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darin, dafl sie die Etfahrung der christlichen Gemeinde
zum Ausdruck bringt, zu der ... auch die Theologen
gehoren.
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I. Das poetische Wort

Ich setze als Grundsatz voraus, daf§ die Sprache dann
Poesie wird: 1. Wenn die Worte, mit denen der Poet
umgeht, ihn ihrerseits ergreifen, indem beide aufein-
ander einwirken, und so ein Wort entsteht, das zu-
gleich fihig ist, sich selbst und etwas iiber sich auszu-
sagen und auch davon zu sprechen, was es nicht ist,
was der Poet mitzuteilen sich bemiiht und was nur es
allein ausdriicken kann'. — 2. Wenn dieses Wort sich
derart iibt, daf es die Normen logischer Rede und ge-
wohnlicher Kommunikation iiberschreitet, aber den-
noch mitteilbar bleibt, — 3. Wenn es dann eine Wort-
Dimension begriindet, wo sich vielfiltige Bedeutun-
gen zusammen einzeichnen, Gegensitze nebeneinan-
der stehen und gleich wahr sind ; wo alles zugleich Sin-
gular und Plural ist und sich homogene, iibermittel-
bare Beziehungen kniipfen zwischen dem, was sich
auszuschliefen schien. — 4. Wenn man sich folglich so
frei darin bewegen kann, daf} «jeder, den Umstinden
entsprechend — wie der Poet — stindig in dieses Wort
etwas hineinprojizieren und in diesem Wortetwas ent-
decken kann, das ihm plétzlich Wesentliches offenbart
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oder offenbaren kann»?. — 5. Wenn das Gedicht als
Metapher, die bestrebt ist, sich selbst zu tiberbieten,
eine stindig aufgeschobene, aber wirkliche Gegenwart
bezeichnet, die in threr Distanz noch ausdriickt, dafl
alles eine Chiffre ist, die immer weit iiber dem liegt,
was man an ihr ablesen kann. — 6. Wenn diese beson-
dere Situation die «metaphysische» Seinsweise der Po-
esie kundtut: ihre Art, nach dem Warum dieser Trans-
zendenz zu fragen, und wenn sie daneben schon, als
wire ihr zu threm eigenen noch ein fremdes Ratsel zu-
gefallen, von dem zeugt, was ich das Mysterium nen-
nen méchte. — 7. Wenn der Poet, dem als Werkzeug
nur Worte zur Verfiigung stehen, so auflergewshnlich
wie nur irgend mdglich spricht, um so gutwie nur ir-
gend méglich den Abstand zwischen dem, was er we-
der erreichen noch sein kann und das er dennoch aus-
driicken méchte, zu. kompensieren. Aus diesem
Grund ist die Poesie in linguistischer Hinsicht wohl
jene Entitit von Wortern — Tonen — Bildern — Sinnge-
bungen, die sich am besten dazu eignet, das Unabbild-
bare abzubilden bzw. das Nicht-Darstellbare darzu-
stellen, sich das Unvorstellbare vorzustellen und das
Unaussprechliche auszusprechen. Sie ist eine Art Pris-
ma, von dem aus alles moglich erscheint, in dem sich
alles brechen und um das herum sich alles kristallisie-
ren kann. — 8. Wenn demnach das poetische Wort im
eigentlichen Sinn Akt des Benennens ist. Ich meine
damit: wenn es stindig einer Unendlichkeit von Uni-
versen in sich Dasein gewihrt und uns deren Aspekte
alle zugleich darbietet, so als hitte es die Méglichkeit,
einen Raum ohne Grenzen und eine Zeit ohne Zeitab-
folge zu schaffen.
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Deshalb halte ich das Gedicht fiir einen Mythos, d.h.
(der. griechischen Wortbedeutung entsprechend) fiir
einen Bericht iber eine innere und duflere Erfahrung:
Sein Paradox besteht darin, daf er tief auf uns ein-
wirkt, uns in einen Zustand volliger Offenheit und
stindigen Staunens versetzt und dennoch nur ein
Abenteuer der Sprache sein will. Ich betrachte es als
Fabel, d.h. als eine Ausdrucksweise, wo das Imaginire
wie ein Geflecht von Figuren und Sinngebungen gele-
sen werden muf}, die anderen Anniherungsversuchen
vielleicht unzuginglich sind. Ich betrachte es als Sym-
bol ; Weil es nicht von der Wirklichkeit getrennt wer-
den kann, wie auch immer diese aussehen mag, verhilt
es sich wie die gesprochene zur gelebten Hilfte der
gleichen Wirklichkeit.

Ich wiirde also folgendes voraussetzen: Falls das
Geheimnis, das allen Dingen innew ohnt (und von dem
der Poet gerade eines der wichtigsten Zeichen ist), zu-
fillig verschwinden wiirde, dann liefe auch die Frage,
die uns in gewisser Weise am Leben erhilt, Gefahr,
zerstort zu werden, und somit stiinden auch wir selbst
in Gefahr, uns zu zerstSren. Gelingt es hingegen der
Poesie, der Welt zu widerstehen, die mitihrer Tendenz
zur Entpersonlichung immer bedrohender wird, die-
ser Welt, in der wir leben, indem wir uns selbst t5dlich
bedrohen, dann kann man voraussehen, da die Poesie
uns umso notiger werden wird, als ihr Wort die Frei-
heit des Ritsels im Wissen, des Sakralen im Profanen
und der Differenz in der Uniformisierung ausdriicken
kann. So kann sie uns von ihrer Warte her deutlich ma-
chen, dafl der Mensch und das, was ihn tbersteigt, sich
nur durch einander endlos schaffen und vollenden
kénnen.

IT. Das Mysterium, das Heilige und der Glanbe

Ich bin andererseits der Meinung, dafl sowohl poeti-
sche als auch religitse Erfahrungen nur fiir jene sinn-
voll sind, die sie selbst praktizieren und in Freiheit le-
ben. Daher wird meine Antwort auf die Frage: Wie
kann die Poesie heute Ausdrucksform christlichen
Glaubens sein und in welchem Maf kann sie dazu bei-
tragen, die theologische Sprache zu erneuern ?, subjek-
tiv und daher relativ sein. Deshalb mufl ich folgende
Punkte genauer darlegen:

1. Der Poetmuf} genauso als sché pferischer Mensch
leben, wie der Glaubende seinen Glauben leben muf.
Zwar geht es hier um zwei unterschiedliche Handlun-
gen, doch betreffen beide, jede in ihrem Bereich, die
ganze Existenz: Es ist nicht ungefihrlich, sie zu behin-
dern. Daher geht es nicht an, das eine dem anderen zu
opfern, wenn beide in einer Person zusammentreffen ;
es geht vielmehr darum, ihnen die Moglichkeit zu ge-

ben, sich gegenseitig zu befruchten, ohne irgendetwas
von ihrer Eigenart zu verlieren.

2. Meine Uberlegungen konnen sich nicht auf das
Christentum beschrinken. Ich will damit sagen, dafl es
nicht angeht, in strittige und umstrittene Dogmatis-
men zuriickzufallen, anstatt jenes entkonfessionali-
sierte spirituelle Miihen zu férdern, das heute Anliegen
so vieler Menschen ist. Darum soll meine Uberlegung
alle nur denkbaren Glaubensvollziige abdecken. So
wird sie, selbst wenn sie keinen Anspruch auf absolute
Giiltigkeit erheben kann, doch wenigstens mitmeinem
eigenen Empfinden iibereinstimmen.

3. Ich werde deshalb, um eine méglichst breite Aus-
gangsposition fiir meinen Standpunkt zu gewinnen,
statt von «Gott», dessen christliches Bild noch zu sehr
in der Theologie erstarrt bleibt, vom Heiligen und vom
Mysterium sprechen. Man mufl also bemerken, dafl ich
dem Wort Mysterium nicht (wie die Wissenschaft) die
Bedeutung eines Unbekannten gebe, das letztlich viel-
leicht immer vorliufig bleiben und zu entziffern sein
kénnte, sondern die eines nie reduzierbaren Absoli-
ten, das an sich unerkennbar ist und die Notionen von
Sein und Nichtsein, Eins und Vielfalt, Zeit und Ewig-
keit, moglich und unméglich Gbersteigt. Nichtsde-
stoweniger machtes sich greifbar als einzig universalen
gemeinsamen Nenner : durch das eben, das aus ihm das
Warum, das Wie und das Weil macht, das alles Warum,
Wie und Weil unendlich transzendiert. Auf diese
Weise lafft es nur dort Dualismen fortdauern, wo der
menschliche Verstand sie aufrechterhilt, weil er nicht
weifl oder, mangels Erweise, noch nicht ahnt, daff
wahrscheinlich alles zusammenhingt. Man kénnte das
Mysterium also ebensogut Person nennen, da kein
Name instand ist, es zu bezeichnen, noch, a fortiori,
seine nicht beweisbare Wirklichkeit niher zu erkliren,
auch wenn diese evidenter ist als jede Evidenz.

Diese Wirklichkeit betrifft folglich den profanen Be-
reich ebenso wie den sakralen, aber sie i8¢t sich dort
jeweils anders ablesen und vereinigt zugleich beide Be-
reiche. Wenn jedoch nur der Glaube Wert hat, der in
einer dem Glaubenden jeweils geziemenden Weise das
konkrete, anbetende Sich-Versenken in den Abgrund
bewerkstelligt, der fiir ihn lebendiger ist als das Leben
—Dunkel des Feuers®—, dann mufl, damit wirklich eine
Begegnung zwischen Wunsch und Geschenk stattfin-
den kann, der Glaubende wollen, daf sie sich ereigne.
Hieraus ergibt sich die Forderung, daf eine Art Di-
stanz auch in der Aufhebung der Gegensitze, wie sie
durch die Fiille des Mysteriums hervorgerufen wird,
weiterbesteht. Aber diese Distanz bewirkt auch, dafl
vom Bewufitwerden des Mysteriums meiner Meinung
nach auch-das Bewufitwerden meiner selbst abhingt,
und umgekehrt. Es sieht ganz so aus, als wolle das My-
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sterium, das seine Transzendenz voll wahrt, zugleich
in mir wohnen, aus mir hervorgehen und sich selbst in
mir wiederfinden, damit wir uns ineinander und
durcheinander vollenden. Derart, daff es nur Dasein
gewinnt, weil es iiber das hinaus, was von ihm zu er-
kennen nicht in unserer Macht steht, schon wie durch
einen Schleier hindurch in eine Art Grunddisposition
des menschlichen Bewuftseins fiir die Transzendenz
eingeschrieben ist.

4, Was das Heilige in seinem positiven Aspekt an-
geht, so sehe ich darin (aus den vorerwihnten Griin-
den) nicht das Gegenteil von profan, sondern die Qua-
litit jenes Augenblickes, in dem sich, in der Distanz,
den der optative Akt zu seinem Zustandekommen be-
notigt, das Gefiihl herauszubilden beginnt, dafl wir hic
et nunc stindig von dem Ritsel iibertroffen werden,
das wir uns selbst sind, wie auch von dem des Kosmos
und dem des Mysteriums (und seien sie identisch).
Demnach wird die anfangliche Rolle des Heiligen die
sein, unser existentielles Unbefriedigtsein in eine
Spannung zu verwandeln, die einen ersten Zuwachs an
Seinsqualitit hervorbringen kann. Dieser Zuwachs
kann aber nicht aus uns allein entspringen, denn wir
geniigen uns keineswegs selbst und bleiben unablissig
im Unvollendeten und Relativen stecken ; daher miis-
sen wir mit dem in Verbindung treten, was allein als
seine Quelle denkbar ist: zu dem Absoluten des My-
steriums. Die zweite Funktion des Heiligen wird es
also sein miissen, uns diesem zu offnen. Hier ist der
Katalysator, ohne den es uns wohl nie gelingen diirfte,
uns dem Sein, der Sinngebung und dem Geschick, zu
denen uns der Zugang ermdglicht scheint, zu nihern
und sie dann, mehr oder weniger, aber kontinuierlich,
zu aktualisieren. Seine dritte Funktion lifit uns dann
- von der statischen zur dynamischen Ebene iibergehen.
Sie geht dabei von dem Wissen aus, dafl in uns etwas
Unverletzliches existiert, das weder Zwang noch
Entwiirdigung noch Verzweiflung je ganz aufzehren
konnten und ohne das die menschlichen Lebensbedin-
gungen (und wiren es schon die schlimmsten) sich
selbst entfremden, erniedrigen und wahrscheinlich in
die Zusammenhanglosigkeit und das Nichts zuriickfal-
len wiirden. Daraus ergibt sich eine letzte Funktion des
Heiligen : Da es in uns zugleich die Distanz ist, die auf
das Mysterium hinweist, und, in dieser Distanz, die
Bewegung, die uns zu ihm hintreibt, wird es uns offen
machen fiir den Glauben.

Deshalb scheinen hauptsichlich zwei Eigenschaften
es zu kennzeichnen : Zum einen ist es der zugleich in-
nere und dufere Raum, in den hinein sich die ersten
Anzeichen einer nicht definierbaren Wirklichkeit ein-
graben, die uns unaufhérlich die Frage nach dem Ab-
soluten stellt und sich selbst zugleich als absolut an-

kiindigt. Zum anderen ist es das a priori nicht auslot-
bare Gesamt aller Figuren, unter denen wir uns das
Mysterium vorstellen und unter denen es sich uns of-
fenbart; der Wege, die zu thm hinfiihren; der «geistli-
chen Ubungen», denen man sich unterzieht, als Ver-
such, es zu durchdringen und sich in hochstem Mafle
von ithm durchdringen zu lassen; Der Riten, die ge-
schaffen wurden, um es zu feiern, und der Mythen, die
wir erfinden, weil wir versuchen méchten, das auszu-
driicken, was das Unaussprechliche fiir jeden einzel-
nen von uns wie auch fiir jedes Volk, dessen Religion
kollektiv strukturiert ist, bedeutet.

5. Schliefilich ist zu bemerken, dafl ich eher von rels-
giaser Erfabrung als von Religion spreche. Der Grund
hierfiir ist folgender : Ich méchte die zu restriktive Be-
deutung dieses Wortes wie auch den Anspruch aus-
schliefflen, den «Religion» besonders in ithren «gehobe-
nen Formen» noch zu hiufig beinhaltet: daf} sie sich
nimlich als den alleinigen Vertreter der gottlichen
Wahrheitausgibt, wo es doch in Bezug auf deren reine,
nicht erkennbare Natur stets nur relative Wahrheiten,
einen vorliufigen, schillernden Abglanz dessen geben
kann —auch wenn er sich immer mehr vertieft—, was sie
in sich ist. Meine Absichtist es hingegen, die Vertraut-
heit zu unterstreichen, die jeder Mensch mit dem My-
sterium haben kann, und auch die unzihligen Formen
hervorzuheben, aus denen diese Vertrautheit entsprin-
gen kann, iiber jeden Rahmen hinaus, den die Kirchen
(oder was immer deren Stelle einnimmt), thr aufzu-
zwingen bestrebt sind. :

6. A fortiori verstehe ich unter Glauben eine Erfah-
rung, mag diese nun aus einem vor dem Akt des Glau-
bens liegenden Bediirfnis zu glauben entsprungen sein
oder nicht, oder etwa aus einem Mangel an Sein, der
nach der einzigen Gegenwart hungerte, die ihn ausfiil-
len kénnte. Dabei ist ebenfalls gleichgiiltig, ob diese
Erfahrung vor jeder «Offenbarung» liegt oder nicht,’
und zwar in dem Maf3, als sie uns der Méglichkeit un-
seres gewohnlichen, normierenden Sehens der Dinge
beraubtund es uns so in beiden Fillen erméglicht, das
Mysterium als eine lebendige Wirklichkeit mit ontolo-
gischer Kraftanzusehen, deren Notwendigkeit wir ge-
radezu spiiren. Daraus ergibt sich, dafl sie den Raum
darstellt, in dem durch eine in Freiheit vollzogene Off-
nung des Ichs dafiir, dafl es in sich mehr istals es selbst
und fiir das, was in ihm mehr ist als es selbst, zunichst
eine Begegnung stattfindet, dann eine Vereinigung und
schlieflich (in ihrem héchsten Grad, im Bereich der
Mystik) eine Art Vereinigung mit dem Mysterium.
Und indem sie das tut, ruft sie eine Umkehr des Da-
seins hervor, ob diese nun, je nachdem der Gliubige
jeweils eingestellt ist, von einer bestimmten religiésen
Botschaft und einer bestimmten religigsen Umgebung
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abhingt oder nicht, ob sie sich auf diese stiitzt, um zu
erstarken, sie im Hinblick auf ihre Ubereinstimmung
mit dem eigenen Suchen auswihlt oder sich hingegen
ohne Mittler vollzieht. Diese «Umkehr» bewirkt ih-
rerseits eine eigentiimliche Vollendung der menschli-
chen Person (die wir Erweckung, Befreiung, Licht,
Liebe usw. nennen). Sie driickt sich aus in einer stets
erneuerten Art zu sein, zu handeln, zu erkennen, mit
sich und mit allen Beziehungen zu unterhalten, die an-
ders sind, als sie es wiren, wenn es keinen Glauben
gibe. So bewirkt der Glaube, daff wir uns engagieren
auf dem Weg einer einzigartigen Bestimmung, die hier
gestaltet wird und gleichzeitig, wenn auch auf ritsel-
hafte Weise, fihig erscheint, die Zeit und den Tod zu
tiberschreiten.

Da der Glaube jedoch nicht immer auf dieser Hohe
bleiben kann (dies gilt vielleicht sogar von so aufler-
gewdhnlichen Menschen wie Gautama, Jesus oder
Mohammed), weil er eben, wie die grofiten Mystiker
bezeugen, nie aufhért, an die Priifung seiner Beweis-
barkeit zu stoffen und das heifit an das Drama des
Zweifels, des Mifierfolgs, des Schweigens usw., das
Gewinn oder Verlust bedeuten kann, muf} er also
jedesmal, wenn er droht
(aber...weil man wirklich, wann man glaubt und
wann man nicht glaubt ?), wie aus dem Nichts wiede-

zusammenzubrechen

rerstehen. Er mufl sich durch seinen Tod und in seinem
Tod erneuern und wieder lebendig werden. Alles in al-
lem muf} er sich von den dunklen Modalititen seiner
Erfahrung belehren lassen, dafl «gerade da, wo nichts
(oder fast nichts) mehr...mit dem Mut der GewifSheit
behauptet werden kann, wo im Gegenteil fast alles in
Frage gestellt und zu eimer Art Ursprungsnacht, um
nicht zu sagen Negation oder Ursprungs-Nullpunkt
zuriickgekehrt zu sein scheint»*, ein neues Bewufit-
werden des Mysteriums beginnen kann. Der Glau-
bende wird in der Tat oft von einer Art Umkehrung
der Offenbarung dahin gebracht, jenen mehr durch
seine Distanz als durch seine Nihe zu «kennen». Er
muf} dann, in dieser Umkehrung, ohne Furcht das Rit-
sel einer Weise des Daseins und der Hingabe sehen ler-
nen, die dazu fiihrt, aus dem Akt des Glaubens eine
umso freiere, wahrere und lebendigere Erfahrung zu
machen.

Deshalb stellt sich der Glaube dar wie eine stets re-
volutionire Aktion, die uns unablissig verwandelt.
Ihre volle Bedeutung erreicht sie jedoch erst dann,
wenn sie auch die menschliche Gesellschaft zugunsten
besserer Lebensbedingungen umzuwandeln sich be-
miiht, gleichzeitig aber auch sich selbst unablissig
wandelt, indem sie stets neu ihre Fundamente hinter-
fragtund auch selbst immer neu hinterfragt wird durch
ithre Existenz und durch ihre Werke. Und dies ge-

schieht, ohne daf das Fehlen einer Antwort (auf dok-
trinaler Ebene) oder eines einzigen und einstimmigen
Bedeutungsgehalts jene existentielle Differenz bedro-
hen oder zugrunderichten wiirde, die die Begegnung
mit einem immer gegenwirtigen Mysterium zuerst in
uns auslost (und sei es durch die Leere, die es schafft,
wenn es uns fehlt). Dabei ist es weniger wichtig, die
Begriindung dafiir zu suchen, als es nottut, festzustel-
len, daff dem so ist und dieses Wissen zu vertiefen,
ohne zu wissen, wo die Zwiespiltigkeiten und Wider-
spriiche sich auflésen und doch alle bestehen bleiben
konnen. Ich will damit keineswegs sagen, der Glau-
bende sei dadurch von den Forderungen der Ratio ent-
bunden. Ich bin vielmehr der Meinung, daff die Ratio
von einer gewissen Grenze ab nicht mehr vor dem My-
sterium bestehen kann und daf} dies allein dem Glau-
ben moglich ist, der sie iibersteigt und alles Hinterfra-
gen zuriicklaflt, der es dann aber nicht mehr nétig hat,
an eine Theologie gebunden zu sein, um existieren und
handeln zu kénnen. Denn das Mysterium wird auf
diese Weise jedweder Gliubigkeit und deren Art, zu
glauben zur Begriindung: Hierin liegt sein personli-
cher Anteil an dem, was sich alternativ und simultan als
Antinomie ausweisen laflt.

So stoflen wir denn auf ein anderes Paradox des
Glaubens : dafl er namlich ein Verlangen ist, das immer
mehr an Intensitit gewinnt, desto mehr—wie auch de-
sto weniger —es gestillt wird. Dieses Verlangen, dessen
fundamentale Ausrichtung die Vereinigung mit dem
Mysterium bleibt, ist also Sache der inneren Erfahrung
und nicht der Ideologie. Man betont diesen Gesichts-
punkt heute nicht mehr geniigend. Aber ohne ihn
droht der Glaube seinen urspriinglichen Sinn zu verlie-
ren und (zumindest in der westlichen Welt) nichts an-
deres mehr zu sein als Ausgangspunkt einer sozialen
Aktion, wie jeder beliebige sie ausiiben kann, anstatt
eine personale Beziehung zu dem Mysterium darzu-
stellen. Denn nur wenn sie zuerst uns selbst verindert,
kann diese Beziehung dann vielleicht auf andere ein-
wirken, und zwar nicht durch lange Reden, die Uber-
zeugung wecken und «bekehren» sollen (auch Jesus
selbst hat dies vornehmlich nur durch seine Taten er-
reicht), sondern indem das Werk unserer inneren Ver-
wandlung in unserem Tun sichtbar und greifbar wird.
So lautet das Problem, das die Verwirklichung eines
dynamischen Gleichgewichts zwischen Kontempla-
tion und Aktion stellt; sie macht es tibrigens vielleicht
schwieriger zu glauben, als nicht zu glauben.

Wie dem auch sei, der Glaube darf sich weder von
den Verinderungen, denen ihn der prometheische
Wechsel seiner Begegnungen mit dem Mysterium un-
terwirft, noch von der Unterschiedlichkeit im Verhal-
ten seiner bedeutenden Zeugen im Lauf der Geschichte
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und von den Widerspriichen in deren Botschaften er-
schrecken lassen. Vielmehr muf} er zunachst einsehen,
daft diese Pluralitit eine sehr hohe Ausdrucksméglich-
keit fiir das Unaussprechliche anbietet, und sich dann
an ihrer Vielfalt bereichern, ohne sich darum zu sor-
gen, ob man in den Augen dieser oder jener Doktrin
orthodox ist oder nicht: Wichtig ist nur, dal man da-
bei mit sich selbst iibereinstimmt. Denn in jeder dieser

~Lehren wie auch in jeder der «Gottheiten», als welche.

diese Lehren sich geben, handelt es sich um ein und
dasselbe Mysterium, das sich in ihnen vermittelt, ob-
gleich es sie zugleich transzendiert. Seine Einzigartig-
keit macht es moglich, da es nichts monopolisiert, die
Forderung aufzustellen, daff es jedem Glauben in sich
die Freiheit gebe, sich zu offenbaren und auf jede nur
denkbare Weise zu handeln. Mit anderen Worten:
Wenn dem Mysterium alles méglich ist, ist auch dem
Glauben alles maglich.

Hier wird auch das Motiv deutlich, aus dem heraus
der Glaube, selbst wenn das nicht sein unmittelbares
Ziel ist, auf seine Beziehung zum Mysterium die stets
erneuerte Hoffnung einer gendigend universalen Spiri-
tualitit begriindet, in der Absicht, nach und nach den
Anfang einer neuen Menschheit zu setzen, die umso
vervollkommnungsfihiger wire, als sich die Wirkung
dieser Spiritualitit in ihr ausprigen wiirde. (Und dies,
selbst wenn dieser Anfang stindig aufgeschoben oder
in Frage gestellt wird durch unsere Trigheit, unsere
Verantwortung durch die Dialektik und die unvorher-
gesehenen Ereignisse der Historie und durch den Fort-
schritt einer Wissenschaft, die mehr und mehr unlos-
baren Ritseln die Stirn zu bieten scheint.)

Diese Feststellungen begriinden letztlich meine
Meinung, dafl der Glaube an das Mysterium den Glau-
ben an den Menschen mit einschliefit und umgekehrt.
Daraus ergibtsich, daft ich den Glauben fiir allein fahig
halte, zwischen dem Gottlichen und dem Menschli-
chen eine Gleichung zu setzen, die bewirke, dafl, je
mehr beide sich vereinigen, ersteres sich umso mehr
«vermenschlicht» und letzteres sich umso mehr «ver-
gottlicht», ohne dafl jedoch eines von beiden sich auf-
gibt. Hieraus folgt eine ununterbrochene Verwand-
lung des Daseins auf eine Zukunft hin, die sich nicht
festsetzen l4t, in der das Mysterium die totale Vollen-
dung der Menschheit darstellen wiirde und zwar, ohne
daf} irgendetwas ihre gegenseitige Vertiefung begren-
zen konnte. Es wird also nicht verwundern, dafl ich
dem, was es der Transzendenz ermdglicht, immanent
zu sein, und der Immanenz, an der Transzendenz teil-
zuhaben, einen «pan-ontologischen» Charakter zu-
schreibe. Sein Ritsel wird es bleiben, dafl er jeden Dua-
lismus aufhebt, ohne dabei die innere Bewegung zu
zerstoren, die beide zueinander hintreibt. Wie aber ist

der Glaube dazu fihig, das, was er auf fast unsagbare
Art lebt, méglichst exakt wiederzugeben ?

III. Die Poesie und die geistliche Erfabrung

Ich setze voraus, dafl die Poesie die einzige Sprache ist,
die an sich die Welt verwandelt, die jeder von uns ihr
darbietet und die nur das aussagt, was ihre Eigentiim-
lichkeit sie antreibt, zu sagen. Sie lif}t ihre eigene Welt
und ihre eigenen Bedeutungsinhalte aus sich selbst
hervorgehen, trigt sie in sich und hilt gleichzeitig auch
darin etwas von unseren eigenen Bedeutungsinhalten
fest, offenbart uns diese aber nur unter Gesichtspunk-
ten, die uns unbekannt waren ; so weckt sie in uns im-
mer neue Formen von Bewufitsein. Darum lautet
meine erste Hypothese, dafl thre Sprache von Natur
aus angemessener ist als jede andere, um iiber die geist-
liche Erfahrug zu sprechen. Denn da sie nicht (wie die
Theologie) erkliren will, sondern «eine gewisse un-
ansgefeilte Gesamtschau des inneren und iufleren
Universums, in dem der Poet sich bewegt»®, mitteilen
will, kann sie, weil sie mehr ist als Frage und Antwort,
auf bedeutsamere Weisen als die anderen unser groftes
Ritsel angehen : «Woher kommen wir? Wer sind wir ?
Welches ist unser Ziel 2» Liegt hierin wohl einer der
vordringlichsten Griinde dafiir, daff von den Urspriin-
gen der Sprache an der Mensch immer dann das ge-
wohnliche Wort vernachlissigt zu haben scheint,
wenn er «in Furcht und Zittern» darum ringen mufite,
seine Beziehung zu jenen Kriften zu formulieren, die
er in sich und um sich herum ihn iibersteigen fiihlte,
und wenn er dann versuchte, mit dem heiligen Bereich
des Mysteriums in Verbindung zu treten ? Die Wahr-
scheinlichkeit hierfiir scheint groff genug.

Jedenfalls zeigen die literarischen Dokumente des
friithen und spiten Altertums, daff sogar die Schrift
sehr hiufig poetisch wurde, um heilige, magische und
Initiations-Erfahrungen auszudriicken oder mytho-
logische oder esoterische Botschaften zu Gibermitteln.
Die Poesie scheint demnach zuerst eine religiése Funk-
tion gehabt zu haben. Vielleicht ist dies einer der
Griinde dafiir, daf, im Osten wie im Westen, die Hel-
dendichtung geradezu der «Akt, ein Gedicht zu ma-
chen» war, der, da er wie die Tragodie fast immer aus
der Mythologie hervorging, auf natiirlichere Art und
Weise als die Prosa die innersten Erfahrungen und we-
sentlichsten Fragen der Menschheit in Szene setzen
und zugleich deren pri-logischen und iiber-natiirli-
chen Charakter wahren konnte. So stellen beide sich
dar wie ein Drama, dessen Helden Gétter, Halbgotter
oder Menschen sind, die dem Gottlichen direkt die
Stirn bieten. Und plotzlich iibersteigen sie durch das
Schauspiel mythischer Heldentaten hindurch das Ge-
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wohnte und tauchen in das Ubermaf des Mysteriums
ein, in das Ritsel des Ritsels, das sich tiberall vor uns
aufrichtet, und versuchen dann, den Sinn einer Be-
stimmung, der unsrigen, zu finden oder ihn zu erfin-
den, wenn sie keinen Sinn zu haben scheint. Dies, um
der Verzweiflung des Zufalligen oder des Absurden zu
entgehen ; um sich einer allen Rechtfertigungsversu-
chen baren Fatalitit zu entziehen ; um die Leere eines
sonst grund-los bleibenden Daseins aufzufiillen, das
sonst einem ebenso schrecklichen wie unverstindli-
chen Untergang geweiht wire; um festzuhalten,
warum diese Leere dann als Offenheit erscheint und
um die Angst vor dem Tod zu iiberwinden.

Fast alle groflen indoeuropiischen religiosen Hel-
dendichtungen enthalten anscheinend, schematisch
dargestellt, als gemeinsame Ziige ein dreifaches Dra-
ma: Ursiinde, Kampf zwischen Licht und Dunkel, Er-
16sung. Wie gewissen Tragidien so kann man auch ih-
nen folgende Auribute zulegen : dafy sie metaphysisch
sind in ihrer Figuration des Absoluten und zugleich
theogonisch in ihrer Figuration der Geschichte der
Gorter, die deren Kundgabe ist; theologisch in der Fi-
guration ihrer Bezichung zur ersten durch die zweite
hindurch ; kosmogonisch in ihrer Figuration der Ur-
springe der Welt; heroisch in jener Figuration, in der
die Helden, wenn die Gotter nicht direkt handeln
kénnen, deren Verkdrperung werden ; politisch in der
Figuration, mit der sie Typologien existentieller und
sozialer Art vorschlagen, die alle auf einem gemeinsa-
men Grund aufbauen: dem Mysterium und jenen be-
sonderen Elementen, die jedes Volk und vielleicht
auch jedes Individuum in die Bilder hineintrigt, die es
sich davon macht. So erscheinen sie wie die vielfiltigen
Aspekte der Bezichungen, die sich méglicherweise
zwischen der gottlichen Seinsweise und der menschli-
chen wie auch zwischen den Menschen aufbauen las-
sen.

Dies ist nur einer Sprache maglich, die ohne expli-
zite Sorge um Logik und Glaubwiirdigkeit mehrere
Dinge zugleich ausdriicken und den Poeten bei seiner
Arbeit am Mythos férdern kann, indem sie die Freiheit
seiner Einbildungskraft durch die der Worte, die auf-
einander einwirken, verdoppelt und so das sagbar und
einsichtig macht, was ohne ihn unsagbar und unein-
sichtig wire. Man weif8 ibrigens, dafl manche Volker
wie manche Poeten diese Sprache lange fiir gleichsam
gottich gehalten haben (oder noch halten), in dem
Maf} namlich, als sich der «poetische Zustand», der
dem «En-thusiasmus» (in seiner urspriinglichen
Wortbedeutung) vergleichbar ist, fihig erweist, eine
héhere Wirklichkeit als die uns vertraute auszudriik-
ken und zu den «Geheimnissen» der Welt und der
Gotter hinzufiihren.

Ich méchte daraus folgern, dafl die geistliche Erfah-
rung eines Volkes oder einer Person mit steigender
Itensitat jeweils desto schwieriger zu libersetzen ist, so
dafl mir dann die poetische Sprache desto mehr geeig-
neterscheint, sie auszudriicken. Wenn dem aberso ist,
dann 65t jede Abschwichung der Bedeutung dieser
Fahigkeit die Sprachverbindung zwischen Religion
und Poesie auf und versucht dagegen, letztere zudsthe-
tisieren ,, d.h. sie in ein Wort gleiten zu lassen, das nur
noch sich selbst zum Ziel hat. Da dieses Wort jedoch
aus uns entspringt und wir also nicht von ihm losgelst
werden konnten, so spiegeltes auch das wider, was uns
dazu verleiten kann, dem «Menschlichen» mehr Be-
deutung beizumessen als dem «Géottlichen». War die
Méoglichkeit zum Irrtum einmal gedffnet, war es
ebenso natiirlich wie unvermeidbar, daf sie sich mit
der allmihlichen Ausdehnung und Spezialisierung der
Wissenschaften stindig ausweitete. Anders ausge-
driickt: Die erste Sendung der poetischen Sprache,
nidmlich bevorzugtes religivses und mythologisches
Medium zu sein, wurde abgeschwicht in dem Mafle, in
dem man ihrer anderen Moglichkeiten innewurde und,
da die Kenntnisse mannigfaltiger wurden, als man sich
bewuflt wurde, daf} die eigentlich theologische und
metaphysische Rede an ihre Stelle treten kénnte. So
wurde denn der literarische Ausdruck des «religiésen
Dramas», anstatt der Poesie innerlich zu bleiben, ihr
Thema. Als aber Valéry, nach Mallarmé, das Gedicht
als «Sprache in der Sprache» definiert hat und André
Breton (nach Lautréamont) aus ihm ein freies, mit re-
volutionidrer Energie geladenes Wortspiel gemachthat,
wird thm als einzige oder wenigstens als wesentliche
Rolle die zugewiesen, immer mehr zugleich spezifisch
und subversiv zu sein: darum werden sich fortan die
radikalsten poetischen Erfahrungen miihen. Dies geht
so weit, dafl die «Weihesprache» sich aufgel6st hat in
die vielfiltigen Formen, die heute von der Poesie be-
nutzt werden. Wenn sie sich jedoch in diesen offen-
bart, so geschieht das oft mit umso mehr Ausdrucks-
kraft, als sie unabhingig ist von jeglichem religiosem
System und also dem Geheimnis poetischer Sprache,
die ihre Fiille sucht, selbst entspringt!

IV. Eine bevorzugte Beziehung

Ferner bin ich, wie bereits gesagt, der Meinung, dafl
sich kein Sprechen, das aus in sich bedeutsamen Wor-
tern besteht, ganz der personlichen oder kollektiven
Prigung dessen oder derer entzichen kénnte, die es er-
finden ; so ist ihr eigenes «Sprach-Drama» immer um
ein menschliches «Drama» verdoppelt. Daher lautet
meine zweite Hypothese, dafl die Unfahigkeit des Ge-
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dichts, neutral zu sein, den Glaubenden, der zugleich
Poet ist, im Bereich der poetischen Schépfung vor ein
besonderes Problem stellt. Er mufl in der Tat jenen
Punkt dynamischen Gleichgewichts finden, wo der
Glaube sich im Gedicht niederschlagen kann, ohne
dort zu entarten oder in diskursives Sprechen zu ver-
fallen, und wo das Gedicht das Ritsel des Glaubens
ausdriicken kann ohne es zu entstellen und ohne sich
selbst zu entstellen. Mehr noch : Er muf eine Sprache
schaffen, die als Poesie fihig ist, das auszudriicken,
was der Glaube ist und was er nicht ist. Gleichzeitig
aber muf er ausdriicken, was er selbst im Verhiltnis
zur Poesie ist und was er nicht ist. Alles in allem muf}
diese Sprache mystisch werden ohne aufzuhoren, Po-
esie zu sein und theologisch, ohne je Theologie zu sein,
Es sei denn, der Wandel, dem diese unterworfen ist,
sporne sie schliefflich an, auf die natiirliche Disposition
jener zuriickzugreifen, iiber das zu sprechen, was sich
dem Wort entzicht, und das addquater fassen oder gar
«erproben» zu lassen, was die Erfahrung des Myste-
riums ist oder sein kann. Dies, indem es seinerseits
Sprache wird, die es moglich macht, ansatzweise das
auszusagen, was nicht gesagt werden kann, wo wie der
Glaube es moglich macht, ansatzweise das Unsicht-
bare zu sehen.

Das Wichtigste aber ist, dafl gerade dieser Zustand
der Offenheit es nun dem Unsagbaren zu erméglichen
scheint, sich bruchstickhaft in dem Gedicht auszu-
driicken, ebenso wie dem Nicht-Erkennbaren, sich
bruchstiickhaft im Glauben zu enthiillen. Das Paradox
dessen, was sich frei und ledig macht — und dies tut das
Gedicht, wenn es jede Absicht, nur bestimmte Dinge
zu sagen, ausschliefit, und der Glaube, wenn er von
dem Mysterium nur jenes Aussehen erwartet, das es
ihm darbieten will —, liegt darin, dafl es immer mehr
empfingt oder entdecktals das, womites hitte rechnen
konnen. Indem der Poet den Wortern das Wort gibt,
offnet er sie gewissermaflen fiir mehr, als sie von sich
aus sind und erméglicht es so der geistlichen Erfah-
rung, in ihnen von sich zu sprechen, durch das hin-
durch, was im Innern der Worter diese tibersteigt, wie
eine reichere Sprache als sie selbstes sind oder wie eine
Gegenwart in ihnen, die sprechender ist, als jedes
Wort. Dann wird das Gedicht, ohne seine Natur zu
verindern, dariiber hinaus entweder ein neues theolo-
gisches Mittel, um nach dem Mysterium zu fragen, ein
Mittel, das auf nicht dialektische Weisen Fragen stellt,
iiber jede Formulierung von Fragen hinaus; oder es
wird zu einer mystischen Sprache, die nicht mehr den
Wunsch duflert, Antwort zu erhalten von dem, was
nicht zum Antworten geschaffen ist, weil es alles
transzendiert; zu einer Sprache, die vielmehr leben-
dige Begegnung mit dieser Transzendenz wird.

Auf diese Weise findet der Glaube in der poetischen
Sprache eine moégliche Ausdrucksform jener sinnlosen
Wirklichkeit, die sich nur dem sinnlosen Akt darbie-
tet, der er selbst ist, insofern er nimlich den Vollzug
einer — a priori unméglichen — einenden Verbindung
zwischen dem Relativen und dem Absoluten darstellt.
Er findetin ihr ein Wort, das, wenn es auch die Grenze
zwischen dem verbal Existierenden, dem konkret Exi-
stierenden und jenem Existierenden, welches das Sein
transzendiert, nicht vollig iiberspringen kann, doch
wenigstens schon in gewisser Weise jede radikale Form
von Trennung oder Gegensatz iiberwindet. Mit ande-
ren Worten, sobald das Gedicht wirklich religitser
Ausdruck ist, erscheint es wie die eine Hilfte der sa-
kralen Wirklichkeit, deren andere Hilfte nur durch
den Glauben zuginglich ist. Indem es aber dem, was es
symbolisch darstellt, aktive Form gibt, kann es noch
mehr erreichen: Es kann an der sakralen Feier teilha-
ben, indem es liturgisches Wort wird, das die Zele-
branten sprechen. So konnte das kabbalistische Buch
Zohar, welches das kosmische Element in der Schrift
Gestalt annehmen lafit, oder der islamische Jafr, der
das Bestehen einer direkten Beziehung zwischen der
Struktur des Leibes und der Struktur der Sprache vor-
aussetzt (dhnlich wie Lacan sie zwischen der Struktur
der Sprache und dem Unbewuflten voraussetzt), sogar
meinen, das religiose Wort bestiinde darin, daf} das
Mysterium im sakralen Sprechen real gegenwirtig
wird. Man weifl auch, dafl Novalis die Poesie fiir das
«absolutReale» hielt, Baudelaire hingegen fiir das, was
nur in «einet anderen Welt» ganz wahr ist. Wie dem
auch sei—real-irreal, irreal-real oder das Superreale des
Realen —, das poetische Sprechen, das weiter aus Wor-
tern besteht, kann nicht die bestmégliche verbale An-
niherung an das sein, was der Glaube auf unaussprech-
liche Weise lebt, indem er uns durch seine Mythen
hindurch eine Ahnung davon verschafft, dafl das, was
er lebt, aus einem ferneren Unendlichen entspringt.

Die Poesie stellt sich also nicht nur einfach als Zei-
chen dar, sondern als etwas, das Zeichen gibt: Sie lidt
uns ein, uns bewuflt zu machen, daff immer und tiber-
all mehr vorhanden ist, als wir dort vermuten. Als auf-
gebrochenes Wort oder Satz ohne Anfang und Ende
verwandelt sich die Poesie dariiber hinaus stindig. Es
sieht so aus, als wolle sie sich liutern von dem, was sie
von sich selbst abbringen kénnte. D.h. die Poesie ent-
mythologisiert, desakralisiert, riumt Idole weg und
zerstort sogar ihre Sprache, um jene Elemente, die ihr
fremd oder die erstarrt sind, aus ihr zu entfernen.
Dann baut sie wieder auf. So bleibtsie stindig offen fiir
neue und tiefere Seinsweisen.

Der poetische Vorgang stellt demnach einen Vollzug
dar, den der Glaube anstrebt oder den er auf natiirliche
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Weise verwirklicht, auch wenn man ihm noch allzu
oftdas Recht dazu abstreitet. Es scheint nun so, als sei
das Mysterium nur dinn unter dem Wort «Gotts,
wenn man dieses all dessen entkleidet, was die religi-
6sen Institutionen dogmatisch (und also idololatrisch)
entscheiden und wenn dem gegeniiber der Glaube
standig dafiir offen bleiben kann, wie fiir den «Wind,
derweht», wo, wann und wie er will. Mehr noch : Un-
sere Begegnung mit dem Mysterium wird dann am au-
thentischsten sein, wenn sie stindig das durchsteht,
was «Tod Gottes» genannt wird, und wenn sie die Bil-
der, die wir uns von dem «Géttlichen» machen, unab-
ldssig profaniert, damit sie nicht erstarren und uns
selbst unbeweglich machen. Deshalb kann der Poesie
keine Poetik und dem Glauben keine Theologie genii-
gen, Folglich ist an einem Gedicht nicht das wichtig,
dafl es dies oder jenes ist oder aussagt, sondern dafl es
allein das sagen kann, was es sagt und zugleich das mit
aussagt,. was durch es hindurch gesagt ist. Und am
Glauben ist nicht das wichtig, was ihn an eine Doktrin
bindet, sondern das, was er allein dem Glaubenden
personlich, innerlich zu leben erméglicht und das sich
dann nach auflen in einem neuen Lebensstil zeigt. Des-

 halb bin ich geneigt, in der Poesie das hochste Risiko

zu sehen, das die Sprache eingehen kann und im Glau-
ben dasjenige, das der Mensch eingehen kann, wenn
die eine wie der andere versuchen, das Absolute zu er-
reichen.

Durch ihre semantische Vielfalt eignet sich die Spra-
che auch dazu, die Vielfalt der heiligen Schriften besser
erfassen zu lassen. So veranlafit sie die Hermeneutik,
zwar nicht weniger rigoros, dafiir aber offener zu wer-
den in Bezug auf die Freiheit des Glaubenden, die
Schrift auszulegen und in bezug auf die Giiltigkeit sei-
ner Optionen, sofern sie nur den Forderungen ent-
sprechen, deren Notwendigkeit ihm selbst deutlich
sind, von denen er sich gefordert fiihlt bzw. von denen
er spiirt, daf} er sie verstehen mufl, um weiter glauben
zu kénnen. Ubrigens weifl man, dafl tatsichlich Hete-
rodoxie und Hiresie am meisten zur Entfaltung der
Exegese und der Theologie beigetragen haben. Dem-
nach istes legitim, daf} der Glaubende in bezug auf sei-
nen Glauben (wie auch der Poet in bezug auf seine Ge-
dichte) ein Recht auf subjektive Lektire von Texten
verlangt, deren Doppeldeutigkeiten und Abweichun-
gen ihm bereits fliefende Bedeutungsinhalte vorschla-
gen und die sich obendrein im Lauf der Zeit selbst her-
vorbringen und gleichzeitig, wie das Gedicht, von den
Menschen, die sich mit ihnen beschiftigen, hervorge-
bracht werden ; aus diesem Grund nimlich bleiben sie
immer aktuell und neu. Diese Lektiire aber unter-
scheidetsich in dem Maf} von derjenigen der Poesie, als
sienur dann wirklich Sinn hat, als sie im konkreten Da-

sein einer Person Gestalt annimmt. Anders ausge-
driickt: Sie findet ihre Berechtigung erst in dem Au-
genblick, dasie selbst lebendig wird und das Leben des
Glaubenden verwandelt durch den Ubergang des Ab-
gewandelten zum Abwandelnden, des Bezeichneten
zum Besitz.

In der autarken Natur seiner Sprache hinwiederum
sehe ich den Grund dafiir, weswegen das Gedicht,
wenn es sakral wird, die geistliche Erfahrung von Na-
tur aus eher negativ als positiv ausdriickt. Denn aufler
in den «Offenbarungsreligionen», in denen das Myste- -
rium entweder direkt zu allen Menschen spricht oder
zu einer Person, die Hauptzeuge seiner Botschaft wird
(Jesus, Mohammed), oder zu einzelnen Personen, die
den Auftrag erhalten, seine verschiedenen Pline aus-
zulegen (die Propheten), strebt die Sprache jeweils de-
sto mehr danach, Schweigen in sich zu beschlieflen, als
die Wirklichkeit, der sie sich ausliefern will, zwar
gleichzeitig auch versucht, sie wiederum zur Beute zu
machen, sich jedoch desto unaussprechlicher zeigt.
Das einzige Mittel, das der Poesie dann bleibt, um eine
gewisse Angleichung zwischen den Wértern und dem,
was ihnen entgeht, zu erreichen, ist, in Metonymie zu
sprechen ; dies bedeutet: Vereinigung der Gegensitze
oder Ubersteigen alles Gegensitzlichen. Es geht hier
darum, etwas durch Verneinung auszusagen. So wird
zum Beispiel das Alles Nichts genannt oder auch: das
Nichts, das mit dem Alles identisch ist oder das Abso-
lute, das mehr ist als das Nichts und als das Alles. Die
Abwesenheit wird zum Sein, das beschenkt, die Dun-
kelheit zu dem, was erleuchtet, das Nichtwissen zu
dem, was weiff. Dergestalt, daff der Poet in gewisser
Weise «in Zungen redet» (1 Kor 14,2), d.h. eine nicht
einsichtige Sprache spricht, die jener nahesteht, die die
Pfingstler (wie die ersten Christen es taten) sich in ih-
nen formen lassen, wenn sie sich direkt an «Gott»
wenden oder nicht mitteilbare Dinge beschwéren und
zugleich «prophetisch reden» wollen, d.h. auf eine
Weise, die zugleich klar und unverstindlich ist: klar,
damit die Botschaft iibermittelt werden kann ; dunkel,
weil sie die Spuren dessen trigt, was auf mystische
Weise gelebt wurde.

Die Poesie macht also deutlich, dafl in ihr, wie in uns
selbst, stets ein Sehnen nach jenem Abgrund lebendig
ist, der sich unendlich unter dem Abgrund erstreckt,
und daf unter der Oberfliche dessen, was zur Sprache
gehort, sich das abzeichnet, was zum Unaussprechl?—
chen gehért. Wenn wir von da ausgehen, ist die Poeste
besonders reprisentativ fiir die Art, wie das Myste-
rium zu dem Glaubenden spricht: wie eine Stimme des
Schweigens nimlich, die jedoch mehr aussagt als alles,
was sonst gesagt werden konnte ; die es auf immer neue
Weise aussagt und die aus dem Glauben und 4 fortiori
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aus der mystischen Erfahrung ein Héren des Unhérba-
ren macht, einen Dialog mit dem, was alle Worte {iber-
steigt. Die Poesie kann folglich, wenn sie die duflerste
Grenze ihrer Fihigkeit, Prisma zu sein, erreicht, wie
von der Strahlkraft des Mysteriums, das in ihr seine Fi-
guren vervielfacht, durchdrungen werden. Oder sie
wird sich gerade geniigend selbst iiberbieten kénnen,
um dann das zu sein, «was das Aufgehen des Lichtes
durch das hindurch vorbereitet, was auch in der Nacht
noch Dauer hat»”. Dariiber hinaus aber wird sie nicht
gehen konnen.

V. Die Grenzen des Gedichts

So lautet meine dritte Hypothese, daff das Gedicht —
trotz dieser Aspekte, die es zum Spiegel eines Spiegels
machen, in dem die Wirklichkeit oder das, was wir
Wirklichkeit nennen, bestenfalls nur sich widerspie-
geln kann, gleichzeitig aber ihre Widerspiegelung
mehr oder weniger verwandelt zuriickkommen sieht —
doch schon dieandere Seite seiner selbst ausdriickt und
gleichzeitig, wie der amerikanische Dichter John Ash-
bery sagt®, «das Geheimnis des Suchens» ist. Daher
scheint selbst dort, wo keine Distanz zwischen den
Welten, die es schafft, und deren Bedeutungen zu be-
stehen scheint, weil seine Sprache einen absoluten Be-
reich darstellt, dennoch ein gewisser Mangel in thm
fortzubestehen, wie wenn es den Wértern nie gelingen
wollte, sich vollkommen zu vereinigen, selbst denen
nicht, die die grofite Fretheit dazu hitten. Deswegen
halte ich diese beiden Phinomene fiir gleich repri-
sentativ fiir das, was der Glaube empfindet. Dieser be-
wirkt tatsichlich keine Vereinigung, aufler vielleicht
im Zustand der Ekstase. Er kann nicht als Vereinigung
vollzogen werden, weil er in dramatischer Weise, die
hier aber angebracht ist, immer mehr oder weniger um
den Abstand weif}, der ihn vom Mysterium trennt.
Dramatisch ist diese Situation, weil er sich nach der
Vereinigung sehnt; angebracht ist diese Lage, welil
ohne das Fortbestehen einer Distanz zwischen Glau-
bendem und Objekt des Glaubens der Glaube erstar-
ren wiirde. So spornt denn gerade die nie endende
Flucht der Fiille des Mysteriums vor dem Glauben die
geistliche Erfahrung mehr und mehr an.

Doch ist diese Flucht sehr ritselhafter Art; man
mochte sagen, sie miisse zundchst im Glauben begin-
nen, um sich dann iiber ihn hinaus fortzusetzen und
ihn gleichzeitig verwandeln zu kénnen, in eine Flucht,
die er mit sich bringt und nach sich zieht. Auf diese
Weise ist glauben zugleich das «Geheimnis des Su-
chens» und dieses «Suchen» selbst, das dem «Geheim-
nis» begegnet. Nicht als wire der Glaube eher in der
Lage als die Poesie, das Unerkennbare zu erkennen.

Aber da, wo die Poesie in Erwartung «irgendeines Be-
ginns» stehen bleibt, der nicht in Sicht, aber immer
moglich ist und erahnt werden kann, eine Art
«ewig zuriickweichende Gewiflheit (...) der nichsten
Widerspiegelung des Unméglichen»®, erblickt der
Glaube, und wire es auch nur einen Augenblick lang,
das Unsichtbare, macht die Begegnung mit dem Un-
moglichen méglich, versucht sie immer aufs neue und
wird, indem er das tut, wie dessen Verkorperung oder
dessen Beweis. Da also, wo das Gedicht nur etwas an-
bietet, tritt er in Aktion. Er dringtin die Gegenwartei-
ner Realitit vor, die einfach da ist, wie einer der vielen
Aspekte des Antlitzes ohne Antlitz, eine der mogli-
chen Sinngebungen dessen, was jede Sinngebung tiber-
trifft. Er siedelt sichvor und in dem an, was fiir jeden
Glaubenden einzigartig ist. Weil er jedoch immer tiefer
ist als alle denkbaren Ereignisse, der Tod inbegriffen,
stellt er nichtsdestoweniger iiberall und fiir alle den
gleichen gemeinsamen Nenner dar, den man wirklich
universal nennen kann. Deshalb kann man weder den
Glauben noch die Poesie fiir Erfinder des Mysteriums
ansehen, selbst wenn dieses in gewisser Weise fordert,
daf} jene das sein sollen, weil sie die Erfahrung und das
Wort sind, ohne die das Mysterium ohne Zeuge und
ohne Zeugnis, d.h. zwar existent, aber so, als existiere
es nicht, bleiben wiirde.

Der Glaube wie die Poesie lassen sich in diesem Sinn
mit einer Abwesenheit vergleichen, die eine Gegen-
wart herbeisehnt, oder mit einem Abbild, das in sich
seine Vorzeitigkeit entdeckt, diese offenbart und zu-
gleich von ihr geoffenbart wird. Wihrend aber die Po-
esie hier an ihre Grenze stofit, {iberschreitet sie der
Glaube und wird ein Akt, in welchem das, was der Er-
fahrung innewohnt, Leben gewinnt, jener Erfahrung,
der der Glaube ausgeliefert scheint und der er zugleich
sich auszuliefern scheint. Auf diese Weise bewirkt der
Glaube mehr als eine Begegnung mit dem Mysterium :
er geht in ihm auf und nimmt es zugleich v6llig in sich
auf.

VI. Die Notwendigkeit der Theologie

Man kann sich also fragen, ob der Glaube eine Sprache
braucht, um die Antwort auszudriicken, die er in rei-
nem Zustand lebt: die Antwort seiner selbst auf sich
hin, durch sich und durch das hindurch, das zu leben
ihm geniigt, weil es mehr ist als er selbst. Man kann
sich sogar fragen, ob er der Worte bedarf, um zu beten
und anzubeten ? Da der Raum, in dem der Glaube sich
ansiedelt, tatsiachlich auflerhalb jeder Sprache liegt,
scheint es dem Glaubenden zunichst unméglich,
wirklich dariiber zu sprechen. Deshalb schliefit der
Glaube in gewisser Weise alles Reden iiber das Goreli-
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che aus, da er selbst der Ort des nicht formulierten
Wortes des Gottlichen und mit dem Géttlichen ist. In
dieser Hinsicht stellt der Glaube den einzigen theolo-
gischen Ort im eigentlichen Sinn dar. Wenn dann die
Anbetung dazu iibergeht, sich in das Mysterium zu
versenken, so wird das Schweigen seine einzig echte
Form.

Was das Gebet anbelangt, so braucht es in dem Maf§
keine Worte, als die Substanz selbst des Glaubens in
Bewegung, wenn man so sagen darf, es ist, die betet
oder der Akt des Glaubens selbst, der, von ihm ver-
wandelt, Hauptgebet des Glaubenden wird, indem er
sich im tiglichen Leben auswirkt: diese neue Lebens-
weise wird besser fiir ihren Ursprung zeugen und
wahrscheinlich besser auf andere einwirken als jedes
Bemiihen katechetischer Art. Die Unméglichkeit fiir
den Glaubenden, das, waserlebrt, auszudriicken, wih-
rend er es lebt, verstellt ihm schlieflich die Maoglich-
keit, dessen unaussprechlichen Charakter anders wie-
derzugeben als durch annihernde Bilder. Den Zelebra-
tionen des Mysteriums hingegen dringt sich die Sprache
auf, weil sie allein ihnen einen gemeinschaftlichen
Vollzug erméglicht und mit einer moglichst grofien
Zahl von Symbolen demjenigen ein Maximum an Pri-
senz geben kann, das immer alles transzendiert. Es
handelt sich dann aber um eine Sprache, die sich, als
Gesamtheit betrachtet, wegen ihrer Vielfalt — ihrer
Ahnlichkeiten, Differenzen und Gegensitzlichkeiten
— der theologischen Sprache im eigentlichen Sinn ent-
zieht und dafiir der Poesie nihert.

Hier ist also die Frage nach Niitzlichkeit oder Nutz-
losigkeit einer im eigentlichen Sinn theologischen Rede
gestellt. Meine vierte Hypothese besagt, dafi die Theo-
logie nétig bleibt, selbst wenn der Glaube an sich die
Sprache nicht braucht, und zwar der Notwendigkeit
wegen, auf die Wirklichkeit des universalen Myste-
riums hin eine Sprache zu begriinden, die diese Uni-
versalitit ausdriicken und mitteilen kann; gleichzeitig
soll sie hierin die aussagbare Basis einer Art gemeinsa-
mer Spiritualitit finden. Aber plétzlich taucht hier
auch die Forderung auf, den Pluralismus in der Theo-
logic und deren «Entdogmatisierung» angesichts der
unendlichen Vielfalt der Figuren des Mysteriums, ih-
rer Relativitit und ihrer gleitenden Beziehungen zu
den Fluktuationen der Geschichte zu akzeptieren.
Folglich geht es nicht mehr an, zu versuchen, die Un-
terschiede im Religitsen aufzuheben, sondern im Ge-
genteil in ihnen eine gegenseitige Befruchtung und Be-
reicherung wie auch einen gemeinsamen Beitrag zur
Setzung einer neuen Sprache zu sehen, die fihig ist, die
Gegensitze zu verbinden und gleichzeitig zu tiberstei-
gen. Daraus ergeben sich zwei Méglichkeiten fiir die
Theologie: sie kann entweder eine zugleich poetische

und theologische Sprache werden ; oder sie kann eine
Rede erfinden, die die natiirlichen theologischen
«Weisen» und «Orte» der Poesie integriert und sich
zugleich durch die Freiheit und Genauigkeit ihrer
Schrift auszeichnet. In beiden Fillen wirkt sie nun im
Innern des Systems, das nunmehr durch das Verhalten
der grundlegenden Wissenschaften, der Humanwis-
senschaften und der Kunst, bestimmt ist, die jede auf
ihrer Ebene und doch gemeinsam Mensch und Kosmos
auf immer subtilere Weise hinterfragen: Sie suchen
nicht nur deren Natur besser zu verstehen, sie wollen
auch wissen, ob sie einen Sinn und eine Bestimmung
haben.

Was auch geschehen mag, alle oben genannten
Griinde regen mich an, in der Poesie das (im Augen-
blick wenigstens) geeignetste Modell zu sehen, um
dem Glauben und der Theologie auf dem Weg zu einer
neuen Sprache hin zu helfen und ihr sogar gewisse
Strukturen dafiir zu liefern. Man hat bemerkt, daf s
fiir mich also keineswegs darum geht, von der Theolo-
gie zu fordern (obwohl dies auch moglich wire), daft
sie eine A usdrucksméglichkeit fiir die geistliche Erfah-
rung biete, die es dieser moglich machen wiirde, sich
endgiiltig jeder Uberlegung der Ratio und jeder Uber-
priifung zu entziehen : d.h. einer objektiven Konsta-
tierung des Phinomens, das der Akt des Glaubens dat-
stellt, wie auch der Analyse der Fundamente, auf die er
sich stiitzen kann und dessen, was er als echte Begeg-
nung mit einer echten Wirklichkeit lebt. Es geht mir
einfach darum, zu zeigen, dafl keine rein rationale oder
dialektische Rede ausreicht, um diese Elemente auszu-
driicken nocha fortiori sie zu erkliren, da sie von dem
Mysterium abhingen, d.h. von dem, was selbst den
Begriff Wahrheit tibersteigt.

Weil die poetische Sprache gerade eine Logik der
Unlogik ist, scheint sie mir also am wenigsten ungeeig-
net, ein moglichst wenig entstelltes Bild dessen zu ge-
ben, was nursich selbst Schliissel istund uns zu zeigen,
welche Form von Sprache dann geeignet ist, theolo-
gisch zu sprechen, ohne Theologie zu sein und doch
zugleich anders zu sprechen als die Theologie. Die
poetische Sprache geht in diesem Sinn sogar noch wei-
ter und offenbart bei Uberpriifung, daff eine Att
Gleichgewicht besteht zwischen der Art, wie die Spra-
che Poesie wird und der, wie der Glaube Gestalt an-
nimmt. Ich will damit sagen, dafl das Gedicht auch ei-
nen Teil der Entstehung des Glaubens in Worte fafit,
indem es seine eigene Entstehung ausdriickt, und zwar
in dem Maf, in dem es entspringt aus einem immer zu-
nehmenden Drang der Worte auf das hin, was in eben
diesen Worten enthalten ist und doch aus ihnen selbst
mehr machen wiirde als Worte, sobald dieser Drang
seine Vollendung erreicht. Es zeigt z.B. daff der
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Glaube nicht «vorgegeben» ist, sondern in einem mm-
mer zunehmenden Bewufitwerden des Mysteriums be-
steht, das wir schon sind, und in einer immer tieferen
Bewegung dieses Bewufitseins auf die absolute, also
unzugingliche Natur des namlichen Mysteriums hin.
Denn allein dieses Paradox erméglicht es, sich vorzu-
stellen, wie der Glaubende auf die Begegnung mit dem
Mysterium zugehen kann und wie dieses auf den
Glaubenden zukommen kann und so den religisen
Alt im eigentlichen Sinn begriindet.

Nebenbei wird man bemerken, wie die Rolle der
Phantasie in der Poesie gleicherweise fihig ist, zur Er-
neuerung der theologischen Sprache beizutragen. Der
Glaube muf sich in der Tat etwas vorstellen, sobald er
versuchen will, etwas von der unvorstellbaren Wirk-
lichkeit, die er nur leben kann, sichtbar zu machen.
Und nur durch denselben Vollzug ist es moglich, daf}
die Theologie so «mythische» Ereignisse (die aber
nichta priori utopisch sein miissen) wie das «Ende der
Zeiten», die «letzten Dinge», die «vollkommene Got-
tesherrschaft» usw. beschworen und dann eine pro-
phetische und eschatologische Sprache sprechen kann,
wo der «gottliche Bereich» wirklich figiirlich darge-
stellt ist, ohne dafl man schon «Gott» nennen miifite,
was an sich keinen Namen hat. Alles in allem scheint
nur eine mit der Poesie eng verbundene Theologie von
dem sprechen zu konnen, was nicht mehr zur
Grofenordnung des Gedichts gehort. Gleichzeitig
bildet sie mit diesem eine neue Spracheinheit.

Hingegen scheint es, dafl uns die Poesie, wenn man
sie zwingen will, eine bestimmte Ideologie auszudriik-
ken, uns dergestalt widersteht, dafl sie, je mehr man
dies versucht, desto mehr in Prosa umschligt und sich
selbst zu zerstoren trachtet. Diese Tatsache macht
meiner Meinung nach deutlich, aus welchem Grund
die Freiheit des Wortes, die der Poesie eine Dimension
des Ritselhaften verleiht oder sie als «von Natur aus
fromm» bezeichnet (Joseph Joubert), ihr auch eine
Moglichkeit anbietet, das darzustellen, was wie sie
selbst, nicht auf die Vernunft allein reduziert werden
kann. Auf diese Weise kann sie gleichzeitig zeigen, dafs
ein Beweggrund des Glaubens unter anderen das Be-
wuftsein dieser Nicht-Reduzierbarkeit sein kann.
Dergestalt, dafl sogar jene Fakten, die die Poesie heute
dazu bewegen, sich als Zielpunkt zu betrachten, und
die sie, jeder dialektischen Absicht ledig, «atheisti-
scher» (a-politischer, a-philosophischer, a-wissen-
schaftlicher) Natur sein lassen, uns paradoxerweise
zeigen, daf} der Akt des Glaubens (des christlichen wie
des nichtchristlichen) z.B. das Problem der Existenz
oder Inexistenz dessen, was «Gott» genannt wird,
iibersteigt, weil ja die Transzendenz an sich dem Glau-
ben prinzipiell unzuginglich ist.

Man wird hieraus nicht schlieflen diirfen, daff die
Theologie dieses Problems nun entledigt sei. Indem
nun aber die Poesie den Versuch, das Nicht-Erklarbare
zu erkliren, durch ein Wort ersetzt, dessen Vieldeu-
tigkeit die breite Streuung und nie endende Metamor-
phose des Unerklirbaren beschworen kann, weist sie
die Theologie wenigstens darauf hin, daf} sie eine Spra-
che finden muf, die von innen und nichtnur von auflen
iiber das Mysterium, das ihr Objekt ist, sprechen
kann. Was die Poesie nun als die dem Wort selbst in-
newohnende Transzendenz bezeichnet und der Glau-
bende zugleich als Transzendenz und als Immanenz
erlebt, erinnert die Theologie, die es schon fast verges-
sen hatte, daran, dafl die Aufgabe ihres Sprechens nicht
darin besteht, den Glauben zu informieren, dafl es
vielmehr Aufgabe des Glaubens ist, sie selbst zu in-
formieren. Damit zeigt sie den Grund auf, warum der
«gliubige» Poet in manchen Augenblicken nur so
schreiben kann, als wiirde er beten, d.h. als wiirde das
Gedicht selbst ein Akt des Glaubens, und warum die
Poesie Gebet wird und das Gebet Poesie, sobald es der
Sprache gelingt, eine Vereinigung zu schaffen zwi-
schen dem, was der Glaube nur durch das Gedicht
ausdriicken kann und das Gedicht nur, indem es vom
Glauben ausgeht.

Es kann jedoch auch vorkommen, daff die Impera-
tive der Poesie im Gegenteil den Glauben bedrohen.
Ich will damit sagen, daff die innere Notwendigkeit,
die ihre Berechtigung hat, die das poetische Wort an-
spornt, von seinen Kriften immer mehr zu fordern,
immer mehr Poesie zu werden, schlieflich bewirkt,
dafl es nicht nur prometheisch und demiurgisch wird,
sondern dafl es schlieflich auch den Platz all dessen
einnimmt, was es nicht ist. Dann kann das poetische
Wort eine solche Identitit erreichen, dafl es, wenn es
sich des Gliubigen, der sich in ihm iibt, bemiachtigt,
sogar seinen Glauben ersetzen und ihn gleichzeitig da-
von tiberzeugen kann, dafl er weiterhin glaubt. Mitan-
deren Worten, die Poesie kann einen Punkt erreichen,
von dem ab sie einen Einfluff auf uns ausiibt, der an
Leidenschaft oder Besessenheit grenzt und der so hef-
tig ist, daf er jede andere Realitit, und also auch den
Glauben, zunichte macht, ohne dafl der Glaubende
notigerweise bemerkt, dafl er von nun an vom Myste-
rium zur Mythologie tibergegangen ist.

Der «gliubige» Poet mufl sich demnach immer der
Distanz bewuflt bleiben, die zwischen dem besteht,
was sein Glaube ihm sagt und was ihm das Gedicht
iiber den Glauben sagt. Er darf weder von diesem ver-
langen, mehr zu sein und mehr zu geben als es sein und
geben kann, noch vom Glauben, daf er sich im Ge-
dicht restlos aussagt. Vielmehr mufl er darauf achten,
daR er seine Sprache nicht «dogmatisiert» oder aus ihr
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nur eine Verdoppelung der Symbole und der Botschaft
der Religion, der er angehért, macht. Denn hierin liegt
manchmal eine Falle fiir die Poesie, in der sie erstickt,
sobald sie da hinein gerit. Man konnte bzw. kann dies
noch recht deutlich an einigen Werken «christlicher»
Poeten von gestern wie von heute sehen. Unter diese
mochte ich auch einige meiner eigenen Gedichte (wenn
man sie noch so nennen kann) zihlen, die dieser dialqk-
tischen Manier wegen verdorben sind. Vielleicht liegt
hier auch der Grund dafiir, warum es in unserer Zeit
kaum grofle Poeten unter den Leuten der Kirche gibt.
Wie dem auch sei, diese Situation zeigt uns ihrerseits,
dafl die Poesie wahrscheinlich nicht mehr sein kann als
die Begrenzung eines eigenartigen Raumes, in dem
gleichzeitig und fortwihrend «eine Begegnung stattzu-
finden beginnt und sich eine Trennung vollzieht«*°,

Nichts hingegen kann verhindern, daff aus dem
Bankrott der poetischen Sprache, insofern sie nimlich
ein a priori nicht reduzierbares Auseinanderklaffen
zwischen dem, was der Glaube lebt und was das Ge-
dicht aussagt, beinhaltet, fiir den «gliubigen» Poeten
vielleicht im Gegenteil eine giinstige Voraussetzung
entsteht, die seinen Glauben und seine Poesie befruch-
tet. Denn alles Unerfiilltsein, wie a fortiori jede Leere,
18st ein Verlangen nach Sein aus; dieses hinwiederum
wandelt sich um in schépferische Aktion, die auch im
Versagen noch wirksam wird. Wenn diese Handlung
nun einen positiven Charakter annimmt, kann sie sich
in eine erste befreite und befreiende Offenheit fiir die
Erfahrung des Mysteriums umwandeln. Folglich
macht sie nun zwar keine Verschmelzung, aber eine
wirkliche Verbindung méglich zwischen der schwei-
genden Sprache des Glaubens und der Sprache des zum
Ausdruck des Glaubens am wenigsten ungeeigneten
Wortes : der Poesie. In diesem Sinn kann man wohl sa-
gen, dafl das Gedicht (mit den Worten Hélderlins)
«das Heilige interpretiert», (das «dauernd Wirkli-
che»), und dies auf adiquatere Weise, als die Theologie
es tun konnte. Schlieflich kann es ihm gar gelingen,
Glaube und Poesie so eng wie méglich zu einem dann
gemeinsamen Vorhaben zu vereinigen: «Ach, moge
doch das, was ich erlebe, das Heilige, auch mein Spre-
chen sein !»

VII. Eine neue theologische Sprache

So lautet meine Meinung beziiglich des Beitrags, den
die Poesie leisten kann, um dem Glauben zu einer adi-

! Vgl. J.C. Renard, Notes sur la poésie (Seuil, Paris, 1970) und No-
tes sur la foi (Gallimard, Paris, 1973).

% Ders., Textes sur la poésie, : A, Alter, Jean-Claude Renard, Coll.
«Poetes d’aujourd’hui» (Seghers, Paris 1966) 178.

3 Vgl. J.-C. Renard, Le dieu de nuit (Seuil, Paris, 1973) 42.

quaten Ausdrucksméglichkeit zu verhelfen. Doch ver-
bietet mir die Subjektivitit dieser Analyse, hieraus ir-
gendwelche letztgiiltigen Schluffolgerungen zu zie-
hen. Meine letzte Hypothese lautet sodann, daf die
Theologie der Zukunft, wie beschaffen sie auch sein
mag, nur dann wirklich Leben und Wert gewinnen
kann, wenn ihr Reden die Méglichkeiten beachtet, die
die Poesie ihr liefert. Dieses Unternehmen wird umso
schwieriger sein, als sie, von méglichst genauen histo-
rischen und semantischen Kriterien ausgehend, eine
Auslese wird treffen miissen zwischen jenen Fakten,
die bereits in allen religiésen Strukturen eine universale
theologische Gegebenheit darstellen ; jenen, die es dort
werden kénnen ; jenen, die es nicht mehr sind und es
wahrscheinlich nie mehr werden kénnen. Aber ebenso
notig wird es sein, dafl die Theologie sich in geniigen-
dem Mafl entdogmatisiert, damit ihre Sprache nicht
mehr starr ist und sich im Gegenteil unablissig neu
schafft, sowohl in Hinblick auf die Mutationen der
Menschen und der Welt wie auch im Hinblick auf das,
was in der geistlichen Erfahrung von Dauer und was in
ihr verinderlich ist. Diese Sprache wird demzufolge zu
gleicher Zeitauf para-bewufite Weise sprechen miissen
wie die Poesie : auf supra-bewufite Weise wie die my-
stische Erfahrung, in der Denken und Wort sich aus-
l6schen ; und auf bewufite Weise wie die Vernunft.
Ist eine solche Verbindung nun aber iiberhaupt zu
verwirklichen ? Es ist Aufgabe der Theologie, dies zu
beweisen. Sie muf in ihrer eigenen Entwicklung zei-
gen, ob sie die neue Rolle wird erfiillen kénnen oder
nicht, die insbesondere viele Christen m.E. von ihr zu
erwarten scheinen; und dies um den Preis ihrer Be-
rechtigung. Es ist ihr zur Aufgabe gemacht, sich niche
mehr damit zu begniigen, von dem «Gott» zu spre-
chen, der schon gekommen ist, und nur das Wort aus-
zulegen, das er an «sein Volk» gerichtet hat, wie wenn
darin endgiiltig alles gesagt wire. Sie muf} hingegen
wieder fihig werden, (wie Offb 1,4) von dem «Gott»
zu sprechen, der «<kommt», durch das Gesamt seiner
Vorbilder hindurch. Alles in allem liegt es in der Natur
der Sprache, die sie schaffen kann, indem sie sie durch
das, was sich auf giiltige Weise wandelt, abwandelt,
daf} die Theologie von nun an ein echtes Wort iiber das
Mysterium wird sein miissen, wenn sie bestehen will.
So wird sie zugleich ein Wort sein kénnen, das nun
wirklich der immer offenen Frage nach unserem letz-
ten Sinn und unserer letzten Bestimmung gemif ist.

* Vgl. J.-C. Renard, Notes sur la poésie, 2a0. 146.

® J.-C. Renard, Notes pour une préface: A.Alter, 22a0. 174.

¢ Ders., En une seule vigne (Seuil, Paris 1959) 7.

7 Ders., Notes sur la poésie, aa0., 128.

8 Fragment, Clepsydre, Poemes frangais (Seuil, Paris 1975) 15..
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? Vgl. Uffe Harder, Pogmes : Anthologie de la poésie danoise con-
temporaine (Gallimard-Gyldendal, Paris-Kopenhagen 1975) 215.

10 ].-C. Renard, Vorwort zur neuen Auflage von Métamorphose
du Monde (Points et Contrepoints, Paris 1963) 11.
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1922 in Toulon geboren. Begleitete 1945 als Licencié &s lettres der Sor-
bonne eine kinematographische Mission, die ihn nach Algerien, Ma-
rokko, Senegal und Mauretanien fithrte. 1947 ging er in die Verlagsar-
beit und setzte dort seine Laufbahn fort. Gleichzeitig widmete er sich
seiner personlichen Arbeit, hielt Vortrage in Frankreich und im Aus-

Jean-Pierre Manigne

Der Essay

Das Wort Essay kommt vom franzosischen essai, es-
sayer — Versuch, versuchen. Der Essayist anerkennt,
indem er sich als solchen bezeichnet, von vornherein
die Grenzen, die er selbst seinem Vorhaben setzt. Der
Essay distanziert sich von allen Modellen und ver-
zichtet gleichermaflen darauf, die spezifische Bedeu-
tung der wissenschaftlichen Abhandlung zu erreichen
oder auch sich an den Normen der konventionellen li-
terarischen Ausdrucksformen — Biihnenstiick, Poesie,
Roman usw. — zu orientieren. Diese Freiheit kann der
Essay jedoch nur um den Preis der Bescheidenheit fiir
sich beanspruchen.

Doch sollte man vor literarischer Bescheidenheit
immer auf der Hut sein. Nicht selten steht dahinter
ebensosehr ein Vorwurf gegen die «hochgestochenen
Anspriiche» der anderen wie das Zugestindnis der
Grenzen, die der Autor bei sich selbst erkennt, Das
trifft generell zu, heute aber mehr denn je. Auf der ei-
nen Seite verlieren die eben erwihnten Modelle an
Klarheit, und die stilistischen Probleme, wie die Infra-
gestellung der traditionellen literarischen Gattungen,
machen hiufig aus einem Roman oder einem Bithnen-
stiick einen verkappten Essay. Aufder anderen Seite ist
der Essayist keineswegs ein Vulgarisator, er erhebt
nichtden Anspruch, weniger zu sagen oder wiederzu-
sagen, er beansprucht, den Bereich zu erkunden, in
dem kein Wort jemals einen definitiven Klang hat, in
dem die Frage derart offen steht, dafl keine Antwortsie
in befriedigender Weise auszufiillen und abzuschlie-
flen vermag.

land, in Hiusem der Kulwr, Gymnasien, Universititen. Man hilt ihn
fiir einen der grofien Dichter unserer Zeit. Seine Bibliographie ent-
spricht seiner inneren Entwicklung. Es sind ausschlieflich Gedicht-
binde und Essais zu nennen : Juan, Paris 1945 ; Cantiques pour des
pays perdus (Pari 1947, *1957) ; Haute-Mer (Paris 1950) ; Métamor-
phose du Monde (Paris 1951) (Prix Franeis Jammes); Fable (Paris
1952); Incantation des Eaux (Paris 1961) ; Pere, voicique 'homme (Pa-
ris 1955) (Grand Prix Catholique de Littérature) ; En une seule vigne
(Paris 1959) ; Incantation du Temps (Paris 1962) ; La Terre du Sacre
(Paris 1966, drei Auflagen) (Prix Sainte-Beuve) ; LaBraise et la Riviere
(Paris 1969, zwei Auflagen ) (Aigle d’or de la Poésie beim Internatio-
nalen Festival des Buches in Nizza) ; Le Dieu de Nuit, (Paris 1973)
(Prix Max-Jacob). Notes sur la poésie (Paris 1970) ; Notes sur la foi
(Paris 1973). Viele seiner Gedichte wurden in mehrere Sprachen iiber-
setzt.

Der Ausgangspunkt und die Daseinsberechtigung
des Essays liegen also in der intuitiven Erfassung des-
sen, worin und wie weit die Frage tiber die Antwort
hinausreicht, in dem intuitiven Interesse an einer Mit-
teilung von Gedanken oder einer literarischen Aus-
drucksform, die zwar von einer Zielvorstellung ange-
zogen und von einer Uberzeugung inspiriert sind, von
denen man aber andererseits denkt, daff sie niemals
dieses Ziel so weit erreichen werden, daf} sie in thm
miteinander verschmelzen, noch sich jemals so zu-
sammenfassen lassen, daf§ sie diese Uberzeugung in er-
schopfender Weise kundgeben.

Der theologische Essay

Damit ein solcher Essay als theologische Ausdrucks-
form gelten kann, sind zwei Bedingungen zu erfiillen,
die zugleich notwendig und ausreichend sind ; die eine
lafc ein Bewufitwerden der Grenzen theologischer
Aussage erkennen, die andere umgekehrt eine gestei-
gerte Anforderung hinsichtlich des Ausdruckes des
Glaubens. Die Aufnahme des Essays in die Theologie,
die entdeckte oder wiederentdeckte Moglichkeit eines
Theologen, sich der Stilform des Essays zu bedie-
nen, ist somit zugleich Ergebnis einer Krise und einer
Fortentwicklung, wobei die erstere dialektisch die
zweite erzeugt. Natiirlich haben diese Krise und diese
Fortentwicklung ihre kulturelle Ausdrucksform, doch

. geht es im tieferen Sinne und durch diese Ausdrucks-

form hindurch eben doch um den Glauben und seine
eigene Sprache. Dieser zum-Ausdruck-gelangte-
Glaube erfihrt aber nun eine Neuvaufteilung der von
ihm ins Spiel gebrachten Werte und seiner Methoden,
die die Beachtung seiner Verkiindigung und seiner Er-
lduterung durch den Essay erhellt.

Es wire ein nutzloses Beginnen, den Ursprung des
christlichen Essays zeitlich festlegen zu wollen. Wenn
wir den Begriff in einem weiten Sinne verstehen, so
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