in ihrer Komplexitit interdiszi-
plinir hervorragend erfasst.
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konnen, damit aus der Vulnerabilitat als madglicher keine tatsdchliche Verwun-
dung wird.

Die neuere Armutsforschung gibt aber auch zu bedenken, dass es problema-
tisch ist, beispielsweise eine Bevolkerung in Hungerkrisen, die unter dem Klima-
wandel leidet, allein unter der Perspektive passiver Vulnerabilitit zu betrachten.
So bestiinde die Gefahr, dass diese Bevolkerung ausschliefSlich als Opfer erfasst
wird, ohne dass ihre Handlungskompetenzen und ihre faktischen Aktivitaten be-
achtet werden:

»Anstatt als aktiv Handelnde werden die betroffenen Gruppen als passive
Opfer in einem zunehmend bedrohten Okosystem wahrgenommen.
Ubersehen wird so, dass Individuen und Gruppen Risiken auch absichts-
voll eingehen konnen und sollen und dass Adaptionen nicht nur Verlust,
sondern auch Chancen bedeuten (Collet: Briickenkonzept, 19).

Allerdings liegt diese Problematik auch am Vulnerabilititsbegriff. Wenn man
Vulnerabilitat ausschliefSlich als etwas Passives betrachtet, das als Schwichung
erlitten wird, so riickt nur das Victim-Sein in den Mittelpunkt. Dass auch und
gerade Menschen in Armut Risiken eingehen, damit ihre Vulnerabilitit gezielt
erhohen und damit als Handelnde aktiv sind, um ein bestimmtes Ziel (z. B. bes-
sere Bildungschancen fiir ihre Kinder) zu erreichen, wird dann iibersehen. In
dieser Argumentationslinie'!! plddiert Collet dafiir, den Vulnerabilitdtsbegriff
weiter und dynamischer zu fassen.

Die Corona-Pandemie hat eine weitere Problematik freigelegt, die dem Ver-
letzlichkeitsparadox inhérent ist. Dieses Paradox besagt, dass Sicherungsstrate-
gien neue Verwundbarkeiten erzeugen, so dass im Schadensfall der Schaden
umso grofler wird. So sind Pandemien ein Ergebnis des Verletzlichkeitsparado-
xes, denn Pandemien, also weltweite Epidemien, gibt es erst, seit die Menschheit
global vernetzt ist und damit ihren Wohlstand steigert und absichert. Die de-
struktive Kraft einer Pandemie, die kein Land der Erde verschont, fithrt die ex-
ponentielle Schadwirkung, um die es im Verletzlichkeitsparadox geht, eindriick-
lich vor Augen. Allerdings wurde in Schopfung durch Verlust I ein Gerechtig-
keitsproblem noch nicht beleuchtet, das sich aus dem Verletzlichkeitsparadox
ergibt. Der groflere Schaden, um den es in diesem Paradox geht, trifft haufig die-
jenigen, die nicht von den vorigen, den Wohlstand steigernden Sicherungen pro-
fitiert hatten. An den Folgen von Pandemien leiden diejenigen am meisten, die
von diesem Wohlstand gar nicht profitiert hatten, dann aber vom Schaden umso

" Collet arbeitet nicht mit der Unterscheidung zwischen Victim und Sacrifice, die sich in der in-

terdisziplindren Vulnerabilitdtsforschung ja noch nicht etabliert hat. Aber sein Ansatz ldsst sich
mit dieser Unterscheidung klarer fassen. Collet kritisiert den Tunnelblick auf das Victim-Sein,
der die Aktivitit des Sacrifice verdeckt.
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mehr betroffen sind - weil sie kaum Ressourcen haben, um die Schadwirkungen
einzuddmmen. Der Schaden der Corona-Pandemie ist in Lindern und Personen-
gruppen, die von Armut gezeichnet sind, am grofiten. Dennoch kommen Impf-
stoffe den finanziell wohlhabenden Landern, die von der Globalisierung stark
profitierten, schneller zugute. Von den Sicherungen profitieren diejenigen am
meisten, die in finanziellem Reichtum leben; zu Schaden kommen diejenigen am
starksten, die nicht von den Sicherungen profitierten. Insofern birgt das Verletz-
lichkeitsparadox ein Gerechtigkeitsproblem. — Lisst sich dieses Gerechtigkeits-
problem mit der Option Jesu fiir Menschen in ihren vielfiltigen Verwundbarkei-
ten in Beziehung setzen?

1.2.2 Leben und o&ffentliches Wirken Jesu - praktizierte Inkarnation

Armut und Verwundbarkeit sind im Leben und 6ffentlichen Wirken Jesu zentral.
Der Spur folgend, die die Inkarnation Gottes fiir ein humanes Leben zeichnet,
schreibt sich die menschliche Vulnerabilitit auf verschiedene Weise in sein Wir-
ken ein. Die Vulnerabilitat beginnt mit Zeugung und Geburt und wird von Jesus
aktiv fortgefiihrt in einem Leben, das aus der Zuwendung und dem Engagement
fiir andere und mit anderen Menschen lebt. Der biblische Jesus vertritt seine
Reich-Gottes-Botschaft, indem er sie in Gleichnissen, Lehrreden und Wunder-
handlungen praktiziert und beleuchtet. Bei seinem Engagement fiir Gerechtig-
keit und fiir das Wohlergehen anderer Menschen ist er bereit, grofie Risiken ein-
zugehen, die ihn am Ende sogar das Leben kosten. Jesus folgt der inkarnatori-
schen Spur, die die Menschwerdung Gottes zeichnet. Sein Handeln spiegelt, was
Gott in der Menschwerdung tut: Er macht sich verwundbar fir Andere, auch
wenn es ihn selbst in Schwierigkeiten bringt. Er geht mitten hinein in die religi-
Osen Auseinandersetzungen, die sozialen Turbulenzen und den politischen Auf-
ruhr seiner Zeit. Sein Leben praktiziert von der Krippe bis zum Kreuz Inkarna-
tion, denn er geht den riskanten Weg in eine vulnerable und vulnerante Welt.
»Die Zeit ist erfiillt, das Reich Gottes ist nahe. Kehrt um, und glaubt an das Evan-
gelium.“ (Mk 1,15)

Umkehr zu predigen, das ist eine riskante Sache. Man sagt anderen Men-
schen, dass sie in eine falsche Richtung laufen und einen Richtungswechsel voll-
ziehen sollen. Viele Menschen mogen es nicht, wenn Andere ihnen sagen, was
sie zu tun und zu lassen haben. Wer sich in die Offentlichkeit wagt, macht sich
angreifbar. Das war in Jesu Zeit genauso wie es das heute ist. Die eigene Ver-
wundbarkeit wird erhoht, weil nicht nur die Familie, die Nachbarschaft, der
Freundeskreis und die Arbeitskolleg:innen mit kritischem Blick beobachten, was
man tut. Vielmehr schauen, horen und urteilen auch viele Menschen, die einen
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gar nicht personlich kennen. In einer Diktatur hat es besondere Brisanz, bewusst
in die Offentlichkeit zu gehen. Wenn dieses Auftreten nicht linienkonform ist,
kann es den Kopf kosten. Bald schon hat Jesus Johannes den T4ufer vor Augen,
der ins Gefangnis geworfen und gekopft wurde; nach biblischer Darstellung hatte
dieser es gewagt, die Ehe des Herodes zu kritisieren: ,,Du hattest nicht das Recht,
die Frau deines Bruders zur Frau zu nehmen.“ (Mk 6,18) Kritik an Herrschenden
ist eine riskante Sache, vor allem in einem Machtsystem, das an 6ffentlichem An-
sehen, unschlagbarer Finanzstirke und unbedingter Verteidigungsmacht von
Herodes-Strategien aller Couleur orientiert ist. Vielleicht entsteht das Engage-
ment sogar im Widerspruch zu dem, was in der (Religions-)Politik geschieht.
Wenn aber die ,Machthaber® auf der anderen Seite stehen, wird es gefihrlich,
denn sie haben schlagkriftige Verteidigungsmittel.

Man braucht schon etwas Besonderes, um in dieser Herausforderung zu be-
stehen. Vielleicht verdankt sich die Belastbarkeit einer dicken Schutzhaut, die
man sich im Lauf der Jahre aneignet und wie eine Riistung um sich legt, damit
sie vor Verwundungen bewahrt. Oder aber man will diese Riistung gerade nicht,
weil man beriihrbar bleiben will und damit zwangslaufig verletzlich ist. Bei Jesus
war Letzteres der Fall. Seine Option fir Menschen in Armut und Bedrdngnis
wichst aus seinem besonderen Umgang mit der menschlichen Vulnerabilitit.
Thn zeichnet aus, dass er Menschen nicht iiber einen Kamm schert, sondern sie
in ihrer konkreten, spezifischen Vulnerabilitit, in ihren multiplen Verwundbar-
keiten, wahrnimmt. Seine Gleichnisse, Lehrreden, Heilungen und Wunder zei-
gen, wie er sich Menschen in ihrer Verwundbarkeit zuwendet und deswegen ihre
Armut und Bedrangnis wahrnimmt. Er schaut hin und sieht sogar jene Wunden
und Verwundbarkeiten, die sich verstecken. Zwei Beispiele sollen verdeutlichen,
worum es dabei geht, die Erzahlung von der an Blutfluss leidenden Frau und die
Erziahlung vom Zéllner Zachius.

Die Evangelien stellen heraus, dass Jesus sich durch Sensibilitit fiir Wunden
und Verwundbarkeiten aller Art auszeichnet — und dass er bereit sei, die verur-
sachende Vulneranz offenzulegen. Das zeigt die Heilung einer Frau, ,die schon
zwolf Jahre an Blutfluss litt. Sie war von vielen Arzten behandelt worden und
hatte dabei sehr zu leiden; ihr ganzes Vermdgen hatte sie ausgegeben, aber es
hatte ihr nichts genutzt, sondern ihr Zustand war immer schlimmer geworden.“
(Mk 5,25-34, hier 25) Die Frau, deren Namen nicht genannt wird, dréngt sich in
der Menschenmenge heimlich an Jesus heran, so dass er sie nicht sieht. Sie will
und kann ihre Verwundung nicht 6ffentlich machen, setzt aber ihre Hoffnung
auf Heilung. Sie beriihrt seine Kleidung, und ,,sofort versiegte die Quelle des Blu-
tes und sie spiirte in ihrem Leib, dass sie von ihrem Leiden geheilt war.“ Jesus
aber fragt nach und holt ihre verletzende Krankheit aus dem Dunkelraum des
Verschweigens heraus. Noch voller Furcht erzdhlte sie ihm, was ihr geschehen
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ist. ,Er aber sagte zu ihr: Meine Tochter, dein Glaube hat dich gerettet. Geh in
Frieden! Du sollst von deinem Leiden geheilt sein.“ (Mk 5,34)

Verwundungen funktionieren tiberaus machtvoll, weil sie sich wegen der
Vulnerabilitat, die sie verkorpern, potenzieren konnen. Stindige Blutungen
schwichen den Korper. Zudem galt eine ,blutfliissige” Frau damals als kultisch
unrein. Auf das kérperliche Phinomen folgt verstirkend die soziale Achtung.''?
Diese wiederum grabt sich alltaglich in das Leben hinein. Eine Frau mit Blutfluss
ist sozial ausgegrenzt, weil die Berithrung mit ihr oder mit einem Gegenstand,
den sie beriihrt hat, die Unreinheit angeblich iibertrigt. Wenn sie sich auf einen
Stuhl setzt, so wird dieser tabu. Soziale Kontakte und menschliche Kommunika-
tion sind damit gravierend behindert. Soziale Ausgrenzung aber wirken als Ver-
starker auf das Zerstorerische der korperlichen Wunde. Auffillig ist, dass die
Frau von Jesus die Heilung erhoftt, dass er sie aber auf ihren eigenen Glauben
zurilickverweist: ,,dein Glaube hat dir geholfen®. Jesus riickt sie, die buchstéblich
an den Rand gedringt und ausgegrenzt war, in den Mittelpunkt. Und sie be-
kommt einen Segen mit auf den Weg, ein ,Benedicat’, das gutheifit, was sie tat:
»Geh in Frieden!“

In dieser Geschichte gehen zwei Menschen - die Frau, deren Name nicht ge-
nannt wird, und Jesus - Risiken ein und erhéhen durch ihr eigenes Handeln ihre
Vulnerabilitit. Sie bleiben beide nicht passiv, sondern nutzen das Agency-Poten-
tial jhrer Vulnerabilitit. Hatte Jesus die ganze Sache schweigend iibergangen,
wiirde er sich nicht dem Vorwurf des Tabubruchs aussetzen. Auch wenn die bib-
lischen Narrative Jesus oft heldenhaft stilisieren und ihm alle méglichen Kompe-
tenzen zuschreiben, so geht es in den Heilungsgeschichten dennoch darum, dass
Menschen in Bedrangnis ihre eigene Handlungsfihigkeit steigern oder zuriick-
erlangen. Das Neue Testament erzahlt von vielen Heilungen, die dies symbolisch
ausdriicken. Demnach heilt Jesus die ,,verdorrte®, kraftlose und handlungsunfa-
hige Hand eines Mannes, so dass dieser wieder anpacken und ,handeln‘kann (Mt
12,9-13). Eine verkriimmte Frau wurde aufgerichtet, so dass sie anderen Men-
schen wieder auf Augenhohe begegnen und aufrecht durchs Leben gehen kann
(Lk 13,10-17). Dass die Frau, die an Blutfluss litt, durch ihre eigene Aktivitit ihre
Handlungskompetenz zuriickerlangt, indem sie durch die unerlaubte Berithrung
ihre Vulnerabilitit erhoht, ist das Besondere dieser Heilungsgeschichte. Daraus
lasst sich die These ableiten, dass die Reich-Gottes-Botschaft eine Option fiir die

"2 Monika Fander versteht diese Heilungsgeschichte ,als eine Art Auferweckungsgeschichte (Fan-

der: Frau im Markusevangelium, 59), da sie mit der Erzidhlung von der Auferweckung der Jai-
rustochter zu einem Erzdhlstiick verwoben ist. Die Analysen von Fander (1989), auch die sozial-
geschichtlichen, sind heute noch lesenswert, auch wenn die neutestamentliche Exegese nicht
mehr mit der Gegeniiberstellung Judentum - Christentum arbeitet.
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Agency von Menschen in Armut und Bedrangnis inkludiert, die bei den komple-
xen Verwundbarkeiten ansetzt. Ohne Aufmerksamkeit fiir konkrete Verwund-
barkeiten im Hier und Jetzt kann die Option nicht greifen.

Dass es bei der Option fiir Menschen in Armut und Bedringnis nicht aus-
schliefflich um finanzielle Armut geht, sondern tiefergreifend um Vulnerabilitit,
zeigt die Episode mit dem Zollner Zachius. Als Jesus in Jericho auf Zachéus trifft
(Lk 19,1-10), war dieser auf einen Maulbeerfeigenbaum gestiegen, um Jesus zu
sehen; ,,er war der oberste Zollpachter und war reich® (ebd. 2). Jesus geht im Blick
auf dessen kleine Gestalt iiber die soziale Achtung, die dieser als Zéllner erfuhr,
einfach hinweg, spricht ihn bei seinen Stirken an und bittet um Gastfreund-
schaft. Dieses Gegenverhalten tiberrascht den Zéllner, und er reagiert selbst mit
einer Uberraschung: Er nimmt Jesus ,,freudig® bei sich auf und gelobt, seinen
finanziellen Reichtum zu teilen und vierfach zuriickzugeben, was er unrechtma-
Big erworben hatte. In dieser doppelten ,contre-conduite’ werden die destrukti-
ven Machtwirkungen der Vulnerabilitit ins Kreative umgekehrt. Zachius wird
fahig zu einer Verschwendungspraxis, die zu seinen eigenen Gunsten ausgeht
und zugleich zum sozialen Frieden beitragt.

Wer auf Vulnerabilitit achtet, stof$t auf Armut. Wer auf Armut achtet, stofst
auf Vulnerabilitit. Im Neuen Testament wird dieser Zusammenhang, der in der
Armutsforschung heute sehr komplex diskutiert wird, ebenfalls offensichtlich.
Dass die Befreiungstheologie von einer ,Option fiir die Armen® spricht, kommt
daher nicht von ungefahr. Wolfgang Stegemann stellt in seiner sozialgeschichtli-
chen Forschung tiber die Zeit Jesu fest: ,,Die grofle Mehrheit der antiken Land-
bevolkerung lebte auf dem schmalen Grat zwischen der Sicherung der Subsistenz
und dem Hunger.“ (Stegemann: Jesus, 256) Israel durchlitt damals eine wirt-
schaftliche Krise, viele Menschen waren ,arm dran‘, wie man im Deutschen heute
sagt. Aber es gab auch finanziell Reiche, die in Politik und Wirtschaftsleben das
Sagen hatten. Verwundungen und Krankheiten, Armut und Hunger sind haufig
auf Ungerechtigkeiten zuriickzufithren. Verbesserungen bei Einzelnen zu unter-
stiitzen, reicht nicht aus. Jesus will Veranderungen herbeifiihren, denn die Ord-
nung der Dinge ist nicht in Ordnung. Weil die Arbeitsbedingungen zu hart sind,
ereignen sich schwere Unfille. Weil der Arbeitsmarkt prekar ist, gibt es Stunden-
l6hner, die viel zu gering entlohnt werden. Weil Einige wachsenden Besitz an-
héufen, werden Andere drmer. Einem reichen jungen Mann, der Jesus nachfol-
gen will, sagt dieser: ,Leichter geht ein Kamel durch ein Nadel6hr, als dass ein
Reicher in das Reich Gottes gelangt.“ (Mk 10,25) Das ist eine klare Ansage. Wer
sich die Wunden und Verwundbarkeiten Anderer vom Leib hilt, kann nicht mit
dem Zuspruch Gottes rechnen. ,,Selig, ihr Armen, denn euch gehort das Reich
Gottes.“ (Lk 6,20), so verheifit es die Bergpredigt. Diese provozierende Verhei-
Bung ist ein Affront gegeniiber einer Gesellschaft, die Menschen nach finanziel-
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lem Reichtum und 6ffentlichem Ansehen bemisst und denkt, dass diese Ordnung
der Dinge auch vor Gott giiltig sei.

Karlheinz Ruhstorfer betont: ,,Das Gottesreich [...] betrifft den ganzen Men-
schen in seinen leiblichen, seelischen, gesellschaftlichen und wirtschaftlichen
Verhaltnissen. (Ruhstorfer: Christologie, 239) Die mangelnde Bereitschaft von
Menschen, solidarisch zu handeln und Gerechtigkeit zu praktizieren, erzeugt
Vulneranz und damit eine Ordnung, die dem Reich Gottes widerspricht. Wer
aber die Ordnung der Dinge umzukehren versucht - ,,So werden die Letzten die
Ersten sein und die Ersten die Letzten® (Mt 20,16) — muss mit dem Widerstand
derer rechnen, die von der geltenden Ordnung profitieren. Wenn die Zahl der
Anhiénger:innen steigt, steigt auch das Risiko, selbst Schaden zu erleiden. Kon-
flikte auf verschiedenen Ebenen, auch innerhalb der eigenen Gemeinschaft, sind
vorprogrammiert. Jesus geht dieses Risiko ein, weil es um etwas geht, das ihm
heilig ist, das ihm am Herzen liegt, wofiir er brennt und wofiir er sich leiden-
schaftlich engagiert. ,Euch aber muss es zuerst um Gottes Reich und um seine
Gerechtigkeit gehen; dann wird euch alles andere dazugegeben.“ (Mt 6,33) ,Got-
tes Reich und seine Gerechtigkeit sind zwei Groflen, die nicht voneinander zu
trennen sind. Das ist ein entscheidender Punkt. Gottesliebe ist ohne Néchsten-
liebe, die sich fiir Gerechtigkeit einsetzt, gar keine Gottesliebe. Hier kommt der
Kerngedanke der Inkarnation aus einer anderen Perspektive zum Ausdruck. Die
Menschwerdung Gottes ist ein Akt der Liebe und der Solidarisierung mit den
Menschen in ihrer Vulnerabilitat. Daher ist die Gottesliebe nicht ohne die Néchs-
tenliebe zu haben (s. u. 1.3.2). Dass Jesus bereit ist, fiir diesen unlésbaren Zusam-
menhang Risiken fiir Leib und Leben einzugehen, ohne dass er dazu gezwungen
wiirde, zeichnet sein Handeln als praktizierte Inkarnation aus. Er setzt seine Ver-
wundbarkeit aufs Spiel, um Leben zu erdffnen - fiir sich selbst und fiir Andere.
Kranke und Sterbende, Hungernde und Gefangene, marginalisierte Fischer und
gedchtete Prostituierte erhalten seine Aufmerksamkeit.

Den Finger in die Wunde von Armut und Unrecht zu legen und Ungerech-
tigkeiten 6ffentlich zu benennen ist besonders geféhrlich fiir einen Menschen wie
Jesus, der keine militarische Macht hat, mit der er sich gegen drohende Angriffe
zur Wehr setzen konnte; kein Geld fiir Top-Anwilte oder zur Bestechung von
Richtern; keinen Besitz, hinter dessen Schutzmauern er sich verschanzen konnte.
Sein offentliches Auftreten macht ihn o6ffentlich verwundbar und bringt viele
Opfer, um die Reich-Gottes-Botschaft iiberzeugend vertreten zu kénnen. Nicht
erst mit dem Kreuz, sondern schon im Leben und 6ffentlichen Wirken Jesu wird
,Opfer zum Thema der Theologie. Um den Punkt, wie ein solches Opfer theore-
tisch einzuordnen und zu begreifen sei, geht es im Folgenden.
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1.2.3  Sacrifice flir Andere, eine Gabe an das Leben. Selbstver-
schwendung als ,contre-conduite’ zum Verletzlichkeits-
paradox

Den biblischen Narrativen zu Leben und Sterben Jesu folgend, ist ,Opfer* ein
zentrales Thema der Christologie, aber auch der Theologie insgesamt.'* Mit der
Auseinandersetzung um ,die Gabe‘ (Hoffmann: Skizzen; Hoffmann u. a.: Gabe)
erhielt die Debatte einen neuen, auch interdisziplindren Akzent. Fiir den vorlie-
genden Kontext ist die Studie von Miriam Leidinger besonders interessant, die
aus vulnerabilititstheologischer Sicht unter dem Stichwort ,,Mit den Opfern® die
Christologie Jon Sobrinos (Leidinger: Verletzbarkeit gestalten, 109-166) unter-
sucht. Sie kommt zu dem kritischen Schluss: ,Die Opposition zwischen dem ak-
tiven, freiwilligen Leiden und Handeln der Nicht-Opfer auf der einen Seite und
dem passiven, unfreiwilligen Leiden der Opfer auf der anderen wird mit Sobrinos
Christologie implizit festgeschrieben.“ (ebd. 166) Inwieweit diese Kritik auf
Sobrino zutrifft, steht hier nicht zur Debatte. Aber die Frage nach dem Opfer ist
im Blick auf das Neue Testament sowie fiir die aktuellen Vulnerabilititsdebatten
ganz entscheidend. In Schopfung durch Verlust I habe ich dafiir argumentiert,
Opfer im Sinn von Victim und Sacrifice voneinander zu unterscheiden, aber
nicht voneinander zu trennen. Zu unterscheiden sind sie, weil es in der Tat etwas
Anderes ist, ob jemand sich selbst zu einem Handeln entscheidet, das die Vulne-
rabilitét (die eigene oder die von anderen Menschen) erhoht - was bedeutet, ein
Selbst- oder Fremd-Sacrifice zu bringen; oder ob jemand eine Verletzung erlei-
det, eine Schadigung erfahrt, auf die diese Person selbst keinen Einfluss hat wie
bei Victims eines Verkehrsunfalls, einer Naturkatastrophe, eines Raubiiberfalls,
sexueller Gewalt, Folter oder andere furchtbare Widerfahrnisse - sie werden vic-
timisiert. Aber beides ldsst sich zugleich nicht voneinander trennen, weil sie in
der Realitat wechselseitig aufeinander bezogen sind und kein statisches, sondern
ein sehr bewegliches, komplexes System bilden. Wer selbst zum Victim gewor-
den ist, kann andere Menschen opfern und hoffen, auf diesem Weg die eigene
Ohnmachtserfahrung tiberwinden zu kénnen. Wenn jemand jetzt ein Sacrifice
bringt, so kann es sein, dass dieses Opfer einige Jahre spdter als Victimisierung
erscheint oder sich als solche herausstellt, z. B. wenn man in einem religiésen
Zwangssystem manipuliert wurde; Frauen, die in Orden oder Geistlichen Ge-
meinschaften Missbrauch erfahren haben, kénnen ein erschiitterndes Lied davon

'3 Fundamentaltheologisch ist hier besonders die viel zu wenig beachtete Studie von Joachim Negel

(2005) einschlagig, die den Opferbegriff umfassend historisch und systematisch als Fundamen-
talbegriff der Theologie beleuchtet (Negel: Ambivalentes Opfer).
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singen.'** Jedes Sacrifice, das gebracht wird, erzeugt eine gewisse Victimisierung,
auch wenn Menschen diese keinesfalls immer gleich intensiv erleben - es ge-
schieht ein Verlust, Lebensressourcen werden hergegeben oder geraubt. Ein
Selbst-Sacrifice, bei dem jemand eine gewisse Victimisierung in Kauf nimmt,
weil nur mit ihr ein bestimmtes Ziel erreicht werden kann, hat hiufig ganz an-
dere Machtwirkungen als ein Fremd-Sacrifice, das Andere victimisiert. Das ein-
fachste und grundlegendste Beispiel hierfiir ist die Geburt eines Kindes. Sie ist
mit Verletzungen, Schmerzen, Verlust von Lebensressourcen verbunden, aber
dies geschieht mit dem Ziel, einem Kind das Leben zu schenken. Trotzdem kann
die Victimisierung sehr hoch sein, insbesondere, wenn die Geburt fiir die Mutter
todlich ausgeht.

Weil das Verhaltnis zwischen Victim und Sacrifice so hoch komplex ist, ar-
gumentiere ich dafiir, die Vulneranz systematisch in ihre Analysen einzubezie-
hen. Eine Frau kann auch in einer sozial-politischen Struktur, beispielsweise in
der Leibeigenschaft, dazu gezwungen werden, schwanger zu werden und ein
Kind zur Welt zu bringen, was duflerst vulnerant ist und die Frau victimisiert.
Das bedeutet aber nicht automatisch, dass sie dieses Kind spater nicht liebt, son-
dern vielleicht tut sie alles dafiir, dass dieses Kind trotzdem einen guten Start ins
Leben hat. Thre Victimisierung schliefit nicht aus, dass sie ein Sacrifice bringt,
eine angesichts ihres Schicksals {iberaus grofiziigige Gabe an dieses neue Leben,
das nichts fiir die Victimisierung kann. Eine solche Liebe der Mutter zu ihrem
Kind wiirde aber keinesfalls die Vulneranz dessen legitimieren, der die Schwan-
gerschaft erzwungen hatte.

Das Problem, das Leidinger im Blick auf Sobrino benennt, ist die bindre Co-
dierung zwischen Victim und Sacrifice, die diese komplexen Wechselwirkungen
nicht erfassen kann. Man muss das ,aktive, freiwillige Leiden®, das Sobrino vor
Augen fithrt und das Jesus Christus verkorpert, von dem ,passiven, unfreiwilligen
Leiden von Menschen in Armut® unterscheiden. Bei dem einen geht es um ein
Opfer im Sinn von Selbst-Sacrifice, bei dem anderen um ein Opfer im Sinn von
Victim. Aber man kann beides, Victim und Sacrifice, zugleich nicht voneinander
trennen. Denn auch Menschen in Armut und Bedringnis gehen aktiv und frei-
willig Leiden ein, héufig fiir andere Menschen und mit dem Ziel, die Machtwir-
kungen von Armut und Bedringnis wenigstens einzuschrénken, wenn man sie
schon nicht abschaffen kann. Der biblische Jesus ist das beste Beispiel hierfiir:

"4 S, hierzu den Sammelband ,,Erzihlen als Widerstand®, der autobiographische Berichte iiber Ma-

nipulation, Missbrauch und Gewalt von ,Geistlichen® (weiblich und ménnlich) gegen Frauen
vorlegt und damit das Schweigen bricht, das zuvor gegeniiber dieser besonderen, mit der Ambi-
valenz des Heiligen eng verwobenen Vulneranz herrschte (Haslbeck u. a.: Erzdhlen als Wider-
stand).
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Wenn er schon als Neugeborenes von einem Diktator verfolgt wurde und seine
Familie mit ihm fliehen musste, so ist er eindeutig ein Victim. Er erleidet nicht
nur aktiv-freiwillig, sondern auch passiv-unfreiwillig und steht daher fiir beides.
In seinem o&ffentlichen Wirken ist er zum Selbst-Sacrifice bereit bis dahin, dass
er dem Kreuzestod nicht ausweicht. Dieses Selbst-Sacrifice fithrt dazu, dass er am
Kreuz victimisiert wird. Ein solcher Foltertod ist nicht weniger schmerzlich, weil
man zuvor das Risiko der Verurteilung eingegangen ist — er bleibt eine Victimi-
sierung.'”® Victim sein und ein Sacrifice bringen schlieflen sich nicht aus. Sie hin-
gen zusammen, beispielsweise wenn Menschen selbst erlebt und erlitten haben,
was es bedeutet, zur Flucht gezwungen zu sein, und spiter bereit sind, eigene
Lebensressourcen herzugeben, um Anderen in ihrem Leiden beizustehen und
dieses Leiden zu minimieren."'® Nach Lukas sagt Jesus einmal von sich selbst:
»Die Fiichse haben Hohlen und die Vogel des Himmels Nester; der Menschen-
sohn aber hat keinen Ort, wo er sein Haupt hinlegen kann.“ (Lk 9,58) Mit dieser
eindriicklichen Migrationsmetapher bringt Lukas das Ausgesetztsein Jesu auf
den Punkt.

Geht man im Blick auf Menschen mit erhéhter Vulnerabilitit von einer bi-
nédren Codierung zwischen Victim und Sacrifice aus, so fiithrt dies zu dem, was
der Geograph Hans-Joachim Biirkner ,Vulnerabilisierung® nennt (Biirkner:
Vulnerabilitit, 36). Menschen werden auf den Victim-Status fixiert, nicht als
Agents wahrgenommen und in der Folge eines Teils ihrer Handlungspotentiale
beraubt. Aktuell diskutiert die Vulnerabilitatsforschung dieses Problem vor al-
lem im Migrationsdiskurs, wo Vulnerabilitit in Asyl- und Schutzstatusverfahren
ein Kriterium zur Feststellung des Gefihrdungsgrades ist. Die Orientierung an
oder gar Fixierung auf die Vulnerabilitit verdeckt die Agency, die Handlungs-
stirke der Victims. Sabine Bauer-Amin bringt das Problem mit einer Frage auf
den Punkt: ,What is the Problem with Current Perceptions of Refugees as Mere
Victims?“ (Bauer-Amin: Refugees) Kommen Gefliichtete aufgrund ihrer erhéh-
ten Vulnerabilitdt in Deutschland an, werden sie als Victims und damit als hand-

15 Die Inkarnation Gottes in der Person Jesu wiirdigen bedeutet [...], Jesu reales Leiden als boses

Leiden durch und durch ernst zu nehmen und nicht auf ein Erkenntnisproblem zu reduzieren.
Am Kreuz zeigt sich, wie konsequent und risikoreich die Inkarnation, die Selbsthingabe Gottes
an die Welt zu denken ist.“ (Schiifller: Entzogenes Ereignis?, 158).

Das ist allerdings kein Automatismus, sondern eine Gabe, zu der man sich entscheidet oder auch
nicht. Auch etliche Menschen, die beispielsweise in Deutschland aufgrund von Flucht aus ande-
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ren Lindern angekommen sind und sich integrieren konnten, haben gegeniiber neuen Fliicht-
lingen gruppenbezogene Vorurteile, die solidarisches Verhalten verhindern (Matic: Gegen
Fliichtlinge). Die empirische Erhebung der Mercator-Stiftung zu ,,Einstellungen zur Integration
in der deutschen Bevolkerung® stellt fiir das Jahr 2020 jedoch fest: ,Befragte ohne Einwande-
rungsgeschichte zeigen eine verstarkte Abwertung von Gefliichteten verglichen mit Menschen
mit eigener Einwanderungsgeschichte.“ (Zick / Krott: Studienbericht, 26).



112 2. Teil: Vulnerabilitat, Vulneranz und Selbstverschwendung

lungsschwach wahrgenommen und definiert. Hier zeigen sich Auswirkungen der
Tendenz, Vulnerabilititsforschung ausschliefllich als Schwachstellenanalyse zu
betreiben und die aktiven Potentiale der Vulnerabilitit im Sacrifice zu ignorie-
ren.

Der entscheidende Punkt ist demnach, die binire Codierung zu iiberwinden,
die mit einem eingeschrankten Begriff von Vulnerabilitit verbunden ist. Eine er-
hohte Vulnerabilitdt muss nicht Folge einer Victimisierung, sondern sie kann
auch Folge eines Sacrifices sein. Dann ist sie ein Zeichen von Handlungsstarke,
nicht von Schwiche. Das offentliche Auftreten Jesu — seine Kritik an Strukturen
und Ritualen, die nicht den Menschen dienen (,,Der Sabbat ist fiir den Menschen
da“, Mk 2,27); sein Entlarven religioser Ausgrenzungen (der barmherzige Sama-
riter, Lk 10, 30-37) und sozialer Exklusionsmechanismen (die Frau, die unter
Blutfluss leidet); sein Brandmarken der Geldgier im heiligen Raum des Tempels
— steht hierfiir. Die Sacrifices, die Jesus gibt, angefangen allein schon bei seinem
Wanderleben, sind eine Gabe an das Leben.

Auch die bindre Codierung von ,Téter — Opfer‘ gilt es in diesem Sinn zu iiber-
winden und damit eine angemessenere Darstellung der Komplexitit zu ermogli-
chen. Zu fragen ist dabei, warum das Wort ,T4ter* in solchen Kontexten immer
mit ,Gewalttater* identisch gesetzt wird. Die Téterschaft eines Sacrifices, das an-
deren Menschen in Armut und Bedrdngnis beisteht, wird gar nicht als Téter-
schaft, als Handlungsstérke begriffen. Wo es ein Victim gibt, gibt es anscheinend
nur einen Gewalttiter (oder eine Gewalttaterin), nichts Drittes. Aber ein Victim
kann selbst zur Tat schreiten und entweder ein Selbst-Sacrifice bringen oder ein
Fremd-Sacrifice, um aus der Ohnmachtserfahrung des Opferseins herauszukom-
men. Wird das Victim nur in letzterem Fall selbst zum Tater, zur Taterin?

Diese Frage hat Konsequenzen im Blick auf das zu Beginn benannte Gerech-
tigkeitsproblem, das sich im Verletzlichkeitsparadox verbirgt (1.2.1). Dies m6ch-
te ich an einem Beispiel erldutern, bei dem der Zusammenhang von Armut und
Vulnerabilitit besonders deutlich wird: dem globalen Hunger, der einer der
grofiten Katastrophen der Menschheit ist. Seit 1999 bis 2019 hatte sich die Zahl
der Menschen in extremer Armut weltweit um etwa eine Milliarde verringert. Im
Januar 2021 aber musste die Nichtregierungsorganisation Oxfam berichten, dass
diese Zahl im ersten Corona-Jahr 2020 wieder deutlich angestiegen war (Oxfam
Deutschland e. V.: Ungleichheit). Wahrend der Pandemie stiegen die Borsen-
kurse, aber das Einkommen von weiteren geschétzt 88 Millionen Menschen sank
unter die Grenze extremer Armut, d. h. sie hatten weniger als 1,90 Dollar pro Tag
zur Verfiigung. An diesem Widerspruch zwischen steigenden Borsenkursen ei-
nerseits und sinkendem Einkommen bei Menschen in Armut zeigt sich, welche
Ungerechtigkeit mit dem Verletzlichkeitsparadox verbunden ist. Es leiden pri-
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mir nicht diejenigen, die von der Globalisierung profitiert haben, sondern dieje-
nigen, die dies gerade nicht konnten.

Die Unterscheidung von Victim und Sacrifice triagt Entscheidendes dazu bei,
dieses Problem komplexer analysieren zu konnen. Sie bietet ein begriffliches
Handwerkszeug, um sowohl die Agency der Hungernden selbst als auch die
Agency im solidarischen Handeln Anderer differenzierter zu erfassen. Wo sind
die Betroffenen victimisiert — wo sind sie aber auch bereit, selbst Risiken einzuge-
hen, ihre Vulnerabilitdt zu erh6hen und damit der Vulneranz, die sich im Ver-
letzlichkeitsparadox verbirgt, zu widerstehen? Die Agency der von Hunger be-
troffenen Menschen darf nicht unterschitzt werden.!” Victim zu sein und eine
erhohte Vulnerabilitit zu erfahren bedeutet nicht, zur Passivitit verdammt zu
sein. Victims agieren auch, solange sie nicht die Extremform der Lethargie des
Hungers erreicht haben. Sie praktizieren sogar Selbstverschwendung und erho-
hen damit ihre Vulnerabilitit: Sie bringen ein Sacrifice. Dieses entsteht aus der
Bereitschaft, fiireinander Risiken einzugehen und die eigene Vulnerabilitat fiir
sich selbst und fiir Andere ins Spiel zu bringen. Ein extremes Beispiel hierfiir sind
Menschen, die selbst Hunger leiden, sich aber das Essen vom Mund absparen,
um ihren Kindern etwas zu essen geben zu konnen.

Das Buch von Dominik Collet u. a. ,,Handeln in Hungerkrisen“ (2012), das
»heue Perspektiven auf soziale und klimatische Vulnerabilitit® (so der Unterti-
tel) erschliefSen will, bietet hierzu empirische Untersuchungen und theoretische
Debatten (Collet u. a.: Hungerkrisen). Gerd Spittler schreibt in seinem Beitrag
tiber eine Hungerkrise in Ostafrika bei den Kel Ewey Tuareg: ,,Man muss sich
dartiber klar sein, dass in allen Hungerkrisen nur eine kleine Minderheit durch
die Aktionen von Regierungen und Nichtregierungsorganisationen erfasst wer-
den. Was ist eigentlich mit den anderen?“ (Spittler: Hungerkrise, 27) Die Analyse
ihrer Handlungsstrategien zeigt, dass diese Menschen, die vom Klimawandel be-
troffen sind und an der Hungerkrise bis zum kurz bevorstehenden Hungertod
extrem leiden, einander brauchen, um iiberleben zu konnen.!'® Sie teilen das Es-
sen miteinander und gestalteten sogar ein Fest mit ihren Verwandten und Nach-
bar:innen: ,Das grofle Fest des Jahres, der Geburtstag des Propheten Mohamed
(Ganifest), wurde am 6. Dezember 1984, mitten in der Hungerkrise, gefeiert wie

"7 Gerd Spittler driickt diese Wertschitzung auch personlich aus: ,,Ich war und bin sehr davon be-

eindruckt, wie sie [die von der Hungerkrise Betroffenen] mit dieser Situation umgingen.” (Spitt-
ler: Hungerkrise, 38).

,Um eine Hungerkrise zu {iberwinden, bedarf es nicht nur einer Palette von Uberlebensstrate-
gien, sondern vor allem der Kommunikation unter den Menschen. [...] Ohne eine Kommuni-
kation, bei der die Betroffenen der Krise einen Sinn geben und ihrem Handeln Sicherheit verlei-
hen, wiirden die Uberlebensstrategien eher zu einem Hobbesschen Krieg aller gegen alle fithren
als zu einer Bewiltigung der Krise.“ (ebd. 42).
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in einem normalen Jahr.“ (ebd. 39) Dass dieses Fest intensiv gefeiert wurde, ver-
wundert aus religionstheoretischer Sicht keineswegs, wenn man mit Georges Ba-
taille und Roger Caillois die gemeinschaftsbildende Kraft von Festen im Blick
hat. Vermutlich wurde das Fest sogar nicht nur normal, sondern angesichts der
Todesgefahr besonders intensiv gefeiert.'"

Zugleich bietet die Agency von Betroffenen keinen Grund, bei der globalen
Bekdmpfung des Hungers nachzulassen. Der Kampf gegen den Hunger in der
Welt erscheint derzeit als eine Sisyphus-Arbeit, weil die Corona-Pandemie die
Ungerechtigkeit potenziert. Aber das Engagement lohnt sich fiir jeden Men-
schen, der von ihm profitiert. Auch hier hdngt alles davon ab, dass Menschen
und Gesellschaften bereit sind, ihre Lebensressourcen zu teilen und Risiken ein-
zugehen, deren Ausgang ungewiss ist. Die Ungerechtigkeit, die das Verletzlich-
keitsparadox birgt, braucht die ,contre-conduite’, fiir die die Inkarnation steht:
das Sacrifice als Gabe an das Leben. Das Riskante eines solchen Sacrifices trat in
Europa im Jahr 2015 zutage, als in Deutschland die Grenzen fiir die Menschen
geoftnet wurden, die vom Syrienkrieg und damit von Hunger, Krankheit, politi-
scher Verfolgung bedroht waren. Dieser humanitare Akt hat die Grenze auch fiir
Menschen geodftnet, die keine Zuflucht suchten, sondern Terror im Sinn hatten.
Grenzoffnungen sind riskant. Sacrifices bieten ein Potential der Victimisierung,
das schmerzlich oder gar tédlich ausgehen kann. Aber nur mit ihnen kann Eu-
ropa eine Wertegemeinschaft sein, die die Menschenrechte verteidigt und selbst
praktiziert. Die Menschenrechte sind kein siebter Himmel. Sie erfordern Sacrifi-
ces, Gaben an das Leben, die nichts Kalkulierbares zuriickverlangen. Das Griin-
dungsnarrativ vom Reich Gottes, das ohne Gerechtigkeit unter den Menschen
nicht zu haben ist, steht hierfiir ein.

Die Problematik der Ungerechtigkeit, die das Verletzlichkeitsparadox birgt,
zeigt sich vulnerabilitatstheologisch demnach in neuem Licht. Die Auseinander-
setzung um ,das Opfer® dndert sich, wenn die aktive Seite der Vulnerabilitit ein-
bezogen wird im Sinne von Spieleinsatz, den man riskiert (Sacrifice). Menschen
in Armut sind nicht nur passive Victims, sondern sie entwickeln z. B. in Fami-
lienverbdnden oder Nachbarschaften eigene Strategien, um in der Armut und in
vielfiltigen Verwundbarkeiten bestehen zu kénnen. Wenn das freiwillige Erho-
hen der eigenen Verwundbarkeit (aktiv) aufler Acht gelassen und nur die Victi-

19 Viele weitere Beispiele dafiir, wie Menschen in einer extremen Mangelsituation nicht egoistisch

handeln, sondern aufeinander achten, sich gegenseitig unterstiitzen und eine hohe Opferbereit-
schaft fir Andere zeigen, bietet die Migrationsanalayse von Doug Saunders: Arrival City. Bei
Menschen, die vom Land in die Stédte ziehen und dort in von Armut gezeichneten ,Arrival Ci-
ties leben, zeigt sich eine Gemeinsamkeit: sie riicken zusammen, wenn beispielsweise ein Ver-
wandter, eine Verwandte nachkommt, selbst wenn der Lebensraum sowieso schon eng ist:
Einander zu unterstiitzen ist in Extremsituationen eine unverzichtbare Uberlebensstrategie.
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misierung (passiv) beleuchtet wird, erfolgt eine Vulnerabilisierung. Eine ver-
wundbare soziale Gruppe erscheint dann ausschlief3lich als Victim und damit
schwach, wodurch der Diskurs selbst eine ,,Vulnerabilisierung des Sozialen®
(Buirkner: Vulnerabilitit, 36) betreibt. Wenn man Starken erfassen will, muss
man auch erforschen, wo und warum freiwillig Vulnerabilitit erhoht wird. Vul-
nerabilitat ist nicht nur eine Victimisierung, etwas, das man erleidet und das pas-
siv macht. Menschen bringen ein Sacrifice, weil sie die eigene Victimisierung
oder auch die Victimisierung anderer Menschen verhindern oder, wenn sie be-
reits geschehen ist, deren Machtwirkungen abmildern wollen. Wo Menschen
nicht bereit sind, ihre Vulnerabilitit fiir Andere zu erhohen, da nimmt die Vul-
neranz iiberhand. Agency ist nicht moglich ohne die contre-conduite des Sacri-
fice. Die Machtwirkungen in jenem Raum, den Victim und Sacrifice miteinander
bilden, sind komplex und aufgrund ihrer Risiken prekér. Der Grat ist schmal, auf
dem Menschen und Gesellschaften hier unterwegs sind. Dies kann aber nicht als
Ausrede dienen, diesen riskanten Pfad nicht zu gehen.

1.3 Die Liebe zu den Nachsten und die Feindesliebe - Selbst-
verschwendung im Widerstand gegen eigene Vulneranz

Verbunden mit der Option fiir Menschen in ihrer vielfdltigen Vulnerabilitit ge-
horen die Nachsten- und die Feindesliebe unverzichtbar zum Profil der jesuani-
schen Botschaft, wie sie das Neue Testament iiberliefert. Aus vulnerabilitatsthe-
oretischer Sicht stellt sich im Folgenden heraus, dass die Néchstenliebe eine Vul-
neranzgefahr birgt und daher der Feindesliebe bedarf. Feindesliebe ist eine
Selbstverschwendung, die Widerstand gegen die eigene Vulneranz praktiziert. In
der Feindesliebe tritt etwas zutage, was fiir eine christliche Theologie der Vulne-
rabilitat entscheidend ist: das Verschwendungsparadox, das auf Lebensgewinn
durch Lebensverlust setzt.

1.3.1  Sakularer Ansatzpunkt: Die Vulneranzgefahr der Nachsten-
liebe

Die Liebe zu den Néchsten genief3t in christlich gepragten Kulturen hohes Anse-
hen. Ein bekannter und vielzitierter Satz des Neuen Testaments lautet: ,,Du sollst
deinen Ndchsten lieben wie dich selbst.“ (Mt 22,39) Die Nachstenliebe ist ein Ge-
bot der Stunde in Gesellschaften, die von Konflikten durchzogen sind und deren
gesellschaftlicher Zusammenbhalt gefahrdet ist. Sie steht fir Zuwendung, Empa-
thie und solidarisches Handeln. Aber die Néchstenliebe hat auch eine andere
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Seite, in deren Schatten sich eine Vulneranzgefahr verbirgt. Diese Schattenseite
trat ans Licht, als die deutsche Gesellschaft zum Jahreswechsel 2015 / 2016 eine
Kehrtwende in ihrem Migrationsdiskurs vollzog. Zuvor gab es zwar ebenfalls Wi-
derstand und Protest gegen die Offnung der Grenzen fiir Gefliichtete, aber den-
noch wurde gesellschaftlich eine Willkommenskultur praktiziert und erhielt
grofle Unterstiitzung. Mit der Silvesternacht 2015 / 2016 drehte sich der Wind,
die Zeichen wurden starker auf Migrationsabwehr gestellt. Die Asylpolitik wurde
restriktiver. Anlass war eine hohe Zahl von sexuellen Ubergriffen von Migranten
auf Frauen, darunter viele sehr junge Frauen, an Bahnhofen von Grof3stadten in
der Silvesternacht.'® Der Koélner Hauptbahnhof wirkte wie ein rechtsfreier
Raum, in dem kriminelle Handlungen ungestort vonstattengehen konnten.

In den folgenden politischen Debatten, die zur Abkehr von der Willkom-
menskultur fithrten, spielten jedoch nicht nur diese schrecklichen Verwundun-
gen eine Rolle. Vielmehr war ein entscheidendes Argument fiir die Wende zur
Migrationsabwehr die Sorge, dass den eigenen Kindern, insbesondere den T6ch-
tern der Familie, ebenfalls Gewalt angetan werden konnte — selbst wenn die
Wahrscheinlichkeit, dass dies passiert, gering ist. Rechtspopulistische und
rechtsextreme Gruppen und Parteien nutzten diese Angst vor Verwundung, die
Angehorige erleiden konnten (Vulnerabilitit als Zukunftskategorie), fiir ihre
Zwecke aus. Bei der Landtagswahl in Rheinland-Pfalz Anfang Marz 2016 warb
eine rechtsextreme Partei mit den Worten ,,Ko6ln - Stuttgart - Hamburg ... Mehr
Sicherheit fiir unsere Frauen und Tochter*'?'. Weit tiber die tatsichlichen Ver-
wundungen hinaus wurde die Angst vor Verwundung zu einem entscheidenden
Machtfaktor.'?? Die Gefahr, victimisiert zu werden, sollte der Legitimation die-

120 Siehe zum Folgenden auch Keul: Heterogenitit. - Der WDR hat 2020 ,fiinf Jahr danach* die Er-
eignisse und ihre Folgen ausfiihrlich dokumentiert und kommentiert, s. Hilgers: Fiinf Jahre da-
nach. Allein die schiere Zahl von 1.600 Verfahren, die nur zu wenigen Verurteilungen fithrten,
zeigt die Ohnmacht von Justiz und Polizei, in dieser Situation Rechtsstaatlichkeit durchzusetzen,
was der explosiven Vulneranz den Raum eréffnete.

Zur Vermeidung von Parteienwerbung wird dieses Plakat hier nicht niher bezeichnet. Es warb
mit dem grofiflichigen Bild einer jungen Frau, die mit einer Tréne im Gesicht in ihrer (insze-
nierten) Verwundbarkeit gezeigt wurde und einen Schutzreflex auslosen sollte (Keul: Heteroge-
nitdt).

Zu dieser These kann ich trotz Recherche keinen wissenschaftlichen Beleg anfiihren, sondern sie
stammt aus eigener Beobachtung sowohl im personlichen Umfeld, wo dieser Punkt 2016 immer
wieder auftauchte, als auch aus der Nachverfolgung der offentlichen Debatten, die den Um-
schwung von Willkommenskultur zur Migrationsabwehr beschrieben. Nach meiner Einschit-
zung ist der interdisziplindre Vulnerabilitatsdiskurs noch nicht so weit, dass er die unerhorte
Macht der Vulnerabilitit in solchen gesellschaftlichen Prozessen zeitnah intensiv beforschen
wiirde.
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nen, die Grenzen zu verdichten und Schutzbediirftige aus dem Schutzraum Eu-
ropa auszuschlielen.

Hier ist nicht der Ort, diese Problematik soziologisch, 6konomisch oder po-
litisch zu analysieren. Vielmehr geht es um die Vulneranzgefahr, die in der
Nichstenliebe stecken kann und die mit dem Heiligen verbunden ist. Menschen
werden verfiithrbar, wenn es um etwas geht, das ihnen heilig ist: die eigenen Kin-
der, hier die eigenen Tochter, ja sogar in patriarchaler Manier ,,unsere Frauen®.
Um die Néchsten zu verteidigen, die eigenen Kinder und die eigene Familie, die
einem am Herzen liegen, ist man bereit, zu Sicherungsmafinahmen und Schutz-
strategien zu greifen, die die Vulnerabilitit anderer Fliichtlinge erh6hen, obwohl
diese gar nichts mit den Verbrechen in der Silvesternacht zu tun haben. Die
Grenzen werden dichtgemacht und werden fiir viele Menschen in Not, Bedring-
nis und politischer Verfolgung undurchlassig. Die Vulneranzgefahr der Néchs-
tenliebe hat damit auch eine gesellschaftspolitische Dimension, in der sich die
unerhorte Macht der Vulnerabilitit besonders wirksam zu entfalten vermag.

Das, was zum Eigenen gehort, gilt als schiitzenswert und damit als etwas, das
es zu verteidigen gilt. Was nicht zum Eigenen gehort, kann nicht mit solchem
Schutz rechnen. Im Gegenteil, das Nicht-Eigene wird dem unterworfen, was in
der Fachsprache ,Othering“'* genannt wird: Das Eigene, Nichste, das man
schiatzt und liebt, was einem heilig ist, wird dem gegeniibergestellt, was anders
ist. Das Andere wird zum Fremden, zu dem es keine innere Verbindung gibt und
Intimitit unmoglich erscheint. So findet ein Identifikationsprozess statt, der die
angeblichen Schwichen und Fehler der Anderen herausstellt, um damit die eige-
nen Stirken zu betonen und ihnen besonderen Glanz zu verleihen. ,Die Anderen’
werden zu einer potentiellen Gefahr, die es unter Umstanden auszumerzen gilt.
Das Othering ist daher mit Vulnerabilitat und Vulneranz verbunden. Man be-
fiirchtet, dass die andere Religion die eigene marginalisiert; dass die andere Kul-
tur die eigene zersetzt; dass die andere Tradition die eigene aufsaugt. Der wunde
Punkt in der Néchstenliebe ist die Vulnerabilitit, und zwar insbesondere die ei-
gene. Denn sie birgt ein Gewaltpotential, dem man nicht gern in die Augen
schaut, da sie eine unerhdrte Macht austibt. Dabei gerdt man in die Versuchung,
Herodes-Strategien anzuwenden. Man sichert sich selbst und das Eigene, die
Nichsten, ab, indem man Gewalt gegen Andere zuldsst oder selbst ausiibt.

Diese Vulneranzgefahr wird noch gesteigert durch die Tendenz menschlicher
Gewalt, tiber das Ziel von Schutz und Sicherheit hinauszuschieflen und explosiv

2 Die Literatur- und Sprachwissenschaftlerin Gayatri Chakravorty Spivak, die durch ihre These

,The subaltern can not speak® (Spivak: Subaltern) berihmt wurde, entwickelte aufgrund ihrer
Analyse von Tagebiichern britischer Kolonialméchte in Indien ein Othering-Konzept, das ins-
besondere in postkolonialen Theorien rezipiert wird.
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zu werden. Bataille kommt in seinen Analysen zu dem Schluss, dass dies ein ent-
scheidender Punkt in der menschlichen Vulneranz ist, die aus der eigenen Vul-
nerabilitdt entsteht: Sie beginnt demnach bei Schutzstrategien, belédsst es aber
nicht dabei, sondern steigert sich selbst exponentiell.'** Menschliche Vulneranz
tendiert dazu, sich in der Rache oder anderer sadistischer Lust an der gewaltsa-
men Macht tiber Andere zu potenzieren. Dass eine solche explosive Vulneranz
aus der Nichstenliebe entstehen kann, ist vulnerabilitatstheoretisch genauso wie
vulnerabilititstheologisch ein Knackpunkt, der bislang zu wenig gesehen und be-
leuchtet wird.'*

1.3.2 Nachstenliebe - sich 6ffnen und Leben schiitzen. Auf Kosten
von Dritten?

In Schopfung durch Verlust I war von der Liebe bereits ausfiihrlich die Rede (ins-
besondere 244-254). Dabei ging es um die Bereitschaft der Liebe, sich fiir andere
Menschen verletzlich zu machen, weil man das Wohlergehen der Geliebten will;
sowie um die Bereitschaft, die eigenen Wunden zu zeigen, weil man den Schutz
der anderen Person annimmt und sich ganz fiireinander 6ffnet. Allerdings zeig-
ten sich bereits die Gefahren, die solche Offnungen bedeuten kénnen, wenn die
Liebe zerbricht und die ,wunden Stellen‘ so bekannt sind, dass sie im Konfliktfall
besonders schnell getroffen werden. In Liebesbeziehungen, die sich zum Rosen-
krieg wandeln und damit der explosiven Vulneranz Tir und Tor 6ffnen, stellt
dies ein gravierendes Problem dar.

Im Folgenden geht es um die Nichstenliebe, die in der Reich-Gottes-Bot-
schaft Jesu eine besondere Stellung einnimmt, da Jesus sie mit der Gottesliebe
gleichrangig stellt und sie zugleich in innere Beziehung zur Selbstliebe setzt. ,,Du
sollst den Herrn, deinen Gott, lieben mit ganzem Herzen, mit ganzer Seele und mit
deinem ganzen Denken. Das ist das wichtigste und erste Gebot. Ebenso wichtig
ist das zweite: Du sollst deinen Niichsten lieben wie dich selbst. An diesen beiden

124§, Schépfung durch Verlust I, 105-112; 211-298.

' Die umfangreiche Monographie des Neutestamentlers Thomas Séding (2005) geht beispiels-
weise nicht auf diese Problematik ein. Die Feindesliebe, die in einem eigenen Kapitel behandelt
wird (S6ding: Nichstenliebe, 145-188), erscheint als jesuanisches Alleinstellungsmerkmal, das
auf Andere ausstrahlen soll, und wird als ,konsequente Nachstenliebe“ verstanden: ,,Man kann
nicht jeden Menschen lieben, sondern nur diejenigen, die in der Néhe sind. In diese Nahe geraten
auch Feinde.“ (ebd. 188) Die explosive Vulneranz - beispielsweise gegeniiber Migrant:innen im
Rechtspopulismus - ldsst die ,Feinde ja gerade nicht in die Ndhe kommen, sondern betreibt Ex-
klusion, so durch asymmetrische Gegenbegriffe (Bauer: Verwundbarkeit der offenen Gesell-

schaft).
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Geboten hingt das ganze Gesetz und die Propheten.” (Mt 22, 37-40)'% Gottes-
liebe gibt es nicht ohne Niachstenliebe. Diese wiederum relativiert die Selbstliebe,
genauso, wie diese umgekehrt die Néchstenliebe relativiert; beide sind kein Null-
summenspiel, wo das Eine zulasten des Anderen geht. Ohne einander ist beides
nicht christlich zu denken. Vielmehr geht es darum, dass Selbst- und Néchsten-
liebe sich wechselseitig intensivieren — dass die Liebe zu Anderen die Selbstliebe
starkt und die Liebe zu sich selbst die Liebe zu Anderen. Eine Gottesliebe ohne
Nichstenliebe ist keine Gottesliebe. Eine Néchstenliebe ohne Selbstliebe ist keine
Nichstenliebe. Eine Selbstliebe ohne Gottesliebe ist keine Selbstliebe. So kann
man den Kontext des Gebots der Nachstenliebe kurz skizzieren.

Aber ,Liebe‘ ist kein einfaches, sondern eher ein prekéires Wort. Die US-ame-
rikanische Prozesstheologin Catherine Keller bringt dies treffend auf den Punkt:

»But then what do we do with the saccharine sentimentality and the pas-
sionate destructiveness of love? What strength can we find in such an
over-processed notion? How can a Hallmarked and Hollywooden culture
yield any honest theological metaphor of love? How should the power of
love, even Love Supreme (to cite Coltrane), resist the forces of destruc-
tion, empower the powerless, and embolden the meek?“ (Keller: On the
Mystery, 91)

Neben der ,zuckersiiflien Sentimentalitit’, in die der Begriff hineingeraten
kann, spricht Keller zu Recht die destruktiven Seiten der Liebe an, die aus den
Fugen gerit und nicht mehr dem Leben dient, sondern in gewaltbeherrschten
Rosenkriegen endet. Gerade feministische Kontexte, aus denen Keller kommt,
haben die Gewaltgefahr von Liebes- und anderen Nahbeziehungen ausfiihrlich
thematisiert. Im Folgenden soll es um einen anderen Aspekt der Vulneranz ge-
hen, der deutlich macht, warum die Zweierkonstellation von Selbst- und Néchs-
tenliebe nicht ausreicht, sondern warum aus christlicher Perspektive die Gottes-
liebe unverzichtbar ist. Hier zeigt sich eine andere Facette der Vulnerabilitdt, die
ebenfalls mit dem Schutzbediirfnis zu tun hat, sowie mit der Bereitschaft von
Menschen, ihren Néchsten einen solchen Schutz zu gewédhren. Geht man von den
Analysen zu Vulnerabilitit, dem Heiligen und der Vulneranz aus, die Schopfung
durch Verlust I entwickelt hat, so zeigt sich eine {iberraschende Perspektive. Da-
bei spielt das Verhéltnis von Néchstenliebe und Schutzbediirfnis eine besondere

126 Auch im Alten Testament gibt es die Feindesliebe, wenn auch nicht so pointiert wie im Mund

des jiidischen Jesus: ,,Hat dein Feind Hunger, gib ihm zu essen, hat er Durst, gib ihm zu trinken;
so sammelst du glithende Kohlen auf sein Haupt und der HERR wird es dir vergelten. (Spr
25,21f) Obwohl die Begriindung Anderes vermuten ldsst, geschieht hier eine contre-conduite:
diejenigen, die eine Bedrohung fiir einen selbst darstellen, werden gestérkt.
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Rolle, das Vulneranz gegeniiber Dritten auszuldsen vermag und daher die Got-
tesliebe braucht.

Néchstenliebe ist eine humane Praxis, die besondere Wirksamkeit erlangt,
wenn sie erwidert und gemeinschaftlich praktiziert wird. Menschen 6ffnen sich
fiireinander, sie zeigen ihre Wunden und reagieren empathisch auf die Wunden
Anderer. In Familienkonstellationen, aber auch in Freundschaften und am Ar-
beitsplatz, in Nachbarschaft und sogar in Beziehungen weit tiber Landesgrenzen
hinaus sind sie bereit, einander zu unterstiitzen, Lebensressourcen miteinander
zu teilen und fiireinander einzustehen, wo immer dies notwendig ist. In beson-
deren Augenblicken der Menschheit geschieht dies sogar auf gesellschaftlicher
Ebene wie im Sommer 2015, als Angela Merkel ihr ,,Wir schaffen das!“ sprach
und die grausame Not von Menschen auf der Flucht zu einer Welle der Hilfsbe-
reitschaft fiihrte. Eine Willkommenskultur wurde aktiv und rettete zahlreiche
Menschenleben.

Liebe ist eine Erfahrung, die in die Intensitéit des Lebens hineinfiihrt und da-
mit zum Bereich des Heiligen gehort, das die Profanitit des Alltags tiberschreitet.
Sie verbindet Menschen zu einer Gemeinschaft, die in dieser Verbundenheit den
Vulnerabilititen des Lebens besser gewachsen ist. In der Liebe sind Menschen zu
Opfern bereit, d. h. bereit, fiir das Wohlergehen anderer Menschen selbst ein
Sacrifice zu bringen, eine Gabe an das Leben. Liebe ist Selbstverschwendung fiir
Andere, die das eigene Leben intensiviert, indem sie die eigene Vulnerabilitit er-
hoht. Der Friedensaktivist, Monch und Mystiker Thomas Merton (1915-1968)
sagt daher:

»But the plain truth is: love is not a matter of getting what you want. Quite
the contrary. The insistence on always having what you want, on always
being satisfied, on always being fulfilled, makes love impossible. To love
you have to climb out of the cradle, where everything is ,getting’, and
grow up to the maturity of giving, without concern for getting anything
special in return. Love is not a deal, it is a sacrifice. It is not marketing, it
is a form of worship.” (Merton: Love, 34)

In der Liebe kommunizieren Menschen im Verletzlichkeitsmodus miteinan-
der, so dass das Leben aufblithen kann und ,Schépfung durch Verlust® geschieht,
wenn beispielsweise Eltern alles dafiir geben, dass ihre Kinder gut aufwachsen
konnen, ohne etwas zuriickzuverlangen. Ihr eigenes Leben wird intensiver, sie
gewinnen Selbstliebe durch Selbstverschwendung in der Liebe zu denen, die
ihnen am Herzen liegen.

Die Nachstenliebe konnte in ihrem Wechselverhiltnis zur Selbstliebe genii-
gen. Aber auch da, wo dieses Wechselverhiltnis gelingt, oder gerade in diesem
Gelingen, liegt eine Vulneranzgefahr, die zum verworfenen Teil (la part maudite)
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der Nichstenliebe gehort. Menschen sind zu Opfern (Sacrifice) bereit, wenn es
um etwas geht, das ihnen heilig ist. Das Problematische ist jedoch, dass solche
Opfer nicht immer aus den eigenen, sondern sehr haufig aus den Lebensressour-
cen anderer Menschen stammen.'* Dies gilt auch fiir die Néchstenliebe, die das
Schutzbediirfnis der Nédchsten sieht — und daher bereit ist, um dieses Schutzes
willen Dritte zu victimisieren. Nachstenliebe kann dann sehr vulnerant werden.
Weil man die eigenen Kinder liebt, versucht man in der Schule deren Interessen
durchzusetzen, auch wenn dies zum Schaden anderer Kinder geschieht. Oder
man stellt sich politisch dagegen, dass Familien auf der Flucht ins eigene Land
kommen, und iiberldsst sie lieber der Lebensgefahr, der sie als Fliichtende ausge-
setzt sind. Menschen, die in Gefahr sind, werden damit zu einer Gefahr definiert,
weil sie die Vulnerabilitit des Eigenen antasten. Fiir das eigene Kind ist nichts
gut genug und kein Opfer zu grof3, schon gar nicht von anderer Seite. Das Sacri-
fice, das hier von Anderen erzwungen wird, victimisiert und wird damit vulne-
rant. Es nimmt die Victimisierung Anderer als eine Art Kollateralschaden hin.
Selbst- und Nichstenliebe gehen hier eine gefihrliche Melange ein, bei der
das Wechselverhiltnis von Sacrifice und Heiligkeit eine entscheidende Rolle
spielt. Je mehr Opfer man bringt, desto heiliger wird das, was einem am Herzen
liegt. Und je heiliger etwas ist, desto mehr steigert es die Opferbereitschaft, die
sowohl als Selbst- als auch als Fremdopfer gebracht werden kann. Weil man
selbst schon so viele Opfer gebracht hat fiir das Wohlergehen der Néchsten, spielt
die Victimisierung Anderer keine entscheidende Rolle mehr. Schlimmstenfalls
werden Andere, die im Weg stehen, aus dem Weg geraumt. Man begegnet ihnen
nicht im Verletzlichkeits-, sondern im Riistungsmodus, d. h. man tritt méglichst
geschlossen, geschiitzt und kampfbereit auf. Die daraus entstehende Victimisie-
rung stofit jedoch auf Widerstand und kann Gegengewalt zur Folge haben, so
dass wechselseitige Victimisierung bis hin zur erbitterten Feindschaft fiihrt. So
entsteht aus der Liebe zu den Néchsten, die einem am Herzen liegen und heilig
sind, ein prekirer Machteffekt: Je stirker die Selbstlosigkeit und Opferbereit-
schaft nach innen, desto gréfler wird in der Folge die Feindschaft nach auflen."®

127 Hier sei nochmals an die Vulneranzgefahr des Opfers im Sinn von Sacrifice erinnert. Aus der

Uberzeugung heraus, selbst im Dienst des Heiligen zu stehen, Andere aber nicht, kann eine
Uberheblichkeit wachsen, die dazu zu legitimieren scheint, von Anderen Sacrifices zu verlangen
oder diese zu erzwingen; Sacrifices, die diese Anderen victimisieren, ihnen Gewalt antun. Dies
ist nicht nur bei den Taliban in Afghanistan seit 2021 erneut zu beobachten, sondern es geschieht
in vielen sozial-politischen Kontexten.

Andreas von Westphalen sagt es umgekehrt: ,,Je erbitterter die Feindschaft nach auf3en, desto
starker die Selbstlosigkeit nach innen.“ (Westphalen: Wiederentdeckung, 123) Er bezieht sich auf
das ,Robbers Cave Experiment‘ (1954) von Muzafer Sharif (einem Mitbegriinder der Sozialpsy-
chologie), das sich auf Gruppenkonflikte und Moglichkeiten ihrer Losung bezieht.

128
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Néchstenliebe, die in christlichen Kulturen einen so guten Ruf genief3t, kann
hochst vulnerant werden. Aus diesem Grund braucht es die Gottesliebe, die das
Verhiltnis von Selbst- und Nichstenliebe aufbricht und weitet. Die Johannes-
Tradition gibt dazu die Moglichkeit, indem sie die Liebe als Zeichen der Gottes-
prasenz begreift: ,,Geliebte, wir wollen einander lieben; denn die Liebe ist aus
Gott und jeder, der liebt, stammt von Gott und erkennt Gott. Wer nicht liebt, hat
Gott nicht erkannt; denn Gott ist Liebe.“ (1 Joh 4, 7f) Es kommt demnach nicht
auf ein verbales Bekenntnis an, sondern auf eine Praxis. Im jiidisch-christlichen
Kontext liefert die Gottebenbildlichkeit der Menschen den Grund, warum die
Nachstenliebe in engerem Sinn iiberschritten werden muss, um die Vulneranz-
gefahr zu unterlaufen. Der Vulnerabilititsforscher Bernhard Kohl hat dies in sei-
ner Studie iiber Judith Butler, Axel Honneth und Edward Schillebeeckx ein-
driicklich herausgearbeitet (Kohl: Anerkennung). Wo die Ebenbildlichkeit eines
jeden Menschen auch in seiner Verletzlichkeit gesehen und im Sinne Honneths
anerkannt wird, kann man Menschen nicht einfach zum Zweck des eigenen Hei-
ligen victimisieren. Im Christlichen kommt ein weiteres Argument hinzu: Wenn
Gott sich in der Menschwerdung mit allen Menschen vereinigt und solidarisch
mit ihnen handelt, so erfordert es die Nachfolge, auch diejenigen als Néchste an-
zusehen, die nicht ohne weiteres als solche wahrgenommen werden. Es braucht
eine Offnung, die den Riistungsmodus gegen Andere iiberwindet, damit auch
diejenigen, die dem vulneranten ,Othering’ unterworfen wurden, als Nichste an-
gesehen werden.

1.3.3 Feindesliebe - eine christliche Antwort auf die Vulneranz-
gefahr der Nachstenliebe

Das Gebot der Feindesliebe, das die Néchstenliebe ergénzt und weitet, weist auf
eine solche Offnung des Riistungsmodus hin.!? In der Bergpredigt nach Mat-
thaus, in der auf den Punkt gebracht wird, was Jesus zu sagen hat und wofiir er
einsteht, heif3t es:

»Liebt eure Feinde und betet fiir die, die euch verfolgen, damit ihr Kinder
eures Vaters im Himmel werdet; denn er ldsst seine Sonne aufgehen tiber

12 Dass das Christentum kein Monopol auf die Feindesliebe erheben kann, darauf verwies bereits

der judische Religionswissenschaftler Pinchas Lapide; er sieht die Feindesliebe auch im Juden-
tum verankert (vgl. Lapide: Feinde). Zum heutigen Diskussionsstand vgl. Stegemann: Jesus, 290-
299: ,,In der Feindesliebe und der Ausweitung auf Fremde im Gleichnis vom barmherzigen Sa-
mariter soll Jesus auch die angeblich nur auf die Angehorigen des eigenen Volkes beschriankte
judische Auffassung von Niéchstenliebe ausgeweitet und damit auch moralisch tiberboten haben.
Doch diese vermeintliche Antithese {iberzeugt nicht.“ (ebd. 290).
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Bosen und Guten und er ldsst regnen iiber Gerechte und Ungerechte.
Wenn ihr namlich nur die liebt, die euch lieben, welchen Lohn kénnt ihr
dafiir erwarten?“ (Mt 5,44-46)

Die Néchsten zu lieben ist auch nicht immer leicht; die Feinde zu lieben, die
man ja gerade als die nicht-Schiitzenswerten definiert hat, mit denen man so-
wieso nicht reden kann, erfordert eine noch grofiere Anstrengung. Aber die
Nichstenliebe braucht die Feindesliebe, um nicht vulnerant zu werden. Die Fein-
desliebe widersteht der Vulneranzgefahr der Nachstenliebe. Dies wird an den
Konkretionen deutlich, mit denen das Gebot der Feindesliebe umschrieben wird.

~Leistet dem, der euch etwas Boses antut, keinen Widerstand, sondern
wenn dich einer auf die rechte Wange schldgt, dann halt ihm auch die
andere hin! Und wenn dich einer vor Gericht bringen will, um dir das
Hemd wegzunehmen, dann lass ihm auch den Mantel! Und wenn dich
einer zwingen will, eine Meile mit ihm zu gehen, dann geh zwei mit ihm!
Wer dich bittet, dem gib, und wer von dir borgen will, den weise nicht
ab!“ (Mt 5,39-42; par. Lk)

Besonders bekannt geworden ist hieraus ,die andere Wange*,"** die nach ei-
nem Schlag ins Gesicht bereitwillig hingehalten werden soll. Die Aussage ist
hochst provokant, denn ein Schlag ins Gesicht hat etwas Demiitigendes, Beschi-
mendes, das Ohnmacht und Hilflosigkeit, aber zugleich auch Wut und Aggres-
sion hervorruft. Ein solcher Schlag ist ein vulneranter Ubergriff in die Intim-
sphére eines Menschen, der die eigene Vulnerabilitit demonstrativ blof3stellt und
eine offentliche Beleidigung vollzieht. Daher klingt die Aufforderung auf den ers-
ten Blick nach Dolorismus, einer Art Schmerzensverliebtheit, die die Theologin
Michaela Neulinger in anderem Kontext zu Recht kritisiert.”*' Man wird victimi-
siert und verstirkt die Victimisierung noch. Aber die Bergpredigt (bzw. die ,lu-
kanische Feldrede®) schlagt hier etwas ganz Anderes vor, weil Jesus nicht auf die
verstarkte Victimisierung, sondern auf das Agency-Potential der Vulnerabilitit
zielt. Um dies zu erschlief3en, hilft ein Blick in die Exegese.

3 Elmar Mitterstieler benannte den Sammelband iiber ,,Gottes andere Wange® im Untertitel mit

»Zumutung und Erlosung® und markiert damit den Spannungsraum der Aufforderung Jesu
(Mitterstieler: Gottes andere Wange).

»Der Dolorismus, die Verherrlichung des Leidens als Nachahmung Christi ist tatsachlich eine
quer durch die Jahrhunderte zu verfolgende Versuchung angesichts des Kreuzes. [...] In seinem
Kern ist der Dolorismus jedoch keine Uberwindung des von vielen ihrer Anhéngerinnen und
Anhinger bekimpften Egoismus, sondern im Gegenteil, nur zu oft Ausdruck eines verstorenden
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Narzissmus oder ein Machtinstrument. Wer sich selbst aus doloristischem Motiv in den Schmerz
ergibt, betont: ,Ich leide, ich erlése, ich opfere mich fiir das Unheil der Welt.“ (Neulinger: Dolo-
rismus, 304).
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Martin Ebner verortet den ,Sitz im Leben‘ des Textes bei den Wanderpredi-
ger:innen des frithen Christentums, die in Kontrast zur rémischen Besatzungs-
macht gestellt werden. Ein wichtiger Teil der damaligen Jesus-Bewegung waren
sogenannte ,,Wanderradikale“'*?, deren Glaubenspraxis sich in einem speziellen
Lebensstil verkorperte. Nach dem Vorbild Jesu lieen sie Besitz, Familie, Ver-
wurzelung in der (Dorf-)Gemeinschaft hinter sich und waren wandernd unter-
wegs, um ihren Glauben mit ihrem Leben zu bezeugen. Sie standen konsequent
fiir Gewaltlosigkeit. Daher gehorte es zu ihrem Lebensstil, ihre eigene Vulnera-
bilitat zu erhohen, um anderen Menschen einen Zugang zu ihrem Glauben zu
eroffnen. Diesen hielten sie fiir so wertvoll fiir sich selbst und fiir Andere, dass
sie eine hohe Opferbereitschaft (Sacrifice) zeigten. Sie gingen Risiken fiir Leib
und Leben ein.

»Im sozialgeschichtlichen Kontext betrachtet, wird die Mindestausriis-
tung fiir Reisende noch erheblich unterschritten: Auf ein zweites Unter-
gewand zum Wechseln, auf einen Beutel fiir einen kleinen Geldvorrat,
auf einen Ranzen fiir Proviant und vor allem auf den unentbehrlichen
Stock zur Notwehr gegen Riduber und wilde Tiere soll verzichtet werden.
Diese Leute stehen fiir jhre gewaltfreie Botschaft von der ,Feindesliebe’
mit jhrem eigenen Leben ein.“ (Ebner / Heininger: Exegese, 233)

Ebner weist darauf hin, dass Soldaten der Besatzungsmacht das Recht hatten,
Reisende eine Meile lang ihr Gepéck tragen zu lassen, das mit Waffen und diver-
sen Geratschaften besonders schwer war. Wenn diese Reisenden dann freiwillig
bereit waren, das schwere Soldatengepick noch eine weitere Meile zu tragen,
stellte sich wahrscheinlich Uberraschung ein - vulnerabilitétstheoretisch: eine
Offnung, die riistungsfreie Kommunikation erméglicht.

»,Oder: Banditen stoflen auf einen Reisenden, dem sie den Mantel vom
Korper reiflen, weil sie darunter die Geldbdrse vermuten; der aber wehrt
sich nicht, sondern zieht auch noch sein Untergewand aus - und steht
nackt vor ihnen!“ (Ebner: Jesus von Nazaret, 172)'3

Christian Bauer interpretiert ,die andere Wange‘ im Anschluss an Ebner vul-
nerabilitatstheologisch von asymmetrischen Gewaltsituationen her, die Men-
schen eigentlich in Ohnmacht setzen; diese iibernehmen aber die feindliche Per-
spektive des Gegentiibers nicht und reagieren stattdessen gewaltfrei und kreativ-

2 Der Neutestamentler Gerd TheifSen prigte 1977 diesen Begriff, der sich zunichst in der Exegese,

dann in der Theologie insgesamt etablierte (Theiflen: Soziologie der Jesusbewegung). Er bezieht
sich insbesondere auf die beriihmte Logienquelle Q.

Dies bezieht sich auf die Stelle im Lukas-Evangelium, das umgekehrt zu Matthéus sagt: ,,und
dem, der dir den Mantel wegnimmt, lass auch das Hemd!* (Lk 6,29)
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verbliiffend. Sie handeln nach dem Motto: ,Auch wenn ihr mich als Feind be-
greift, weigere ich mich, auch euch als solchen zu behandeln.“ (Bauer: Verwund-
barkeit der offenen Gesellschaft, 35) So unterlaufen sie den ,, Terror asymmetri-
scher Gegenbegriffe“ (ebd. 21), den das Othering mit sich bringt. Die Feindes-
liebe ist demnach ein Gebot ,der asymmetrischen Nicht-Gegensitzlichkeit®
(ebd. 38).

Versteht man die Feindesliebe als Uberwindung der Vulneranzgefahr der
Nichstenliebe, so kann man diesen Gedanken zur ,anderen Wange einen Schritt
weiterfithren. Die Nichstenliebe lebt aus einer Offnung heraus, die intensive
Kommunikation mit offenem Visier ermoglicht und damit die Wunden und die
Vulnerabilitit der Niachsten wahrnehmen lasst. Wird sie aber gegen Dritte vul-
nerant, so passieren zwei Dinge. Zum einen nimmt man die Wunden und Ver-
wundbarkeiten der Anderen, Fremden, Feinde nicht wahr. Die Vulnerabilitat auf
der eigenen Seite verdeckt sie. Die eigene Vulnerabilitéit (einschliefllich der eige-
nen Familie, Kultur, Religion ...) ist im wahrsten Sinn des Wortes naheliegender.
Sie dringt sich schneller auf und ist stirker zu spiiren. Zum anderen sieht man
nicht die Vulneranz, die man selbst ausiibt, redet sie klein oder legitimiert sie mit
dem Schutzbediirfnis der Néachsten. Man will sie nicht wahrhaben, denn das
Selbstbild besagt, dass man friedliebend, kommunikativ und human ist.

Wenn man Gewaltspiralen unterbrechen will, muss man in beiden Punkten
gegensteuern. Statt nur die Vulneranz der Anderen wahrzunehmen, richtet man
erstens den Blick auf deren Vulnerabilitit. Sie relativiert die eigene, setzt sie ins
Verhiltnis und nicht mehr absolut. Und zweitens muss man vor allen Dingen
der eigenen Vulneranz widerstehen. Dies geschieht, indem man nicht die mogli-
che Vulneranz der Anderen fokussiert, sondern die Vulneranz bei sich selbst
wahrnimmt. Man schreckt vor der eigenen Vulneranz zuriick und wird empa-
thisch mit den Verwundungen der ,Feinde‘. Der doppelte Blickwechsel - bei sich
selbst auf die Vulneranz und bei den Anderen auf die Vulnerabilitit — erméoglicht,
dass man nicht im Riistungsmodus agiert, sondern im Modus der Offnung und
damit der Verletzlichkeit.

,Die andere Wange hinhalten® ist eine Praxis, die diesen Verletzlichkeitsmo-
dus verkorpert. Sie ist ein Akt des Widerstands gegen die eigene Vulneranz, in-
dem die eigene Vulnerabilitit erhéht wird. Dabei ist man gerade nicht passiv,
sondern sehr aktiv. Zwar erfordert das Ausiiben von Gewalt Stirke, das gilt im
personlichen Umgang wie in der Welt der Politik. Man braucht Schlagkraft, die
auf materielle oder verbale Waffen setzt. Aber nicht nur Gewalt auszuiiben, son-
dern auch ihr zu widerstehen, also die Gewaltlosigkeit, braucht Stirke. Allerdings
ist dies eine andere Stérke, die nicht auf Waffen setzt, sondern auf die eigene Ver-
letzlichkeit. Obwohl man sich selbst bedroht fiihlt oder bereits durch den Kon-
flikt verwundet ist, wechselt man nicht in einen Riistungsmodus, der allzu schnell
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zu einem Aufriistungsmodus wird. Vielmehr bleibt man offen und im Modus der
Verletzlichkeit. Statt mit Vulneranz begegnet man dem Konfliktpartner, der Kon-
fliktpartnerin mit Vulnerabilitit. Man wird der gesteigerten Verantwortung ge-
recht, die paradoxer Weise in dem Moment entsteht, wenn man der Gewalt An-
derer ausgesetzt ist, weil die Aggression hochkocht.

Feindesliebe erfordert demnach eine ,contre-conduite’, ein paradoxes Gegen-
verhalten. Auf die eigene Verwundbarkeit reagiert man mit einer Erhohung die-
ser Verwundbarkeit. Ein solches Gegenverhalten ist riskant, denn wenn das Ge-
geniiber dennoch zuschldgt oder seine Waffen gebraucht, erleichtert man dies
sogar noch durch Offnung, die Schutzlosigkeit erzeugt. In einem riskanten Akt
der Verschwendung setzt man nicht nur etwas, sondern sich selbst aufs Spiel.
Man verliert jene Handlungsmacht, die man in Handen zu halten meint, wenn
man Gewalt ausiibt. Man vertraut sich, alles riskierend, dem Anderen an. Der
Begriff der Selbstverschwendung ist hier sehr angebracht. Aber es ist eine Ver-
schwendung, die auf Schépfung setzt. Denn die freiwillige Steigerung der eigenen
Vulnerabilitit erzeugt die Chance, eine drohende Gewaltspirale zu durchbre-
chen. Man wagt das Auflergewohnliche, durchbricht die zwingende Logik der
Vulneranz und setzt einen neuen Anfang, statt die Gewaltspirale weiter anzuhei-
zen. Entgegen allen Wahrscheinlichkeiten geschieht eine Offnung, die, um es mit
den Worten von Hannah Arendt zu sagen, ,einen neuen Anfang in das Spiel der
Welt“ (Arendt: Vita Activa, 199) einbringt. Wer mit Waffen anriickt, muss damit
rechnen, dass die Anderen ebenfalls oder sogar verstirkt von Waffen Gebrauch
machen. Wer ohne Waffe dasteht, eréffnet die Chance, entwaffnend zu wirken.

Bei der christlichen Feindesliebe geht es demnach darum, im Widerstand ge-
gen die eigene Vulneranz in den Modus der Offnung zu gehen, die zugleich Vul-
nerabilitit bedeutet. Dass Liebe verletzlich macht, muss daher selbst im Konflikt-
fall bis in den Rosenkrieg hinein kein Nachteil sein. Wenn Menschen sich in ihrer
Verwundbarkeit verbunden wissen, die Vulnerabilitat der Anderen nicht zu ih-
ren eigenen Gunsten missbrauchen und ihrer eigenen Vulneranz widerstehen,
erhalten Wunden eine Chance, dass aus ihrem Schmerz etwas Neues entsteht. Im
Konfliktfall hilt man die andere Wange nicht hin, um geschlagen zu werden,
sondern um der iitberbordenden Vulneranz zu widerstehen.

Aus dieser Perspektive zeigt sich etwas Neues an der Inkarnation Gottes in
Jesus Christus. Nachdem bereits die Erschaffung der Welt ein riskanter Akt war,
der Gott der Verwundbarkeit aussetzt, so stellt sich Gott in Jesus Christus erneut
den Verwundbarkeiten der Welt. Gott bringt seine bzw. ihre Vulnerabilitat ins
Spiel der Krifte ein. Daher kann man sagen, dass mit der Menschwerdung Jesus
selbst zur anderen Wange Gottes wird.
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1.34 ,Fur Andere” - das christliche Verschwendungsparadox

Wie oben bereits erwdhnt (1.1.3), betont Robert Ochs, dass das Christentum sich
durch die Verschwendung fiir Andere auszeichnet. Die Riicksicht auf andere
Menschen, ein empathischer Umgang miteinander, Solidaritit in Zeiten von Not
und Bedringnis konnen durchaus als christliche Grundhaltung bezeichnet wer-
den. Aber das .fiir Andere hat etwas Ambivalentes, das die Sache frag-wiirdig
macht und einer kritischen Reflexion bedarf. Geht es hier um einen Altruismus,
der selbstlos die eigene Person hintenanstellt? Nur fiir Andere leben, aber nie-
mals an sich selbst denken? Auch hier steckt im Kern das Opfer im Sinne von
,Sacrifice mit Victimisierungspotential‘. Opfer bedeutet Verlust. Lohnt sich die-
ser? Und fiir wen, wirklich fiir die Anderen? Oder ist der Altruismus, mit dem
das Christentum daherkommt, ein verkappter Egoismus? Bringen Menschen sol-
che Opfer, damit sie sich nachher besser fithlen, weil sie ihre Starke unter Beweis
gestellt haben?

Wo auch immer das ,fiir Andere’ ins Spiel kommt, miissen diese Fragen ge-
stellt werden. Das Matthdus-Evangelium gibt eine simpel klingende, aber gar
nicht so leicht zu praktizierende Antwort: ,,Du sollst deinen Ndichsten lieben wie
dich selbst.“ (Mt 22,39) Selbst- und Nachstenliebe werden hier in untrennbaren
Zusammenhang gestellt. Aber fillt beides nicht gar zu hiufig auseinander? Ins-
besondere in religiésen Strukturen wird die Nachstenliebe schnell missbraucht,
um die Opferbereitschaft von Menschen zugunsten der Strukturen und ihres
Machterhalts zu steigern. Die Frauenorden der romisch-katholischen Kirche wa-
ren (und sind es global noch immer) besonders hiervon betroffen, aber auch
Frauen generell. In einer Gender-Spaltung wurde das Dienen den Frauen, die
Macht den Ménnern zugesprochen.'** Aber auch in sikularen Kontexten ist das
Jfiir Andere‘ problematisch. Dies zeigt insbesondere der Einwand der Literatur-
wissenschaftlerin Gayatri Chakravorty Spivak (Spivak: Subaltern): Wenn Subal-
terne in dominanten Strukturen nicht fiir sich selbst sprechen konnen, so tun
dies Andere fiir sie und definieren damit, was fiir die Subalternen angeblich gut
sei, was ihnen angeblich dient. Eine Reflexion auf die Frage, ob das ,fiir Andere’
tatsichlich fiir diese Anderen ist und wie dies eigentlich herauszufinden sei, ist

3¢ Das Schreiben des damaligen Papst Benedikt an die Bischofe der Katholischen Kirche ,,Uber die
Zusammenarbeit von Mann und Frau in der Kirche und in der Welt“ liefert ein Beispiel fiir diese
machtgetrinkte Gender-Spaltung. Uber ,die Frau“ heiflt es dort: ,,Auf die Missbrauche der
Macht antwortet sie mit einer Strategie des Strebens nach Macht. Dieser Prozess fiithrt zu einer
Rivalitit der Geschlechter, bei der die Identitit und die Rolle des einen zum Nachteil des anderen
gereichen.“ (Papst Benedikt: Zusammenarbeit, Nr. 2) Macht in den Hinden von Ménnern er-
scheint demnach normal, wenn auch missbrauchsanfillig; doch in den Héanden von Frauen stellt
sie grundsitzlich eine Gefahrdung des friedlichen Zusammenlebens dar.
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damit notwendig, um die Vulneranz des Paternalismus zu verhindern. Die Prob-
lematik des ,fiir Andere® ist in diesem Kontext besonders offensichtlich.

Die Forderung einer Praxis, die Selbst- und Néchstenliebe innerlich verbin-
det, ist damit jedoch nicht hinfillig. Man kann Spivak nicht als Ausrede dafiir
heranziehen, um die Zuwendung zu Anderen und solidarisches Handeln in Not
zu unterlassen. Daher erscheint mir ein Aspekt wichtig, der mit dem Verschwen-
dungsparadox in Zusammenhang steht. Er entsteht aus der Besonderheit der
Wunde, die ein Ort sowohl der inneren Erfahrung als auch der intensiven, ja ,in-
nigen‘ Kommunikation ist."*> Warum lieben es Menschen, etwas ,fiir Andere‘ zu
tun? Warum bringen sie — wahrlich nicht in jedem Fall, aber doch sehr haufig -
ein Selbst-Sacrifice? Warum riskieren sie Verluste und geben oft voller Freude
Lebensressourcen her, von denen sie befiirchten miissen, diese spater vielleicht
dringend selbst zu brauchen?

Eine Antwort liegt darin, dass das Schenken, das selbstlose Engagement fiir
Andere, das gerade keine Gegengabe verlangt, in die Welt des Heiligen gehort.
Es folgt nicht der Logik des Profanen, die Berechnung und einen sparsamen Um-
gang mit Lebensressourcen einfordert. Das Schenken gehort zum Heiligen, wo
sich das Grundprinzip des Lebens in der Selbstverschwendung zeigt. Georges Ba-
taille arbeitet diesen Grundgedanken in seinem Werk ,La Part Maudite® heraus
und nennt es - in Absetzung der ,beschrinkten Okonomie‘ der Berechnung -
»Sonnendkonomie®.’** Das erste und grundlegende Lebensprinzip ist die Ver-
schwendung, die durch Verlust neue Schopfung erméglicht — nur so ist alles Le-
ben auf der Erde moglich. Das Leben erhalt seine gesamte Energie von der Sonne,
die gibt, ohne dass ihr zuriickgegeben werden kann. Wo Selbstverschwendung
versiegt, hort das Leben auf.

Wenn Menschen Selbstverschwendung fiir Andere praktizieren, geschieht et-
was Paradoxes: Sie kommen zu sich selbst. Sie sind nicht mehr ein beschrinktes
Wesen, das sich von Anderen abgrenzt und eine Riistung trigt, das knausert und
den Gewinn kalkuliert. Selbstverschwendung bedeutet, am Leben selbst zu par-
tizipieren, mittendrin zu sein wie eine Welle, die aufbraust, um sich in den ande-
ren Wellen zu verlieren.’”” Wo dies geschieht, macht Selbstverschwendung durch
den Verlust, den man erfihrt, durch die Gabe, die man gibt, gliicklich. Man er-

1% S, hierzu Schépfung durch Verlust I, 325-344.

136 Bataille: La Part Maudite; Bataille: Okonomie, 33-234. — Zum Verhiltnis ,beschrinkte Okono-
mie - Sonnendkonomie s. Schopfung durch Verlust I, 156-253.

Certeau bezieht dies auch auf die Vulnerabilitat der Heilige Schrift: ,,Die gldubige Schrift in ihrer
Schwachheit erscheint auf dem Ozean der Sprache nur, um dort zu verschwinden, selbst ganz
gefangen in dem Bemiihen, in anderen Schriften die Bewegung zu entziffern, mit der sie unent-
wegt ,kommen‘ und ,gehen‘. Sie ist, mit einem Ausdruck der Mystiker, ,ein Wassertropfen im
Ozean‘ [Bernhard von Clairvaux].“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 243)
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fahrt das, was Bataille ,I'effervescence de la vie‘ nennt, das Aufbrausen, Aufblii-
hen, Ausbrechen des Lebens im Hier und Jetzt. Die Gabe, die man zuriickbe-
kommt, ist eine Lebendigkeit, die keine Konten bestiickt, aber mit der Fiille des
Lebens beschenkt. Hier kommt das zum Zug, was Bataille unter Religion ver-
steht: ,,die Suche nach der verlorenen Intimitit“ (Bataille: Religion, 50). Im Auf-
brausen des Lebens, das sich an Andere verschwendet, braucht man die verlorene
Intimitét nicht mehr zu suchen, weil sie sich in der Verschwendung ereignet.

Die christliche Mystik versteht das Schenken in diesem Sinn. In der Armuts-
bewegung des Hochmittelalters, aus der das entstand, was heute mit ,Mystik be-
zeichnet wird, war dieser paradoxe Zusammenhang entscheidend: Geben als
Weg, die Fiille des Lebens zu erlangen, ohne aus diesem Grund zu geben. Es ist
ein Geschenk des Lebens, das sich weder erzwingen noch verdienen lasst. Fran-
ziskus von Assisi lebt aus dieser Erfahrung heraus, dass das Teilen das Leben
reich macht. Bei Mechthild von Magdeburg heif3t es tiber die Seele: ,je reicher sie
wird, desto armer wird sie; hier benennt sie das Verletzlichkeitsparadox; und
umgekehrt: ,je schwicher sie wird, desto mehr flief3t ihr zu“ (Mechthild von
Magdeburg: Das fliessende Licht, 39); hier benennt sie das Verschwendungspara-
dox: je grofler die Schwiche fiir andere Menschen und je grofier die Gabe an das
Leben, desto grofer ist die Lebensintensitit, die zuriickfliefst.

Dieser Punkt ist fiir die Einschitzung menschlichen Handelns aufleror-
dentlich wichtig. Wenn Menschen ein Aufblithen, Aufbrausen des Lebens erfah-
ren in der Hinwendung zu und im Engagement fiir andere Menschen (oder auch
fir die Schopfung und die Diversitit des Lebens), so schmalert dies die Gabe, den
Akt des Schenkens, keinesfalls. Vielmehr ist es gerade die Selbstlosigkeit in der
Praxis des Schenkens, die ,l'effervescence de la vie‘ auslost. Nach Katastrophen
ist dies zu beobachten, wenn Menschen, die nicht selbst betroffen sind oder selbst
tiberlebt haben, alles dafiir tun, anderen Menschen in ihrer Bedrangnis beizu-
stehen. Sie sind geschockt von dem, was sie vor Ort erleben miissen. Zugleich
sind sie erfiillt von dem Leben, das sich im Widerstand gegen den Tod und gegen
die Zerstorung erschliefit. Diese ,effervescence de la vie® gehort zur Selbstver-
schwendung dazu, und es gibt keinen Grund, sie zu verfemen. Sie befliigelt das
Leben und verleiht jene Kraft, die fiir den Akt der Selbstverschwendung, fiir die
Gabe an das Leben erforderlich ist. In einem solchen Moment der Selbstlosigkeit
bilden Selbst- und Nichstenliebe eine lebendige, lebensstiftende Einheit. Theo-
logisch ist davon auszugehen, dass hier auf behutsam-verschwiegene Art auch
die Gottesliebe prasent und sogar am Werk ist.
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1.4 Selbstverschwendung am Kreuz — Schopfung durch
Verlust

Mit der Inkarnation steht Gott fiir eine Selbstverschwendung, die nicht Andere
verletzt, opfert und damit victimisiert, sondern selbst zu einem Sacrifice bereit
ist, das dem Leben dient. In der Folge fiihrt Jesus ein hoch riskantes Leben, das
fir Menschen in ihrer Verwundbarkeit einsteht und Kritik an jenen nicht scheut,
die ihre Macht und ihre Ressourcen nicht in den Dienst der Néachsten stellen.
Dieses gewagte Leben fiihrt Jesus in Folter, Kreuzigung und Tod. Das eigene Le-
ben zu opfern fiir Andere, das ist die hochste Gabe, zu der ein Mensch in der Lage
ist. Eine prekire Mischung aus Kritik an der eigenen Religionsgemeinschaft'*®
und Kritik an den verletzenden Machtwirkungen des politischen Systems fiihrt
dazu, dass Jesus gefangen genommen, gefoltert und ans Kreuz geschlagen wird.
Am Kreuz zeigt sich das ganze Ausmaf3, das im Wagnis der Inkarnation liegt.
Gott setzt sich in Jesus nicht nur der Schwachheit des Fleisches, sondern sogar
der Grausambkeit der Menschen aus. Ist ein solches Sacrifice, eine solche Hingabe
»eine absolute Pervertierung dessen, was Liebe ist“'*°, wie Doris Strahm befiirch-
tet? Oder zeigt das Kreuz nicht eine ganz andere Form der Hingabe, die aus Liebe
dem Leben dient?

Dieser Frage gehe ich im Folgenden in drei Schritten nach. Zunichst greife
ich den Gedanken zu Vulnerabilitit und ,,the deliberate exposure to harms® auf,
den Judith Butler in die Debatte einbrachte (Schopfung durch Verlust I, 86-91)
und der die Frage nach dem Sacrifice im sikularen Kontext verortet. Danach be-
leuchte ich die Frage nach dem Kreuz aus vulnerabilititstheologischer Sicht mit
der Unterscheidung von Victim und Sacrifice. AbschliefSend riickt das Ver-
schwendungsparadox in den Mittelpunkt, das einen Gegenpol zum Verletzlich-
keitsparadox darstellt.

1% Dass Jesus ein Jude war und seine Religionsgemeinschaft nicht verlassen hat, das ist seit der so-

genannten ,third quest®, der 3. Suchbewegung in der Jesus-Forschung, unumstritten (vgl. Stege-
mann: Jesus, 88f; 153-180). Wenn Jesus Kritik iibt an Hohepriestern, Schriftgelehrten und ande-
ren jiidischen Amtstrigern, dann geschieht dies nicht in Abgrenzung zum Judentum, sondern
als innerjidische Kritik. Die christliche Kirche kam deutlich spéter, auch wenn umstritten ist,
wann genau.

Strahm: Kreuzestheologie, 296. Strahm unterscheidet nicht zwischen Victim und Sacrifice und
qualifiziert den Tod Jesu ausschliefilich als Victimisierung; der sacrifice-Charakter geht verloren.
- Die spezielle Problematik des Opfer-Begriffs in der deutschen Sprache, die nicht zwischen Vic-
tim und Sacrifice unterscheidet, wurde bereits in Schopfung durch Verlust I ausfithrlich diskutiert
(253-298). Zum Opferbegriff im Kontext des Vulnerabilititsdiskurses s. Thomas: Divine Vul-
nerability, 46, Fn. 40; allerdings spricht Thomas nur sehr allgemein von ,,the creativity and trans-
formative power of vulnerable love® (ebd. 47), ohne dies in sakularen Kontexten zu verorten.
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1.4.1  Sakularer Ansatzpunkt: ,the deliberate exposure to harms”

Nach Katastrophen zeigt es sich besonders eindrucksvoll: Menschen sind bereit,
ihr Leben zu riskieren, um das Leben anderer Menschen zu schiitzen oder es aus
hochster Gefahr zu retten. Sie wissen um die Gefahr, tun es aber dennoch. Bei
der Flutkatastrophe vom 14. Juli 2021 kamen in Westdeutschland sechs Feuer-
wehrleute bei ihrem Katastropheneinsatz ums Leben; nach dem Terroranschlag
9/11 in New York waren es sogar 343 Firefighters.'* Weil Menschen ihre Mit-
menschen in Angst und akuter Todesgefahr nicht allein lassen wollen, gehen sie
in die Gefahrenzone. Dies ist sogar wahrend noch laufender Terroranschlage der
Fall wie am 2.11.2020, als drei junge Minner (Osama Abu el Hosna, Mikail Ozen
und Recep Giiltekin) in die Schusslinie des Attentéters gingen, um bedrohte Mit-
menschen aus der Schusslinie herauszuholen.'*!

Das Phanomen, dass Menschen fiir andere Menschen Risiken eingehen, die
bis zum Verlust des Lebens gehen konnen, ist erstaunlich weit verbreitet. Unter
dem Stichwort ,deliberate exposure to harms® diskutierte eine Gruppe um Judith
Butler 2013 dieses Phianomen, nachdem die Gezi-Proteste (,,Occupy Gezi“) in
Istanbul, die sich gegen die autoritdre Politik der Regierungspartei richteten,
durch massiven Polizeieinsatz niedergeschlagen worden waren (s. Schopfung
durch Verlust I, 86-91). Bei den Protesten hatten ,Menschen auf der Strafle‘ viel
riskiert und hatten ihre Vulnerabilitdt drastisch erhoht, um Widerstand zu leis-
ten. ,,Vulnerability in Resistance® lautet entsprechend der 2016 publizierte Sam-
melband zu diesem Thema. Die Gruppe stellte fest, dass Vulnerabilitit hdufig zu
einseitig verstanden wird, ndmlich: ,only as victimization and passivity, invari-
ably the site of inaction® (Butler / Gambetti / Sabsay: Resistance, 1) Die Gruppe
weitet den Begriff der Vulnerabilitit, indem sie diese als ,,one of the conditions
of the very possibility of resistance” (ebd.) begreifen.'** Das Riskieren von Ver-
letzungen, das die eigene Vulnerabilitit erhoht, spielt demnach in Strategien des
Widerstands gegen ein vulnerantes System eine besondere Rolle.

Allerdings fehlt bei diesem Ansatz, der die Beschrankung von Vulnerabilitét
auf eine Victimisierung und damit auf Passivitét kritisiert, jener andere Begriff,

40 Zu den toten Katastrophenhelfer:innen der Flutkatastrophe s. den entsprechenden Bericht im

Feuerwehrmagazin (Klopper: Sechstes Todesopfer). - Wikipedia fithrt alle im September 2001 zu
Tode gekommenen 343 Feuerwehrleute mit Namen, Alter und Dienstort / Rang auf (Wikipedia:
Emergency workers killed).

1 Zum Selbst-Sacrifice fiir Andere s. Schdpfung durch Verlust 1, 281-287.

2 In dieser Linie spricht Anna Mercedes in ihrer Studie ,,Power For: Feminism and Christ’s Self-
Giving“ von ,,Self-Giving Care as a Resistance Strategy“ (Mercedes: Power for, 114-121). Sie setzt
ebenfalls inkarnatorisch an und stellt den theologischen Schliisselbegriff ,Kenosis‘ in den Mittel-
punkt, um den christlichen Machtbegriff als ,power for* statt ,power over‘ zu fassen.
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den Religionstheorien und die christliche Theologie geprigt haben: der Begriff
JSacrifice’, die freiwillige Gabe, die Vulnerabilitit erhoht und damit die aktive
Seite der Vulnerabilitat bezeichnet. In Schopfung durch Verlust I wurde das be-
reits religionstheoretisch diskutiert. Aus christlicher Sicht ist ein weiterer Punkt
wichtig. Nicht immer, wenn Menschen ihr Leben aufs Spiel setzen, geschieht dies
um des Lebens anderer Menschen willen. Im Gegenteil, das Selbst-Sacrifice wird
h4ufig mit einem prekaren Fremd-Sacrifice verbunden. Das zeigen jene Suizidat-
tentate, wo Menschen nicht nur ihr eigenes Leben riskieren, sondern ihr Leben
aktiv ausloschen mit dem Ziel, moglichst viele andere Menschen mit in den Tod
zu ziehen - und noch mehr Angehoérige und Betroffene, einen Staat oder eine
Religion mit dieser Tat zu verletzen. Die Attentate vom 11. September 2001, je-
nem ,,Geburtstrauma des 21. Jahrhunderts” (Weidner: Ground Zero, 10), stehen
hierfiir.

,The deliberate exposure to harms’, das freiwillige Erh6hen der eigenen Vul-
nerabilitdt, wird in der vorliegenden Studie kurz ,freiwillige Vulnerabilitat® ge-
nannt: sich freiwillig einer Gefahr aussetzen, ein Risiko eingehen, eine Verwun-
dung in Kauf nehmen. Ein solches Sacrifice ist eine gegenldufige Praxis zu
Schutz- und Sicherheitsstrategien, die Vulnerabilitit minimieren wollen und in
den Bereich des Profanen gehéren. Das Sacrifice gehort zum Bereich des Heili-
gen, wo Menschen Vieles oder gar Alles zu opfern bereit sind, weil es gilt, ein
hoheres Ziel zu erreichen, fiir das es sich zu leben oder gar zu sterben lohnt; fiir
einen hoheren Wert einzustehen, der bedroht ist, aber durch solche freiwillige
Vulnerabilitit realisiert wird. Im Christentum spielt das Sacrifice eine entschei-
dende Rolle, denn in seinem Mittelpunkt steht das Kreuz Jesu Christi.

1.4.2 Das Sacrifice des Kreuzes - ein unertraglicher Verzicht auf Le-
ben, um Leben moglich zu machen

»Das ist mein Leib, der fiir euch hingegeben wird* (Lk 22,19). Mit diesen Worten
kiindigt Jesus nach biblischer Darstellung bei seinem letzten Pascha-Fest etwas
an, das kein Mensch von einem Anderen verlangen kann. Dass Menschen ihr
eigenes Leben hingeben fiir das Leben Anderer, ist nichts, was zu erzwingen ist -
das wire ein Widerspruch in sich selbst. Bei Hin-Gabe seiner selbst geht es um
eine freiwillige Gabe, ein Selbst-Sacrifice. Weil er bis zum Ende fiir das einstehen
will, was er zuvor gelehrt und praktiziert hat, ist Jesus zu dieser Hingabe bereit.
Sein Geburtsnarrativ besagt, dass andere Menschen ihr Leben riskiert haben, um
dem neugeborenen Jesus ins Leben zu verhelfen und es vor dem tédlichen Zugriff
einer Diktatur zu bewahren. Am Ende seines Lebens zeigt Jesus, dass er hierzu
ebenfalls bereit ist. Um sich fiir die Menschlichkeit der Menschen einzusetzen,



1. Inkarnation und das Agency-Potential der Vulnerabilitat 133

die als Ebenbild Gottes geschaffen wurden, ist Jesus bereit, auch das schwerste
Opfer tiberhaupt zu bringen. Indem er die grofitmogliche Unmenschlichkeit er-
tragt, setzt er sich fiir Mitmenschlichkeit ein. Seine Leidenschaft fiir Menschen
in ihrer Vulnerabilitat bringt ihn dazu, seine Vulnerabilitat ins Spiel unwégbarer
religioser und politischer Krifte einzubringen. Sein Tod ist eine Gabe an das Le-
ben, eine Gabe, die dem Tod widersteht.

Die biblischen Passionsnarrative legen grofien Wert auf jene Momente, wo
die Vulnerabilitit mit ihrer unerhérten Macht eine besondere Rolle spielt. Am
deutlichsten tritt dies bei der Getsemani-Szene in Erscheinung, wo Jesus zum
letzten Mal die Méoglichkeit hat, dem Martyrium auszuweichen und aus Jerusa-
lem zu fliehen (Mk 14,32-42 parr). Die Verwundung ist noch nicht eingetreten,
sie liegt noch in einer Zukunft, die immer potentiell ist und noch ganz anders
werden kann. Aber schon in diesem Moment, wo der Zugriff auf sein Leben be-
vorsteht und Jesus diesen Punkt - so das Narrativ - genau richtig einschitzt,
schligt die Stunde der Vulnerabilitit. ,,Und er nahm Petrus, Jakobus und Johan-
nes mit sich. Da ergriff ihn Furcht und Angst, und er sagte zu ihnen: Meine Seele
ist zu Tode betriibt. Bleibt hier und wacht!“ (Mk 14,33f) Die Angst vor einer Ver-
wundung, die mit unséglichem Grauen verbunden ist, schlagt zu. Das Bediirfnis,
dem Bevorstehenden auszuweichen, ist mehr als verstindlich. Der Beistand, den
Jesus sich insbesondere von den drei namentlich genannten Jiingern erhofft,
bleibt aus, da sie vom Schlaf iibermannt werden.

»Und er ging ein Stiick weiter, warf sich auf die Erde nieder und betete,
dass die Stunde, wenn méglich, an ihm voriibergehe. Er sprach: Abba,
Vater, alles ist dir moglich. Nimm diesen Kelch von mir! Aber nicht, was
ich will, sondern was du willst.“ (ebd. 35f)

Im Garten von Getsemani gilt es, die Vulnerabilitat auszuhalten, die mit ihrer
Zukunftsangst auf die Gegenwart zugreift und darauf drangt, das Risiko nicht
einzugehen und der Gefahr auszuweichen. Wird das grausame Leiden am Ende
so schrecklich sein, dass er seine Entscheidung zum Bleiben bereut? Wird seine
Gemeinschaft, die er liebt, aufgrund seiner Kreuzigung zerstdrt werden? Wiare
sein Leiden am Ende nicht doch umsonst? In dieser Situation gibt Jesus sich in
die Hande Gottes.'*’ Dies relativiert den bedridngenden Zugriff der Vulnerabilitét
und kehrt ihn letztlich sogar um: Jesus nutzt seine Vulnerabilitit aktiv als ,one of
the conditions of the very possibility of resistance’. Durch alle Zweifel, Angste

3 Hier setzt der spirituelle Umgang mit Vulnerabilitit an, den Sarah Coakley (Coakley: Powers,

XII-39) entwickelt und den Katharina Ganz in ihrer ,Spiritualitit der Vulnerabilitiat* (Ganz:
Kreativitit, 265-395) aufgreift, anders als Coakley aber sozial verortet. Von meinem Ansatz her
formuliert: In der Spiritualitit geht es darum, vor Gott die unerhorte, weil gewaltpotenzierende
Macht der Vulnerabilitit in ihre Schranken zu weisen.



134 2. Teil: Vulnerabilitat, Vulneranz und Selbstverschwendung

und Unsicherheiten hindurch entscheidet er sich fiir das Wagnis zu bleiben. In
dieser Entscheidung verkorpert sich seine Souverénitit. Die Selbstverschwen-
dung ist kein Zeichen von Schwiche, sondern sie erfordert und erzeugt zugleich
eine souverine Stirke, ohne die die Selbstverschwendung unmdéglich wire.

Ganz anders als Jesus wird einige Verse spater Petrus mit seiner Angst vor
Verwundung umgehen. Um sich und sein Leben abzusichern, wird er Jesus drei-
mal verleugnen, noch bevor der Hahn zu kréhen beginnt (Mk 14,66-72 parr).
Auch hier wird etwas beschrieben, das menschlich verstandlich ist, aber haufig
zur Potenzierung von Gewalt beitridgt. Um sich selbst und das Eigene zu schiit-
zen, bleibt Petrus nicht bei der Wahrheit; er traut sich nicht, zu ihr zu stehen.
Von dieser Verleugnung hin zum Verrat, der Andere ans Messer liefert, ist es
manchmal nur ein Schritt. Jesus sagt zu den schlafenden Jiingern: ,,Wacht und
betet, damit ihr nicht in Versuchung geratet! Der Geist ist willig, aber das Fleisch
ist schwach.“ (Mt 14,38) Die Angst vor Verwundung kann Menschen in Versu-
chung fithren, der Gewalt zu dienen und Dinge zu tun, die nicht vertretbar sind,
die man spiter bereut und eigentlich nicht mehr wiedergutmachen kann. Vulne-
rabilitat ist eine unerhorte Macht.'**

Jesus hingegen zeigt sich bereit, sogar drohende Folter und todliche Verwun-
dung auf sich zu nehmen, wenn dies jener Leidenschaft fiir Menschen in ihrer
Vulnerabilitit dient, auf die es im Reich Gottes ankommt. Trotz Fluchtbediirfnis
harrt er aus und setzt sich der menschlichen Vulneranz ginzlich aus. Catherine
Keller stellt zu Recht die Gefahr heraus, dass das Christentum Victimisierungen
glorifiziert, weil ein Victim in seinem Mittelpunkt steht. ,,Christianity has been
perennially tempted to glorify victimization in its glorification of its central vic-
tim.“ (Keller: Soop Up, 105f) Hier zeigt sich, wie wichtig auch in der Theologie
die Unterscheidung von Victim und Sacrifice ist. Die Opferbereitschaft von
Menschen kann jederzeit missbraucht werden, sowohl im Personlichen wie im
Politischen. Aber dennoch gibt es kein mitmenschliches Zusammenleben ohne
Bereitschaft, um eines hoheren Zieles willen ein Sacrifice als Gabe an das Leben
zu bringen. Jesus hat sich die todlichen Folterqualen nicht freiwillig ausgesucht.
Er nimmt sie als unerwiinschte, iiberaus bedngstigende und eigentlich unertrég-

!4 TJeff B. Pool setzt in seinem zweibdndigen Werk ,God’s Wounds“ (2009 und 2010) einen ganz
anderen Akzent, indem er in einem weiten kultur- und religionsgeschichtlichen Kontext nach
der Bedeutung des Leidens Gottes fragt und dabei u. a. das gesamte Alte und Neue Testament
behandelt. Das Spezifische der Vulnerabilitat ist nicht sein Thema, es ist auch kein direkter Bezug
zum interdisziplindren Vulnerabilititsdiskurs erkennbar, auch wenn der erste Band ,,Divine
Vulnerability and Creation® zum Untertitel hat. Seine Kernfrage lautet: ,,What are the structure
and dynamics of the Christian symbol of divine suffering?“ (Pool: God’s wounds I, 95) Daher
ordne ich das Werk als wichtigen Beitrag zum Paradigma von Kreuz und Leiden zu und nicht
zum expliziten Vulnerabilitatsdiskurs.
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liche Konsequenz seines Handelns in Kauf. Sein Weg in die Kreuzigung ist eine
radikale Selbstverschwendung, die sich fiir jhn selbst nicht rechnet. Wenn je-
mand sich in diesem Sinn freiwillig hingibt, ein Selbst-Sacrifice bringt, so heift
dies nicht, dass er nicht victimisiert wiirde. Victim und Sacrifice schliefen sich
gerade nicht gegenseitig aus, das ist das Prekire daran. Jesus fallt der Gewaltta-
tigkeit der Menschen zum Opfer. Sein gemarterter, verstiimmelter Korper offen-
bart schonungslos die Vulneranz, die in Beziehungen von Menschen lauert. Hier
wird deutlich, was Menschen einander anzutun in der Lage sind. Jesus wird auf
brutalste und noch dazu schiandlichste Weise gefoltert und umgebracht. Sein
ganzer Korper wird zu einer klaffenden Wunde. Er muss auch sexuelle Gewalt
erleiden, denn er wird seiner Kleider beraubt und damit entblofSt, gianzlich nackt
und ungeschiitzt in der Offentlichkeit blofigestellt (hierzu Figueroa u. a.: Naked).
Weil er zu seiner Option fiir Menschen in ihrer Verwundbarkeit steht, wird er
selbst zur Wunde und verkorpert die menschliche Verwundbarkeit. Die Inkar-
nation als riskanter Weg in eine verwundbare und vulnerante Welt kommt zu
ihrem Entscheidungspunkt.

Im Gegensatz zu Petrus ist Jesus bereit, seine Verwundbarkeit zu erh6hen,
um dem Leben im Zeichen des Gottesreiches zu dienen. Er wechselt nicht die
Seiten und verrit diejenigen nicht, die seine Hinwendung erwarten. An dem un-
ertraglichen Sacrifice, das er bringt, ist abzulesen, dass es ihm um das Allerhei-
ligste geht: die innere Verbindung von Gottes- und Néchstenliebe. Ein Verrat an
den Menschen in ihrer Vulnerabilitit wire demnach ein Verrat an Gott. In seiner
Bereitschaft, trotz allem den Kreuzweg zu gehen, praktiziert er das Gegenteil der
Herodes-Strategie ,lieber Andere verletzen, als selbst verletzt werden® (Verwun-
dung Anderer als Selbstschutz). Jesus verwundet nicht Andere, sondern er lasst
sich verwunden bis in den Tod. Hier wird eine Alternative sichtbar zur Gewalt,
die unter Menschen herrscht. Sie besteht in der Liebe, die zur Hingabe bereit ist
und die eigene Verwundung nicht scheut, um fiir das Leben Anderer einzu-
stehen. Das lasst sich auf die kurze Formel bringen: lieber selbst verletzt als selbst
gewaltsam werden. Lieber selbst ein Opfer (sacrifice) bringen und dadurch victi-
misiert werden, als andere Menschen zu victimisieren.'*

Damit ist das Handeln Jesu paradox. Es lasst sich mit den Worten Batailles,
die aus einem ganz anderen Kontext stammen, zum Ausdruck bringen: ,,sich
selbst einen unertréglichen Verzicht auf Leben aufzuerlegen, um Leben mdglich

%5 Die Theologin Christa Anbeek, Universitit Amsterdam, spricht 2021 in einem Artikel von ,,the

courage to be vulnerable“ (Anbeek: Courage). Vulnerabel sind Menschen von Zeugung und Ge-
burt an; zu dieser Vulnerabilitit zu stehen erfordert in der Tat Mut, weil es einen ,wunden Punkt
bei sich selbst offenbart. Aber noch grofer erscheint mir der Mut dabei, die eigene Vulnerabilitit
aufs Spiel zu setzen, sie als Sacrifice in die Um- und Auf-Briiche des Lebens einzubringen.
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zu machen.“ (Bataille: Okonomie, 193)'* Wo Menschen bereit sind, ihr eigenes
Leben zu riskieren und dann schlimmstenfalls auch zu geben, um das Leben an-
derer Menschen zu schiitzen oder zu ermdglichen, da geschieht ein solcher Ver-
zicht, den man sich selbst auferlegt und der unertraglich ist; aber der Verzicht
geschieht um eines hoheren Zieles, des Lebens Anderer willen. Daher macht das
Kreuz Jesu den Unterschied deutlich zwischen ,Schopfung aus Verlust® und
,Schopfung durch Verlust’. Es ist der Verlust selbst, hier der Verzicht als freiwillig
praktizierter Verlust, der das Schopferische freisetzt, das sich in der Auferste-
hung ereignet. Auch Certeau sieht den Verlust selbst als wesentlich an: ,, La perte
comme essentielle.“ (Certeau: Le lieu de 'autre, 74f) Schopfung geschieht mittels
des Verlustes, durch den Verlust, durch einen Akt reiner Selbstverschwendung.
Das Sacrifice ist kein passives Erleiden, sondern etwas aktiv Betriebenes, eine
Verlusthandlung, die durch die erlittene Victimisierung hindurch auf Schépfung
setzt.

Das Kreuz Jesu folgt dem Lebensprinzip der Selbstverschwendung, denn Je-
sus setzt sein Leben und damit alles aufs Spiel, um der Macht des Todes nicht das
letzte Wort zu lassen. Als Sacrifice ist die Kreuzigung Jesu ein ,,deliberate expo-
sure to harms®, das allen Kreuzigungen des Lebens, die unzédhlige Menschen er-
leiden miissen, widerspricht. Auch Certeau setzt daher die Kreuzigung Jesu in
Beziehung zu anderen Kreuzigungen der Welt.'” In seinem Text von 1971 iiber
,»Christliches Gewissen und politisches Bewusstsein in den USA: die Briider Ber-
rigan® schreibt er {iber das Sacrifice, das fiir Andere gegeben wird:

»Solche Akte rechnen sich nicht fiir den, der sie setzt, aber sie sind von
einer {iber ihn hinausgehenden Wirkung [...]. Ein ,Opfer’, vielleicht ein
Tod, bahnt Wege zu anderen Menschen.“ (Certeau: GlaubensSchwach-
heit, 150)

146 Das Zitat stammt aus Batailles Hauptwerk ,,Der verfemte Teil, wo er ,,Die sowjetische Industri-

alisierung“ (Bataille: Okonomie, 182-207) und die Arbeiterbewegung als Gegenbewegung zur
Akkumulation beschreibt.

Er bezieht sich auf die Briider Daniel Berrigan SJ und Philips Berrigan, die als US-amerikanische
Friedensaktivisten gewaltlose, aber illegale Aktionen gegen Kriegsaktivititen der USA durch-
fihrten. Die Briider erhielten weltweit Aufmerksamkeit, als sie zusammen mit sieben Mitstrei-
tern am 17. Mai 1968 in Catonsville, Maryland, in das Biiro der dortigen Wehrpflichtbehérde
eindrangen und anschlieflend in aller Offentlichkeit Einberufungsbefehle zum Vietnam-Krieg
verbrannten. Sie wurden zu Gefingnisstrafen verurteilt, aber auch zweimal fiir den Friedensno-
belpreis nominiert.

147
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»Un ,sacrifice’, peut-étre une mort, permettra des voies a d’autre“ (Certeau:
Faiblesse, 1791):'*® In dem kithnen Wagnis, dem Weg der Inkarnation zu folgen,
gilt es Risiken einzugehen (,,les risques a prendre®, ebd. 179) in der Bereitschaft,
sich fiir Andere zu verschwenden. Jesus setzt seine Hoffnung darauf, dass sein
Sacrifice am Kreuz Leben stiftet, indem es Gewaltspiralen durchbricht - eine
,iber ihn hinausgehende Wirkung’, die sich bei ihm selbst in der Auferstehung
und in seiner Gemeinschaft in kreativen Wegen der Nachfolge zeigen (s. u. 2.).

143 Das Verschwendungsparadox — vom Schadensfall zum
Glucksfall

Wenn man die Kreuzigung in diesem Sinn als souverdne Selbstverschwendung
fiir Andere begreift, so hat dies Bedeutung iiber den theologischen Vulnerabili-
tatsdiskurs hinaus. Denn hier treten innere Verbindungen der Theologie zu sé-
kularen Problemstellungen hervor, die auch andernorts im Vulnerabilitatsdis-
kurs virulent sind. Butler / Gambetti / Sabsay stellen die Bedeutung von ,the de-
liberate exposure to harms‘ in Bezug auf den Widerstand in politischen
Bewegungen heraus. Das Kreuz als Symbol des Christentums zeigt, dass dieses
Sich-Aussetzen als Selbstverschwendung fiir Andere weiter zu fassen ist und
auch, aber nicht nur im politischen Widerstand seine Wirkmacht entfaltet.
Selbstverschwendung fiir Andere ist ein Lebensprinzip, das auch anderswo auf
Schopfung durch Verlust setzt. Dabei geht es gerade nicht darum, leichtsinnig
Risiken einzugehen oder schmerzversessen auf die Victimisierung zu hoffen. Die
Victimisierung der eigenen Person wird moglichst vermieden, keineswegs ange-
strebt, aber wenn nétig in Kauf genommen. Christlich gesehen ist ein Sacrifice
dann sinnvoll, wenn der Verlust eine Gabe an das Leben ist, denn nur als solche
widersteht sie dem Tod. Daher ist die Frage entscheidend, ob das Unmégliche
des Verlusts die Moglichkeit von Schopfung eroffnet.

Bei der Kreuzigung als Sacrifice liegt das vor, was ich in Schopfung durch Ver-
lust I (bes. 420-435) ,Verschwendungsparadox® genannt habe. Es ist in der Tat
paradox, wenn Menschen in einer Situation erhdhter Vulnerabilitdt nicht mit
Absenkung, sondern mit Steigerung der Vulnerabilitit reagieren, um Gewalt ein-
zuddimmen und Leben zu eroffnen. Fiir dieses Verschwendungsparadox bietet
das Neue Testament eine geradezu klassische Formulierung. Im Lukas-Evange-

8 Certeau schreibt an dieser Stelle, dass ein solches gewagtes Sacrifice ,,zweifellos etwas ,Suizida-

res“ habe [,,il y avait sans nul doute un aspect ,suicidaire”] (Certeau: GlaubensSchwachheit, 150).
Das halte ich fiir falsch. In christlichem Sinn geht es beim Martyrium um einen Verlust, der
riskiert wird, obwohl er nicht gewollt ist. Die Kreuzigung hat gerade nichts Suiziddres, sondern
sie ist eine grausame T6tung durch Andere.
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lium heif3t es: ,,Wer sein Leben zu bewahren sucht, wird es verlieren; wer es da-
gegen verliert, wird es gewinnen.“ (Lk 17,33) Die Auferstehung realisiert dieses
Prinzip, das Verletzung bei sich selbst in Kauf nimmt, damit aber Leben fiir sich
selbst und fiir Andere gewinnt.

Interessanter Weise nennt die Bibel an dieser Stelle auch jenes andere Para-
dox, das im Vulnerabilitatsdiskurs aus der Sicherheitsforschung bekannt ist: das
Verletzlichkeitsparadox. Es besagt, dass eine Steigerung der Sicherheit durch
Schutz- und Abgrenzungsstrategien in dem Fall, dass der Schaden dennoch ein-
tritt, zu einem ungleich groferen Schaden fithrt. Christlich ausgedriickt: ,,Wer
sein Leben zu bewahren sucht, wird es verlieren.“ Der Satz gilt nicht generell.
Leben braucht Selbstschutz. Wer nichts isst und trinkt, beim Uberqueren einer
Straf8e nicht auf den Autoverkehr achtet, nicht fir die eigene Gesundheit sorgt,
ist wahrscheinlich sehr schnell tot. Und dennoch stimmt das Paradox, dass Men-
schen ihr Leben verlieren, indem sie es zu bewahren versuchen. Diesen Punkt
habe ich in Schopfung durch Verlust I (17-19; 184-188) bereits herausgearbeitet:
Wo Menschen sich durch Sicherungsstrategien abgrenzen, geschieht dies oft auf
Kosten Anderer, die wiederum durch diesen Selbstschutz zu Schaden kommen.
Das Verletzlichkeitsparadox bringt zum Ausdruck, dass Sicherungsstrategien ein
Gewaltpotential bergen, das verdeckt ist, aber jederzeit wirksam werden kann.
Tritt dann der Schadensfall ein, so ist er umso héher. Wenn Menschen auf Siche-
rung des Eigenen setzten, damit aber das Leben Anderer in Gefahr bringen, wir-
ken sie an Gewaltspiralen mit."*

Besonders prekar wird dieser Punkt mit der Feststellung, dass Vulneranz, die
zunichst aus dem Bediirfnis nach Schutz und Sicherung geschieht, dazu tendiert,
bewusst oder unmerklich in explosive Vulneranz umzuschlagen (Schopfung
durch Verlust I, 211-253). Hat sie erst einmal begonnen, lasst sich die Vulneranz
nur schwer eingrenzen, nimmt schnell Fahrt auf und wird explosiv. Wo sie aber
explosiv wird, macht sie vor nichts Halt und tiberschreitet auch die Grenzen des
Selbstschutzes, so dass die Vulneranz auf einen selbst zuriickféllt. Was mit der
Begriindung, dem Selbstschutz zu dienen, begonnen hatte, bewirkt Selbstzersto-
rung. Jeder Rosenkrieg, ob im privaten oder politischen Leben, legt Zeugnis hier-
fiir ab. Wer gegen Andere vulnerant wird, wird daher haufig zum Opfer von Vul-
neranz; genauso wie der umgekehrte Weg moglich ist, dass das Sacrifice, das man
selbst bringt, zu legitimieren scheint, von Anderen ebenfalls solche Opfer zu ver-
langen oder sie gar zu erzwingen. Demnach ist es sehr realistisch, wenn Jesus im

%" Das Problem hat globale Effekte zum einen in der wachsenden Ungerechtigkeit bei der Vertei-

lung von Lebensressourcen und zum anderen bei der Zerstérung der Diversitit von Leben in der
Schopfung insgesamt. Diesen Punkt schopfungstheologisch auszuarbeiten, wére ein lohnendes
Unterfangen.
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Kontext seiner Gefangennahme zu seinem Jiinger, der zur Verteidigung Jesu das
Schwert benutzt, sagt: ,,Steck dein Schwert in die Scheide; denn alle, die zum
Schwert greifen, werden durch das Schwert umkommen.“ (Mt 26,52) Selbstver-
teidigung bewirkt Selbstzerstorung - eine Variante des Verletzlichkeitsparado-
xes.

Die Selbstverschwendung Jesu wiederum ist eine ,contre-conduite’, eine Ge-
genbewegung zum Verletzlichkeitsparadox. Anders ausgedriickt: Auf das Ver-
letzlichkeitsparadox im Profanen antwortet das Verschwendungsparadox des
Heiligen. Gegen das Schadenspotential des Verletzlichkeitsparadoxes kommt
man tberhaupt nur mit einer Selbstverschwendung an, die die Chance erdftnet,
dass sich der Schadensfall zum Gliicksfall transformiert (s. u. 2.1 zu ,gliickhafte
Wunde‘). Mit dem Sacrifice des Kreuzes als Gabe an das Leben fiir das Leben
nutzt Jesus die aktive Seite der Vulnerabilitat. Dieser Punkt ldsst sich vulnerabi-
litatstheoretisch auswerten: das Agency-Potential der Vulnerabilitit liegt im
Sacrifice. Denn zu einem Verlust oder Verzicht auf Leben sind Menschen dort
bereit, wo es um etwas geht, das ihnen heilig ist. An dieser Stelle bestatigt sich ein
Punkt, der bereits mit Bataille zu erfassen war, der aber hier eine spezifisch christ-
liche Gravur erhélt. Im Bereich des Profanen (Arbeit, Ordnung, Verbote, Sam-
meln von Ressourcen) versucht man, sich konsequent vor Verwundungen zu
schiitzen; im Bereich des Heiligen ist man jedoch zu Opfern und Verschwendun-
gen aller Art bereit. Bataille untersucht dies in verschiedene Richtungen, wobei
ihn die Selbstverschwendung in der explosiven Vulneranz besonders interessiert.
Hier potenzieren sich die Opferung von Anderen und die Selbst-Opferung wech-
selseitig, so dass die Vulneranz immer weiter wéchst. Aus christlicher Sicht geht
es hingegen darum, eine Form der Selbstverschwendung zu finden, die Gewalt-
spiralen durchbricht und dem Explosiven der Vulneranz Einhalt zu gebieten ver-
mag, indem sie fiir Andere geschieht und nicht gegen sie. Die christliche Antwort
auf das Vulneranzproblem der Vulnerabilitit ist das Kreuz, das sich im Zeichen
der Auferstehung vom Tod zum Leben wendet.

Bei dieser Selbstverschwendung fiir Andere ereignet sich der Gliicksfall durch
den Schadensfall hindurch. Der entscheidende Punkt ist, dass der Schaden langst
eingetreten ist. Menschen in Armut werden bereits marginalisiert, die religiésen
Minderheiten (zu Jesu Zeit bspw. die Samaritaner) werden bereits diskriminiert,
die Menschen werden bereits dem Sabbat untergeordnet, obwohl er ihnen dienen
sollte. Das Lebensprinzip der Verschwendung besagt, dass in einem solchen
,Schadensfall® die eigene Vulnerabilitit gesteigert wird in der Hoffnung darauf,
dass Andere - ein ganz Anderer, eine ganz Andere? — aus diesem Verlust Schop-
fung hervorbringen. Indem man eine Verwundung bewusst in Kauf nimmt und
dann vielleicht sogar erleidet, geschieht eine aktive Beteiligung an einem Schop-
fungsprozess, den man aber nicht in der Hand hat. Das Risiko bleibt und hat
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damit etwas Unmogliches. Aber der Verlust eroffnet die Chance, dass durch das
Sacrifice Schopfung entsteht. Wo Menschen dem Prinzip der Selbstverschwen-
dung fiir Andere folgen und sich um des Lebens willen freiwillig verwundbar
machen, er6ffnen sie die Chance eines iiberraschenden Lebensgewinns. Dieser
Lebensgewinn entsteht durch Lebensverlust, als ,Schopfung durch Verlust.
Von dieser christlichen Positionierung aus lasst sich der Bogen schlagen zu-
riick zum sdkularen Ansatzpunkt von ,the deliberate exposure to harms‘ und
dem Beispiel der Feuerwehrleute, die im Katastropheneinsatz ihr Leben riskie-
ren. In der explosiven Vulneranz steigern sich die Gewalt gegen Andere und die
Gewalt gegen sich selbst wechselseitig. Interpersonelle Gewalt erhoht den Verlet-
zungseffekt der Gewalt, weil sie das Vertrauen zu anderen Menschen beschadigt
oder gar zerstort. Ganz anders, ja umgekehrt verhilt es sich im Selbst-Sacrifice
der Feuerwehrleute, die sich in den Dienst des Lebens stellen. Das Sacrifice er-
zeugt eine Gegenbewegung zu dieser sich selbst potenzierenden Vulneranz und
erhoht den Heilungseffekt, der im Schadensfall erforderlich ist. Der ,Gliicksfall’
der Solidaritit reduziert die destruktiven Wirkungen des Schadensfalls. Wenn
Feuerwehrleute beim Katastropheneinsatz ihr Leben verlieren, so ist dies tiberaus
grausam und ein unertréglicher Verlust. Zugleich praktiziert die Bereitschaft die-
ser Menschen, ihr Leben fiir Andere zu riskieren, Humanitit. Die Feuerwehr-
leute erzeugen einen Wert, der iiber sie selbst hinaus Wirkung zeigt in dem sozi-
alen Zusammenbhalt, den das Sacrifice erzeugt. Der Schadensfall kann jederzeit
eintreten. Um seine destruktiven Machtwirkungen zu reduzieren braucht es
Menschen, die zur Selbstverschwendung bereit sind - ,,mit den gemeinschaftli-
chen Praktiken, die eine Liebe prasent machen® (Certeau: Mystische Fabel, 128).
Menschen, die fiir das Wohlergehen ihrer Mitmenschen Risiken eingehen
und eigene Ressourcen verschwenden, sind mit dem christlichen Glauben inner-
lich verbunden. Sie erinnern Theologie und Kirche daran, was es bedeutet,
,christlich zu glauben im griindenden Bruch®: anders umzugehen mit der Vulne-
rabilitét, die das menschliche Leben personlich und gemeinschaftlich herausfor-
dert. Was dies fiir die Jesus-Gemeinschaft nach dessen Tod am Kreuz bedeutet,
also fiir die Kirche in ihren frithen Anfingen, darum geht es im folgenden Haupt-
kapitel. Die heterologe Verbindung entsteht hier in besonderer Weise mit der
Traumaforschung, die in der Exegese mittlerweile Fuf} gefasst hat.
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2. Konnen Wunden eine gliickliche Wendung nehmen?
Das Leere Grab und die Fiille des Lebens

Als Jesus am Kreuz stirbt, lasst er eine Gemeinschaft zuriick, der ein Angehoriger,
ein wertgeschitzter, verbundener und geliebter Mensch auf brutalste Weise ge-
raubt wurde. Vulnerabilititstheoretisch liegt es nahe, dass die am Kreuz prakti-
zierte Vulneranz sich in der trauernden Gemeinschaft fortsetzt und potenziert.
Vulneranz wird schnell explosiv. Eine verbreitete Reaktion auf das Erleiden von
Gewalt, das Menschen victimisiert, ist der Griff zu den Waffen. Wer zu den Waf-
fen ruft oder sie selbst ergreift, iberschreitet die Passivitit der Victimisierung.
Aus Victims werden Téter:innen, handlungsfahige Menschen, die sich nicht in
ihr Schicksal ergeben, sondern selbst aktiv werden. Dies aber wiirde die Vul-
neranz potenzieren und in Gewaltspiralen hineinfithren. Wie kann aus der
Trauer um die Toten und aus der Verzweiflung am Lebensverlust etwas Anderes
entstehen als der Ruf nach Krieg?

Vor dieser Frage stehen damals die Jiinger:innen Jesu nach dessen Tod, aber
genauso heute in besonderer Weise all jene Menschen und Stadte, Staaten und
Religionen, die von Terroranschlagen getroffen werden: Paris und Christchurch,
Al-Minya und Hanau, London und Kabul sowie viele andere Orte der Welt. Wie
koénnen Menschen mit der eigenen Vulnerabilitit umgehen, die durch die Vul-
neranz anderer Menschen freigelegt wird? Nach einem solchen Anschlag stehen
personliche, gesellschaftliche und religiése Weichenstellungen an, denn die un-
menschliche Brutalitit, ja Gnadenlosigkeit solcher Anschlage fordert dazu her-
aus, die eigenen Handlungsstrategien zu iiberdenken und unter Umstinden zu
verdndern. Nach dem Anschlag 9/11 in New York und im Blick auf die etwa 3.000
Toten stellte Judith Butler jene Frage, die fiir diese Weichenstellungen entschei-
dend ist: ,what, politically, might be made of grief besides a cry for war“ (Butler:
Precarious life, XII); ,,was politisch gesehen aus der Trauer anderes entstehen
konnte als der Ruf nach Krieg” (Butler: Gefihrdetes Leben, 7). Damit formulierte
sie eine zentrale Herausforderung der Gegenwart, die mit jedem Attentat und
Terroranschlag auch in Europa an Relevanz gewinnt.

Wie ist hier jene unerhorte, weil gewaltpotenzierende Macht der Vulnerabi-
litdit am Werk - individuell und politisch, kulturell und 6konomisch, aber auch
religios? Ruft die Vulnerabilitit Vulneranz hervor gegen sich selbst, gegen die
eigene Gemeinschaft, gegen Dritte? Die Frage nach Alternativen zum Ruf nach
Gewalt und Krieg ist eine Kernfrage in den Forschungen zu Vulnerabilitit und
Vulneranz. Das gesellschaftliche Problem explosiver Vulneranz verleiht dieser
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Forschung Dringlichkeit.'® Auch die Theologie ist hier mit ihrer Kernkompe-
tenz beziiglich Wunden und Verwundbarkeiten herausgefordert.

Butlers Frage legt einen entscheidenden Punkt in der Situation von Stadten,
Staaten und Religionen nach einem Terroranschlag frei. Sie wirft aber auch neues
Licht auf die Situation, in der die Jiingerinnen und Jiinger Jesu nach seinem Tod
am Kreuz standen. Auch sie waren Trauernde, die darum ringen mussten, ob sie
der Vulneranz, die von der Kreuzesverletzung ausging, das Feld tiberlassen. Wie
leben mit einem solchen Verlust, der die mogliche Brutalitit von Menschen ge-
gen Menschen am eigenen Leib spiirbar macht? Dass Jesus am Kreuz getotet
wurde, verwundet auch seine Gemeinschaft, die er zuriicklasst. Was muss ge-
schehen, damit sich die gefihrliche, weil gewaltpotenzierende Verwundbarkeit
wandelt, tragfihige Zeichen der Hoffnung setzt und zu humanem Handeln befi-
higt? Findet die Jesus-Gemeinschaft nach seinem Tod eine Alternative zum Ruf
nach Krieg, der von allen Seiten, auch aus den eigenen Reihen und sogar aus dem
eigenen Inneren, laut wird und der nach jeder Gewalttat so erschreckend nahe-
liegt? Um diese Alternative geht es im folgenden Kapitel.

Nach dem Tod Jesu stehen seine Jiinger:innen vor einer existenziellen Her-
ausforderung, die sie an die Grenze des Lebens reifit. Die Vulneranz, die Jesus in
Folter und Kreuzigung erleiden musste, verwundet sie selbst. Sie sind in ihrer
Vulnerabilitit blofigestellt, vom Tod verletzt und miissen weitere Verletzungen
befiirchten. Auf ihre Gemeinschaft greift eine unerhérte Macht zu. Hierauf kon-
nen Menschen mit drei Praktiken reagieren, die auf jeweils unterschiedliche
Weise die Gewalt potenzieren wiirden: sich mit dem bohrenden Schmerz auf sich
selbst zuriickziehen - die Gewalt richtet sich gegen einen selbst; davonlaufen -
und die Gemeinschaft zerbrechen lassen; oder als Gemeinschaft Dritte angreifen
und damit die Gewalt nach aufSen richten. Im Folgenden werden drei Narrative
beleuchtet, die mit diesen drei moglichen Praktiken arbeiten. Alle drei themati-
sieren die unerhorte Macht, die vom Tod Jesu auf die trauernde Gemeinschaft
zugreift. Und sie fithren vor Augen, wie diese unerh6rte Macht am Leeren Grab
eine Wendung vom Tod zum Leben nimmt.

150 Wohin es fithren kann, wenn eine Gesellschaft keine solche Alternative findet oder erst gar nicht

gemeinschaftlich nach einer solchen Alternative fragt, hat der ,Anti-Terrorkampf der USA und
ihrer Verbiindeten gezeigt, als er im Sommer 2021 in Afghanistan scheiterte. Dieses Scheitern
hinterlie8 nicht nur verbrannte Erde, sondern ungezéhlte Tote, und es er6ffnete einem vulneran-
ten Regime Tiir und Tor. Terror und Anti-Terror erzeugten eine explosive Vulneranz, die nun
sogar mit Verrat an Verbiindeten gekoppelt ist.
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e  Erstens (2.1) kann sich die Vulneranz gegen jede einzelne Person rich-
ten, auf die die Verletzung mit bedridngender Kraft zugreift. Sie kann ihr
Leben zerstoren. Im Neuen Testament steht hierfiir in besonderer Weise
Maria Magdalena, die Certeau als ,eponyme Gestalt der modernen Mys-
tik“ schatzt (Joh 20,1-31).

e  Zweitens (2.2) hat die Vulneranz eine soziale Dimension und kann sich
gegen die Jesus-Gemeinschaft richten, deren Uberleben lingst nicht ge-
sichert ist. Hierflir stehen die Zwei, die unterwegs nach Emmaus sind
und die Certeau als ,,die beiden Verletzten“ bezeichnet (Lk 24,13-35).

e  Drittens (2.3) kann die vulnerante Kraft der Kreuzesverletzung aus einer
Gemeinschaft heraus gegen Dritte gerichtet und damit externalisiert
werden. In Auseinandersetzung mit dieser Gefahr, so die hier vertretene
These, entsteht die christliche Tradition der Abendmahlsfeier (Lk
22,17-20; 1 Kor 11,23-25)."!

2.1 Auferstehung - Maria Magdalenas unerhorte Ermachti-
gung

Kénnen Wunden eine gliickliche Wendung nehmen? Vor dieser Frage stehen
Menschen, die eine tiefe Verletzung erfahren haben, von der sie an die Grenze
des Todes katapultiert werden. Das Wort Wunde hier in irgendeiner Form mit
Gliick zu verbinden, erscheint absurd oder gar zynisch. Michel de Certeau tut es
dennoch. Er spricht von ,gliickhafte Wunde“ (Certeau: GlaubensSchwachheit,
56), glicklicher Schiffbruch® (ebd. 144), ,gliicklich ertrunken® (ebd. 213);
»kostliche Verwundung® (Certeau: Kunst des Handelns, 172). Auch der ,gliickli-
che Bettler® ist zum Problemfeld zu zéhlen (Certeau: Mystische Fabel, 388 Fn.
181).

3! Fragen nach Vulnerabilitit und Vulneranz lassen sich auch anhand weiterer biblischer Auferste-

hungsnarrative beleuchten. So beschreibt Kurt Appel im Blick auf die Begegnung Jesu mit dem
Apostel Thomas (Joh 20,19-28) eine vierfache Offnungs-Verletzung im Narrativ — Raum, Zeit,
Korper Jesu, Augen der Jiinger:innen. Das Glaubensbekenntnis des Thomas begreift Appel als
Bestatigung dessen, was er gesehen hat: ,,die Offenheit des Korpers, d. h. die Offenheit der Haut,
der Verwundbarkeit und Verletzlichkeit unseres Daseins, in der sich das gottliche Wort inkar-
niert und ver(w)ortet ist“ (Appel: Ver(w)ortung Gottes, 57). — Die Jesus-Thomas-Szene brachte
Caravaggio etwa 1601 in einem berithmten Gemilde ins Bild, was wiederum Sophie Wenner-
scheid groflartig im Blick auf das ambivalente ,Begehren nach der Wunde" interpretiert (Wen-
nerscheid: Begehren, 9f).
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Dieses Paradox einer ,gliickhaften Wunde® zeigt sich an einer biblischen Fi-
gur, der Certeau grofite Wertschétzung entgegenbringt: Maria Magdalena.'**
Von ihr sagt er, sie sei eine ,figure éponymique des mystiques modernes® (Cer-
teau: La fable mystique I, 110), eine eponyme, namengebende Figur moderner
Mystik. Das ist eine sehr starke Aussage. Eine Person ist eponym, wenn sich in
ihrer offentlichen Wahrnehmung Fragen, Probleme und Handlungsperspekti-
ven einer Epoche ablesen lassen (wie bei ,das Elisabethanische Zeitalter?).'>* Ein
Eponym bringt einen Sachverhalt auf den Punkt, indem es den Namen einer Per-
son verwendet, die fiir diese Sache steht. Nach Certeau ist Maria Magdalena eine
eponyme Figur, eine ,namengebende Gestalt der modernen Mystiker (Certeau:
GlaubensSchwachheit, 128) in dem Sinn, dass sie der ,modernen Mystik® einen,
namlich ihren Namen gibt. Certeaus These fasse ich sogar weiter und beziehe sie
auf Theologie und Kirche insgesamt. Als Protagonistin eines anderen Umgangs
mit Verwundbarkeit wird sie richtungsweisend und gibt der gegenwirtigen Epo-
che einen Namen. Weil Kirche und Theologie aufgrund der Gleichzeitigkeit von
Sakularisierung und Pluralisierung des Religiésen grundsatzlich ins Anderswo
ihres Glaubens geschickt werden, ldsst sich sagen, dass sie heute in einer Art
,Magdalenischer Epoche‘ leben.'** Die Frage ist noch offen, wie sie diese Heraus-
forderung bewiltigen werden und ob tiberhaupt. Aber hieran entscheidet sich
ihre Zukunft.

Zwar fithrt Certeau seinen Gedanken zu Maria als Namensgeberin nicht ni-
her aus, sagt aber, warum er diese biblische Figur so schitzt. Sie ist eine Griin-
dungsfigur des Christentums, da sie am Leeren Grab steht, jenem alles entschei-
denden Ort des Christentums, vielmehr seinem ,,non-lieu initiateur (Certeau:
Faiblesse, 288), dem ,anfangsetzenden Nicht-Ort". Hier stellt sie die Frage, wo
Christus zu finden sei. Wo ist er? Und als Antwort erhilt sie: Nicht hier, sondern
anderswo. Paradoxerweise bewirkt dieser Verweis auf das Anderswo eine gliick-

132 Kurz bevor Certeau den Begriff ,gliickhafte Wunde* verwendet, spricht er von den Frauen, die

das Leere Grab entdeckten (Certeau: GlaubensSchwachheit, 52); auch dies ist ein Grund, Maria
Magdalena und die ,gliickhafte Wunde® in Beziehung zu setzen.

Etymologisch kommt das Wort aus dem Griechischen éndwvupog, das sich aus émt (an, bei, nach)
und 6vopa (Name) zusammensetzt. — In der Archdologie ist ein ,eponymer Fundort' eine Aus-
grabung, deren heutiger Ort einer (pra-)historischen Epoche ihren Namen gibt, weil an diesem
heutigen Fundort besagte Epoche erstmalig oder in besonderer Weise in Erscheinung trat. So
wurde ,das Magdalénien‘ (etwa 18.000 bis 14.000 v. Chr.) nach der Halbhéhle ,La Madeleine im
Gebiet der Dordogne benannt.

Die vielfiltigen Perspektiven, die der Sammelband Bauer / Sorace: Gott, anderswo? aufzeigt, le-
gen dies nahe - das Anderswo Maria Magdalenas gibt der Kirche heute die Initialziindung, nicht
auf ihrem Eigen-Ort zu bestehen, sondern an Andersorte ihres Glaubens zu gehen, die gerade
nicht ihre eigenen Orte sind. Die Kirche wird allerorten auf das Anderswo ihres Glaubens ver-
wiesen.
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liche Wendung der abgrundtiefen Verletzung, die sie in Kreuzigung und Grab-
legung Jesu erlitt. Aus vulnerabilititstheologischer Sicht ist dieser Punkt ent-
scheidend und steht im Folgenden im Mittelpunkt. Es geht darum, das ,An-
derswo des Glaubens‘ und die ,gliickhafte Wunde‘ zusammenzudenken. Um die-
sen Zusammenhang zu verstehen, den Certeau nicht explizit erlautert, braucht
es einen Blick auf die gegenwirtige Traumaforschung. Denn die Verwundung,
die Maria Magdalena durch die Kreuzigung Jesu erfahren hat, zeigt sich hier als
traumatisches Ereignis, das die Frage nach einer gliicklichen Wendung provo-
ziert.

2.1.1  Sakularer Ansatzpunkt: Traumaforschung und die friihe Kirche

Traumata liben eine grof3e Macht auf das Leben von Menschen aus. Die Theolo-
gin und Traumaforscherin Maike Schult driickt die ,,Verstérung sprachlicher
Zusammenhinge durch das, was die Sprache verschléigt, was fassungslos macht
und sich nicht begreifen ldsst” folgendermaflen aus:

»Iraumatische Ereignisse fahren direkt in die Glieder. Sie wollen nicht in
den Kopf. Sie brechen in den Alltag ein, plétzlich und unerwartet. Sie 16-
sen Angst und Schrecken aus, tibersteigen die Verarbeitungskapazitt ei-
nes Individuums, entméchtigen es seiner Souverinitdt und Handlungs-
moglichkeit und ziehen tiefes Leid nach sich.“ (Schult: Verwundbarkeit,
13)

Das Trauma ist bereits sprachlich mit Vulnerabilitit verbunden, denn das
Wort kommt aus dem Griechischen und bedeutet ,Wunde‘ oder ,Verletzung".
Dabei fithrt die Etymologie in die Sprache der Seefahrt, wo das Trauma Lecks,
Risse und Briiche am Schiff bezeichnet, die die Menschen an Bord gefahrden und
die sogar den Tod bringen konnen (ebd. 15). Der innere Zusammenhang von
,Bruch®und ,Wunde* tritt in dieser Etymologie deutlich hervor. Seit dem 19. Jahr-
hundert wird der Begrift ,Trauma‘ verwendet, um mogliche seelische Wirkungen
und gravierende Auswirkungen von tiefgreifenden Verletzungen zu benennen.
Ein Trauma ist eine Wunde und damit zugleich ein Ort der Vulnerabilitit. Ent-
scheidend ist nicht nur die Wunde selbst, sondern — und darum geht es heute in
Traumatherapien — die Machtwirkungen, die alltaglich von ihr ausgehen. Es geht
um die Handlungspotentiale, die Wunden er6ffnen oder verschlielen. Sie greifen
auf das alltdgliche Leben zu, formatieren die Handlungsmoglichkeiten von Men-
schen und Gemeinschaften, schranken sie héaufig ein oder lenken sie in andere
Bahnen. Betroffene spiiren die Prasenz der Wunde, selbst wenn sie schon ver-
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narbt ist.'* Sie haben schon mal ein Flashback oder einen Trigger erlebt und be-
firchten, dass das jederzeit wieder passieren kann, d. h. auch vollig tiberraschend
und an Punkten, wo nicht damit zu rechnen war. Die Unkontrollierbarkeit des
eigenen Lebens wird besonders stark erfahren. Die hiermit verbundene Unsi-
cherheit wird von der Vulnerabilitit erzeugt, die mit dem Trauma erhoht ist,
denn der Flashback oder Trigger ist noch nicht da, aber man befiirchtet ihn.
Wenn man sich schlafen legt, kann er in Traumen kommen. Wenn man drauflen
unterwegs ist, kann er in einem Bild, einem Geruch, einer Musik auftauchen. Das
weif$ man. Daher will man sich nicht schlafen legen. Man will nicht ans Telefon
gehen. Man will sich nicht drauflen, geschweige denn in grofieren Menschenan-
sammlungen bewegen.

Vulnerabilitat als Zukunftsbegriff liegt also bereits in der Befiirchtung der
Machtwirkungen, die von der Wunde ausgehen koénnten. Schon bevor die er-
neute Verwundung eintritt, hat die Vulnerabilitat bereits verheerende Auswir-
kungen. Dies betriftt auch das Vertrauen in andere Menschen, das bei einem
Trauma interpersoneller Gewalt haufig zerstort ist.'* Bei einem Trauma geht es
demnach um die Frage, wie man mit den Machtwirkungen umgeht, die aus jener
Vulnerabilitit hervorgehen, die tiefe Wunden verkdrpern. Lassen sich die
Machtwirkungen umsteuern, minimieren, in eine andere Richtung lenken, oder
auch verstirken?

Traumatisierungen gehen auf verschiedenste Ursachen zuriick. Die heutige
Traumaforschung geht davon aus, dass Menschen, die Folter oder Hinrichtung
eines geliebten Menschen miterleben miissen, eine traumatische Erfahrung ma-
chen. So kategorisiert die standardsetzende ,,American Psychiatric Association®
in ihrem Leitfaden psychischer Stérungen'™” nicht nur solche Erfahrungen, bei

' Die Trauma- und Vulnerabilititsforschung sind derzeit noch nicht ausreichend miteinander

vernetzt (Schopfung durch Verlust I, 74-76) — David M. Carrs ,Holy Resilience® beispielsweise
stellt keine Verbindung zur Vulnerabilitat her. Im Blick auf die komplexen Zusammenhinge
zwischen Vulnerabilitit und Vulneranz wire es jedoch sehr notwendig, hier Vernetzungen zu
schaffen. Auch die Traumaforschung kénnte hiervon profitieren, dass die Vulnerabilititsfor-
schung die multiplen Machtwirkungen der Vulnerabilitit bearbeitet.

Sexuelle Gewalt, die in die Intimsphére von Menschen eindringt, lasst Betroffene hdufig mit die-
ser Schwierigkeit ringen: ,Missbrauch macht Vertrauen schwer.“ (Kerstner u. a.: Boden, 16).

Zu Posttraumatischen Belastungsstorungen fithrt die ,,American Psychiatric Association (APA)“
auf: ,A. Konfrontation mit tatsdchlichem oder drohendem Tod, ernsthafter Verletzung oder se-
xueller Gewalt auf eine (oder mehrere) der folgenden Arten: 1. Direktes Erleben eines oder meh-
rerer traumatischer Ereignisse. 2. Personliches Erleben eines oder mehrerer solcher traumati-
scher Ereignisse bei anderen Personen. 3. Erfahren, dass einem nahen Familienmitglied oder ei-
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nem engen Freund ein oder mehrere traumatische Ereignisse zugestoflen sind. [...] 4. Die
Erfahrung wiederholter oder extremer Konfrontation mit aversiven Details von einem oder
mehreren derartigen traumatischen Ereignissen (z. B. Ersthelfer, die menschliche Leichenteile
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denen das eigene Leben oder die eigene Unversehrtheit bedroht oder verletzt
wird, als traumatisch, sondern auch, wenn solche Ereignisse direkt bezeugt wer-
den, indem man sie sieht oder hort. Das Verletzungspotential wird nochmals ge-
steigert, wenn es sich um einen nahestehenden Menschen handelt. Ein Trauma
kann sogar dann vorliegen, wenn man ,nur’ indirekt von der Folterung oder Hin-
richtung eines geliebten Menschen erfihrt.

Die Erkenntnisse der Traumaforschung sind fiir das Verstindnis der Situa-
tion der Jinger:innen nach dem Tod Jesu sehr aufschlussreich. Das biblische
Narrativ besagt, dass die Jinger nach der Festnahme Jesu geflohen seien, dass
aber ,die Frauen‘ (sowie nach dem Johannes-Evangelium der Lieblingsjiinger
Jesu) unter dem Kreuz ausgeharrt hatten. Die Frauen sahen und horten also die
todliche Folterung Jesu am Kreuz und waren besonders vom traumatisierenden
Potential eines solchen Ereignisses betroffen. Gesteigert wurde dieses Potential
bei der Abnahme des Leichnams vom Kreuz und seiner Bestattung, die eine di-
rekte korperliche Konfrontation mit den tédlichen Wunden eines geliebten
Menschen bedeuten.'*® Da auch die Ménner in die Ereignisse von Festnahme und
Kreuzigung involviert waren, blieben sie ebenfalls nicht unberiihrt. Die Vulnera-
bilitat der gesamten Gemeinschaft war erhoht, zumal sie auch politisch in der
Gefahr standen, wegen Anhingerschaft eines verurteilten Aufrithrers selbst ge-
kreuzigt zu werden.

In der Exegese des Neuen Testaments setzt sich mittlerweile die Erkenntnis
durch, dass die Kreuzigung Jesu ,ein kollektives Ursprungstrauma des Christen-
tums" sei; David M. Carr spricht von der Kreuzigung als ,,Christianity’s Founding
Trauma®“ (Carr: Holy Resilience, 156-173). Die Traumaforschung fand in den
letzten Jahren in der Exegese wachsendes Interesse, so dass sich hier mittlerweile
im Blick auf AT und NT ein eigenes Forschungsfeld entwickelt.'® Ahnlich wie
beim Schliisselbegriff ,Vulnerabilitat® bringt sich die Theologie erst relativ spat in
dieses interdisziplinare Feld ein. Dominik Markl beschreibt es treffend, wenn er
feststellt, dass

»sich die weitgehende Bedeutungslosigkeit bzw. Ausblendung des
Trauma-Begriffs in der Bibelwissenschaft bis in die erste Dekade des 21.

aufsammeln, oder Polizisten, die wiederholt mit schockierenden Details von Kindesmissbrauch
konfrontiert werden.)“ (American Psychiatric Association: DSM-5, 169f).

Im obigen Zitat spricht die APA von ,extremer Konfrontation mit aversiven Details* als trauma-
tische Erfahrung; Kreuzesabnahme und Bestattung des zu Tode gefolterten Leichnams Jesu kann
man zweifellos darunter rechnen.

Nach Eve-Marie Becker geht es darum, dass die exegetische Traumaforschung ,,can contribute
to the historical understanding of the mental state of groups as well as individuals in a certain
cultural and religious setting® (Becker: Trauma Studies, 17). Dazu auch der vielbeachtete Sam-
melband von 2016: Boase / Frechette: The Lens of Trauma.
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Jh.s an seinem Fehlen in den bisherigen einschligigen Enzyklopadien
und Worterbiichern [spiegelt]. In der zweiten Dekade hingegen zeigt sich
ein Boom in der Anwendung von Traumatheorien auf biblische Texte
[...], wobei die meisten Beitrdge aus dem englischsprachigen Raum kom-
men.“ (Markl: Trauma, 3f)

Eine Wegmarke stellt das Buch von David Carr ,,Holy Resilience® dar (2014),
das einen guten Einblick zu den Ansatzpunkten der biblischen Traumaforschung
gibt, sowie von Eve-Marie Becker: ,,Trauma Studies and Exegesis“ (2014). Karen
O’Donnell stellt einen Bezug zum Attentat auf das New Yorker World-Trade-
Center her:

»In the post-9/11 period, theologians have become interested in trauma
as distinct from suffering. [...] Theologians such as Serene Jones and
Shelly Rambo have explored the impact of trauma on Christian doctrine
and faith and examined how one might ‘do’ theology in the light of
trauma.” (O’Donnell: Broken Bodies, 10)!%°

Dass die Schliisselbegriffe Vulnerabilitit und Resilienz in der Traumafor-
schung eine entscheidende Rolle spielen und damit auch als benachbarte For-
schungsfelder in Beziehung stehen, zeigt ein von Michaela Geiger und Uta
Schmidt herausgegebener Sammelband, der 2022 publiziert wird (Schmidt / Gei-
ger: Resilience). Die theologische Literatur zum Thema Trauma wichst enorm,
auch in anderen Fichern wie der Pastoraltheologie oder der Religionspadago-
gik.'! Leider gibt es noch kein Buch, das einen ficheriibergreifenden Uberblick
iiber die theologische Forschung zum Trauma geben wiirde.

2.1.2  ,Glickhafte Wunde” - ein doppeltes Trauma und seine Wen-
dung zur Auferstehung

Mit diesem Seitenblick auf die aktuelle Traumaforschung kann der Blick nun
wieder auf Maria Magdalena zuriickgehen.'® Im Folgenden beleuchte ich das

' David M. Carr benennt 9/11 als eine Schliisselerfahrung in seinem Verstindnis der Kreuzigung

Jesu als Ursprungstrauma des Christentums (Carr: Holy Resilience, 156f).

Um einige wichtige Werke deutscher Sprache zu nennen: Stahl: Traumasensible Seelsorge (2019);

Schult: Ein Hauch von Ordnung (2022); Augst: Traumagerechte Theologie (2011).

2 Die Exegetin Silke Petersen stellt in ihrem Buch Maria aus Magdala (2011) detailliert und iiber-
sichtlich zugleich dar, welche biblischen und auflerkanonischen Quellen es zu ihr gibt, wie die
auflerkanonischen Texte einzuschitzen sind und woher ihre breite Wirkungsgeschichte stammt.
Dabei werden auch die Konflikte und Machtprozesse deutlich, die zur Verdringung Maria
Magdalenas gefithrt haben. Petersen nennt Maria im Untertitel schlicht ,,Die Jiingerin, die Jesus
liebte“ (Petersen: Maria aus Magdala).
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Narrativ aus dem Johannes-Evangelium, das Maria Magdalena in den Mittel-
punkt riickt und das aus Certeaus Perspektive so entscheidend ist, in Verbindung
mit der Trauma-Problematik. Dabei tritt der Zusammenhang zwischen dem An-
derswo des Glaubens und der ,gliickhaften Wunde‘ zutage.

Maria aus Magdala ist nach biblischer Darstellung der einzige Mensch, der
sowohl den Tod als auch die Grablegung Jesu bezeugt und drittens eine Erschei-
nung des Auferstandenen erlebt. Sowohl die Kreuzigung, ein Foltertod, als auch
die Grablegung, die mit einem von tédlichen Wunden iibersiten Korper kon-
frontiert, sind nach den aktuellen Kriterien der APA als traumatische Ereignisse
einzuordnen.'®* Maria ist eine Verwundete, die einem doppelten Trauma ausge-
setzt wird. Ihr Leben ist unwiderruflich von einer Verletzung gezeichnet, die be-
sonders tief ist, weil sie von Mitmenschen geschlagen wurde. Georges Bataille
stellt fest: ,Das Schlimmste an diesen Leiden [...] ist nicht der ertragene Schmerz,
sondern der von anderen in ihrer Raserei gewollte Schmerz.“ (Bataille: Henker,
1 6) 164

Bei der magdalenischen Kreuzesverletzung, die verschiedene Dimensionen
des Lebens betrifft, spielt ihr Glauben eine zentrale Rolle. Mit Jesus wurde ihr das
geraubt, was ihr am Herzen lag und heilig war, wofiir sie zuvor alles zu geben
bereit gewesen war. Es geht nicht nur um die Person Jesu, sondern auch um das,
wofiir er steht und was er verkorpert: die Option fiir Menschen in ihrer Ver-
wundbarkeit; Nachsten- und Feindesliebe; Selbstverschwendung. Dass die
Magdalenerin in ihrem Allerheiligsten verletzt wird, erzeugt einen grofitmogli-
chen Verlust, der auch ihre gewohnte Glaubenssprache zerbricht. Es kommt zu
einem Bruch, ,durch den der verlafiliche Boden der Sprache verschwindet.”
(Certeau: Fiktionen, 37) Die Verletzung im Allerheiligsten stellt vor die Frage,
wofiir es sich iberhaupt noch zu leben lohnt. Die Verwundete erscheint abge-
schnitten vom Leben, dessen Intimitat sich ihr versagt. Am Leeren Grab stehend,
ringt Maria Magdalena selbst mit der Macht des Todes, die auf sie zugreift.

Das johanneische Narrativ ist bestens bekannt: Als die Verwundete am drit-
ten Tag erneut zum Grab kommt, ist das Grab leer und der Leichnam Jesu nicht
mehr auffindbar. Certeau macht deutlich, dass dieser Verlust einen Schliissel

13 Mit Psychologie bzw. Psychiatrie unterscheide ich hier zwischen traumatischem Ereignis, das

eine objektive Grofle ist und nach bestimmten Kriterien bestimmt wird, und Posttraumatischen
Belastungsstorungen, die daraus entstehen konnen und die bei demselben Ereignis bei verschie-
denen Menschen sehr unterschiedlich sein konnen.

Die heutige Traumaforschung bestitigt dies: Die Gefahr, Posttraumatische Belastungsstérungen
zu entwickeln, ist bei interpersoneller Gewalt hoher als bei Unfillen oder Naturkatastrophen
(vgl. Bromet u. a.: Post-Traumatic Stress Disorder).
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zum christlichen Glauben liefert. Die biblische Szene, die das Johannes-Evange-
lium vor Augen fiihrt, bildet den Kern seines Hauptwerks ,,Mystische Fabel®.
Dort heifit es:

»Das Christentum baut namlich auf dem Verlust eines Korpers auf — auf
dem Verlust des Korpers Jesu, zu dem noch der Verlust des ,Kérpers‘ von
Israel, einer ,Nation‘ und ihrer Genealogie, hinzukommt. In der Tat: ein
Griindungsverschwinden.“ (Certeau: Mystische Fabel, 127)

Das Verschwinden, der Verlust, der Entzug, spielen in diesem Auferste-
hungsnarrativ eine entscheidende Rolle.'®® Am Kreuz verliert Jesus sein Leben,
und seine Anhédnger:innen ihren charismatischen Meister; dann verschwindet
der Leichnam Jesu aus dem Felsengrab; als der Auferstandene sich Maria Magda-
lena zeigt, entschwindet er nach einem kurzen Wortwechsel wieder. Aus christ-
licher Sicht ist die Frage nach ,Schépfung durch Verlust® in dieser alles entschei-
denden Situation, dem ,worst case der Inkarnation’, angesiedelt. Gibt es nur noch
Verlust, oder wird aus und durch den Verlust Neues entstehen? Kann die tiefe
Wunde, die die Jesus-Gemeinschaft erleidet, Kreativitat freisetzen?

Als Maria Magdalena am Leeren Grab umbherirrt, stellt sie, so betont es Cer-
teau, die alles entscheidende Frage. In dieser Frage verkorpert sich die namens-
gebende Kraft der Magdalenerin, denn sie schreibt sich in den apostolischen Dis-
kurs ein, formatiert ihn neu:

»Wo bist du?‘ [...] Die ganze Urgemeinde hat diese Frage und Bitte [Ma-
ria Magdalenas] artikuliert, und so beschrinkt sie sich nicht auf eine be-
stimmte Situation. Sie durchformt den apostolischen Diskurs® (ebd.
128).

Und dann geschieht das, was Certeau ,,in den Bereich des mystischen Lebens®
einordnet (ebd. Fn. 10): der Auferstandene, der unscheinbar wie ein Friedhofs-
girtner in Erscheinung tritt, spricht sie mit ihrem Namen an. ,,Jesus sagte zu ihr:
Maria! Da wandte sie sich um und sagte auf Hebréisch zu ihm: Rabbuni!, das
heifit: Meister.“ (Joh 20,16) Mit diesem kargen Wortwechsel verwandelt sich das
Leere Grab, ein Ort des Todes, in einen Raum mdglichen Lebens. In diesem
Raum steht Maria Magdalena ein erneutes ,Griindungsverschwinden‘ bevor,
denn ihre alte Vorstellung von der Prisenz Jesu wird zuriickgewiesen. Er ist nicht
mehr alltdglich sichtbar, befragbar, beriihrbar wie zuvor. Er ist nicht mehr anwe-
send, sondern zweifellos abwesend. Dennoch gibt es eine Prasenz des Abwesen-
den. Verlust bedeutet gerade nicht, dass etwas einfach nur weg ist. Das Verlorene

' Der Fundamentaltheologe Gregor Maria Hoff spricht daher von einer ,,fortlaufenden Arbeit am

Gottesentzug®, um Offenbarung bestimmen zu kénnen (Hoff: Offenbarungen Gottes, 279).
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ist gegenwirtig in der Macht, die der verwundende Verlust ausiibt. Aber welche
Macht ist das, die hier am Werk ist?

Dann geschieht etwas Paradoxes. Statt dass der Auferstandene Maria Magda-
lena trostet und ihr sagt: ,Ich bleibe bei dir’, fordert er sie zu einer Verlusthand-
lung auf: ,,Halte mich nicht fest.“ (Joh 20,17) Ein Sacrifice an das Leben ist not-
wendig, um dem Tod zu widerstehen. Der Verlust Jesu am Kreuz erfordert es,
dass sie Jesus nicht nur verliert, sondern verloren gibt. Die Verwundete muss sich
von jener korperlichen Prisenz Jesu losen, die eine direkte Kommunikation und
Befragbarkeit ermdglicht. Erst als sie diese korperliche Prisenz aufgibt, verwan-
delt sich das Leben. Diese Verwandlung von der Verzweiflung, die aus der Tren-
nung, Unerreichbarkeit, Absonderung des Lebens vom Leben liegt, hin zur Fiille
des Lebens, die in diesem Moment geschieht, ist der alles entscheidende Mo-
ment, auf den es in der Mystik ankommt. In der Begegnung zwischen dem Auf-
erstandenen und der Verwundeten geschieht die ,unio mystica‘. Ausgerechnet
am Leeren Grab flief3t ihr die Fiille des Lebens zu. Diese Fiille des Lebens fiihrt
zu einer Umkehr der Macht, die die Kreuzesverwundung ausiibt. Sie geht vom
Tod weg auf das Leben zu. In der Begegnung mit dem Auferstandenen, den sie
nicht festhilt, iiberwindet Maria Magdalena die destruktive Macht, die in ihrer
Verwundung lauert. Indem sie aus dem Zugriff des Todes heraustritt, geschieht
eine unerhorte Erméchtigung: Die Verwundete wird nicht nur zur Zeugin der
Auferstehung, sondern sie wird selbst eine Auferstandene. Damit wird die
Wunde, die zuvor nur verletzend war, zu einer ,gliickhaften Wunde‘. Am Ort des
Todes nimmt die Wunde eine gliickliche Wendung zum Leben.

Certeau bringt den Begriff ,,gliickhafte Wunde® (Certeau: GlaubensSchwach-
heit, 56) im Kapitel ,,Spirituelle Briiche® ins Spiel, kurz nachdem er vom Leeren
Grab gesprochen hatte.'® Das Leere Grab ist der Ort, wo die Verwundung eine
gliickliche Wendung nimmt. Auf den ersten Blick scheinen ,Wunde‘ und ,Gliick
im Widerspruch zueinander zu stehen, weshalb ,gliickhafte Wunde® ein Oxy-
moron ist.'¥” Wunden erzeugen Schmerzen, tasten das Leben an und kénnen es
sogar zerstoren. Uberdeckt das Oxymoron die Schirfe, die einer solchen Wunde,
einem Trauma, nicht zu nehmen ist? Der Ubersetzer Michael Lauble 16st das

166 An dieser Stelle beschreibt Certeau die Wunde, die das Leere Grab erzeugt und die ihre gliick-

hafte Wendung noch erwartet: ,,So kamen seinerzeit mutige, treue Frauen am frithen Morgen,
um zu sehen, wo Jesus sich befinden sollte, hingelegt als ein Objekt und ein Zeichen; sie entdeck-
ten das ,leere’ Grab und wurden von ,Schrecken® erfasst (Mk 16,5-7). Welchen Christen hat eine
solche Leere noch nicht mit Furcht und Schrecken erfiillt?“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 52).
Ganz dhnlich wie ,griindender Bruch“ oder ,,Stirke der GlaubensSchwachheit handelt es sich
hier um ein Oxymoron, eine Sprachform, die ein paradoxes Phdnomen auf den Punkt bringt.
Die mystische Literatur bevorzugt diese Sprachform, weil sie die Kehrtwende vom Tod zum Le-
ben, d. h. Auferstehung, ins Wort bringt; vgl. Bogner: Gebrochene Gegenwart, 147-151.
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Problem, indem er den franzosischen Begriff ,une plaie heureuse® nicht mit
»gliickliche®, sondern mit ,gliickhafte Wunde® {ibersetzt und damit behutsam
vom Gliick spricht.

Ob eine Wunde ,gliickhaft wird, hangt von den Machtwirkungen ab, die von
ihr ausgehen. Das Wortfeld von heureuse umfasst gliicklich, froh, selig, lebenslus-
tig. Ein besonderes Gliick stellt sich ein, wenn die Machtwirkungen einer Wunde
eine Wende ins Leben hinein nehmen. In der Geschichte der Spiritualitit hat es
dies immer wieder gegeben. Franziskus von Assisi erfuhr 1203 in seiner einjéh-
rigen Kriegsgefangenschaft eine verletzende Demiitigung, konnte sich aber erst
durch diese Wunde hindurch von seinem Vaterhaus ab- und der Armut zuwen-
den (Keul: Auferstehung, 75-80). Im Mai 1521 wurde Ignatius von Loyola, ein
junger spanischer Offizier, im ,Italienischen Krieg“ bei der Verteidigung
Pamplonas durch eine Kanonenkugel schwer am Bein verletzt, was einen physi-
schen und psychischen Zusammenbruch bewirkte. Wihrend der schwierigen,
sich hinziehenden Genesung ergriff er die Chance dessen, was er zuvor fiir un-
moglich gehalten hatte — aus dem kdmpfenden Ritter wurde ein betender Pilger
(Di Blasi: Das Heilige Experiment). Thm gelang aus der Verwundung heraus ein
Aufbruch, der mit Griindung des Jesuitenordens weltweit fir Turbulenzen
sorgte.'®®

Verwundungen erméglichen Lebenswenden. Dies kann nicht nur bei korper-
lichen Wunden, sondern auch bei seelischen Krinkungen der Fall sein. Dies zeigt
der reformierte Pfarrer André Trocmé, der in der Zeit zwischen den beiden Welt-
kriegen wegen seiner pazifistischen Einstellung in eine kleine Landpfarrei mitten
im franzosischen Zentralmassiv abgeschoben worden war, dort aber mit seiner
Frau und Lehrerin Magda Trocmé sowie mit der Dorfgemeinschaft von Le
Chambon drei- bis fiinftausend vom Nazi-Regime verfolgte Menschen, darunter
viele Kinder, aus dem Land schleusen konnte (Schott: Von Liebe und Wider-
stand).

In der Mystik werden Menschen ins Anderswo ihres Glaubens geschickt, um
sich in einer Praxis der Liebe fiir Andere zu verschwenden. Hier kann jener Mo-
ment intimer Kommunikation mit dem Leben selbst entstehen, den Certeau im
Herzen der Mystik verortet. Das Ich verliert sich im Anderen und gewinnt sich
in diesem Verlust - es ist ,,gliicklich ertrunken®:

»Diese Arbeit der Gastfreundschaft gegeniiber dem Fremden ist exakt die
Form der christlichen Sprache. [...] Sie ist niemals abgeschlossen. Sie ist
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Der Psychologe, Resilienzforscher und Jesuit Eckhard Frick begreift die Verwundung des Ig-
natius von Loyola und seinen hinkenden Heilungsweg als paradigmatisch (Frick: Sich heilen las-
sen, insbesondere 7-9) - die Kanonenkugel habe Ignatius einen ,Impuls‘ gegeben, der zu einer
spirituellen Wende fiihrte.
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verloren, gliicklich ertrunken in der ungeheuren Weite der menschlichen
Geschichte. Sie verschwindet wie Jesus in der Menge.“ (Certeau: Glau-
bensSchwachheit, 213)

Dieses paradoxe Phdnomen, dass eine Verwundung sich am Ende als ein
Gliick herausstellen kann, ldsst sich in der christlichen Spiritualitdtsgeschichte
entdecken, aber auch anderswo an iiberraschenden Orten. Certeau entdeckt es
sogar im Alltag, wenn er in der ,,Kunst des Handelns®, einem nicht-theologi-
schen Text, von einer ,,délicieuse blessure® (Certeau: Arts de faire, 133; ,,kostliche
Verwundung®) spricht. Gliickhafte Wunden gibt es im religiésen genauso wie im
sdkularen Raum - das macht diesen Punkt fiir den Vulnerabilitatsdiskurs beson-
ders interessant. Im Kapitel iiber ,,Die Kunst der Erinnerung und die Gelegen-
heit“ (ebd. 163-173) schreibt Certeau:

»Jede Erinnerung, die sich aus dem Dunkel 16st, ist auf ein Ganzes bezo-
gen, das ihr fehlt. Sie scheint auf als eine Metonymie im Verhéltnis zu
diesem Ganzen. Von einem Gemaélde bleibt nur - eine kostliche Verwun-
dung - jenes tiefe Blau. Von einem Korper gibt es nur jenen Glanz eines
Blickes oder jenen weiflen Schimmer, der in einer Haarlocke aufscheint.”
(Certeau: Kunst des Handelns, 172)

Die bruchstiickhafte Erinnerung wird hier als Metonymie begriffen: Das
Bruchstiick steht fiir das Ganze, das abwesend ist und fehlt, aber im Bruchstiick
aufleuchtet. Die Erinnerung ist intensiv und verkorpert als Fragment das Ganze,
macht es in seiner Abwesenheit prisent, so dass die Verwundung ,késtlich® ge-
nannt werden kann. Dies trifft auch auf die Erinnerung an Jesus zu, der Maria
Magdalena ein Griindungsverschwinden zumutet.

Aber diese Erlduterungen zur ,gliicklichen Wunde® lassen eine entschei-
dende Frage unbeantwortet. Wie gelingt Maria Magdalena die Wendung zur
Auferstehung? Spricht Jesus ein Zauberwort, als er ihren Namen nennt, so dass
sie aus dem Zugriff des Todes herauszutreten vermag? Aus der Traumaforschung
ist heute bestens bekannt, wie hart und hartnéckig die Machtwirkungen tiefgrei-
fender Verletzungen sein kénnen. Ein Zauberwort wire hier die reine Utopie.
Das johanneische Auferstehungsnarrativ ist jedoch nicht utopisch. Aber um dies
zu erfassen, braucht es erneut einen Blick auf diesen merkwiirdigen Nicht-Ort,
das Leere Grab.
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2.1.3  Das Leere Grab - ein griindender Bruch. Wo Verlust Schop-
fung freisetzt

Nach Michel de Certeau ist das Leere Grab ein, wenn nicht der entscheidende
Ort christlichen Glaubens. Dies zeigt sich auch daran, dass sein Buch ,,Mystische
Fabel“ mit diesem priméaren Diskursort der Theologie beginnt. In der Einleitung
schreibt er:

»Der Eine ist nicht mehr da. ,Sie haben ihn fortgebracht', sagen zahllose
mystische Lieder, die mit dem Bericht von seinem Verlust die Geschichte
von seinem Wiederkommen beginnen, das sich freilich anderswo und
anders vollziehen soll, auf eine Weise, die eher die Wirkung als der Wi-
derruf seiner Abwesenheit ist. Als er nicht mehr der Lebende ist, lasst
dieser ,Tote der Gemeinschaft, die sich ohne ihn bildet, doch keine Ruhe.
Er sucht unsere Orte heim.“ (Certeau: Mystische Fabel, 8)

Damit zeigt sich ein weiteres Paradox: die Mitte des christlichen Glaubens ist
eine Leere. Dies zeigt sich allein schon an der Tatsache, dass die Auferstehung
Jesu selbst in keinem der Evangelien erzéhlt wird.'® Keiner der Evangelisten wagt
es, diesen alles entscheidenden Moment narrativ auszugestalten. Selbst bei Mat-
thdus, wo ein Engel mit gewaltigem Erdbeben vom Himmel herabkommt, tritt
dieser Engel nicht auf, um Jesus den Weg zu bahnen, sondern um den Frauen
den Blick auf die Leere des Grabes zu er6ffnen (Mt 28,1-8). Die Auferstehung
selbst wird nicht beschrieben, nirgendwo im Neuen Testament. Hier findet sich
die zentrale sprachliche Leerstelle des Glaubens. Es wird erzahlt, was die Leere
des Grabes, der Verlust des irdischen Jesus und seines Leichnams, mit den Jiin-
ger:innen macht, wie sie darauf reagieren, welche Praktiken sie aus dem Verlust
heraus entwickeln. Uber die Auferstehung selbst schweigt sich das Neue Testa-
ment aus. Die Mitte des christlichen Glaubens wird biblisch offen gehalten. Da-
her ist sie auch glaubenspraktisch und wissenschaftlich-theologisch offen zu hal-
ten.”® Hier ist ein Bilderverbot am Werk, das jenes Geheimnis wahrt, vor dem

1 Besonders gut ist dies anhand der Uberschriften der Synopse zu sehen, wo nach ,,Die Bewachung
des Grabes“ sogleich ,,Die Botschaft des Engels am leeren Grab® folgt — die Auferstehung bleibt
ausgespart (Peisker: Evangelien-Synopse, 175).

170 S hierzu Sandler iiber ,,Die offen zu haltende Mitte“. Sandler sieht, dhnlich wie Certeau, direkte
Beziige zwischen der Leere als Mitte des Glaubens zu alltdglichen Praktiken; er schreibt iiber den
»Zustand unserer Welt, deren 6konomische GesetzmafSigkeiten tiber weite Strecken mit der Leit-
hypothese einer rivalisierenden, gewalterzeugenden Mimesis analysiert werden konnen®: ,,Die
Wourzel fir diese Misere lasst sich theologisch beschreiben als interpersonal und kollektiv sich
aufschaukelndes, dngstliches und begieriges Verstellen der offen zu haltenden géttlichen Mitte,
und zwar im eigenen Selbst, in den Mitmenschen und in der Umwelt.“ (Sandler: Mitte, 167).
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die Sprache versagt. Die Auferstehung hat etwas Unsagbares.'”* Wer Jesus nach-
folgen will, erhilt das ,Halte mich nicht fest* des Auferstandenen mit auf den
Weg. Die Frage Maria Magdalenas: ,Wo ist er zu finden?* bleibt. Sie verweist auf
Gottes verborgene Prasenz und schafft Raum fiir jenes Geheimnis, das nicht er-
schopfend benannt werden kann, aber entdeckt werden will.

Christliches Glauben geht vom Leeren Grab aus, an ihm entscheidet sich, wie
es weitergeht und ob es tiberhaupt weitergeht. Es markiert jenen Bruch, der griin-
dend werden kann, der die Chance des Griindens eréffnet. Das ,innere Gesetz
des Glaubens", ,,dem zufolge es eines Todes bedarf, damit Platz fiir andere wird“
(Certeau: GlaubensSchwachheit, 180), macht die Konfrontation mit dem Leeren
Grab zu einem Akt der Freisetzung. Der Tod macht Platz fiir Andere, die Leere
macht Platz fiir die Fiille. Dieses Paradox erinnert an den Kerngedanken in Ba-
tailles ,,Sonnendkonomie®, dass eine Generation nur dann in die Welt eintreten
kann, wenn eine altere Generation abtritt. Der Tod ist in diesem Sinn eine Gabe
an neues Leben. Wenn die Elterngeneration nicht abtreten wiirde, wéren in kur-
zer Zeit weder Platz noch andere Lebensressourcen fiir Neuankommlinge vor-
handen.

»Wenn letztere nicht verschwunden wiren, hitte es an Platz fiir die Neu-
ankémmlinge gefehlt. Fortpflanzung und Tod bedingen die unsterbliche
Erneuerung des Lebens; sie bedingen den ewig neuen Augenblick. Des-
halb kénnen wir nur eine tragische Auffassung vom Zauber des Lebens
haben, aber eben deshalb ist die Tragodie der Ausdruck des Zaubers.*
(Bataille: Literatur, 19)

Die Ambivalenz von Tragodie und Zauber, unendlichem Schmerz und un-
endlicher Freude, durchzieht auch die Narrative von der Erscheinung des Aufer-
standenen. In der Auferstehung bleibt das Kreuz présent, es wird nicht ungesche-
hen gemacht — der Auferstandene bleibt von den Wundmalen gezeichnet. Das
Fehlende (manque), die Leere (vide), der Verlust (perte) sind daher von beson-
derer Qualitat. Die Leere des Grabes entsteht nicht einfach, weil nichts da ist, es
ist gerade keine ,tabula rasa‘, sondern sie wird vom Verlust hervorgerufen, den
die Leere verkorpert, inkarniert. An dieser Stelle bringt Certeau gegeniiber Ba-

7' Giinter Thomas setzt hier an: ,,Die Evangelienerzihlungen vom leeren Grab sind risikoreiche

narrative Inszenierungen einer Leerstelle, d. h. des Nichtbeschreibbaren und doch Geschehe-
nen.“ (Thomas: Gottes Lebendigkeit, 205) Das Riskante begriindet Thomas auch historisch: ,,In
einer historischen Betrachtungsweise erscheint es [...] wenig wahrscheinlich, dass sich die Bot-
schaft vom leeren Grab in Jerusalem hitte halten kénnen, wenn der einfache Gang zu Jesu Grab
(auch Jahrzehnte spiter) grundsitzlich eines anderen belehrt hitte. Man konnte sogar sagen,
dass [...] die Behauptung eines leeren Grabes eine duflerst risikoreiche Behauptung ist“ (ebd.
224). Das Risiko minimierte sich allerdings spatestens mit Eroberung und Zerstorung Jerusalems
(70 n. Chr.), als das Markus-Evangelium geschrieben wurde.
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taille etwas Neues ein, das den Grundgedanken von ,Schépfung durch Verlust’
vertieft. Die vom Verlust erzeugte Leere weist auf eine doppelte Anwesenheit von
etwas hin, das abwesend ist: das, was war und nicht mehr ist; und das, was zu-
kiinftig sein konnte, weil das, was verloren ist, zuvor anwesend war, nun aber
abwesend ist. Der Handlungsraum der Realisierung hingt von dem ab, was an-
wesend war, wird von diesem aber zugleich freigesetzt auf etwas Neues, Unbere-
chenbares hin.'”

Das Leere Grab macht daher das Fehlende, den verletzenden Verlust, zum
Dreh- und Angelpunkt. Welche Zeichen hat Jesus wihrend seines Leben gesetzt
und welche Spuren hat er gelegt, so dass aus der Leere, die der Verlust erzeugt,
etwas Neues entstehen kann? Die Zeichen und Spuren sind nicht einlinig, sie er-
zeugen keine Automatik in bestimmte Lehren und Praktiken hinein. Die Zeichen
zu inkarnieren in eine neue Sprache, in neue Praktiken hinein, ist ein kreativer
Prozess. Die Anwesenheit des Abwesenden verweist so auf ein Anderswo Gottes.

»Dieses ,Fehlen ist nicht etwas Fehlendes, das es zu erlangen gilte, son-
dern eine Begrenztheit, durch die jeder Zeuge 6ffentlich seine Beziehung
zum ,Urheber® des Glaubens, sein inneres Gesetz (dem zufolge es eines
Todes bedarf, damit Platz fiir andere wird) und das Wesen seiner Ver-
bindung mit den unerwarteten oder unbekannten Rdumen bekennt, die
Gott anderswo und auf andere Weise auftut.“ (Certeau: Glaubens-
Schwachheit, 180)

Der Tod Jesu ist ein Akt, der die Schépfung der Evangelien in ihrer Pluralitit,
der Brief- und Streitkultur, der frithchristlichen Rituale in Gang setzt. Das Ver-
stummen Jesu ruft das Sprechen der Jiinger:innen hervor. Worum wird getrau-
ert? Was ist mit dem Verlust eigentlich verloren? Und was kommt durch den
Verlust zum Vorschein, das zuvor nicht sichtbar war? Welche Handlungsrdaume
erschliefit diese Leere? Was Certeau im Blick auf ,,Die Tradition lesen® schreibt,
gilt bereits fiir die Zeit unmittelbar nach Jesu Tod.

»Es gibt immer eine gewisse Angst (die des Verlustes) oder eine Illusion
(die der Treue): Man mdchte auf der Seite der Vergangenheit stehen und
unterstellen, wir miissten ,gleichwohl’, ,trotz allem‘ zumindest etwas von
der Vergangenheit in die Gegenwart heriiberretten oder etwas von der
Gegenwart in der Vergangenheit wiederfinden, als gilte es um jeden

172 Judith Gruber stellt heraus: ,Das Griindungsereignis des Christentums kann - historiographisch

und theologisch - nur als Leerstelle umrissen werden. Dieses ,nur‘ driickt dabei keinen Mangel,
sondern Kondition von Theologie aus: Konstitutiv fiir christliche Gottesrede ist der Entzug des-
sen, worauf sie sich bezieht (Gruber: Theologie nach dem Cultural Turn, 173).
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Preis gewisse alte, unveranderliche Formen (aber welche?) zu bewahren
oder gewisse heutige Werte (aber welche?) fiir urspriinglich zu halten.*
(Certeau: GlaubensSchwachheit, 74)

Das Kreative, das aus dem und durch den Verlust entsteht, ist nicht identisch
mit dem, was der Verlust abwesend machte, es ist eine Schopfung. Jesus hat An-
teil daran im Sacrifice, seinem Leben und seinem Tod, der Platz macht fiir dieses
Neue.

»Ein poetisches Bediirfnis (ich wiirde sogar wagen zu sagen: eine ,In-
brunst’, mit der ganzen Wucht dieses alten Wortes) entsteht aus dem
Verlust, der tatsichlich auf eine Schwachheit hindeutet. So als entstiinde
daraus, dass wir die Zeichen dessen erlauschten, was uns fehlte, ganz all-
mahlich die Gnade, dass wir von dem angeriihrt sind, was sich da an Fra-
gilerem und Fundamentalerem andeutete. (Certeau: GlaubensSchwach-
heit, 234f)

»Une nécessité poétique [...] nait de la perte” (Certeau: Faiblesse, 287), eine
poetische, (sprach-)schopferische Notwendigkeit'”® wird aus dem Verlust gebo-
ren, entsteht aus dem Verlust. Das kommt dem sehr nah, was Bataille mit
»Schépfung durch Verlust (Bataille: Okonomie, 13) bezeichnet und womit er ur-
spriinglich die Poesie definiert. Sprachlich betont er das ,durch’ starker, denn im
Franzosischen heifdt es ,,création au moyen de la perte (Bataille: Euvres Com-
plétes I, 306), also Schopfung mittels oder durch Verlust, d. h. mittels einer Ver-
lusthandlung. Aber um solche Verlusthandlungen geht es auch bei Certeau: das
Sacrifice Jesu am Kreuz; das Loslassen, das Maria Magdalena praktiziert; der Weg
von Emmaus zuriick nach Jerusalem. Der Mystikforscher erfasst sehr genau, dass
es hier um etwas geht, das ,fragiler und fundamentaler zugleich® ist, wie es das
obige Zitat besagt. Es geht um den Umschlagpunkt, wo aus einer Schwiche
Starke entsteht, wo Verwundbarkeit schopferisch wird. In diesem Raum, der
durch Verlust Schépfung ermdglicht, kann Gott in Erscheinung treten.

,Das Uberraschende besteht darin, dass man, wenn man seinen Glauben
tiefer in eine menschliche Geschichte einwurzelt, eine ,Leere‘ sowohl sei-
tens der religiosen Lehre als auch auf Seiten des Handelns und des Wis-
sens feststellt, die gleichwohl in einer gegebenen Situation zum Ort der
Gottesbegegnung werden konnen.“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 52)

An diesem Punkt, der Kehrtwende von ,Schépfung durch Verlust', erlangt
die Vulnerabilititstheologie ihre transzendente Gravur. Die Kehrtwende ist nicht
machbar wie ein Industrieprodukt. Wo mittels Vulnerabilitit Schopfung ge-

73 Hier wiirde ich ,nécessité' mit ,Notwendigkeit* iibersetzen, da es nicht um ein personliches Be-
diirfnis, sondern um eine Notwendigkeit geht, eine sprach-schopferische Notwendigkeit.
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schieht, ereignet sich Gnade, unfassbar und wirksam zugleich, Frucht einer
Geistkraft, die nicht in menschlicher Hand liegt.

Leider erzdhlt das Neue Testament nichts weiter {iber diese Kehrtwende hin-
aus ins Anderswo des Glaubens, mit der Maria Magdalena ,Schopfung durch
Verlust® betreibt. Dass die frithchristliche Figur der Magdalenerin zu manchem
Sacrifice bereit war, das lassen die auflerkanonischen Schriften vermuten, die
Maria als charismatische Griindungsfigur des Christentums darstellen (Harten-
stein: Evangelium nach Maria). Fiir Hippolyt von Rom genauso wie fiir Hiero-
nymus galt sie als ,Apostola Apostolorum° (s. Petersen: Maria aus Magdala, 206-
218). Die ,,Legenda Aurea®, eine Sammlung von Heiligenlegenden aus dem 13.
Jahrhundert, erzihlt sogar, dass die Magdalenerin spiter mit Anderen zusam-
men von ,Ungldubigen® auf einem segellosen Schiff ausgesetzt wurde, bei Mar-
seille in dem Fischerdorf Saintes-Maries-de-la-Mer landete — und anschlieflend
die Provence, ein fremdes Land jenseits des Mittelmeeres, evangelisierte (Jacobus
de Voragine: Die Heilige Maria Magdalena).'

Mit dem ,Halte mich nicht fest® wendet sich Maria Magdalena vom Grab ab
und geht in ihr Leben hinein, sie lasst die Vergangenheit los und wagt sich ins
unbekannte Anderswo eines neuen Glaubens. Was Certeau in einer Predigt iber
»Eine ratselhafte Gestalt” sagt, trifft in besonderer Weise auf Maria Magdalena
zu: ,,Aber dieses sein [ihr] Ankommen ist ein Anfang, es ist der gliickliche Aus-
gang einer Wanderschaft, die ihre Vollendung in einem neuen Aufbruch findet.“
(Certeau: GlaubensSchwachheit, 31) Maria Magdalena wird zu einer Griindungs-
figur des Christentums, das in ungesicherter Lage dennoch nicht auf Abschot-
tung und Gewalt setzt, sondern auf Offnung und Kommunikation.

Von diesem Bruch her, der griindend wird, erschlief3t sich auch die Rede von
der ,gliickhaften Wunde‘ nochmals neu. Der Begrift geh6rt ndmlich in den Kon-
text von kithnem Aufbruch und dem Wagnis der Gegenwart. Von der christli-
chen Existenz als Reisender, Pilger, Wanderer, der sich der Kommunikation mit
den Anderen stellt, '”® sagt Certeau:

»Was er aber von ihnen empfingt und was er ihnen zuriickgibt im Laufe
des Austauschs [...], das begreift er als eine Frage, die sich in jeder Be-
gegnung neu stellt, als eine gliickhafte Wunde im Herzen jeder mensch-

7% Eine ausfiihrliche Darstellung der Wirkungsgeschichte bietet Petersen: Maria aus Magdala, 197~

277. - Dass diese biblische Figur in ihrer pastoralen und dogmatischen Bedeutung aus Kirchen-
und Theologiegeschichte verdringt wurde, erzeugte eine tiefe Wunde; die rémisch-katholische
Kirche hat bislang noch keine Praxis entwickelt, die dieser Wunde eine gliickhafte Wendung
verleihen konnte. So kann die Wunde weiter ihre destruktiven Machtwirkungen entfalten.

17> Certeau formuliert hier ménnlich und im Singular.
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lichen oder religiésen Solidaritit, als eine Prasenz, die der nie zu Ende
buchstabierte Sinn aller Abwesenheit und Uberschreitung war.“ (ebd. 56)

An dieser Textstelle kommen ,gliickhafte Wunde® und ,das Anderswo des
Glaubens® zusammen. Die schmerzliche Wunde nimmt eine gliickliche Wen-
dung in der Solidaritit, die Christ:innen im Anderswo des Glaubens praktizieren.
Demnach, so folgere ich weiter, spricht der Auferstandene kein Zauberwort, als
er Maria Magdalena beim Namen nennt. Er schickt sie ins Anderswo des Glau-
bens und damit in jene Solidaritdt hinein, die eine kenotische, inkarnatorische
Praxis realisiert.'”® Die ,gliickhafte Wunde® ist nicht Ergebnis eines schmerz-
hungrigen Dolorismus, sondern sie entsteht in menschlichen und religiésen
Praktiken der Zuwendung und Solidaritit. Thre Selbstverschwendung ist eine
Gabe an das Leben, die Leben schenkt: Schépfung durch Verlust.

2.2 Emmaus. Wunden verbinden - in doppeltem Sinn

Die johanneische Erzéhlung von Maria Magdalena thematisiert die Gefahr, dass
die Vulneranz des Kreuzes auf sie selbst zuriickféllt und sie bleibend traumati-
siert, so dass die Kreuzesgewalt auf sie selbst zurtickfillt. Bei der Emmaus-Erzih-
lung (Lk 24,13-35) wiederum geht es um die Machtwirkungen der Vulneranz auf
die Gemeinschaft. Die ins Rollen gekommene Vulneranz kann sich gegen die Je-
sus-Gemeinschaft richten und sie {iber kurz oder lang komplett zerstéren. Wie
lisst sich im Widerstand gegen diese Vulneranzgefahr die zerbrechende Gemein-
schaft neu konstituieren? Diese Frage nach dem sozialen Zusammenbhalt stellt
sich biblisch, aber auch in aktuellen gesellschaftlichen Herausforderungen.

2.2.1  Sakularer Ansatzpunkt: Wunden und der soziale Zusammen-
halt

»Auf der Suche nach dem ,Wir““ So lautete der Titel der Deutschlandradio-
Denkfabrik im Jahr 2021. Das Thema wihlten die Horer:innen in einer Umfrage
und machten es so zum Schwerpunktthema der drei Sender des Deutschland-

176 Wie der Soziologe Stephan Lessenich betont, ist Solidaritit ein anderer, weiterer Begriff als Hilfe
oder Fiirsorge, denn sie umfasst das Engagement fiir die Verdnderung der Strukturen, Lebens-
umstdnde und institutioneller Rahmenbedingungen, die zu der Notlage fiihrten. ,,Ziel solidari-
scher Praxis ist demgegeniiber die grundlegende, radikale Verdnderung des gesellschaftlichen
Systems ungleicher Méglichkeiten der Teilhabe an der Gestaltung der eigenen Lebensbedingun-
gen.“ (Lessenich: Grenzen der Demokratie, 99) Diesen weiten Blick zielt Certeau mit der ,gliick-
haften Wunde" an.
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funks, und zwar fiir ein ganzes Jahr (Deutschlandfunk: Suche nach dem ,Wir).
Das Ergebnis der Umfrage war kein Zufall. Nachdem schon im Jahr 2015 die
Migrationsdebatten zu gravierenden gesellschaftlichen Turbulenzen gefiihrt hat-
ten, provozierte die Corona-Pandemie 2020 erneut die Frage nach dem gesell-
schaftlichen Zusammenbhalt, auf den das grof3e ,Wir* abzielt. Die Pandemie spiilte
2020 die Frage erneut in den Vordergrund. Wie reagiert eine Gemeinschatft,
wenn sie in ihrer Verwundbarkeit angetastet wird? Reagieren alle egoistisch,
bringen ihr Schiflein ins Trockne und scheren sich nicht darum, wie Andere in
dieser Herausforderung iiberhaupt bestehen konnen? Das hitte zur Konsequenz,
dass die Gemeinschaft eine gnadenlose Ausrichtung bekommt. Wo Menschen
sich nur um sich selbst kiimmern, kommen diejenigen unter die Réider, die dazu
aus naturalen, sozialen, 6konomischen oder politischen Griinden nicht in der
Lage sind. Verschirfend kommt hinzu, dass die Schutzstrategien, die die Vulne-
rabilitat der Einen schiitzen, haufig auf Kosten Anderer gehen. Um die Verlet-
zung des Eigenen zu verhindern, werden Andere ihrer Vulnerabilitit ausgesetzt
oder direkt geschadigt und verletzt. Dieses Vulneranzpotential der Vulnerabilitit
ist ein wichtiger Punkt in Schopfung durch Verlust I (10-36). Dass ein solches
Vulneranzpotential in Gesellschaften vielfiltige und unkalkulierbare Machtwir-
kungen auslost, liegt auf der Hand. Denn Victimisierungen durch andere Men-
schen werden nicht einfach klaglos hingenommen. Héufig rufen sie Verzweif-
lung und ohnmichtige Wut hervor, die jederzeit umschlagen und in Aktionen
der Rache enden kénnen. Die komplexen Dynamiken, die in einer Gefahrenlage
von der Vulnerabilitit ausgehen, sind hochst prekir. Sie konnen Spaltungen be-
wirken und Gesellschaften ins Wanken bringen.

Wenn eine tiefe Verwundung geschieht, wie eine Pandemie sie bewirkt, geht
es demnach nicht nur um Individuelles, sondern auch der Zusammenhalt von
Gruppen und Gemeinschaften, Gesellschaften und Vélkerverbiinden steht in
Frage. Was kann der 6sterliche Glaube zu dieser Frage beitragen? Hat er etwas
zu sagen, das die Verbindung einer gefahrdeten Gemeinschaft starkt und solida-
risches Handeln erméglicht?

2.2.2  Emmaus - dem Zerbrechen der Gemeinschaft widerstehen

Tiefe Wunden konnen Menschen auseinandertreiben, so dass ihre Gemeinschaft
zerbricht, selbst wenn diese sich zuvor lange bewihrt hatte.'”” Diese Gefahr be-
steht auch nach dem Tod Jesu. Die Gemeinschaft ist nach dem Verlust ihrer cha-

177 Stirbt ein eigenes Kind, ist die ganze Familie in Gefahr. Besonders grof3 ist diese Gefahr, wenn

das Kind durch Suizid gegangen ist und sich bei den Hinterbliebenen bohrende Schuld- und
Schamgefiihle entwickeln oder eine soziale Ausgrenzung geschieht, die in der Trauer nochmals



2. Kénnen Wunden eine gliickliche Wendung nehmen? 161

rismatischen Fithrungsfigur kopflos, und es liegt nahe, dass sie auch kopflos rea-
giert. Was gibt Orientierung in einer Zeit, wo Sicherheiten zerbrechen, das
Schutzbediirfnis steigt, zugleich aber die personliche Gefahrdung sehr hoch er-
scheint und es in diesem Fall auch tatséchlich ist? Jeder Jiinger und jede Jiingerin,
die sich offentlich solidarisch zeigen mit dem Hingerichteten, laufen Gefahr,
selbst hingerichtet zu werden. Dies kann Menschen und ihre Gemeinschaften
paralysieren. Es muss nicht einmal ein grof3er Streit entstehen, sondern die Ge-
meinschaft lauft auseinander wie von selbst. Unter Umstidnden ist das Zerbre-
chen schleichend und macht keinen Larm.

Fir das drohende Zerbrechen der Gemeinschaft stehen jene beiden Men-
schen, die sich nach der Erzéhlung des Lukas-Evangeliums am dritten Tag nach
der Kreuzigung auf den Weg nach Emmaus machen, einem Dorf, das etwa 13
km von Jerusalem entfernt liegt. Sie gehen weg aus jener Stadt, die ein Ort der
Hoffnung war und sich zum Ort der Verzweiflung wandelte. Hoffnungslos be-
trauern sie den Tod Jesu und verlassen die Jesus-Gemeinschaft. Sie kehren Jeru-
salem, dem jiidischen Hoffnungsort schlechthin, den Riicken. In Beschlag ge-
nommen von dem, was sie verloren haben, sehen sie nicht, welche Moglichkeiten
ihnen blieben oder gar, welche sich neu eréffnen, als ein Fremder zu ihnen trifft.
Michel de Certeau, der diese Jiinger programmatisch ,,Pilger nennt, setzt bei der
Verwundung an, die der Verlust Jesu erzeugt. In der Bibel wird nichts davon er-
zahlt, dass diese Zwei'”® den Tod personlich miterlebt hitten. Aber Verwundete
sind sie dennoch. Certeau spricht daher von ,,den beiden Verletzen“ (Certeau:
Pilger von Emmaus, 98): ,,Sie selbst sind verstort: der Zerfall der Gruppe und das
tible Gefiihl kommen offensichtlich zur Last seines Verschwindens hinzu, diese
unerkldrlichen Wunden, die das innere Unbehagen offen machen. Seine Abwe-
senheit macht sie krank.“ (ebd. 97) Sie leiden am Zerfall der Gruppe und daran,
dass die ,,spezielle Federkraft® ihres Glaubens zerbrochen ist (Certeau: Glaubens-
Schwachheit, 87).

Auch hier liegt das Problem darin, dass ihr Glaube einen Bruch erfahren hat,
der noch nicht grilndend werden kann. ,, Die Basis erscheint genau dann als not-
wendig, wenn sie zu fehlen beginnt. Die einzelnen Stiicke eines Ganzen spielen
nicht mehr zusammen, weil das soziale Band sich auflost.“ (ebd. 79) Die Wunde
wichst in ihrer destruktiven Kraft und greift auf die Gemeinschaft zu. Ihr Glaube
an das Reich Gottes, den Jesus mit seinen tiberzeugenden Worten und Taten be-

isoliert. — Sehr eindrucksvoll beschreibt die Machtwirkungen auf Geschwister: Zingaro: Sorge
dich nicht.
178 Der eine Jiinger wird mit Namen genannt, Kleopas, die zweite Person nicht. Auch wenn es die
Ikonographie tiber die Jahrhunderte anders vor Augen gefiihrt hat, kann diese zweite Person
auch eine Frau gewesen sein. Daher verwende ich im Folgenden die geschlechtsneutrale Formu-

lierung ,,die Zwei®.
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fligelt hatte, ist mit seinem schandlichen Tod geschwunden. Er hat sich nicht
bewidhrt, denn weder mit Kreuz noch mit Auferstehung haben sie wirklich ge-
rechnet, alles ist anders gekommen. Als sie unterwegs sind nach Emmaus gesellt
sich ein merkwiirdiger Weggenosse zu ihnen, der von der Kreuzigung Jesu noch
nichts gehort zu haben scheint. Er spricht ihre Glaubensschwiche an: ,,Begreift
ihr denn nicht? Wie schwer fillt es euch, alles zu glauben, was die Propheten ge-
sagt haben!“ (V. 25) Merkwiirdiger Weise erkennen sie nicht, dass sie es hier mit
dem Auferstandenen zu tun haben. Vers 16 nennt als Grund: ,,Thre Augen jedoch
wurden gehalten, so dass sie ihn nicht erkannten.“ Oder wie es die Einheitsiiber-
setzung ausdriickt: sie ,waren wie mit Blindheit geschlagen.“ Das Griechische
ekpatouvTo ist ein Verb im Passiv, das nicht benennt, wer das Subjekt dieser
Handlung sei. Ist es die Wunde, die die Zwei mit Blindheit schlagt und ihren
Blick gefangen halt?'”

Auch die Zwei in Emmaus stehen im Bann der Wunde, die sie selbst mit der
Kreuzigung erfuhren. Sie fliehen den Ort, wo Jesus starb und wo ihre eigene Vul-
nerabilitat blof3gelegt wurde. In ihrer Victimisierung zeigen sich nur zwei Hand-
lungsmoglichkeiten, namlich entweder zu bleiben und selbst unterzugehen; oder
zu fliehen und ihren Glauben und ihre Gemeinschaft untergehen zu lassen. Sie
entscheiden sich zum Weggehen, anderswohin. Sie scheuen den Ort, der sie mit
ihrer eigenen Verwundung konfrontiert, und wollen sich vor weiteren Gefahren
absichern. Aber zu welchem Preis wird das geschehen? Mit ihrem Glauben und
ihrer Gemeinschaft wird jener Lebensfunke zerstort, der ihr Leben lebendig hielt.
Diesen Glauben kénnen sie nicht mehr so leben wie zuvor. Das Kreuz hat jhren
Glauben zerbrochen. Sie setzen nicht auf die Moglichkeit, dass dieser Bruch
grindend werden und die Verletzung eine gliickliche Wendung nehmen konnte.
Aber schon im Gesprich mit dem merkwiirdigen Weggefihrten beginnt eine
Verdnderung. Vor der Kreuzigung waren sie ,Feuer und Flamme® fiir Jesus und
das Reich Gottes, aber mit dem Tod war alles erloschen. Das, was ihnen heilig
war, zerbrach.

Jetzt aber keimt neue Begeisterung auf. ,Brannte nicht unser Herz in uns, als
er unterwegs mit uns redete und uns den Sinn der Schriften eréffnete?“ (V. 32)

17 Eine mogliche Antwort liegt im sogenannten ,Passivum divinum'. Der Exeget Hans Klein stellt

fest: ,Im Passiv verbirgt sich Gott.“ (Klein: Lukasevangelium, 729) Demnach wiirde es sich um
ein ,passivum divinum‘ handeln. Das ,passivum divinum‘ nennt den Gottesnamen nicht, gibt
ihm aber im Passiv — und damit anonym - einen Ort. Es ermdglicht, ohne Machtzugriff und
stattdessen behutsam von Gott zu sprechen, denn es schweigt beredt, um zu benennen. Wenn
der Blick der Jinger von Gott ,gehalten® wird, dann will der Auferstandene mit ihnen sprechen,
ohne dass er als Auferstandener erkannt wird. Er will anonym bleiben. Denn so kann er etwas
sagen, ohne dass sie sich von seiner Prdsenz irritieren lassen. Seine Anonymitit verleiht dem
Wort des Auferstandenen die Chance, Gehor zu finden.
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Im Unterwegs-Gesprich verbindet Jesus die Wunden der beiden Menschen, die
ihre Hoffnung verloren hatten. Das merken sie aber erst riickblickend in einer
Art ;nachhinkenden Gotteserkenntnis‘, wie die evangelische Theologin Magda-
lene Frettloh im Anschluss an Jakobs Kampf am Jabbok (Gen 32,23-33) solche
aus der Dunkelheit geborene Lichtmomente nennt (Frettloh: Gott Gewicht geben,
15-22).

Als die Zwei abends in Emmaus ankommen, laden sie den Fremden zum Blei-
ben ein. Beim Brechen des Brotes, einer ganz alltaglichen Geste und doch zu-
gleich einer spezifischen Reich-Gottes-Praxis Jesu, erkennen sie den Auferstan-
denen plétzlich. Im selben Moment jedoch, als Jesus nicht mehr der merkwiir-
dige Unbekannte ist, entzieht er sich: ,,Da wurden ihre Augen aufgetan und sie
erkannten ihn; und er entschwand ihren Blicken.“ (V. 31) Der Auferstandene
entzieht sich, sobald das Gehor findet, was er zu sagen hat. Man konnte erwarten,
dass die Zwei sich iiber diesen Entzug beklagen. Das tun sie aber nicht. Der Ent-
zug scheint sie gar nicht sonderlich zu storen. Stattdessen drehen sie um und ge-
hen dorthin zuriick, wo sie zuvor unter keinen Umsténden sein wollten: ,,Noch
in derselben Stunde brachen sie auf und kehrten nach Jerusalem zuriick, und sie
fanden die Elf und die mit ihnen versammelt waren. (V. 33)

Am Tisch in Emmaus nimmt beim Brechen des Brotes die Kreuzesverwun-
dung eine gliickliche Wendung.'® Diese leugnet den Schmerz der Verletzung
nicht, geht aber anders mit der Vulnerabilitit um, die aus der Verletzung ent-
steht. Indem die Zwei nach Jerusalem zuriickgehen, widerstehen sie der Vul-
neranzgefahr, die sich gegen sie selbst und ihre Gemeinschaft richtet. Sie litten
nicht nur am Zerfall jener Gemeinschaft, die vor der Kreuzigung einen Lebens-
mittelpunkt bildete, sondern mit ihrem Weggang trugen sie selbst entscheidend
zum Zerfall bei. Thr Davonlaufen machte sie zum Teil des Problems. Dabei stand
ihr Versuch, sich selbst in Sicherheit zu bringen und ihre Verbundenheit mit der
Gemeinschaft zu kappen, im Bann ihrer Vulnerabilitit. Thr Blick war gehalten,
gebannt von den Machtwirkungen, die von ihrer Verwundung ausgingen. Sie
waren blind fiir eine ganz andere Kraft, die moglicherweise in der Verwundung
liegt: die verbindende Kraft von Wunden, die solidarisches Handeln eroftfnet.

Diese verbindende Kraft von Wunden leuchtet auf, als Jesus in Emmaus das
Brot bricht. Thre Augen werden gedftnet fiir die Moglichkeiten, die der im Bann
der Vulnerabilitat stehende Blick nicht fiir moglich hielt. Als sie sogleich zuriick
nach Jerusalem aufbrechen und die zerbrechende Gemeinschaft aufsuchen, akti-

180 Ralph Kirscht, Universitit Bonn, Theologe und Psychotherapeut, verortet die Emmaus-Erzéh-

lung in der Spiritualitat und fragt, was ,der Emmaus-Weg' aus psychotherapeutischer Sicht zur
Heilung traumatischer Erfahrungen beitragen kann; hierbei kommt dem Brechen des Brots eine
besondere Bedeutung zu (Kirscht: Der Emmaus-Weg; Kirscht: Gebrochenes Brot).
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vieren sie die verbindende Kraft von Wunden. Auch hier geschieht eine ,contre-
conduite’, eine Gegenbewegung, die aus dem Sacrifice lebt: Die Verwundeten er-
hohen ihre Vulnerabilitit. Sie setzen sich der Gefahr aus, die in Jerusalem lauert.
Waren sie zuvor dngstlich ausgewichen, so stellen sie sich nun der Verwundung,
die sie nicht mehr verschimt verschweigen miissen. Sie gehen anders um mit der
Vulnerabilitat, die ihre Wunde verkorpert. Sie sind nicht mehr ,gehalten’, mit
Blindheit geschlagen, sondern zur Selbstverschwendung bereit.

Die tiberraschende Kehrtwende befihigt die Zwei, umzukehren und erneut
jenen Ort aufzusuchen, den sie zuvor fluchtartig verlassen hatten und der fiir sie
noch immer gefihrlich werden kann. IThre Widerstandskraft steigt sprunghaft an.
Bildlich ausgedriickt: wahrend sie zum Weg nach Emmaus mit hangendem Kopf
aufbrachen, gehen sie den Weg zuriick mit federndem Schritt. Sie kénnen sich
Jerusalem, jenem unsaglichen, vom Kreuz gezeichneten Ort, nun stellen. Mit ih-
rer Gegenbewegung widerstehen die Zwei dem Zerbrechen ihrer Gemeinschatft,
indem sie jene verbindende Kraft aktivieren, die sich im Brechen des Brotes ver-
koérpert. Im Widerstand gegen dieses Zerbrechen liegt ein Schliissel zu Kreuz und
Auferstehung. Hierzu braucht es jene Selbstverschwendung, zu der die Zwei auf
ihrem Weg zuriick nach Jerusalem bereit sind.

Als die Zwei in Jerusalem ankommen, suchen sie sogleich das Gesprach mit
den anderen Jiingerinnen und Jiingern und erfahren, dass Jesus auch dem Simon
erschienen sei. ,,Da erzdhlten auch sie, was sie unterwegs erlebt und wie sie ihn
erkannt hatten, als er das Brot brach.“ (V. 35) In dieser Versammlung, wo die
verschiedenen Ostergeschichten zusammenkommen, entsteht eine besondere
Art der Kommunikation, die nur in der ,, Koinzidenz von zwei Rissen, in mir
selbst und im anderen® (Bataille: Freundschaft, 43) moglich ist. Das Sprechen
iiber die Wunde und tiber die Frage, was sich mit ihr verindert, wie Leben mit
ihr méglich sei, was man individuell und gemeinsam tiberhaupt tun kann, ist nur
briichig und mit Worten méglich, die Leerstellen markiert und iiber sich selbst
hinausweist. Die Ostergeschichten offenbaren das Ringen um eine Sprache und
eine Praxis, in die sich das Geheimnis der Auferstehung einschreibt. Das Kreuz
wird fiir sie zum Ort, wo sie untereinander und mit Gott kommunizieren. Die
schmerzliche Wunde bewegt die Jiinger:innen dazu, sich neu miteinander zu ver-
binden.

Indem das Lukas-Evangelium diese Ostererzahlung aufnimmt und ihr brei-
ten Raum gibt, wird Emmaus zu einem heterologen Ort der Theologie. Die Zwei
miissen weggehen, um mit verdndertem Blick zuriickkommen zu kénnen. Mit
dieser Erfahrung, die aus der Bewegung des Sich-Entfernens wichst, wird Jeru-
salem zum Ort einer neuen Gottespriasenz. Die christliche Gottesrede steht im
Zeichen von Emmaus.
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2.2.3  Wunden verbinden’ - im Nominativ

Das Emmaus-Narrativ scharft den Blick fiir die verbindende Kraft von Wunden,
die dem Zerfall der Gemeinschaft entgegenwirkt. Der Theologe Hans-Jochen
Margull, der sich bereits in den 1970er-Jahren fiir interreligiose Verstandigung
engagierte, wies auf die verbindende Kraft von Wunden hin. ,Wunden verbin-
den‘ist auch im Nominativ denkbar, so dass die Wunden selbst fiir Verbindung
sorgen, wenn Menschen bereit sind, sich fiir diese Verbindung zu 6ffnen.

» Verbindung der Wunden® ist mehrdeutig. Natiirlich ist zunachst deren
Behandlung gemeint samt der Behebung ihrer Ursachen. Entdeckt wer-
den kann aber auch, dafl Wunden verbinden, entweder dadurch, daf
man sie sich gegenseitig zugefiigt hat oder dafl man sie, wie auch immer
verursacht, plotzlich sowohl an sich als auch an anderen sieht. Bei letzte-
rer Verbindung wird der Gedanke eines gemeinsamen Handelns [...] na-
heliegen.“ (Margull: Verwundbarkeit)

Das Verletzende von Wunden muss nicht dazu fithren, dass Menschen sich
egoistisch gegen Andere abgrenzen. Vielmehr erlangt das Leben eine eigene
Tiefe, eine Intensitat, wenn Menschen sich fureinander 6ffnen und in koinzidie-
renden Wunden miteinander verbinden. Das Christentum ist eine Gemein-
schaft, die von ihren Griindungsnarrativen her fiir diese verbindende Kraft von
Wunden einsteht. Offensichtlich hat die Kirche dies nicht immer getan und ist
auch heute vielerorts nicht dazu bereit.'® Sie muss selbst an ihre Griindungsnar-
rative erinnert werden. Dies ist auch deswegen so wichtig, weil Gesellschaften,
deren Zusammenhalt in Frage steht, Gemeinschaften brauchen, die fiir diese ver-
bindende Kraft von Wunden einstehen. Wenn die katholische Kirche Gesell-
schaftsrelevanz erlangen will, so findet sie hier ein verheiflungsvolles Tatigkeits-
feld. Sie muss dann allerdings selbst zu jenem Verlust bereit sein, der Schépfung
zu bewirken vermag, und nicht auf tradierten Privilegien beharren, die die eige-
nen materiellen und geistigen Besitztiimer schiitzen sollen.

Dabei geht es nicht darum, dass die Kirche allein die verbindende Kraft von
Wunden kennt. In Schépfung durch Verlust I (334-339) wurde bereits gezeigt,
dass diese verbindende Kraft zum Erfahrungsschatz vieler Menschen gehort. Al-
lerdings ist diese verbindend-schopferische Kraft weniger gesellschaftlich pra-
gend als die destruktive Kraft von Wunden. Im gesellschaftlichen Bewusstsein

'8l Hier wiiren viele Beispiele zu nennen. Aktuell ist die Problematik der Vertuschung von sexueller

Gewalt gegen Schutzbefohlene besonders bedrangend (Schopfung durch Verlust I, 381-401), wo
die Bereitschaft fehlt(e), sich als Kirchenleitung mit den Wunden der Victims zu verbinden;
stattdessen wurde / wird ein Selbstschutz betrieben, der sich vulnerant gegen die Uberlebenden
richtet.
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erscheint (!) die destruktive Kraft, die von Wunden ausgeht und die ganze Ge-
sellschaften auseinanderzutreiben vermag, viel grofler als die verbindende Kraft,
die von Wunden ausgeht, wenn Menschen sich im Schmerz fiireinander 6ffnen.
Dies zeigt ein Gedankenexperiment von Tom Postmes. Der Professor fiir
Sozialpsychologie in Groningen stellt seinen Student:innen seit einigen Jahren zu
Studienbeginn immer dieselbe Frage — und bekommt immer eine dhnliche, aber
falsche Antwort. Rutger Bregman hat dieses Gedankenexperiment dokumen-
tiert:

»Ein Flugzeug muss notlanden und bricht in drei Teile. Die Kabine fullt
sich mit Rauch. Allen Insassen ist klar: Wir miissen hier raus. Was pas-
siert?

- Auf Planet A fragen die Insassen einander, ob es ihnen gutgehe. Perso-
nen, die Hilfe benotigen, bekommen den Vortritt. Die Menschen sind
bereit, ihr Leben zu opfern, auch fiir Fremde.

- Auf Planet B kimpft jeder fiir sich allein. Totale Panik bricht aus. Es
wird getreten und geschubst. Kinder, &ltere Menschen und Menschen
mit Behinderungen werden niedergetrampelt.

Frage: Auf welchem Planeten leben wir? ,Ungefihr 97 Prozent glauben,
dass wir auf Planet B leben’, sagt Postmes. ,Aber tatsidchlich leben wir auf
Planet A.*“ (Bregman: Im Grunde gut, 19-21)

Verhalten sich Menschen im Falle einer Gefahr egoistisch oder sind sie bereit,
sich fiir Andere zu engagieren oder gar ihr Leben fiir Andere zu riskieren? Wenn
eine Katastrophe geschieht, befinden sich die Uberlebenden, die noch hand-
lungsfihig sind, in einer prekiren Situation. Sie erleben hautnah ihre Verwund-
barkeit und werden mit den schrecklichen Verletzungen anderer Menschen
konfrontiert. Die Studierenden waren sich sicher, auf dem egoistischen Planeten
zu leben. Aber die Katastrophenforschung stellt das Gegenteil fest: In einer
Katastrophe helfen Menschen, wo immer es geht. Sie fithren eine Erst-
versorgung durch, spenden Trost und bieten Beistand, bringen Menschen ins
Krankenhaus, kiimmern sich um Lebensmittel, Kleidung und Obdach
(Westphalen: Wiederentdeckung, 12-16). Westphalen bezieht sich auf die sehr
interessante Studie des Mediziners Erik Auf der Heide: ,,Common Misconceptions
about Disasters: Panic, the ,Disaster Syndrome, and Looting®, wo es heif3t:

»In contrast to this image of dependency, most disaster victims take the
initiative to help themselves and others. In numerous disasters, going
back for decades, it has been observed that a large part, if not most, of the
initial sheltering, feeding, relief, rescue, and transport of victims to hos-
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pitals was carried out by survivors in and near the stricken area.“ (Auf
der Heide: Common Misconceptions, 350)182

Victims von Katastrophen sind nicht automatisch handlungsunfahig und
passiv, sondern aus der Verwundbarkeit heraus, die sie sowohl angesichts eigener
Wunden als auch im Blick auf die Verletzungen Anderer sehen, werden sie aktiv,
soweit sie dazu noch in der Lage sind. Sie tiberwinden ihre Victim-Rolle, indem
sie ein Sacrifice, eine Gabe an das Leben bringen.'*

Andreas von Westphalen nahm diesen Widerspruch zwischen der Erwar-
tungshaltung junger Leute und der Realitit, die die Katastrophenforschung
feststellt, zum Anlass fiir sein Buch ,,Die Widerentdeckung des Menschen®, das
die altruistischen Seiten der Menschheit beleuchtet. '** Westphalen bezieht sich
auf die Katastrophenforschungsstelle der Universitit Delaware und die For-
schungen an der John-Hopkins-Universitdt, die feststellen, dass bei Katastro-
phen die meisten Menschen von anderen Uberlebenden gerettet werden oder
von Helfer:innen, die zufillig vor Ort sind. Auch die Katastrophen der letzten
Jahre in Mitteleuropa bestatigen die These, dass Menschen im Ungliicksfall
tiberaus bereit sind, Verletzte zu unterstiitzen und ihnen ins Leben zuriick-
zuhelfen. Bei den Flutkatastrophen von 2002, 2013 und 2021 war die Hilfsbereit-
schaft tiberwiltigend. Etliche Menschen waren sogar bereit, fiir Andere ihr
eigenes Leben zu riskieren, auch wenn sie diese Menschen iiberhaupt nicht
kannten.

182 Auf der Heide beschreibt die falschen Annahmen, mit denen auch die Katastrophenhilfe in ihren

strategischen Planungen arbeitet, und will dem entgegenwirken: ,,Disaster planning is only as
good as the assumptions on which it is based. Unfortunately, this planning is often based on a
set of conventional beliefs that has been shown to be inaccurate or untrue when subjected to
empirical assessment. (Auf der Heide: Common Misconceptions, 340) Die meisten Menschen
brechen nicht in Panik aus, sondern reagieren mit erstaunlicher Rationalitit; es geschieht kein
sozialer Zusammenbruch, sondern gemeinschaftliche Resilienz; Victims fliehen nicht, sondern
helfen einander.

Es wire tiberaus interessant zu erfahren, ob Menschen, die ein solches Sacrifice bringen, das
Trauma der Katastrophe spiter besser bearbeiten konnen und weniger Posttraumatische Belas-
tungsstérungen entwickeln. Zu dieser Frage konnte ich leider weder eine empirische Erhebung
noch eine sonstige Analyse finden. Dies konnte eine Konsequenz daraus sein, dass die Forschung
nicht tiber den Begriff ,Sacrifice verfiigt und daher Phdanomene, die mit ihm verbunden sind,
nicht systematisch erfasst und erforscht.

Das Buch stellt Studien zu diesem Themenfeld zusammen und bietet damit einen guten Uber-
blick. Zu kritisieren ist ein gewisser Naturalismus, der herauszufinden versucht, was ,die ur-
spriingliche Natur® der Menschen sei. ,Von Natur aus ist der Mensch eher altruistisch und ko-
operativ.“ (Westphalen: Wiederentdeckung, 125) Die menschliche Natur gibt es jedoch nicht
ohne die Kultur, ohne das Soziale; beides ist zu unterscheiden, kann aber nicht voneinander ge-
trennt werden, als kiime zuerst die Natur und anschliefend die soziale Uberformung.

183
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Die Stadt Grimma an der Mulde, einem kleinen Fluss in Sachsen, der in die
Elbe miindet, erlitt 2002 und nochmals 2013 Hochwasserkatastrophen aufgrund
von Starkregen, der das geméchlich platschernde Fliisschen zu einem alles mit-
reiflenden Strom anschwellen lief3. Das Wasser stieg 2002 innerhalb weniger
Stunden von 30 cm Hohe auf 8,50 Meter, flutete die Stadt, totete Menschen und
beschidigte hunderte Hiuser schwer. Aber Grimma erlebte wie das gesamte von
dieser ersten Jahrhundertflut Deutschlands betroffene Gebiet um Elbe und Do-
nau eine iiberwiltigende Hilfsbereitschaft. Unzahlige Ehrenamtliche packten mit
an, professionelle Institutionen waren zur Stelle, die Geldspenden waren hoch.
Seit 2019 hat Grimma eine Schutzmauer sowie ein wasserableitendes Kanalsys-
tem, die so manchem Hochwasser standzuhalten vermdgen. Als die Menschen
in Grimma am 15. Juli 2021 von den verheerenden Wasserfluten im Norden von
Rheinland-Pfalz horten, entschieden sie kurzerhand, schon am nichsten Tag
Einsatzeinheiten der eigenen Feuerwehr zur Unterstiitzung loszuschicken. ,,Das
sei fiir Grimma eine moralische Verpflichtung in solchen Zeiten, sagt der Ober-
biirgermeister.“'® Sie wollten die Menschen an der Ahr mit ihren Verletzungen
nicht alleinlassen, denn sie fiihlten sich iiber die damals und heute erlittenen Ver-
letzungen tief miteinander verbunden. Wunden verbinden. Die Menschen in
Grimma hatten selbst erfahren, wie schmerzlich eine solche Verwundung ist,
welche innere Verzweiflung sie hervorruft, mit welchen Angsten sie bedringt.
Und sie hatten erfahren, wie gut die tatkraftige Solidaritit anderer Menschen tut
und wie sie gegen die Verzweiflung hilft, indem sie ein glaubwiirdiges Zeichen
der Hoffnung setzt. Die in der Vergangenheit selbst erfahrene Wunde verbindet
mit den Menschen, die eine solche Verwundung aktuell erfahren. Und diese Ver-
bindung setzt eine Tatkraft frei, die sogleich mit aller Entschiedenheit umgesetzt
wird.

Wenn man in einer Gefahrensituation freiwillig Uberlebenden beisteht, ver-
zichtet man darauf, sich selbst in Sicherheit zu bringen und die Verwundbarkeit
zu minimieren; stattdessen erhoht man die eigene Vulnerabilitat. In diesem Au-
genblick kalkulieren Menschen nicht auf die eigene Zukunft hin und setzten
nicht auf die Dauer des eigenen Lebens. Aus Empathie mit Verletzten und Ge-
fahrdeten stellen sie sich in einem Akt der Selbstverschwendung, der das Leben
kosten konnte, in den Dienst dieser Menschen. Dies ist auch bei all Jenen der
Fall, die sich fiir Andere ins Schussfeld eines Attentaters / der Attentéterin wagen,
wie dies in Wien im November 2020 der Fall war.

'8 Die ARD-Sendung ,,Brennpunkt* berichtete hiervon am 15.07.2021 (ARD: Unwetterkatastrophe,
ab Minute 25).
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,Wunden verbinden.* Diese Erkenntnis ldsst sich heute im Blick auf das Ver-
halten von Menschen im Katastrophenfall gewinnen. Sie steht zugleich im Zent-
rum der Ostererzahlung von Emmaus. Fiir sich selbst und fiir ihre Gemeinschaft
gehen die Zwei von Emmaus zuriick nach Jerusalem und beteiligen sich an der
notwendigen Neukonstituierung der Gemeinschaft nach Jesu Tod. Sie setzen
nicht auf Riickzug, Abschottung, Selbstschutz, sondern auf die verbindende
Kraft von Wunden. Diese eroffnet in der Kommunikation der Gemeinschaft die
Chance, dass aus dem verletzenden Bruch ein Aufbruch erwiéchst.

2.3 Der Ruf nach Krieg und die Feier des Abendmahls - der
eigenen Vulneranz widerstehen

Was kann aus der Trauer um das Leben, das die Vulneranz anderer Menschen
geraubt hat, anderes entstehen als der Ruf nach Krieg? Was ist die Alternative
zur Gegengewalt? Vor dieser Frage stehen Menschen und ihre Gemeinschaften
heute nach einem Terroranschlag, und genauso die Menschen, die am Beginn
der Kirche um den getoteten Jesus trauerten. Hat Jesus wihrend seines Lebens
Zeichen gesetzt und Spuren gelegt, die auf diese Frage eine Antwort eréffnen?
Um diese Frage zu beantworten und damit zugleich ihre sdkulare Bedeutung zu
erschlieflen, hilft der Blick auf einen jener Orte in Europa, die in den vergange-
nen Jahren besonders vom Terror getroffen waren: das verwundete Paris.

2.3.1  Sakularer Ansatzpunkt: #PorteQuverte in Paris 2015

Paris ist die Stadt der Liebe, viel besungen und leidenschaftlich umschwarmt.
»Paris, ein Fest fiirs Leben®, so nannte sie Ernest Hemingway (Hemingway: Pa-
ris). Aber die Terroranschlige der letzten Jahre haben die Wahrnehmung verén-
dert. Seit 2015 ist Paris eben auch das: eine verwundete Stadt, von Gewalt und
Terror gezeichnet. Ich erinnere mich noch genau an jenen Moment, als ich im
Radio vom Anschlag auf Charlie Hebdo, und dann wenige Monate spiter auf das
Bataclan-Theater und die Pariser Bars und Cafés horte. Es war ein Schock. Wenn
ich heute die Marseillaise hore, denke ich noch immer an die ,,New Yorker Met-
ropolitan Opera®, die aus Solidaritdt mit der verletzten franzdsischen Nation de-
ren Nationalhymne singt.'®

18 Die Metropolitan Opera in New York spielte unter der Leitung von Placido Domingo die Mar-
seillaise am 14.11.2015 als Hommage fiir die Opfer der Attentate am Tag zuvor, die 129 Tote und
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Fiir die Menschen in Paris war der Abend des 13.11.2015 besonders bedrén-
gend, weil mehrere miteinander koordinierte Attentate insgesamt acht Orte (Ca-
fés, Restaurants, das Stade de France) attackierten und in der Situation vollig un-
klar war, wann das Ende der Angriffsserie erreicht sein wiirde. Die ganze Stadt
war in Aufruhr versetzt. Wegen der anhaltenden Gefahr wurden die 6ffentlichen
Verkehrsmittel aufSer Betrieb gesetzt. Darauthin strandeten unzahlige Men-
schen, die von den Angriffen erfuhren, aber zufillig drauflen waren, z. B. Tou-
rist:innen oder auch Menschen, die weit entfernt vom Stadtzentrum wohnten.
Sie bewegten sich ungeschiitzt auf den Straflen und konnten sich nicht in Sicher-
heit bringen. Daraufhin startete der franzosische Journalist Sylvain Lapoix auf
dem Nachrichtendienst Twitter eine Solidaritdtsaktion.’®” Unter dem Hashtag
PorteOuverte rief er dazu auf, den gestrandeten Menschen Obdach zu gewahren.

#PORTE"
OUVERTE

Quelle: paris-843229.jpg / Free-Photos, pixabay.com, bearbeitet von Jana Sohnekind.

Darauthin meldeten sich unzahlige Menschen, die bereit waren, Umherir-
rende in der eigenen Wohnung aufzunehmen. Auflerdem 6ffneten jiidische und
christliche Gotteshéuser, Sikh-Tempel und Moscheen ihre Tiiren. Sie alle nah-
men bereitwillig Fremde auf, obwohl die Situation sehr unsicher, ja gefihrlich
war. Es gibt immer Menschen, die eine Notsituation ausnutzen wollen; vielleicht
wiirde jemand die Wohnung ausrauben wollen? Statt der erwarteten Ubernach-
tungsgaste konnte auch plotzlich ein Attentéter vor der Tiir stehen. Trotz solcher
Gefahren handelten die Menschen mit grofler Empathie und tiberwiltigender
Gastfreundschaft fiir die Gestrandeten. Sie wischten alle Bedenken beiseite und
offneten ihre Tiiren.

352 Verwundete forderten. In den Medien wurde die Hommage global rezipiert, so auch im Fi-
garo (Halioua: Aprés les attentats).
187 Verena Hoélzl interviewte 2015 den Initiator fiir bento (Holzl: #PorteQuverte).


https://pixabay.com/de/photos/paris-eiffelturm-frankreich-843229/
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Was macht man an einem solchen Abend, der nicht nur in Paris oder Frank-
reich, sondern rund um den Globus die Menschen zutiefst bewegt? Sicher wird
der Fernseher eingeschaltet oder das Smartphone genutzt, um aktuelle Meldun-
gen zu horen und auf dem Laufenden zu sein. Alle wollen in dieser konfusen,
bedrohlichen Situation wissen, was los ist. Nachrichten und Sondersendungen
erzdhlen von den Ereignissen und auch von den Toten. Zugleich bedeutet grof3-
ziigige Gastfreundschaft, dass man sich gemeinsam an den Tisch setzt und mit-
einander isst. Dieser Tisch wird mit allem gedeckt, was der Haushalt zuféllig her-
gibt. Vielleicht gibt es in franzosischer Tradition Rotwein dazu. Wie viele Wein-
flaschen an diesem Abend in Paris wohl fiir wildfremde Menschen geéffnet
wurden? Wahrscheinlich sind bei diesen besonderen Essen, die niemand so
schnell vergessen wird, tiefe Freundschaften entstanden. In einer Situation der
Bedrohung teilen Menschen miteinander Brot und Wein, aber auch ihr Leben.
Sie erzahlen von sich in aller Offenheit, fragen nach und héren zu. Im Angesicht
des Terrors setzen sie gemeinsam auf das Leben.

Eine Besonderheit dieser Abendessen in Paris 2015 liegt darin, dass der Tod
mit am Tisch sitzt. In den Terroranschldgen verkorpert sich die Bedrohung
menschlichen Lebens durch die Aggressivitit und den Hass anderer Menschen.
Man weif3, dass der Tod einen selbst genauso hitte treffen konnen wie die Toten,
die nun zu beklagen sind. An einem solchen Abend geht dieses Wissen um die
eigene Verwundbarkeit, die jederzeit dem Wohlwollen oder der Bosartigkeit von
Mitmenschen ausgesetzt ist, unter die Haut. Die Katastrophe 6ffnet die Men-
schen, die miteinander am Tisch sitzen, und aktiviert die verbindende Kraft von
Wunden. Auch in jener Nacht von Paris gilt: Wunden verbinden.

2.3.2  Das christliche Ritual des Abendmabhls — der eigenen Vul-
neranz widerstehen

Mit diesem aktuellen Ereignis vor Augen zeigt sich, welche Bedeutung der Vul-
nerabilitdt auch im christlichen Abendmahl zukommt. Dass in Paris der Tod mit
am Tisch sitzt und Menschen gerade deswegen auf das Leben setzten, verbindet
jene besonderen Essen mit dem christlichen Ritual.'®® Heutzutage, wenn Ge-
meinden in gut abgesicherten Gesellschaften Abendmahl (evangelisch) oder Eu-

'8 In der gesamten Bibel, in Altem und Neuem Testament, spielt das Essen eine entscheidende Rolle

und wirkt gemeinschafts- und identitétsstiftend. Darauf kann hier nicht niher eingegangen wer-
den, aber dazu gibt es bereits hervorragende Literatur: Die Reihe ,Lebenswelten der Bibel bie-
ten einen Band, der auch die Macht von (Gast-)Méhlern und damit die politische Bedeutung des
Essens herausarbeitet (Altmann / Al-Suadi: Essen und Trinken); der Band der ,,FrauenBibelAr-
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charistie (katholisch) miteinander feiern, ist dieser Zusammenhang hiufig nicht
mehr sichtbar. Aber in der frithen Kirche, die ja noch gar keine Kirche war, son-
dern noch mitten im ,griindenden Bruch® steckte, ist dies offensichtlich. Die Jiin-
gerinnen und Jiinger Jesu waren tief getroffen, der Hoffnung beraubt, teilweise
sogar traumatisiert; ihre Gemeinschaft drohte zu zerbrechen. In dieser Situation
griffen sie auf eine Praxis zuriick, die sie mit ihrem Gemeinschaftsleben vor Jesu
Tod verband. Sie kreierten ein Ritual, das der jungen Kirche auf ihren tiberaus
briichigen Pfaden der Hoffnung alltiglich Orientierung, Beharrlichkeit und Mut
verlieh.

Am Beginn stand die Erinnerung an das letzte grofle Essen, das Jesus mit
ihnen gefeiert hat und das heute ,das Letzte Abendmahl‘ genannt wird. Damals,
kurz vor seinem Tod, waren sein bevorstehender Leidensweg, die Folterung und
der politische Machtzugriff bereits absehbar. Befiirchtungen machten die Runde,
Drohungen waren im Raum. Als Jesus seine kleine Gemeinschaft am Pessach-
Fest zusammenrief, war der Tod mit dabei. In dieser Gefahrenlage bittet Jesus
seine Gemeinschaft, zu seinem Gedichtnis Brot miteinander zu teilen, miteinan-
der Wein zu trinken und auf das Leben zu setzen. In den Worten des Lukas-
Evangeliums heift es: ,,Und er nahm Brot, sprach das Dankgebet, brach das Brot
und reichte es ihnen mit den Worten: das ist mein Leib, der fiir euch hingegeben
wird. Tut dies zu meinem Gedéchtnis!“ (Lk 22,19; vgl. 1 Kor 11,23-25)

Diese Bitte hat etwas Uberraschendes. Haben die Jiinger:innen nach Jesu Tod
nichts Besseres zu tun, als zu essen und sogar Wein zu trinken? Politische Macht-
strategien wiirden nahelegen, dass Pline ausgekliigelt werden, um das drohende
Unbheil zu verhindern; oder dass Jesus zur Rache aufruft gegen das bodenlose
Unrecht, das ihm bevorsteht. Jesus konnte sagen: Greift zu den Waffen, tut alles,
damit dieses Ungliick nicht passiert, und falls es dennoch eintritt, dann racht
meinen ungerechten, grausamen Tod. Oder er konnte seinen Anhénger:innen
empfehlen, dass sie sich in Sicherheit bringen und von diesem Todesort fliechen.
Aber er beauftragt sie mit etwas ganz Anderem: zu seinem Gedéchtnis Brot zu
brechen und Wein miteinander zu trinken. Wahrend das Brot fiir jene Ressour-
cen steht, die alltiglich gebraucht werden, steht der Wein fiir das Uberschwing-
liche, fiir das Feiern des Lebens, gerade angesichts des Todes. Aus dieser Bitte
Jesu entwickelt die junge Kirche die Abendmahlsfeier (Keul: Auferstehung, ins-
bes. 48-64).'%°

beit“ stellt starker die kulturgeschichtliche sowie die materielle und spirituelle Seite des Essens
heraus (Bieberstein: Mahlzeit(en)).

In seinem Kapitel ,The Curch of a Vulnerable God“ spricht William Placher von ,,Eating
Gracefully“ (Placher: Narratives, 137-160). — Certeau sieht in seiner Interpretation des ,Hoc est
enim corpus meum* sehr treffend den Schmerz der Abwesenheit, aber nicht den Widerstand ge-
gen drohende Vulneranz: ,,Entgegen dem Anschein liegt der Mangel nicht auf der Seite dessen,

189
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Dieser Vorgang ist signifikant. Maria Magdalena steht am Leeren Grab fiir
die Gefahr, dass eine Traumatisierung ohnméchtig macht und dem Leben alle
Kraft aussaugt. Die Magdalenerin tiberschreitet diese Gefahr in das Leben hinein.
Auch das spielt beim christlichen Abendmahl eine Rolle, denn dieses stirkt das
alltagliche Leben mit der Gemeinschaft und im Teilen des Lebens. Judith Butler
aber macht auf etwas Weiteres aufmerksam, wenn sie nach der Alternative zum
Ruf nach Krieg fragt. Wenn Menschen so in ihrer Vulnerabilitat blof3gestellt wer-
den, wie dies bei den Jiinger:innen durch Folter und Kreuzigung Jesu geschieht,
kann aus dieser Vulnerabilitdt Vulneranz entstehen, die sich gegen Dritte wen-
det — weil sie mit Scham verbunden ist, die brodelnde Wut freisetzte; mit Ohn-
macht, die nach Rache ruft; mit Schmerz, der nach Unverwundbarkeit verlangt.
Es ist durchaus verstdndlich, dass Menschen in einer solchen Situation zuschla-
gen wollen. Die Wirkmacht einer Wunde greift weit iiber sie selbst hinaus. Selbst
wenn die Wunde heilt, erinnert die Narbe daran, dass sich eine solche Verletzung
jederzeit wieder ereignen kann. Um dies zu verhindern, greift man zu Sicher-
heitsmafinahmen, die Andere mit Verwundung bedrohen. Angriff erscheint hier
die beste Verteidigung zu sein. Als Verkorperung der Verwundbarkeit ist daher
jede Wunde und sogar jede Narbe prekar. Sie bergen eine gewaltpotenzierende
Macht. Weil man Angst vor einer in Zukunft moglicherweise erfolgenden Ver-
wundung hat, greift man zur Abschreckungswaffe.'® Die befiirchtete Verwun-
dung muss gar nicht eintreffen, sie ist virtuell, bestimmt aber die Handlungsmus-
ter. Dabei glaubt man sich mit dem Argument rechtfertigen zu kdnnen, dass die
Gewalt schliefSlich von der anderen Seite ausgehe, hier von einem politischen
System, das unliebsame Stimmen zum Schweigen bringt.

Aber legitimiert das ,Opfer-Sein‘ die Austibung von Gewalt gegen Andere?
Wenn Menschen verletzt wurden und aus dieser Erfahrung heraus Verletzungen
an Anderen zu rechtfertigen versuchen, iibersehen sie, dass sie aus dem Opfer-
status in die T4terschaft iibergehen. Sie sehen sich meist weiterhin in der Opfer-
rolle. Die Gewalt fingt immer bei den Anderen an. Butler zeigt dies im politi-

was den Bruch vollzieht (der Text), sondern auf der Seite dessen, was ,Fleisch wird’ (der Korper).
Hoc est enim corpus meum, ,das ist mein Leib’ - dieser zentrale logos ruft einen Entschwundenen
zuriick und verlangt nach einer Wirkung. Diejenigen, die diesen Diskurs ernst nehmen, sind
jene, die den Schmerz iiber eine Kérperabwesenheit empfinden. Die ,Geburt’, die sie alle auf die
eine oder andere Art erwarten, soll fiir das Wort einen Liebeskorper erfinden. Von daher ihre
Suche nach ,Verkiindigung’, nach Worten, die Korper schaffen, nach Geburten durch das Ohr.“
(Certeau: Mystische Fabel, 125).

Nach Certeau gilt dies sogar — oder auch in besonderer Weise - von der Spiritualitit, die als
»Abschreckungswaffe (Certeau: GlaubensSchwachheit, 94) dienen kann. Dies diskutiert Certeau
unter der Uberschrift ,,Primat des Spirituellen und deutet damit zumindest an, dass sich Spiri-
tualitat im prekdren Spannungsfeld von Verwundbarkeit, Sicherheit und Vulneranz bewegt.
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schen Kontext am Beispiel der Terrorbekdmpfung. ,,Unsere eigenen Gewaltakte
erhalten keine drastische Berichterstattung in der Presse, und so bleiben sie Ta-
ten, die im Namen der Selbstverteidigung gerechtfertigt sind, und zwar durch
einen edlen Zweck, namlich die Ausrottung des Terrorismus.“ (Butler: Gefihr-
detes Leben, 22f)

Die Ambivalenz von Terror und Anti-Terror ist ein spezieller Fall, dem die
Ethikerin Katharina Klocker aus vulnerabilititstheoretischer Sicht nachgeht.'*!
Aber der ,edle Zweck® kann alles sein, was Menschen am Herzen liegt und heilig
ist. Der Mechanismus, bei sich selbst die Vulnerabilitit, bei Anderen aber die
Vulneranz zu verorten, funktioniert auch in anderen Kontexten, sowohl im Per-
sonlichen wie im Politischen. Selbst Opfer von Gewalt sein oder lieber Andere
verwunden - das scheint hiufig die einzige Alternative zu sein. Diese Gefahr be-
steht auch fiir die Jiinger:innen Jesu, die durch die Kreuzigung in ihrer Vulnera-
bilitat angetastet werden. Sie stehen vor der Herausforderung, ihrer eigenen Vul-
neranz zu widerstehen. Nicht nur die Vulneranz der Anderen ist ein Problem,
sondern auch die eigene. Scheinbar gibt es hier nur eine Alternative, namlich
entweder selbst der Ohnmacht zum Opfer zu fallen und zu verstummen; oder zu
den Waffen zu greifen und einen (Rosen-)Krieg anzuzetteln. Aber die frithe Kir-
che sucht nach etwas Drittem und findet es in einem Ritual, das in seinem Voll-
zug die eigene Vulneranz kleinhilt, ihr widersteht. Die Feier des Abendmahls
iiberschreitet das Bediirfnis nach Rache und bringt den inneren Ruf nach Gewalt
zum Schweigen, wenn diese Feier den Worten folgt: ,,Tut dies zu meinem Ge-
ddchtnis.“ Teilt Brot und Wein und feiert das Leben. '

Nachdem Certeau iiber das Sacrifice geschrieben hat, das sich nicht fiir die-
jenigen rechnet, die es bringen, dessen Wirkungen aber iiber sie hinausgehen,
weil sie Wege zu anderen Menschen bahnen (s. 0. 1.4), schreibt er tiber das
christliche Fest:

»Dies ist das wahre christische [sic.] ,Fest* — nicht das Fest, das zu einem
akademischen Gegenstand oder zu einer Fiktion unmittelbarer Versoh-

1 In Kldckers Studien wird die Ambivalenz von ,Anti-Terror* deutlich, der zur Potenzierung der

Vulneranz beitragt und selbst zum ,Terror® werden kann. Aus der Vulnerabilitit auf beiden Sei-
ten entwickeln sich unkalkulierbare Dynamiken der Vulneranz. Klocker demontiert daher zwei
zentrale Begriindungsfiguren, die ,,Instrumentalisierte Sicherheit® sowie die Utopie vom ,,Klei-
neren Ubel“ (Klocker: Terrorbekimpfung, 209-218).
192 Certeau sieht diesen Zusammenhang zwischen Widerstand gegen die eigene Vulneranz und der
Eucharistiefeier. Er zitiert Daniel Berrigan zustimmend: ,,Ich kann mich nicht als Jesuitenpries-
ter verstehen, der um der Eucharistie willen stirbt, es sei denn auf eine ganz neue Art, in dem
Sinn, dass die Eucharistie impliziert, dass der Mensch ein Wert ist, dass man nicht das mensch-
liche Leben toten und erniedrigen oder verletzen und das [sic.] man nicht Rassist sein darf.”
(Certeau: GlaubensSchwachheit, 150).
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nung wird, sondern jenes, das mit einem Verlust die Moglichkeit einer
Er6ffnung verbindet: ein poetisches Fest.“ (Certeau: Glaubens-
Schwachheit, 150)

»Telle sera la vraie ,féte* christique — [...] celle qui lie & une perte la
capacité d’ ouvrir quelque chose: une féte poétique. (Certeau: Faiblesse,
1790193

Indem die Jiingerinnen und Jinger sich an das Letzte Abendmahl und das
Sacrifice Jesu erinnern und aus dieser Erinnerung ein alltagliches Ritual, ein ,,po-
etisches Fest“ entwickeln, gewinnt die frithe Kirche nach und nach ihre Starke.
Die Jinger:innen werden fihig zu einem Widerstand, der nicht bitter und hart
macht, sondern frei. Sie 16sen sich von der Gewalt, die in ihrem Inneren brodelt,
und wenden sich dem Leben zu. Dabei bleibt die Frage: ,,Wo ist Christus zu fin-
den?“ Sie verweist auf Gottes lebendige, schopferische, aber zugleich verborgene
Prisenz, die es im Anderswo des Glaubens zu entdecken gilt.

2.3.3  Jesus beim Letzten Abendmahl - ein Lachender, ein Tanzen-
der, ein Festgeber?

Aus vulnerabilititstheologischer Sicht sind die Verbindungen zwischen dem
christlichen Abendmahl und den Abendessen von #PorteOuverte frappierend,
auch wenn es deutliche Unterschiede gibt wie den Jesus-Bezug. Der zentrale ge-
meinsame Punkt liegt darin, dass die Tischgemeinschaft sich dadurch konstitu-
iert, dass der Tod akut ins Leben greift. Dieser Tod wurde von anderen Menschen
mutwillig herbeigefiithrt und ldsst die beim Essen Versammelten die Gefahrdung
des Lebens hautnah erfahren. Sie sind versammelt in der Trauer um das verlo-
rene Leben und in dem Schock und im Entsetzen iiber die Vulneranz, zu der
Menschen - und ihre politischen wie religiosen Gemeinschaften - fahig sind.
Man kann nicht einfach zur Tagesordnung tibergehen. Die Sprachlosigkeit, das
Unfassbare der Ereignisse, die sich in der Brutalitit der Bilder vom Ort der Ge-
walt manifestieren, fordert zur Kommunikation heraus. Diese Kommunikation
der Tischgemeinschaft ist etwas Besonderes. Da der Tod auf das Leben zugreift,
sind die Versammelten selbst Verwundete, gedffnete Wesen. In dieser Verwun-
dung ereignet sich ein Paradox: Wo das Leben derart bedroht ist und in seiner

193 Bei dieser Textstelle fillt die Parallele zu Bataille vielleicht am stirksten auf, besonders, weil am

Ende das Poetische erscheint. ,Schopfung durch Verlust® ist nach Bataille das, was die Poesie
charakterisiert: ,Poesie heif3t ndmlich nichts anderes als Schopfung durch Verlust [création au
moyen de la perte]. Thr Sinn ist also nicht weit entfernt von dem des Opfers [sacrifice].“ (Bataille:
Okonomie, 15; (Euvres Compleétes I, 307) Poesie im engeren Sinn, wie Bataille sie hier versteht, ist
jene, die unter dem Einsatz des eigenen Lebens entsteht.
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Verletzlichkeit hervortritt, zeigt sich, wie wertvoll es ist. In der Offnung, die die
Wunde erzeugt, scheint die Kostbarkeit des Lebens auf.

In der Todesprasenz offenbart sich zugleich die Kostbarkeit des Lebens. Der
drohende Verlust lasst hervortreten, wie wertvoll das ist, was jetzt noch da ist,
bald aber verschwunden, geraubt sein wird. In dem Moment, wo die Bedrohung
des Lebens spiirbar und geradezu mit Handen greifbar wird, leuchtet sein Wert
auf, der Wert des anderen und des eigenen Lebens. Dieses Aufleuchten verdndert
die Kommunikation. An Orten, wo der Tod mit am Tisch sitzt, erfolgt ein Um-
schwung von profaner zu ,intimer Kommunikation®, wie Bataille (Schopfung
durch Verlust I, 317f) dies nennt. Wunden entfalten hier ihre kommunikative
Kraft. Bataille driickt dies in der Metapher vom ,Riss in der Riistung® aus: ,,Die
Kommunikation erfordert einen Fehler, einen ,Rifi’ sie tritt, wie der Tod, durch
einen Fehler in der Riistung ein. Sie erfordert eine Koinzidenz von zwei Rissen,
in mir selbst und im anderen.“ (Bataille: Freundschaft, 43)*** Wo Verwundete
angesichts ihrer Verwundung miteinander kommunizieren, da geschieht keine
oberflachliche Alltagskommunikation, mit der man beispielsweise Dinge
organisiert und das Uberleben absichert, sondern tiefgehende, intensive, ja
intime Kommunikation. Mit ihr verbinden sich die Kommunizierenden aufs
engste miteinander, ein Moment der Verbundenheit entsteht, den die Mystik
,Unio-Erfahrung‘ nennt.

»In dem Maf3e, wie die Wesen vollkommen scheinen, bleiben sie isoliert,
in sich selbst verschlossen. Doch die Wunde der Unvollendung 6ffnet sie.
Durch das, was man Unvollendung, animalische Nacktheit, Wunde nen-
nen kann, kommunizieren die verschiedenen, voneinander getrennten
Wesen, gewinnen Leben, indem sie sich in der Kommunikation unterei-
nander verlieren.“ (Bataille: Freundschaft, 39)

Die intime Form der Kommunikation hat gemeinschaftsstiftende Kraft. Den
Verwundeten flief3t eine Intensitat an Leben zu, die ihre gesamte Existenz um-
wendet und die Moglichkeit eroffnet, dass sich Verzweiflung in Hoffnung wan-
delt, aus Ohnmacht Stirke wéchst, und dass in der Trauer eine neue Art zu leben
aufkeimt. Ein solcher Abend, ein solches Essen, bleiben auf lange Zeit
unvergesslich. Denn der Tod, der mit am Tisch sitzt, fordert das Leben heraus.
Gibt man sich vom Tod geschlagen oder setzt man auf das Leben? Erliegt man
der ansteckenden Kraft des Hasses, der sich in Gewalt und Terror verkorpert?
Oder erfihrt man eine andere Kraft, die das Leben stirkt und befliigelt? Wer
angesichts des Todes ein Fest feiert, setzt damit auf das Leben. Beim Letzten

9% Zur Bedeutung, die dem ,Riss in der Riistung’ zukommt, s. Schopfung durch Verlust I, 4. Teil,

insbes. 313-354.
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Abendmabhl tut Jesus dies, als er angesichts seines bevorstehenden Foltertodes
zum gemeinsamen Essen einlddt. Er wird zum Festgeber.

Ein Fest ist die reinste Verschwendung. Es lebt von der Grof3ziigigkeit, mit
der das Fest vorbereitet, gestaltet und gefeiert wird. Ein Fest des Lebens wird es,
wenn Menschen geben, was sie haben, und nichts kleinlich zuriickhalten, was fiir
den Uberschwang erforderlich ist. Ob das Fest gelingt, liegt nicht allein in der
Hand derer, die zum Fest einladen. Aber wenn es gelingt, ereignet sich jener Mo-
ment, wo Menschen ihre tiefste Verbundenheit untereinander und mit allem,
was lebt, erfahren. Dieser Moment kann nicht willentlich erzeugt werden, er wird
geschenkt. Im Verlust, mit dem der Tod droht, stellt sich unerwartet die Fiille des
Lebens ein.

Wenn Jesus beim Abendmahl ein Festgeber war, hat er dann auch gelacht
oder gar getanzt? Oder hat der Tod, der mit am Tisch saf3, das Lachen verboten?
Die auflerkanonischen Johannesakten erzahlen davon, dass Jesus beim Abend-
mahl mit den Seinen einen Reigen tanzte. Certeau, der sich aufer fiir die rituali-
sierte Eucharistiefeier auch fiir das alltagliche Kochen und Essen interessierte —
davon zeugt Band II der ,,Kunst des Handelns®, der von ,,wohnen, kochen® (so
der Untertitel) handelt -, greift auf diese Akten zuriick, als er das Ekstatische des
Betens zum Ausdruck bringen will. In seinem Beitrag ,,Der Mensch im Gebet,
ein Baum aus Gesten® von 1964 geht er der besonderen Erkenntniskraft der Kor-
perlichkeit des Betens nach. Dabei kommt er auf Jesus zuriick, der beim Abend-
mahl tanzt.

»Aber zeigt nicht schon der Hymnus Jesu, nach dem Zeugnis der Johan-
nesakten, wie der Herr selbst beim Abendmahl einen feierlichen, kosmi-
schen Reigen anfiihrt: ,Die Gnade tanzt ... Tanzt also alle, schliefit euch
meinem Tanz an.” (Certeau: GlaubensSchwachheit, 35)1%°

Demnach begab sich Jesus beim Abendmahl nicht leidensverliebt-tragisch in
die Opferrolle, sondern er war, ganz in der Gegenwart lebend, ,ein Lachender,
ein Tanzender, ein Festgeber. Er praktizierte jene Mystik, die ganz in der
Gegenwart lebt und sich dem destruktiven Zugriff von Zukunft oder Ver-

1 In den Johannesakten heifit es: ,Die Gnade tanzt. 12 ,Floten will ich, tanzet alle.‘ - ,Amen.” [...]

16 ,Dem All zu gehort der Tanzende.’ - ,Amen.” 17 ,Wer nicht tanzt, begreift nicht, was sich
begibt." - ,Amen.” (Schiferdiek: Johannesakten, 167) - Der Bibelwissenschaftler Martin
Leutzsch geht der Wirkungsgeschichte des ,tanzenden Jesus® aus den auflerkanonischen Johan-
nesakten nach (Leutzsch: Der tanzende Christus). Berithmt wurde Nietzsches Aussage im ,,Za-
rathustra“ iiber den tanzenden Gott: ,,Ich wiirde nur an einen Gott glauben, der zu tanzen ver-
stiinde.“ (Nietzsche: Zarathustra, 49) - Siehe dazu auch: Reschke: Die andere Perspektive. — Zur
auflerkanonischen Literatur s. die differenzierte Darstellung und Analyse: Ceming / Werlitz: Ver-
botene Evangelien.
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gangenheit entzieht.”® Die Gnade macht tanzen - jener geschenkte, mystische
Moment, wo die Konfrontation mit dem Tod zur Feier des Lebens im Hier und
Jetzt umschlagt. Diese Feier angesichts eines Todes, der von anderen Menschen
mutwillig herbeigefiihrt wird, widersteht der Vulneranzgefahr, die von diesem
Tod ausgeht. Der eigenen Vulneranz zu widerstehen bleibt jedoch auch in ande-
ren Kontexten eine Herausforderung. Zu Jesu Gedachtnis folgt die neue Gemein-
schaft nach Jesu Tod der Spur, die dieser im Letzten Abendmahl gelegt hat: sie
kreiert die Lebensfeier angesichts des Todes zu einem Alltagsritual.

Als die Menschen 2015 in Paris ihre Tiiren fiir Gestrandete 6ffneten und
ihnen einen sicheren Hafen boten, schenkten sie Gastfreundschaft und gestal-
teten ebenfalls ein Lebensfest. Ein Essen, bei dem der Tod prasent ist und deswe-
gen das Leben gefeiert wird, kann etwas Ekstatisches entwickeln. Trotz der
schrecklichen Ereignisse wird es in guter Erinnerung bleiben, auch wenn man
sich dies kaum einzustehen getraut. Die Gastgeber:innen legten ein selbstloses
Verhalten an den Tag, das sie auf sikulare Weise mit dem christlichen Abend-
mahl verbindet. Als sie nicht wussten, wer vor der Tiir steht, und dennoch ihre
Wohnungen 6ffneten, taten sie etwas Ahnliches wie Jesus und seine Gemein-
schaft. In einem Akt der Selbstverschwendung begingen sie eine Art sikulare Eu-
charistiefeier. Damit begriindeten sie zugleich ein Ritual, an das die Miinch-
ner:innen am 22. Juli 2016 mit der Aktion #offeneTur anschliefSen konnten, als
durch einen rechtsradikal motivierten Anschlag zehn Menschen ums Leben ka-
men und die ganze Stadt in Aufruhr geriet. Die Menschen in Paris und anderen
Stddten Europas, die von Terror und Gewalt verwundet wurden, reagierten hier
nicht mit Strategien, die sie selbst absichern. Sondern sie 6ffneten ihre Tiiren und
machten sich verwundbar. Weil der Tod mit am Tisch sitzt, wird in einem Akt
des Widerstands das Leben gefeiert. Dies setzt eine tiefe Lebendigkeit frei und
setzt entgegen aller dngstlichen Verzweiflung ein Zeichen der Hoffnung. Weil es
aus der Konfrontation mit dem Tod entsteht und die Kostbarkeit des Lebens of-
fenbart, verkorpert sich in einer solchen Lebensfeier die Fiille des Lebens. Viel-
leicht braucht es heute solche sikularen Abendmahlsfeiern, damit die Bedeutung
der Eucharistie wieder hervortreten kann und die Riickbindung an diese Bedeu-
tungsebene der Eucharistiefeier geschieht.'”’

19 Bataille setzt dem dkonomisierten Menschen des Industriezeitalters entgegen: ,In erster Linie ist

er ein Lachender, ein Tanzender, ein Festgeber.“ (Bataille: Okonomie, 298).

Gregor Hoff merkt treffend an: ,,Anders als in Zeichen, also im Abstand des Verstehens, in situ-
ativen Performanzen kommt die eucharistische Prisenz Jesu Christi nicht zur Erscheinung. Sie
ist in den symbolischen Tausch eingelassen, der sich als Kommunion zwischen den Menschen
vollzieht.“ (Hoff: Ekklesiologie des Bruchs, 189) Diese ,,Kommunion zwischen den Menschen®
bleibt nicht bei denen stehen, die an der kirchlichen Eucharistiefeier teilnehmen. Sie geht tiber
sich selbst hinaus und transzendiert sich in sikulare Kontexte hinein - und von ihnen her.

197
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3. Pfingsten als Verschwendungspraxis — ein anderer, ein
geistreicher Umgang mit Vulnerabilitat

Das Abendmahl als ritualisierte Alltagspraxis, die der eigenen Vulneranz zu
widerstehen hilft, reicht aber nicht aus, um die Kirche zu begriinden. Die
Mahlfeier findet im Innenraum statt, die Jiinger:innen bleiben unter sich. Die
Verletzung des Allerheiligsten, die sie erlitten haben, fand eine gewisse
Beruhigung. Die Wunde wird gemeinschaftlich ruhiggestellt, mehr aber nicht.
Ob ihre Gemeinschaft von Dauer sein wird, ist damit noch nicht entschieden. Es
braucht einen Anstofl von auflen, von anders-woher, damit etwas in Bewegung
kommt und aus der Verwundung durch einen erneuten Verlust hindurch etwas
Neues entsteht. Fiir dieses Neue, das von anderswoher angestofien wird und seine
Kraft empfingt, steht Pfingsten. Damit komme ich zu jenem christlichen
Griindungsnarrativ, das als Akt der Kirchen-griindung gilt, heute aber kirchlich
wie gesellschaftlich einen besonders schweren Stand hat.'*®

3.1 Sakularer Ansatzpunkt: ,Gehort Pfingsten zu Deutsch-
land?”

Im Mai 2016, mitten in den gesellschaftlichen Turbulenzen um Migration, Ter-
rorgefahr und Menschenrechte, stellte die Politikwissenschaftlerin und Journa-
listin Christiane Florin die Frage: ,,Gehort Pfingsten zu Deutschland?“ Sie griff
damit auf einen Satz der damaligen Bundeskanzlerin Angela Merkel zuriick, die
im Herbst 2015 danach gefragt worden war, was man gegen die befiirchtete ,Is-
lamisierung Deutschlands’ - ein ideologisch getrankter Begriff — tun konne. Mer-
kel verwies darauf, dass die christlichen Wurzeln selbst denen héufig nicht be-
kannt seien, die von der ,Verteidigung des christlichen Abendlandes‘ sprechen:
»Diese Deutschen, sagte die Kanzlerin, konnten ja nicht einmal einen Aufsatz
tiber Pfingsten schreiben. (Florin: Pfingsten) Beim nichsten Pfingsttermin
machte Florin die Probe aufs Exempel. Aber sie fand nicht nur keine geistreichen,
sondern tiberhaupt keine Aussagen im Raum der Politik zu Pfingsten und der
Frage, warum dieses Fest gesellschaftlich relevant sein konnte; weder bei der Re-
gierung noch bei den politischen Parteien. ,,Auch der SPD fillt nichts ein. Gute

1% Dem Bedeutungsverlust von Pfingsten in gesellschaftlichen Kontexten stehen die Pfingstkirchen
und charismatische Bewegungen gegeniiber, die global gesehen noch immer einen enormen Auf-
schwung zu verzeichnen haben. Dieses Phdanomen wire mit den Schliisselworten der Vulnerabi-
litat, des Heiligen und der Ambivalenz von Victim und Sacrifice eigens zu beleuchten.
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Bildung fiir alle, verspricht die Homepage. Aber es gibt keine Basisbildung zum
Thema Zungenrede, Taube und Sprachengewirr.“ (ebd.)

Die Frage, ob Pfingsten zu Deutschland oder gar zu Europa gehort, ist be-
rechtigt. Dass dieses Fest samt einem Montag heute noch ein gesetzlicher Feier-
tag ist, verdankt sich zum guten Teil dem urlaubstauglichen Termin in einem
hoffentlich sonnigen Frithlingsmonat. Die meist antiquiert wirkenden Pfingst-
bilder, als ,Gruppenbild mit Dame" inszeniert, die Frauen in ihrer Diversitat per
se ausschlieflen, helfen hier auch nicht weiter. ,, Wer Pfingsten googelt, st613t ent-
weder auf Ferientermine oder auf Umfrageergebnisse nach dem Motto: Was war
denn da eigentlich? War da nicht die Hochzeit von Maria und Josef?“ (ebd.) Dass
es auf dem Buchmarkt zudem fast nur Kinderbiicher und Hilfen fiir den Religi-
onsunterricht gibt, verschiebt die Pfingsterzdhlung ins Marchenhafte, das seine
Bedeutung im Erwachsenenalter komplett verliert. Bis auf den geliebten Pfingst-
montag, natiirlich, der dem Wort ,Pfingsten‘ einen positiven Klang verleiht und
diesem Fest auch in Deutschland Beliebtheit verleiht.

Koénnte Pfingsten eine gesellschaftliche Relevanz zukommen, die den Festta-
gen auch eine inhaltliche Begriindung gibt? Warum diese Tage, dieses Fest fei-
ern? Diese Frage wird im Folgenden vulnerabilitatstheologisch beleuchtet. Das
ist auch insofern notwendig, als sich die Vulnerabilititstheologie bislang eben-
falls iber Pfingsten und die ,Geistsendung’ mehr oder weniger ausschweigt.'”
Eine vulnerabilitatstheologische Pneumatologie ist bislang auch international ein
Desiderat. Diese Forschungsliicke kann im Folgenden nicht abgedeckt werden,
aber ich mochte zumindest eine Spur legen in eine mogliche vulnerabilitatstheo-
logische und damit gesellschaftliche Bedeutung.

3.2 Pfingsten als Verschwendungspraxis — die andere Wange
hinhalten, hinaus ins Offene gehen

Das biblische Pfingstereignis ist genauso wie das Abendmahl eine einzige Ver-
schwendung. So jedenfalls stellt es das lukanisch formatierte Narrativ dar (Apg
2,1-36). Alles scheint plétzlich tiberzuquellen: Sturm und Feuerzungen, Men-
schen und Sprachen. Diese Verschwendung ist erstaunlich, denn die Jiingerin-
nen und Jiinger haben gerade einen doppelten Verlust erfahren. Daher miissten
sie eher Mangel als Uberfluss verkdrpern. Zuerst verloren sie Jesus am Kreuz,
und dann nochmals, als er nach seinen anfanglichen Erscheinungen nicht mehr

19 Giinter Thomas verldsst im IV. Kapitel ,Der Geist Gottes als Macht der Aufmerksamkeit*
(Thomas: Gottes Lebendigkeit, 171-183) den roten Faden ,Vulnerabilitat® und riickt das in den
Mittelpunkt, was als ,Achtsamkeit‘ derzeit auch sikular vielerorts diskutiert wird.
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erscheint, sondern ,zum Himmel aufgefahren® ist. Die politische Gefahr, als An-
héngerin bzw. Anhénger Jesu verfolgt zu werden, hilt an. Die Gefahr ist nicht
gebannt, nur weil Jesus einem internen Kreis erschienen ist. Das Kreuz hatte die
Jinger:innen anfinglich in einen Schockzustand versetzt, nun folgt die Verwir-
rung des erneuten ,Er ist nicht hier’. Die zerbrechende und / oder sich neu kon-
stituierende Gemeinschaft zieht sich in einen Schutzraum zuriick, ins ,,Oberge-
mach® (Apg 1,13). Die oberen Stockwerke eines Hauses sind fiir Fremde nicht so
leicht zu erreichen, man kann unter sich bleiben. Dass Menschen sich nach ei-
nem doppelten Verlust schiitzen und absichern wollen, ist verstindlich. Die
Machtwirkungen des Verlusts lassen sich nicht leicht beiseiteschieben. Man
duckt sich weg, zieht sich hinter dicke Mauern zuriick und verschliefit die Tiiren.
Und man freut sich an der Gemeinschaft, die sich in verschlossenen Rdumen
versammelt.

Dabei ist noch unklar, in welche Richtung die Gemeinschaft geht, falls sie
tiberhaupt zusammenbleiben wird. Auch der Griff zu den Waffen bleibt eine
Moglichkeit, noch hat sich die Abendmabhlsfeier nicht etabliert. Aber sie allein
wiirde auch nicht ausreichen. Die Ohnmacht, die man in der Verletzung erfuhr,
kann gemeinschaftlich umso leichter umschlagen in praktizierte Wut. ,Von der
Resignation zur Exaltation®, so nennt Bataille solche Prozesse, in denen eine Ge-
meinschaft zunichst von einer Ohnmachtserfahrung gelahmt ist, dann aber
plotzlich zum gewaltsamen Aufstand hinausstiirmt. Man kann miteinander es-
sen, ein Fest feiern, sich gegenseitig starken, um anschlieflend umso gestarkter in
den Kampf zu ziehen und das verletzte Allerheiligste zu richen.

Fiinfzig Tage nach Pessach und dem Sonntag nach Jesu Tod, am jiidischen
Schawuot-Fest, ,befanden sich alle am gleichen Ort“ (ebd. 2,1). Alle wohlge-
merkt, Frauen und Minner. Es geschieht etwas, das sich nur schwer in Worte,
vielleicht in Vergleiche, fassen ldsst — ,,ein Brausen, wie wenn ein heftiger Sturm
daherfihrt® ,,Zungen wie von Feuer® (ebd. 2,2). Dieses merkwiirdige Geschehen
mit einer Kraft, die von anderswoher kommt, fithrt eine Kehrtwende herbei. Aus
sich selbst heraus sind die Jiinger:innen, die sich im Obergemach schiitzend ver-
schlossen haben, nicht in der Lage, die Tiiren zu 6ffnen und hinaus zu gehen.
Pfingsten: ein Sturm, der 6ffnet; Feuerzungen, die begeistern; Geistkraft, die be-
wegt. Die verriegelten Tiren werden gedffnet. Rausgehen. Hoéren. Sprechen.
Neugierig sein. Auf Fremde zugehen und miteinander kommunizieren. Uberra-
schungen zulassen. Darauf vertrauten, dass die Hoffnung wéchst, wenn man sie
teilt.

Hatten sich die Jiinger:innen zuvor vorsichtig eingeschlossen, so gehen sie
nun hinaus ins Offene, Unbekannte. Diese Offnung, die keine Riistungen und
Waffen braucht, ist ein kithnes Unterfangen. Die Jiinger:innen schliefen ihre
verschlossene Gemeinschaft auf, gehen raus aus den gesicherten Rdumen und
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beginnen, offentlich zu sprechen iiber das, was sie bewegte. Mitten in ihrer er-
hohten Vulnerabilitit, die nach Schutzmauern verlangt, setzen sie statt auf Ab-
schottung auf gewagte Offnung. Als sie hinausgehen, sich der Offentlichkeit stel-
len und tiber das sprechen, was ihnen heilig ist, wissen sie nicht, wie die Reak-
tionen sein werden. Auch sie konnten festgenommen werden. Thre Offnung ist
ein Akt der Selbstverschwendung. Sie praktiziert jene Verschwendungsbotschatft,
fir die Jesus stand. Denn der Auferstandene ist ihnen korperlich entzogen, aber
er bleibt im Geist gegenwirtig. Er ist verborgen, aber zugleich schopferisch ,real
prasent in der jungen Kirche und in der Geschichte der Menschheit. Es ist eine
andere, nicht korperliche, aber dennoch machtvolle, eben geistreiche Prasenz.

Mit dieser Erkenntnis beginnt die neutestamentliche Pfingst-Gemeinschaft
ein Leben mit offenen Tiiren, une vie aux portes ouvertes, so mochte ich es im
Anschluss an die Aktion #PorteOuverte in Paris 2015 nennen. Die kleine Ge-
meinschaft geht hinaus ins Offene. Auch hier findet ein Gegenverhalten (contre-
conduite) statt, oder besser gesagt eine Gegenbewegung. Statt sich in ihrer erhoh-
ten Vulnerabilitit besonders gut zu schiitzen, setzen sie sich gezielt politischen
und sozialen Risiken aus und erhohen damit ihre bereits erhéhte Vulnerabilitat.
In der Logik des lukanischen Narrativs mussten sie befiirchten, dass ,das Volk',
das lautstark die Kreuzigung Jesu gefordert hatte (Lk 23,13-25), nun auch ihnen
feindlich gegeniibertreten wiirde. Indem sie ihren Schutzraum verlassen und sich
der Offentlichkeit stellen, halten sie ,die andere Wange hin". Sie praktizieren
Feindesliebe, indem sie die Menschen drauflen in einem Akt der ,asymmetri-
schen Nicht-Gegensatzlichkeit® (s. o. zur Feindesliebe) als ihre Néachsten wahr-
nehmen. Sie setzen auf das Verschwendungsparadox, dass das Leben nur gewin-
nen kann, wer es aufs Spiel setzt. Pfingsten als Geburtsstunde der Kirche entsteht
aus einem contre-conduite, das mogliche Gewaltspiralen durchbricht und die
Kirche hinaus ins Offene fiihrt.

Auch hier bewahrt sich die These Certeaus, dass mit Jesu Tod eine Leerstelle
entsteht, die Raum fiir Neues schafft; ein Verlust, der Kreativitit freisetzt. Wah-
rend Jesus lebte, waren sie ,Anhénger:innen‘, die seinem Wort folgten, wenn
auch mit Nachfragen und Widerspruch. Jesus hatte immer das letzte Wort. Mit
Pfingsten werden sie zu Jingerinnen und Jiingern, die aktiv sind, die zu ihrer
Sprache finden, ihre Handlungspotentiale einschétzen. Sie entscheiden selbst, ob
Selbstschutz angesagt ist oder Selbstverschwendung, die das Risiko einer Ver-
wundung mit sich bringt. Das Allerheiligste, das am Kreuz zutiefst verletzt
wurde, konstituiert sich neu. Letztlich entscheidet jeder Mensch selbst, wofiir es
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sich lohnt, Risiken einzugehen oder sogar das eigene Leben aufs Spiel zu set-
zen.”” Die Jiinger:innen tun dies an Pfingsten. Sie finden auf ihre Weise zur Bot-
schaft Jesu, die in der Feindesliebe als Nachstenliebe kulminiert.

Zusammen mit dem Alltagsritual des Abendmahls 6ffnet Pfingsten einen
Weg hinaus aus der bedridngenden Alternative, entweder sich der Gewalt zu un-
terwerfen oder Gewalt zuzufiigen. Es gibt ein Drittes, das auf einen anderen Geist
setzt als den der Vulneranz: das Sich-Lossagen von der Gewalt. Durch alle
Schmerzen und Enttduschungen, Ohnmachtserfahrungen und Konflikte hin-
durch bilden die Jinger:innen eine neue Gemeinschaft, die der zersetzenden
Ubermacht der Vulneranz widersteht. Sie feiern das Leben im Zeichen der Selbst-
verschwendung Jesu und beginnen, diese begeisternde Erfahrung mit Anderen zu
teilen.

3.3 Verletzender Sprachbruch - Offnung zum Plural der Spra-
chen?

Michel de Certeau setzt im Blick auf Himmelfahrt und Pfingsten einen anderen
Akzent, der aber mit der Kreativitit der Selbstverschwendung innerlich verbun-
den ist. Seine Interpretation setzt bei der Leere an, die der Tod Jesu erzeugt und
die Raum schafft fiir Neues. Dies betrifft auch und insbesondere die Sprache.
Beim sogenannten ,Pfingstwunder® geht es darum, dass plétzlich ,alle‘ in fremden
Sprachen sprechen und - oh Wunder - in diesen fremden Sprachen sogar ver-
standen werden. Aus der Differenz der Sprachen entsteht kein Sprachengewirr,
das Menschen auseinandertreibt, wie das einst beim Turmbau zu Babel (Gen
11,1-9) der Fall war. Hier geschieht etwas ganz Anderes. Die Pluralitit der Spra-
chen steht dem Verstehen nicht im Weg. Sie er6ffnet vielmehr das Verstehen der
Pluralitdt, in der Menschen leben.

Dass plotzlich alle zu reden beginnen, begeistert und geistreich zugleich, ge-
schieht jedoch nicht aus heiterem Himmel. Das Sprechen an Pfingsten ist ohne
den Sprachbruch nicht denkbar. Mit dem Tod Jesu ist den Jiinger:innen auch die
eigene Glaubenssprache zerbrochen. Sie greift nicht mehr fugenlos und selbst-
verstandlich, wie dies vielleicht vor dem Tod Jesu der Fall war. Es gibt noch keine
Sprache fiir das Neue, das geschah, und auch das Bisherige erscheint im Licht des

20 Dass dieses ,das eigene Leben aufs Spiel setzen® viel hiufiger geschieht, als man dies vielleicht
annimmt, wurde in Schopfung durch Verlust I breit diskutiert. Am deutlichsten wird es im Blick
auf die Geburt, bei der eine Mutter immer sich selbst riskiert; aber auch im Extremsport oder in
riskanter innovativer Forschung, die schon so mancher Wissenschaftlerin, manchem Wissen-
schaftler das Leben genommen hat.
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Neuen nicht mehr einfach sagbar wie zuvor.?! Was Certeau im Blick auf die
Mystik als ,, Die Neue Wissenschaft schreibt, gilt auch fiir die Situation der Jesus-
Gemeinschaft nach der Kreuzigung. Die eigene Glaubenssprache zerbrach am
Tod, der ins Leben greift.

»S0 wird, auf tausenderlei Weisen, in denen freilich noch die ,mystischen*
Wendungen des alten modus loquendi zu erkennen sind, das Aussagbare
unabléssig von etwas Unsagbarem verletzt: Eine Stimme dringt durch
den Text, ein Verlust durchkreuzt die asketische Ordnung der Produk-
tion, eine Freude oder ein Schmerz schreit auf, der Riss eines Todes zer-
kratzt die Schaufenster unserer Errungenschaften.” (Certeau: Mystische
Fabel, 123)

Unerhdrtes macht sich in vertrauten diskursiven Ordnungen als Verletzung
bemerkbar, so dass sich Sprachlosigkeit einstellt. Was sich sagen lésst, ist nicht
einlinig, nicht homogen sagbar. Es will erst gefunden werden und braucht die
Pluralitit der Evangelien und auch die Pluralitit der Wissensformen. Uber die
Begrenztheit der christlichen Sprache (sozial, liturgisch, theoretisch ...), die Sinn
geben will, sagt Certeau:

»Aber sie beruft sich dabei auf jenen Akt, der die Evangelien zugelassen
hat und den sie erzdhlten: den Tod Jesu. Sterben heifst fiir Jesus, ,Platz zu
machen’ fiir den Vater und zugleich ,Platz zu machen" fiir die vielspra-
chige Gemeinde von Pfingsten und fiir den Plural der Heiligen Schrif-
ten.“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 180)

Christian Bauer weist auf diese ,,vielsprachige Gemeinde® hin: ,, Die Leere, die
der in den Himmel entriickte Jesus hinterlasst, schafft auf Erden ,Raum° fiir eine
Vielzahl von Lebenswegen in seinem Geist — in der Spur Jesu wird somit nach-
folgend Neues moglich.“ (Bauer: Verwundeter Wandersmann, 24) Weil Jesus
verstummt ist, kann seine Gemeinschaft in vielen Zungen zu sprechen beginnen.
Hier, mitten in der Sprachverletzung, setzt die fragile Jesus-Gemeinschaft den
Beginn einer neuen Sprache, die aber die Verletzung nicht verschweigt, sondern
markiert. Sie stellt sich der Herausforderung, ,dem Geist einen Korper zu liefern,
den Diskurs zu ,inkarnieren‘ und einer Wahrheit Raum und Statt zu geben® (ebd.
125). Einer neuen Wirklichkeit wird Raum gegeben im Wort. Die im Blick auf
das Kreuz ohnmichtig Verstummten finden ihre Sprache. Und das ganz und gar
Uberraschende: sie werden gehort - vielleicht sogar erhort? In der pfingstlichen

2 Markus Buntfuf stellte in seiner Studie von 1997 die Entwicklung der theologischen Theorie-
sprache als metaphorischen Prozess dar und machte damit gerade auch die Sprach(auf)briiche
deutlich; ein heute noch lesenswertes Buch (Buntfufi: Tradition und Innovation, 139-187).
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Kommunikation entsteht eine gemeinsame Sprache, in der Fremde einander ver-
stehen.

»Die Wahrheit besitzt immer nur die Geschichte als Sprache. Sie entreift
den, der sie empfangen hat, sich selbst; sie ist immer mehr als das ,Ich’
oder das ,Wir", das sie sagt; sie ldsst sich erkennen in der Verletzung [dans
la blessure], die da, wo wie sich manifestierte, die Sprache selbst auf-
bricht.“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 55)

Dabei gibt es allerdings einen Punkt, den Certeau, in einer ménnerorientier-
ten Ordensgemeinschaft sozialisiert, nicht sieht. Auch das Pfingstfest wurde dazu
genutzt, Maria Magdalena und allgemein die Frauen aus dem Ringen um die For-
mulierung des Glaubens und aus seiner 6ffentlichen Darstellung herauszuhalten.
In der Apostelgeschichte wird ausdriicklich gesagt, dass auch die Frauen im
Obergemach beim Gebet versammelt waren, dass sie sich am Pfingsttag alle am
gleichen Ort befanden und alle mit dem Heiligen Geist erfiillt wurden und zu
sprechen begannen:

»Und es erschienen ihnen Zungen wie von Feuer, die sich verteilten; auf
jeden von ihnen lief} sich eine nieder. Und alle wurden vom Heiligen
Geist erfiillt und begannen, in anderen Sprachen zu reden, wie es der
Geist ihnen eingab.“ (Apg 2,3f)

Dennoch wurde das Pfingstereignis in der Kirchengeschichte patriarchal kle-
rikalisiert. Allein die Mutter Jesu blieb wortlos-schweigend présent, so dass in
der Tkonographie besagtes, durchaus irritierendes ,Gruppenbild mit Dame* ent-
stand. Maria, der Mutter Jesu, die immerhin das Magnifikat sang (Lk 1,46-55),
wurde dies am allerwenigsten gerecht.?* Ein entscheidender Plural der Sprachen
wurde einer Homogenisierung unterworfen und ausgeschlossen.

Certeau sieht selbstverstindlich die Gewalt, die im Kreuz geschieht. Aber die
Vulneranzgefahr, die in der Nachfolge lauert, benennt er nicht.

»Der Tod - die Abwesenheit — ist der fundamentale Akt, der in der ak-
zeptierten ,Vernichtung‘ die Wahrheit iiber die Beziehung Jesu zu seinem
Vater und tiber seine Beziehung zu anderen Menschen sagt. Im selben
Moment gibt er dem Vater und den kiinftigen Gemeinden Raum. Das
Entschwinden und die Erméglichung des pluralen Zeichens desselben ist
eine einzige, identische Geste. Jesus setzt seine eigene Grenze als den bit-
teren Ernst seiner geschichtlichen Partikularitit (jeder Mensch stirbt)
und als die Moglichkeit der anderen, als den Beginn eines Universalismus

22 Umso wichtiger sind Kunstwerke wie die ,,Acht Frauen“ von Corinne Giidemann in der Katho-

lischen Kirche St. Stephan in Therwil (s. Coverbild von Schopfung durch Verlust II), die die ver-
dréngten, aber lebendigen Traditionen von Frauen vor Augen fiihren.
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in der Geschichte, als fundamentale Verbindung der Beziehung zu Gott
und der Beziehung zu den anderen. Darum wird auch die Natur seines
Aktes nach und nach dadurch enthiillt, dass er noch immer lebendig ist
(Ostern), dass er nicht mehr da ist (Himmelfahrt) und dass er die plura-
listische Ordnung realer Beziehungen zu ,unserem Vater® errichtet
(Pfingsten).“ (Certeau: GlaubensSchwachheit, 104f)

Der Text liest sich, als ginge dieser Traditionsprozess irgendwie organisch,
jedenfalls vulneranzfrei ab. Der Theologie, die fiir Vulnerabilititen sensibel ist,
fehlt die Erkenntnis, wie eng Vulnerabilitdt und Vulneranz gerade dort zusam-
menhingen, wo es Menschen um etwas geht, das ihnen heilig ist. Fiir die Kirche
ist es keinesfalls selbstverstindlich, in der Nachfolge der Selbstverschwendung
Jesu zu handeln. Sie muss an das erinnert werden, wofir sie von ihren Griin-
dungsnarrativen her steht. Und Pfingsten ist ein Fest der Offnung und Kommu-
nikation, das aus der Pluralitit der Sprachen lebt.

»In allen jhren Gestalten hat diese Beziehung des ,Anfangs‘ zu seiner ,Ve-
rifikation‘ keine andere als eine plurale Form. Sie ist eher vom schriftbe-
zogenen als vom schauenden Typ, wenn man das so versteht, dass die
Vielheit iiber die Singularitat oder die Vereinigung tiber die Einheit ob-
siegt. In der Tat verschwindet ein ,Idol’, das den Blick fixieren wiirde;
jedes ,uranfingliche® Spiegelobjekt, das sich mittels eines Wissens ein-
grenzen lief3e, verfliichtigt sich; ein im Bild oder in der Stimme unmittel-
bar gegebenes ,Wesentliches* geht verloren. Dagegen setzt eine Kenosis
der Prisenz eine plurale und kommunitire Schrift in Gang.“ (Certeau:
GlaubensSchwachheit, 177f)

Die plurale und kommunitare Schrift vollzieht mit pluralen und kommuni-
taren Praktiken eine Kenosis der Prasenz im Anderen ihrer selbst, im Anderswo

des Glaubens.?” Aber um dies zu realisieren, braucht es einen gezielten Blick auf
die Gefahr der Vulneranz.

23 Auch William C. Placher stellt diese Pluralitit der Sprachen und Sichtweisen heraus und betont

»ways in which the Gospel narratives accept diversity, let multiple voices speak® (Placher: Nar-
ratives, 87).
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3.4 Ein anderer, ein geistreicher Umgang mit Vulnerabilitat —
dem Brandgefahrlichen des Heiligen widerstehen

Was konnte Pfingsten, jenes Ereignis, das als Geburtsstunde der Kirche gilt und
eine besondere Geistsendung reprasentiert, heute kirchlich und gesellschaftlich
zu sagen haben? Auf diese Frage gibt es sicher unterschiedliche Antworten. Mich
interessiert, was es im Blick auf die Vulnerabilitidtsproblematik zu sagen hat. Aus
diesem Blickwinkel zeigt sich ein Punkt des Pfingstnarrativs, der in der euphori-
schen Erzdhlung der Apostelgeschichte présent ist, aber nicht thematisiert wird:
das Brandgefahrliche des Heiligen. Es taucht in der lukanischen Erzahlung der
Leidensgeschichte Jesu auf, und zwar bei der Gefangennahme, kommt aber im
Pfingstnarrativ der Apostelgeschichte nicht mehr zur Sprache, obwohl es eine
Antwort auf dieses Brandgefihrliche gibt. Der Blick zuriick lohnt sich daher.

Wihrend der Gefangennahme Jesu, so erzahlt es das Lukas-Evangelium, gibt
es einen kleinen Tumult. Um Jesus zu schiitzen, stellen seine Begleiter die Frage,
ob sie ,mit dem Schwert dreinschlagen® sollen. ,,Und einer von ihnen schlug auf
den Diener des Hohepriesters ein und hieb ihm das rechte Ohr ab.“ (Lk 22,50)
Jesu Begleiter:innen, die sonst friedlich und frieden-predigend durchs Land zie-
hen, werden urplotzlich gewaltbereit. In diesem Umschwung von Gewaltlosig-
keit zur Vulneranz, Ohnmachtserfahrung zum Waffengebrauch, ist das Heilige
am Werk. Denn Jesus und das, wofiir er steht, die Reich-Gottes-Botschaft, sind
ihr Allerheiligstes. Dieses Allerheiligste wird angegriffen und muss nun, so die
Logik der Begleiter:innen, verteidigt werden, und sei es mit Gewalt.

Die Vulneranzproblematik des Heiligen wird in heutigen postsakularen Kul-
turen und Gesellschaften gern ausschliefSlich in Religionsgemeinschaften veror-
tet. Das Heilige und mit ihm die Opfer, insbesondere die Menschenopfer, geho-
ren demnach nur dorthin, nicht aber in eigene, siakulare Kontexte.?** Die Analy-
sen von Schopfung durch Verlust I (267-298) haben mit Bataille gezeigt, dass dies
ein entscheidender Fehler ist. Heilig ist das, wozu Menschen Opfer (Sacrifice) zu
bringen bereit sind, ob diese Opfer aus eigenen Lebensressourcen stammen oder
aus fremden. Ein Fremd-Sacrifice inkludiert jedoch immer eine Victimisierung
Anderer, die verletzt. Wenn das Heilige - sei dies das eigene Leben, ein geliebter
Mensch, das christliche Abendland oder die eigene Heimat — als schiitzenswert
gilt und daher in seiner Unversehrtheit verteidigt werden muss, birgt es ein Vul-
neranzpotential, das auch diejenigen treffen kann, die gar keine Bedrohung die-
ses Heiligen darstellen. Vulneranz auszuiiben, die lediglich dem Uberleben si-

24 Noch spezifischer und damit noch stirker als eingrenzbares Problem begriffen wird das Heilige,
wenn es mit seiner Gewaltsamkeit als ein Problem des Monotheismus definiert wird. Zur Debatte
um diese These s. Assmann: Monotheismus; sowie Tiick: Monotheismus unter Gewaltverdacht.
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chert, gehort zum Bereich des Profanen. Die explosive Vulneranz jedoch, die fiir
die Menschheit charakteristisch ist und die jedes rationale Kalkiil hemmungslos
tiberschreitet, gehort zum Bereich des Heiligen. Im Profanen versucht man ins-
besondere Verwundungen im Bereich des Eigenen zu vermeiden; im Heiligen
hingegen sind Menschen zu verletzenden Opfern aller Art bereit, weil das Heilige
notfalls mit Gewalt zu schiitzen ist. Das menschliche Bediirfnis nach Schutz und
Sicherheit, eine Triebkraft im Bereich des Profanen, tritt zuriick, wenn es um et-
was Heilige geht. Dass die so ins Werk gesetzte explosive Vulneranz ausgerechnet
dieses Heilige am Ende wahrscheinlich zerstort oder zumindest schwer bescha-
digt, ist eine Variante des Verletzlichkeitsparadoxes. Das hohe Ziel, das Heilige
zu schiitzen, setzt eine explosive Kraft frei, die dazu fithrt, dass das Heilige Scha-
den erleidet und die Ziele des ,Heiligen Krieges‘ nicht erreicht werden.

Dass aus Vulnerabilitét allzu leicht Vulneranz entsteht, ist ein Phanomen, das
sich auch heute vielerorts in Kirche*” und Gesellschaft beobachten ldsst. Und
natiirlich geht Vulneranz immer von ,den Anderen‘ aus. Bei einem selbst steht
am Anfang die Vulnerabilitit, bei ,den Anderen‘ die Vulneranz, die angeblich
keine andere Moglichkeit ldsst, als selbst vulnerant zu reagieren. Besonders pre-
kér wird eine solche Reaktion der Gegengewalt, wo es um etwas geht, das Men-
schen heilig ist. Im Allerheiligsten angetastet, ja verletzt zu werden, ist brandge-
fahrlich. Das Feuer der Begeisterung fiir einen Menschen oder eine Sache, die das
Leben wert sind, kann auch einen ,Heiligen Krieg® entfachen (ob in der Politik
oder im Familienkonflikt). Dann fithlt man sich als Individuum und gemein-
schaftlich im Innersten getroffen, verletzt, und stellt sich in den Dienst einer Sa-
che, die per se als gerecht gilt. Alle Kraft und alle Ressourcen werden darauf aus-
gerichtet, die Verletzung des Heiligen zu richen. Um dieses Ziel zu erreichen,
wird jede Victimisierung gerechtfertigt, insbesondere die Victimisierung ,der
Anderen’, aber letztlich auch die eigene.

Das Narrativ der Gefangennahme geht folgendermaflen weiter: ,,Da sagte Je-
sus: Lasst es! Nicht weiter! Und er beriihrte das Ohr und heilte den Mann.“ (Lk
22,5) Die Schar der Minner, die Jesus gefangennahmen, hatten offensichtlich mit
Gegenwehr gerechnet, denn sie sind ,,mit Schwertern und Kniippeln® ausgezo-
gen. Die Parallelstelle bei Matthdus begriindet Jesu Heilungsaktion mit einem
Wort an den, der das Schwert gebraucht hatte: ,Steck dein Schwert in die
Scheide; denn alle, die zum Schwert greifen, werden durch das Schwert umkom-

25 Bei der romisch-katholischen Kirche ist der Zusammenhang zwischen Vulnerabilitit und Vul-

neranz sowie die Bereitschaft, Andere zu opfern, derzeit am deutlichsten in der Katastrophe von
Missbrauch und Vertuschung zu erkennen. Um das Eigene, eine klerikal formatierte Kirche, vor
Schaden zu bewahren, wurden die Kinder und Jugendlichen, die sexualisierte Gewalt erfahren
hatten, im Akt der Vertuschung erneut geopfert (s. Keul: Vulnerable Kinder).
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men.“ (Mt 26,52) Jesus greift zu einer Gegenmafinahme, einer heilenden Frie-
densgeste, die zwar nicht seinen eigenen Tod, wohl aber einen Ausbruch der Ge-
walt zwischen beiden Gruppen verhindert. Er durchbricht eine Eskalation der
Gewalt, bei der alle Anwesenden zu Schaden kommen und seine Jiinger:innen
ebenfalls ans Kreuz geraten konnten.

Auch heute noch reagieren Menschen auf Gewalt mit dem Bediirfnis, sich
selbst und ihre Gemeinschaft - ihre Familie, ihre Religion, ihre Kultur und alles,
was ihnen heilig ist - zu schiitzen. Dies ist berechtigt, niemand kann das bestrei-
ten. Aber man muss beim Umgang mit Vulnerabilitit auch beachten, dass viele
Sicherungsmafinahmen selbst neue Verwundbarkeiten schaffen und das Leben
auf andere Weise bedrohen. Dies besagt das Verletzlichkeitsparadox. Sicherheit
allein macht das Leben nicht automatisch sicherer. Wer ausschliefllich das Ziel
verfolgt, sich selbst und das eigene Heilige zu schiitzen, braucht immer hohere
Mauern, immer machtigere Grenzanlagen, immer schirfere Waffen. Man ver-
starkt die Sicherungsmafinahmen und ruft zu den Waffen, materiellen wie im-
materiellen. Mit der ,Herodes-Strategie® tragt man zu einer Spirale der Gewalt
bei, die letztlich alle bedroht.

An Pfingsten ist ein anderer Geist am Werk, der nicht auf Abschottung und
Gewalt setzt, sondern Offnung und Kommunikation ermdoglicht. Aus der Trauer
um den gekreuzigten Jesus ldsst die Jesus-Gemeinschaft etwas Anderes entstehen
als den Ruf nach Krieg. Sie handelt geistreich im wahrsten Sinn des Wortes. Sie
sucht nach Alternativen zur Gewalt und findet sie in der Offnung, die die inten-
sive, ja intime Kommunikation mit den Anderen, Fremden, ermdglicht. Sie
macht die Feindesliebe zur Néchstenliebe. Die Jiinger:innen erlernen und prak-
tizieren daher einen anderen, einen geistreichen Umgang mit Vulnerabilitit. Das
heif3t nicht, in jedes Messer zu laufen, das jemand bereithélt - Dolorismus gehort
nicht zu den christlichen Tugenden. Aber die Jiinger:innen lassen sich von der
bindren Alternative, entweder sich der Gewalt zu unterwerfen oder selbst Gewalt
auszuiiben, nicht in die Enge treiben. Von anderswoher kommt ihnen eine iiber-
raschende Kraft zu, die der aus ihrer Vulnerabilitit erwachsenden Vulneranz wi-
dersteht. ,Contre-conduite’ bedeutet in diesem Fall, sich nicht regieren zu lassen
von der Angst und Wut, die der Blof3stellung ihrer Vulnerabilitit folgt. Herrscht
der Tod iiber das Leben oder das Leben iiber den Tod? Sich von der Vulnerabili-
tat einschiichtern und beherrschen zu lassen hiefle entweder, sich so hinter Mau-
ern zu verschliefen, dass das Leben auflen vor bleibt; oder nach den Waffen zu
greifen und Leben zu zerstéren. Der Widerstand gegen den Machtzugriff der
Vulnerabilitit geschieht daher weder mittels Mauern und Riistung noch mit
Waffengewalt, sondern im Risiko von Offnung und Kommunikation. Die Selbst-
verschwendung im Akt der Offnung durchkreuzt die Herrschaft der Vulneranz,
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die in der Vulnerabilitat lauert. Lieber selbst Gewalt erleiden als selbst gewaltsam
werden: Schopfung geschieht durch Verlust.

Jetzt kdnnte man meinen, das sei sehr utopisch. Dass ein solches ,Gegenver-
halten‘ jedoch realisierbar ist, das zeigte die Aktion #PorteOuverte in Paris 2015.
Auf Gefdhrdung reagierten die Gastgeberinnen und Gastgeber mit Offnung und
Kommunikation, und zwar nicht, weil sie die Gefahr suchten, sondern weil sie in
Gefahr geratene Menschen schiitzen wollten. Diese Menschen praktizierten mit
ihrer grof8herzigen Gastfreundschaft etwas Ahnliches wie die junge Kirche. In
einer Situation erhdhter Vulnerabilitit verschlossen sie sich nicht angstlich, son-
dern 6ffneten um der Anderen willen ihre Tiiren. Im Angesicht offener Wunden
Verbindungen zu kniipfen, Freundschaft zu schlieflen, Empathie zu zeigen und
Solidaritit zu praktizieren, das ist eine christliche Praxis und zugleich eine ent-
scheidende humane Kompetenz. Mit solchen Praktiken widersteht man in Ver-
bundenheit und aus der Vulnerabilitit heraus den destruktiven Machtwirkun-
gen, die der Wunde inhérent sind.

»Meinen Hass bekommt ihr nicht.“ (Leiris: Meinen Hass) Diese Antwort fand
der franzosische Journalist Antoine Leiris, nachdem er im November 2015 seine
Frau Héléne Muyal-Leiris durch das todliche Bataclan-Attentat verloren hatte.
Er wollte keine Zeit und Kraft auf den Hass verschwenden, sondern diese lieber
fiir das Leben seines Sohnes einsetzen - ein Sacrifice, das Leben stiftet. Auch hier
zeigt sich jene Macht, die von anderswoher kommt und aus der Verwundbarkeit
zu wachsen vermag. Trotz zerreiflendem Schmerz zwingt sie nicht in den An-
griffsmodus. Unseren Hass bekommt ihr nicht. Unseren Hass, den braucht ihr gar
nicht. Zwar sind Hass und Gewalt stark; noch stérker jedoch ist es, ihnen zu wi-
derstehen.

Aber kann man die Geistkraft von Pfingsten iiberhaupt mit solchen sékularen
Praktiken in so enger Verbindung sehen? Genau das halte ich fiir richtig und
notwendig. Denn beim Geist von Pfingsten geht es um eine Grofle, die nicht
sichtbar und nicht mit Hdanden zu greifen ist - aber dennoch im Leben von Men-
schen eine Macht darstellt. Die Geistkraft Gottes ist unberechenbar und ldsst den
Wind aus iiberraschender Richtung wehen. Das Johannes-Evangelium spricht
davon: ,,Der Geist weht, wo er will; du horst sein Brausen, weif3t aber nicht, wo-
her er kommt und wohin er geht.“ (Joh 3,8) Demnach ist es unberechenbar und
tiberraschend, wo der Geist Gottes aktiv wird, welche Orte er aufsucht und wel-
che Wege er nimmt. Der Evangelist sagt nicht, dass dieser Geist mal hier, mal
dort auftaucht. Vielmehr richtet er die Aufmerksamkeit auf Orte, wo nicht selbst-
verstandlich mit diesem Geist gerechnet wird. In dieser Argumentationslinie
stellt auch die Pastoralkonstitution behutsam fest: ,Da namlich Christus fiir alle
gestorben ist und da es in Wahrheit nur eine letzte Berufung des Menschen gibt,
die gottliche, miissen wir festhalten, dass der Heilige Geist allen die Moglichkeit
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anbietet, diesem Osterlichen Geheimnis in einer Gott bekannten Weise verbun-
den zu sein.“ (GS 22) Das Konzil verweist auf Orte, an denen der Geist verschwie-
gen in Erscheinung tritt und seine verborgenen Zeichen setzt. Die hieraus ent-
stehende Verbundenheit der Menschen auch auflerhalb der Kirche mit dem 6s-
terlichen Geheimnis ist zwar Gott bekannt, anderen Menschen — auch den Chris-
tinnen und Christen - vielleicht jedoch nicht.?

Die Theologie wird damit vor die Aufgabe gestellt, nach Zeichen einer ver-
borgenen Gottesprisenz zu suchen, die das Wirken des Geistes markieren. Ich
schlage vor, diesen anderen Umgang mit Vulnerabilitit, fiir den sowohl das
christliche Abendmahl wie das Pfingstereignis stehen, als ein solches Zeichen zu
begreifen. Beharrlich setzt christliches Glauben auf jene Geistkraft, die weht, wo
sie will, und die gerade mitten in schmerzlichen Wunden tiberraschendes Leben
stiftet, Menschen befreit und befliigelt. Die junge Kirche machte die Erfahrung,
dass in der Verwundbarkeit nicht nur jene unerhérte Macht am Werk ist, die die
Gewalt potenziert. Sondern hier liegt das Potential fiir Kreativitit, Starke, Resili-
enz. Wenn man um des Lebens willen von der im Inneren brodelnden Vulneranz
ablasst, Risiken eingeht und die eigene Verwundbarkeit erhoht, kann hieraus eine
neue Macht entstehen, die Leben stiftet, schiitzt und damit sichert. Diese ,An-
dersmacht’ funktioniert anders als die Ubermacht von Waffen, denn sie vermag
den Gewaltspiralen der Verwundbarkeit zu widerstehen.

Auch der Apostel Paulus hat jene Andersmacht entdeckt, als er sich vor
Gott — ausgerechnet - iiber eine Verwundung beklagt, seinen beriihmten ,,Sta-
chel im Fleisch®. Er horte die Antwort: ,,Lass dir an meiner Gnade geniigen; denn
meine Kraft ist in den Schwachen michtig.“ (2 Kor 12,9) Diese andere Macht
Gottes ist dort am Werk, wo Menschen die eigene Verwundbarkeit riskieren, um
Leben zu schiitzen und zu férdern. Man kann diese Macht nicht produzieren,
aber sie kann als Gnade empfangen werden. Sie ist am Werk, wo Menschen in
der Gewaltsamkeit menschlicher Vulnerabilitit Hingabe wagen. Zwar ist es oft
leichter, hinter den Mauern zu bleiben und die Tiiren geschlossen zu halten. Ver-
heiflungsvoller aber ist jene Offnung, die sich in den Dienst des Lebens stellt und
daher selbst am Leben partizipiert. Das Pfingstnarrativ bestarkt solchen Wage-
mut mit einem Sturm, der die Riegel 6ffnet; mit Feuerzungen, die Leidenschaft
fir das Leben wecken; mit einer iiberraschenden Kraft, die geistreiches Handeln
ermoglicht. In einer Gesellschaft, die immer mehr auf Mauern und Waffen setzt,
wird Pfingsten umso wichtiger: #PorteOuverte.

26 Der Mystik ist dieser Punkt besonders wichtig: Diese Verbundenheit ldsst sich nicht auf Anhieb
und niemals erschopfend benennen. Sie bleibt ein Geheimnis, dem Unsagbares innewohnt.
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Inkarnation und Reich-Gottes-Botschaft, das Kreuz und seine gliickliche
Wendung in der Jesus-Bewegung haben eine Gemeinsambkeit in jener Selbstver-
schwendung, die dem Tod widersteht und sich in den Dienst des Lebens stellt.
Diese Selbstverschwendung verbindet die osterlichen Griindungsnarrative zu-
gleich mit jenen Menschen auf3erhalb des christlichen Glaubens, die das Agency-
Potential ihrer Vulnerabilitdt nutzen, um anderen Menschen in ihrer Vulnerabi-
litit beizustehen. Wo Menschen sich selbst fiir Andere verschwenden, gehen sie
den riskanten Weg in eine vulnerable und vulnerante Welt, der ,Schopfung
durch Verlust® ermoglicht.



3. Teil: Schopfung durch Selbstverschwendung.
Ein Beitrag der Theologie zum Vulnerabilitdts-
dispositiv

Die inkarnationstheologische Analyse der Griindungsnarrative des Christen-
tums hat gezeigt, dass prekire Fragen nach Vulnerabilitdit und Vulneranz im
Zentrum dieser Narrative stehen. Und es wurde deutlich, wie sich das Christen-
tum zu diesen Fragen positioniert, was es neu entdeckt und worauf es in der Vul-
neranzproblematik setzt. Durch den heterologen Zugang wurden bereits vielfal-
tige Beziige zu aktuellen Vulnerabilitatsdiskursen hergestellt. Im Folgenden geht
es darum, diese Verbindungen abschlieflend zu fokussieren und damit eine Brii-
cke zu schlagen von der theologischen Analyse zu jenem Vulnerabilitatsdisposi-
tiv, das in der Corona-Pandemie entstand und dessen Machtwirkungen sich ge-
rade erst zu zeigen beginnen (s. o. Einleitung, 1f). Interdisziplindr konnte sich
hier in den néchsten Jahren ein neuer Kristallisationspunkt der Vulnerabilitéts-
forschung bilden. Wissenschaften werden gesellschaftsrelevant, wenn sie das,
was sie zu sagen haben, in einem Dispositiv entwickeln und zur Wirkung brin-
gen. Das gilt auch fiir die Theologie, die ein heterologes Vorgehen braucht, wenn
sie zur Analyse des neuen Dispositivs beitragen will. Im Folgenden fokussiere ich
in Thesenform, um mégliche Anschlusspunkte fiir den interdisziplindren Dis-
kurs herauszustellen. Inwiefern ist das, was bei den Griindungsnarrativen theo-
logisch sichtbar wird, auch fiir andere Kontexte der Vulnerabilitit aufschluss-
reich? Der inkarnationstheologische Ansatz erweist sich hier als besonders ergie-
big, da in seinem Zentrum das Agency-Potential der Vulnerabilitit steht.

Die Vulneranz als ,la part maudite’ des Vulnerabilitatsdispositivs

Ausgangspunkt meiner vulnerabilititstheologischen Uberlegungen ist der Um-
stand, dass sich in jenem Dispositiv, das die Vulnerabilitit von Menschen betont
und herausstellt, eine Vulneranzgefahr verbirgt, die als verworfener, ja verfemter
Teil (la part maudite) des Dispositivs wirksam ist. Wer in der Gefahr steht, Ge-
walt zu erleiden, reagiert darauf haufig mit Sicherungsmafinahmen, die das Ei-
gene schiitzen, indem das jeweils Andere verletzt wird (Herodes-Strategie: An-
dere verletzen, um selbst unverletzt zu bleiben). Vulnerabilitat weckt Schutzbe-
dirfnis und ruft Vulneranz hervor. Die Vulneranzgefahr des Vulnerabilitats-
dispositivs stellt jedoch vor entscheidende gesellschaftliche Herausforderungen
und ist fiir die Vulnerabilititsforschung von groflem Interesse. In Schopfung
durch Verlust T'hatte ich herausgearbeitet, dass es daher notwendig ist, in die Vul-
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nerabilitatsanalysen nicht nur punktuell, sondern prinzipiell die Vulneranzge-
fahr einzubeziehen.

Der vorliegende Band II hat dies inkarnationstheologisch durchdekliniert.
Damit ist die Theologie eines der ersten Fécher tiberhaupt, die die Vulneranz
systematisch in ihre Vulnerabilititsanalysen einbeziehen. Im Mittelpunkt des
Christentums stehen Krippe und Kreuz, zwei Diskursorte, die vom Wechselver-
héltnis von Vulnerabilitidt und Vulneranz durchdrungen und markiert sind. Im
Blick auf das Kreuz zeigt sich die Vulneranzgefahr als besonders virulent, da es
die Vulnerabilitat des Religionsgriinders in den Mittelpunkt riickt und so jeder-
zeit als Aufruf zur Gewalt verstanden werden kann. Die explosive Vulneranz ist
eine Gefahr der Menschheit und eine Gefahr des Christentums. Sie wird in den
neutestamentlichen Griindungsnarrativen als eine Macht dargestellt, der es zu
widerstehen gilt. Sowohl das Kreuz Jesu als auch die Auferstehungsnarrative po-
sitionieren sich eindeutig zur Vulneranzgefahr der Vulnerabilitit. In kurzen
Worten auf den Punkt gebracht bedeutet es: Lieber selbst verletzt werden als
selbst vulnerant werden und Andere verletzen.

Vulnerant zu werden, um die eigenen Lebensressourcen zu schiitzen oder zu
vermehren, ist jederzeit eine Moglichkeit des Menschseins. Aber sie fithrt in Ge-
waltspiralen hinein, die wegen ihrer explosiven Kraft nicht kontrollierbar sind
und verheerende Wirkungen erzeugen konnen. Dies zeigt das Verletzlichkeits-
paradox, das besagt, dass die Schadenswirkungen im Schadensfall umso grofler
sind, je mehr Sicherungs- und Schutzstrategien zuvor installiert wurden. Dass
diese Schadenswirkungen haufig diejenigen am starksten treffen, die zuvor gar
nicht von den Schutzstrategien profitiert hatten, wirft ein Gerechtigkeitsproblem
auf, das die Vulneranzproblematik verstirkt. Dieser Punkt ist fiir das Vulnerabi-
litatsdispositiv besonders gravierend. Das Verletzlichkeitsparadox potenziert
sich selbst, wenn Menschen nach seinem Eintreten die Sicherungsstrategien
nochmals steigern. Menschen, die es sich leisten konnen, sichern sich immer
starker gegen ihre Verwundbarkeit ab, auch wenn dies auf Kosten Dritter geht,
was zur weiteren Steigerung der Vulneranz fithrt. An den Folgen des Klimawan-
dels ist dies jetzt bereits abzusehen. Denn finanziell reiche Lander oder Bevolke-
rungsgruppen geben immer mehr Ressourcen in den Schutz ihrer Privilegien
und potenzieren damit die Vulneranz, die sie bei anderen Landern auslosen, bei-
spielsweise indem die Armut in Form des Hungers global wichst. Mit der Poten-
zierung des Verletzlichkeitsparadoxes geht die Schere zwischen Arm und Reich
stetig auseinander. Dies riickt die Frage in den Vordergrund: Welche Alternative
gibt es zur Vulneranz; wie konnen Menschen und ihre Gemeinschaften anders
mit ihrer Vulnerabilitit umgehen?
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Das Verschwendungsparadox christlich — Schépfung durch Selbstver-
schwendung

Aus theologischer Perspektive wird hier das Verschwendungsparadox relevant,
das im Christentum in einer besonderen Variante auftritt, weil es nicht auf
Fremd-, sondern auf Selbstverschwendung setzt. In Band I habe ich vorgeschla-
gen und dafiir argumentiert, dass die Geistes- und Sozialwissenschaften, die in
den letzten Jahren den Vulnerabilititsbegriff aufbrechen und grundlegend ver-
andern, das Verschwendungsparadox in den interdisziplindren Vulnerabilitéts-
diskurs einbringen (Schopfung durch Verlust I, 435). Dieses Paradox entsteht aus
der Gegenbewegung zum Verletzlichkeitsparadox, denn es arbeitet nicht mit Er-
hohung der Sicherheit, sondern mit Erh6hung der Vulnerabilitit. Es bringt jenen
Gliicksfall ins Spiel, dass verletzender Verlust Schopfung freisetzt.

Das Verschwendungsparadox wird im Vulnerabilititsdiskurs bislang zu we-
nig erforscht, obwohl es hier genauso wie bei der Vulneranz um entscheidende
Machtwirkungen der Vulnerabilitat geht. Im Blick auf die gesellschaftliche Be-
deutung des Vulnerabilitatsdispositivs erscheint diese Forschungsliicke hochst
problematisch. Die Bereitschaft von Menschen, in bestimmten Fillen die eigene
Verwundbarkeit zu erhohen und grofle Risiken einzugehen, weil sie auf ,Schop-
fung durch Verlust® setzen, ist ein entscheidender Faktor humanen Zusammen-
lebens. Dieses Forschungsfeld muss unbedingt interdisziplindr angegangen wer-
den. Der inkarnationstheologische Ansatz erweist sich in der vorliegenden Studie
als besonders geeignet, um die Theologie mit anderen Wissenschaften in dieser
Hinsicht ins Gesprich zu bringen. Denn die Inkarnationstheologie richtet den
Blick per se auf die vulnerable und vulnerante Welt und fragt nach einem alter-
nativen, schopferischen Umgang mit Vulnerabilitit. Mit dem Schliisselwort
,Schopfung durch Selbstverschwendung’ nimmt sie das Verschwendungsprinzip
genauer in den Blick und bringt es in den interdisziplindren Vulnerabilitatsdis-
kurs ein.

Die Forschungsstudie Schopfung durch Verlust arbeitet daher an einer Leer-
stelle im interdisziplindren Vulnerabilitatsdiskurs, fiir den ,freiwillige Verwund-
barkeit® bis auf wenige Ausnahmen bislang kein vordringliches Forschungs-
thema ist, obwohl sie in personlichen, gesellschaftlichen, religiésen, kulturellen
und politischen Kontexten eine weit verbreitete Praxis ist. Georges Bataille zeigt,
wie destruktiv es sein kann, die eigene Verwundbarkeit zu riskieren, was in Ge-
waltexzessen immer wieder geschieht. Auch ein Selbst-Sacrifice kann Gewaltspi-
ralen auslosen. Christliche Theologie, die sich an den Griindungsnarrativen ori-
entiert, erginzt diese entscheidende Erkenntnis um einen ebenso entscheiden-
den Punkt. Die eigene Verwundbarkeit fiir Andere zu erhohen, kann ein
Schopfungsakt sein, in dem Lebensverlust einen Lebensgewinn hervorruft.
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Aus theologischer Sicht ist es von grofitem Interesse, das Phdnomen ,freiwil-
lige Verwundbarkeit‘ und das damit verbundene Verschwendungsparadox inter-
disziplinir zu untersuchen. Was bedeutet es beispielsweise fiir die Padagogik, die
es mit multipler Vulneranz in der Schule, in der Familie, in der Gesellschaft, in
Religionen zu tun hat, Kinder und Jugendliche nicht nur auf Schutz- und Siche-
rungsstrategien hin zu erziehen, sondern ihnen auch einen alternativen Umgang
mit der eigenen Verwundbarkeit zu erschlieflen? Wenn die Selbstverschwen-
dung, die den Selbstschutz iiberschreitet, gesellschaftlich konstitutiv ist, riicken
solche Fragen in den Mittelpunkt. In der Vulnerabilitat ist nicht nur jene uner-
horte Macht am Werk ist, die gefihrliche Sicherungsmafinahmen in Gang setzt;
sondern auch eine Lebensmacht, die im Riskieren fiir Andere Kreativitit frei-
setzt, und die aus der Schwichung, die jede Wunde bedeutet, Stirke wachsen
lasst.

Das Agency-Potential der Vulnerabilitit

Die Geistes- und Sozialwissenschaften sind in den letzten Jahren dabei, den zu
eng gefassten Begriff der Vulnerabilitat aufzubrechen und seine Komplexitit bes-
ser zu erfassen. Sie wollen Vulnerabilititsanalysen nicht als eine Art Schwach-
stellenanalyse betreiben, wie es die Natur- und Lebenswissenschaften in weiten
Bereichen tun. Vielmehr stellen vor allem Ethik, Theologie, Soziologie und Pa-
dagogik heraus, dass die Vulnerabilitat zugleich Beriihrbarkeit bedeutet, eine Of-
fenheit, die Empathie und Solidaritit ermdglicht. Vulnerabilitit wird nicht nur
passiv erlitten, sondern auch aktiv erzeugt. Fiir dieses Phdnomen schlage ich den
Begriff ,Agency-Potential der Vulnerabilitit® vor. Menschen kénnen ihre Vulne-
rabilitit durch Schutz- und Sicherungsstrategien gezielt vermindern, aber sie
kénnen sie auch durch das Eingehen von Risiken gezielt erhohen. Jeder Extrem-
sport kann ein Lied davon singen, ganz zu schweigen von jenen Menschen, die
in einer Diktatur 6ffentlich in den Widerstand gehen.

Die in Schopfung durch Verlust II betriebene theologische Analyse konnte
herausarbeiten, dass der entscheidende Punkt der Vulnerabilitit in ihrem
Agency-Potential liegt. Weil Vulnerabilitit eine Zukunftskategorie ist, fordert sie
zum Handeln auf. Durch unterschiedlichste Praktiken senken Menschen ihre
Vulnerabilitit ab, sie steigern sie oder weichen ihr aus. Vulnerabilitit ist keine
fixe Grofle, die Victimisierungen festschreiben wiirde. Entscheidend ist immer,
wie Menschen und ihre Gemeinschaften das Leben gestalten, das von Vulnera-
bilitat ebenso durchzogen ist wie von Vulneranz. Eine Inkarnationstheologie, die
heterolog arbeitet und sich im Vulnerabilititsdiskurs verortet, tragt dazu bei, das
Agency-Potential der Verwundbarkeit zu erschlieflen. Auf diesem Weg entwi-
ckelt die Theologie ihre Kernkompetenz in Wunden und Verwundbarkeiten wei-
ter und wird mit ihrer Forschung wissenschafts-, gesellschafts- und politikrele-
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vant. In Zukunft wird sich verstarkt die Frage stellen, wie dieses Agency-Poten-
tial der Vulnerabilitat interdisziplinér erforscht wird und was die Theologie dazu
beitragen kann - beispielsweise in jenen Migrationsdebatten, die den Agency-
Begriff aktuell in den Mittelpunkt riicken.

Dass aus Vulnerabilitit und dem sich aus ihr ergebenden Schutzbediirfnis
Vulneranz entsteht, ist eine entscheidende Erkenntnis. Die Vulneranz als ,la part
maudite’ des Vulnerabilititsdispositivs wird damit zu einem auch interdiszipli-
nér entscheidenden Punkt. Aus meiner Sicht greift es daher zu kurz, den zuvor
,negativen durch einen ,positiven‘ Vulnerabilititsbegriff zu erginzen. Es geht
um das Agency-Potential und damit um das ganze Feld kreativen Handelns, das
die Vulnerabilitét er6ffnet. Die theologische Vulnerabilititsforschung steht auch
mit Christian Bauer, Andrea Bieler, Katharina Ganz, Miriam Leidinger, Michaela
Neulinger, Heike Springhart und vielen Anderen fiir diese Weitung, die den Blick
auf Vulnerabilitit prinzipiell verdndert. Die Frage, wo Vulnerabilitit Vulneranz
verstirkt oder vielmehr eingrenzt oder sogar in eine andere Richtung lenkt, wei-
tet den Blick und legt Vulnerabilitdt als Schliisselbegriff interdisziplindrer For-
schung frei. Wenn sich der Diskurs am Vulnerabilititsdispositiv orientiert, er-
langt er zwangslaufig gesellschaftliche Relevanz. Dies wird auch den Blick der
Theologie schirfen fiir jene Orte im 6ffentlichen Raum, die die Vulnerabilitit
einer Gesellschaft markieren, weil sie von Vulneranz gezeichnet sind - wie der
Breitscheidplatz in Berlin, die Synagoge in Halle, der Heumarkt in Hanau; die
Bundesagentur fiir Arbeit in Niirnberg; ,Erstaufnahmezentren’ fiir Gefliichtete
in den Bundeldndern.

Das Agency-Potential der Vulnerabilitit ist eng mit dem verbunden, was
Menschen heilig ist. Wenn sie bestimmte Ziele erreichen wollen, bei denen es um
etwas geht, das ihnen am Herzen liegt und wofiir es sich zu leben lohnt, so sind
Menschen zu Opfern (Sacrifice) bereit, selbst wenn das Sacrifice eine gewisse Ge-
fahr der Victimisierung zur Konsequenz hat. Dies ist der Kern der Selbstver-
schwendung. So kommt es zu dem erstaunlichen Phdnomen, dass Menschen be-
reit sind, fiir andere Menschen absehbares Leiden auf sich zu nehmen, schmerz-
liche Wunden zu ertragen oder sogar den Tod zu riskieren - in der Hoffnung
darauf, dass dies nicht passiert, sondern dass aus diesem Risiko neues Leben ent-
steht; dass also das Verschwendungsparadox eintritt.

,Opfer’ im prekdren Spannungsfeld von Victim und Sacrifice

Wo von Selbstverschwendung die Rede ist, kommt der prekire Begriff ,Opfer
ins Spiel. Die vorliegende Studie hat diesbeziiglich etwas herausgearbeitet, das fiir
eine interdisziplindre Analyse des Vulnerabilititsdispositivs entscheidend ist.
Wenn sich Vulnerabilititsforschung ausschlieflich auf die Victim-Seite des Op-
fers fokussiert, weil sie den Begriff Sacrifice nicht kennt oder ausschliefit, dann
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wird die Analyse jener Phdnomene schwierig, wo Menschen Vulnerabilitéit nicht
absenken, sondern erhéhen. Religionspolitische Phanomene wie Suizidattentate,
die das destruktive Potential des Sacrifice verkdrpern, kdnnen so nicht addquat
erfasst werden. Aber auch diese andere Lebensmacht, die aus Vulnerabilitit Kre-
ativitat, Stirke, Resilienz entstehen ldsst, bleibt damit auf3erhalb des Forschungs-
feldes. Gerade ein inkarnationstheologischer Ansatz macht deutlich, dass die Un-
terscheidung von Victim und Sacrifice notwendig ist, um das Vulnerabilitatsdis-
positiv interdisziplindr zu untersuchen. Dass Religionswissenschaft und Theo-
logie mit dem Sacrifice-Begriff arbeiten, liegt nahe. Wie aber wird sich der Blick
auf das Vulnerabilitatsdispositiv verandern, wenn auch andere Wissenschaften
den Begriff aufgreifen und fiir ihre Forschung nutzbar machen?

Menschen sind bereit, eigene Lebensressourcen ohne Gegengabe herzugeben,
also zu verschwenden, wenn es um etwas geht, das ihnen heilig ist. Im Bereich
des Profanen versuchen Menschen, Verwundungen zu vermeiden, im Bereich
des Heiligen riskiert man sie. Freiwillig die eigene Vulnerabilitat fiir Andere zu
erhohen, gehort in den Bereich des Heiligen. Dieser Punkt hat grofle gesellschaft-
liche Bedeutung, die auch das Vulnerabilitatsdispositiv beriihrt. Der in diesem
Dispositiv versteckten Vulneranz ldsst sich wehren mit einer Gegenbewegung,
die auf das Verschwendungsparadox zielt: Wer Lebensressourcen fiir Andere
verschwendet, wer sie verschenkt, eroffnet die Chance, Lebensressourcen zu ge-
winnen. Das ist nicht nur ein christliches Grundprinzip. Auch eine Klimapolitik,
die den bedrohlichen Klimawandel einzuschrinken versucht, wird nicht ohne
Verzicht beispielsweise auf geliebte Gewohnheiten oder den tiberméfiigen Ge-
brauch beschrinkter Ressourcen auskommen. Wenn Menschen jedoch wissen,
wofir sie verschenken, welchen hoheren Wert sie damit kreieren, so verleiht die-
ses Verschenken eine Lebensintensitit, die fir den Verlust mehr als entschadigt.

Die Theologie erschlief3t mit ihrem Fokus auf der Inkarnation die komplexen
Machtwirkungen der ,freiwilligen Vulnerabilitt fiir Andere‘. Diese ist gerade
kein rein innertheologisches, sondern auch ein humanes sowie ein gesellschaft-
liches Phanomen. Was wire aus den Katastrophengebieten geworden, die die
Wasserfluten im Juli 2021 in Europa zuriicklieflen, wenn nicht hunderte Men-
schen bereit gewesen wiren, den Betroffenen beizustehen, Geld zu geben, sich
ehrenamtlich an den Aufrdumarbeiten zu beteiligen und Lebensmittel jeglicher
Art zu spenden? Wenn Feuerwehrleute in einen gefahrlichen Notfalleinsatz ge-
hen, so wollen sie Leben retten. Ihr Einsatz ist eine Verschwendungspraxis, da
sie mehr riskieren, als sie zuriickbekommen kénnen. Es kann ihnen schliefllich
passieren, dass sie selbst verwundet werden oder gar ihr Leben verlieren wie die
sechs Feuerwehrleute bei den Rettungsarbeiten im Sommer 2021 allein in
Deutschland. Aber ein solch unséglicher Verlust war im Ahrtal die Ausnahme.
Viel haufiger war die Erfahrung, dass Stirke zuwéchst, wenn Menschen zu geben
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bereit und in der Lage sind. Das Ergreifen einer Chance bietet keine Sicherheit
und ist immer ein Risiko. Aber eine solche Verschwendungspraxis fiir Andere
erschafft einen humanen Wert, der grofier ist, als es sich benennen lasst. Er bleibt
der Menschheit erhalten, und er erhélt die Menschheit am Leben.

Auch im Bereich des Politischen ist daher die Frage interessant, welche Rolle
das Heilige dabei spielt, dass Menschen zu Verschwendungspraktiken bereit
sind. Gibt es in der ,Festung Europa‘ derzeit eine verdeckte Auseinandersetzung
dariiber, was dieser Staatengemeinschaft und damit den Menschen, die in ihr le-
ben und sie gestalten, heilig ist? Das Heilige kann beispielsweise die je eigene Na-
tion sein, fiir die man Opfer zu bringen bereit ist. Auf der anderen Seite sind die
Menschenrechte ein hoherer Wert, fiir den sich Verschwendungspraktiken loh-
nen. Wenn der Vulnerabilitatsdiskurs mit der Unterscheidung von Victim und
Sacrifice arbeitet und deren prekire Wechselwirkungen interdisziplindr unter-
sucht, dann werden solche politischen Auseinandersetzungen, wie sie derzeit in
Europa als Wertegemeinschaft geschehen, ganz anders analysierbar.

Wunden verbinden

Menschen und ihre Gemeinschaften sind in ihrer Verwundbarkeit zutiefst mit-
einander verbunden. Zeitlebens kann sich niemand der Vulnerabilitat entziehen.
Daher treiben Wunden Menschen zwar auseinander oder hetzen sie gegeneinan-
der auf; sie kdnnen aber auch eine verbindende Kraft freisetzen, die Menschen
zusammenfiihrt und dazu bringt, sich miteinander zu verbiinden. Die Theologie
ist eine Wissenschaft, die nach jener verbindenden Kraft von Wunden fragt, die
ihren destruktiven Machtwirkungen widersteht. Die Theologie kennt sie aus ih-
ren Griindungsnarrativen. Diese verbindende Kraft in der Problematik des Vul-
nerabilititsdispositivs einzubringen, ist jedoch eine eigene Herausforderung.
Dies gilt zumal, weil die Kirche, die sich auf diese Griindungsnarrative bezieht,
héufig diesen anderen Umgang mit Vulnerabilitdt selbst nicht praktiziert, um
den es dort geht. Die Kirche konnte eine treibende Kraft fiir einen anderen Um-
gang mit Vulnerabilitit werden, wenn sie selbst bereit wire, ihn zu praktizieren
und nicht das Gegenteil zu tun, wie es bei der Vertuschung sexuellen Miss-
brauchs der Fall ist. Wo die Unversehrtheit der eigenen Institution das oberste
Ziel ist, tritt man selbst auf die Seite der Vulneranz.

Auf erhohte Vulnerabilitdt nicht mit Verschluss und Abgrenzung zu reagie-
ren, sondern auf Offnung und Kommunikation zu setzen und dadurch der ver-
bindenden Kraft von Wunden eine Chance zu geben, ist ein Akt der Humanitat.
Gerade heute, wo der gesellschaftliche Zusammenhalt von Rissen durchzogen
wird, wo humane Werte in Form von Menschenrechten infrage gestellt werden,
erscheint dies besonders erforderlich. Die Bereitschaft zu solidarischem Han-
deln, das Menschen in Not und Bedringnis beisteht, ist konstitutiv fiir den ge-
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sellschaftlichen Zusammenhalt. Selbstverstandlich miissen Menschen sich selbst
und ihre Gemeinschaften vor Verwundungen schiitzen. Aber Selbstschutz allein
geniigt nicht, um ein humanes Leben zu fithren. Daher bringt die Theologie eine
Doppelfrage in den Diskurs ein:

e  Wo ist es notwendig, sich selbst und das Eigene vor Verwundung zu
schiitzen?

e Wo ist es notwendig, die eigene Verletzlichkeit ins Spiel zu bringen und
eine Verwundung zu riskieren?

Selbstschutz ist schlicht lebensnotwendig; Versicherungsunternehmen, poli-
tische Parteien und Demonstrationen erinnern alltdglich daran. Um ein humanes
Leben zu fithren, geniigt Selbstschutz jedoch nicht, denn dieser erfordert immer
hohere Mauern, michtigere Grenzanlagen und scharfere Waffen - und trégt so
dazu bei, dass eine Spirale der Gewalt entsteht. Die Inkarnationstheologie, die
sich heterolog im Vulnerabilititsdiskurs verortet, bringt in die Auseinanderset-
zungen um Vulnerabilitdt und Vulneranz jene andere Lebensmacht ein, die das
Agency-Potential der Vulnerabilitit nutzt und sich in den Dienst des Lebens
stellt. In den tiefgreifenden Umbriichen der Gegenwart macht es einen gravie-
renden Unterschied, ob Gesellschaften davon tiberzeugt sind, dass ihre eigenen
Starken nur durch die Verwundung Anderer zu sichern sind; oder ob sie darum
weif3, dass aus Verwundbarkeit Kreativitit, Stirke, Handlungsmacht wachsen
kénnen. Es ist Aufgabe auch der Theologie, dieses Wissen zu vertiefen, interdis-
ziplindr zur Diskussion zu stellen und insbesondere in jene gesellschaftlichen De-
batten einzubringen, in denen das Vulnerabilitatsdispositiv eine zentrale Rolle
spielt.
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