Lluis Duch

Gelebte und symbolisierte
Zeit

L. Der zermalmende Zabn der Zeit

Roger Bastide sagt in einer unveroffentlichten,
1974 von Henri Desroche herausgegebenen Un-
tersuchung: «Die Moglichkeit eines Sonntags
gibt es fiir Prometheus nicht.»' Der Sonntag, das
Fest in seinem weitesten und fruchtbarsten Sinn,
scheint in einer modernen Zeit, deren Motto das
time is money ist, keinen Platz zu haben. Diese
Situation hat ihren unmittelbaren Ursprung
nicht erst in unseren Tagen, vielmehr schenkte
bereits das klassische Griechenland dem Abend-
land seinen kulturellen Heroen in der Gestalt des
Prometheus, der die Zivilisation hervorbringt
nicht aufgrund eines Geschenks der Gotter, wie
es zum Beispiel in Afrika oder Asien der Fall ist,
sondern aufgrund der Arbeit der Menschen.
Daher konnte Roger Dadoun behaupten, dafl
«der westliche Voluntarismus sich mit Vorliebe
im Riderwerk der Uhren niederschligt».

Man muf sich jedoch vor Augen halten, daf§
diese Einstellung in der Geschichte des Abend-
landes zum Entstehen «der andern» gefithrt hat,
das heif}t, jener, gegen und in bezug auf die sich
das korrekte, ordnungsgemifle Verhalten des
westlichen Menschen definiert. Ketzer, Hexen,
Frauen, Wilde, Homosexuelle, Drogenabhingi-
ge usw. sind «die andern» gewesen, die jeweils zu
einem bestimmten Zeitpunkt der Geschichte in
einem Prozefl fortgesetzter Demaskierung die
Festlegung der «abendlindischen Vernunft» er-
laubten®, Die Zeit «der andern» war nicht die
wirkliche Zeit, das heifit, die Zeit des Agierens,
der Handhabung, des «Sich-selbst-Denkens» als
Bediirfnissubjekt (Hegel). Durch den Sieg der
Zeit der Gesellschaft aufgrund der tiberwiltigen-
den Wirkung der technisch-wirtschaftlichen
Sprache sah sich die Zeit der Gemeinde in immer
engere Grenzen verwiesen. Auch die Kirchen
wurden von diesem Schicksal betroffen: im Zuge
einer unablissigen Biirokratisierung sowohl auf
dem Gebiet der Lehre als auch auf dem Gebiet
der Moral haben sie oft ihren Auftrag zur Antizi-
pation des Rammes und der Zeit des status patriae
vergessen. So findet das Ende der Geschichte, die

Versohnung des Menschen mit sich selbst, mit
den andern, mit der Natur und mit Gott, nicht
mehr linger im Rahmen der kirchlichen Institu-
tionen statt, und folglich haben oft andere «so-
ziologische Orte» — die darum nicht weniger
religios sind — die Kirchen ersetzt. Aus all diesen
Griinden kann man sagen, dafl weder die «of-
fentliche Religion» noch die Wissenschaft ihre
Versprechungen eingelst haben, denn «die Reli-
gion hat ihren Sprengstoff und ihre illusionire
Kraft verloren. Und statt von der Angst zu
befreien, erweist sich die Wissenschaft als ein
gewaltiges Element der Destruktion»*.

Aber nicht nur die Zeit hat unter dem Zugriff
des homo faber zu leiden gehabt, auch der Raum
sah sich dementsprechend einem zunehmenden
«Verschleif» ausgesetzt, so dafl man die mannig-
fachen Bearbeitungen, die der 6ffentliche Raum
(Stadte, Natur) erfahren hat, ebenfalls als eine
Schopfung sui generis der prometheischen An-
strengung des Menschen betrachten kann. Die
Grofle Raum—Zeit, die den geeigneten Rahmen
fiir die Antizipation der Sehnsucht des Menschen
nach Verséhnung mit sich selbst, mit den andern,
mit der Natur und mit Gott bilden miifite, hat
sich in Wirklichkeit in ein offenes Feld fiir je-
ne experimenta verwandelt, die iiber kurz oder
lang zur «symbolischen Destrukturierung»
(Willaime) des Menschen, zu den «kunstlosen
Verhaltensweisen» (Sennet) des Ich fithrten. Wie
Eugen Biser hervorhebt, stellt die Ent-bildung
unter diesem Gesichtspunkt den typischen Zu-
stand des modernen Menschen dar’. Dem ist
hinzuzufiigen, daf} diese Situation in einer ziem-
lich weit zuriickliegenden Vergangenheit ihren
Ursprung hat, als man im Westen das Bild, das
Symbol als genuine Méglichkeit, religioses Erle-
ben auszudriicken, aufzugeben begann und fast
ausschlieflich den Begriff iibernahm, um der
raum-zeitlichen Erfahrung des Menschen eine
«wissenschaftliche» Form zu verleihen. Oder
etwas nuancierter ausgedriickt: man behauptete,
das «logische Wort» sei imstande, das «mythi-
sche Wort» vollig zu ersetzen, was unweigerlich
zu einer Verarmung der Ausdrucksfihigkeiten
des Menschen fiihrte®.

II. Zeit und Religion
«Nach Fleischwerdung hungert die Zeit»
Octavio Paz

Die Religion ist eine kommunikative Handlung
inmitten der Gemeinschaft. Man braucht nicht
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die modernen Kommunikationstheorien zu be-
miihen, um festzustellen, dafl die Religion in
herausragender Weise Kommunikation ist: im-
mer schon ist sie dies gewesen, denn sie hat—zum
Guten wie zum Bésen — immer zwischen den
Menschen Kommunikationskanile hergestellt.
Dennoch muf} hervorgehoben werden, daff das
kommunikative Handeln der Religionen in den
verschiedenen raum-zeitlichen Konstellationen
entweder zur Befreiung des Menschen oder aber
zu seiner Versklavung und Entfremdung Anlaf}
gegeben hat’.

Die von der Religion geleistete Kommunika-
tion fiigt sich in einen Prozef8 der Ubermittlung-
Erneuerung (transmision-recreacién) dessen ein,
was wir an anderer Stelle «die Urspriinge und
Ziele der Gemeinschaft» nannten®. Man mufl
sich vor Augen halten, daf8 das, was eine be-
stimmte religiose Tradition kennzeichnet, sich
weder auf die blofle Wiederholung des Vergange-
nen noch auf die jeweils wieder bei Null begin-
nende Entwicklung «religitser Lehren und Ver-
haltensweisen» beschrinken kann. Die Reduzie-
rung der Religion auf den dogmatischen und den
ethischen Bereich — dies ist die vorherrschende
Tendenz im Christentum der letzten Jahrhun-
derte — ist der einen oder der anderen der beiden
genannten Gefahren erlegen: entweder einem
Konservatismus um jeden Preis oder einem die
eigene religiose Tradition verleugnenden Pro-
gressismus. Das Dogmatische und das Ethische
begrenzen die Ausdrucksfahigkeit des Menschen
in der Weise, dafl die unvermeidliche Wahl zwi-
schen Macht und Sinn unweigerlich zugunsten
der ersteren entschieden wird’. Doch die religic-
se Kommunikation verfiigt tiber einen anderen
Weg, der unseres Erachtens der wahre ist: die
Ubermittlung (transmisién) und Erneuerung (re-
creacién) von Sinn mit Hilfe der vielfaltigen und
oft in Vergessenheit geratenen Ausdrucksmog-
lichkeiten des Menschen. Uber das Dogmatische
und Ethische hinaus «heiligt» die Religion als
lebendige Religion «den Augenblick» (Octavio
Paz) in der Gestalt der echten religiosen Erfah-
rung.

Es besteht nicht der geringste Zweifel dariiber,
dafl «die heutigen Grofigesellschaften immer we-
niger von ibren eigenen internen Entscheidungen
abhingen»'®. Der kulturelle Austausch hat den
ganzen Planeten erfafit: die Unterscheidung zwi-
schen «Eigenem» und «Fremdem», die fiir die
vorneuzeitlichen Gesellschaften den Hauptbe-
zugspunkt bildete, scheint sich jeden Tag mehr

zu verwischen''. Viele behaupten, wir befinden
uns in eine den ganzen Planeten umfassende
Kultur eingebunden, welche die Menschen aller
Kontinente vor die gleiche Problematik stelle,
eine Problematik, die auf ein und demselben Weg
gelost werden miisse. Dennoch bleibt das
«Recht, ein anderer zu sein» (Balandiner, Solle)
auf personlicher und kollektiver Ebene etwas
Unverzichtbares, denn die Verbindung zur eige-
nen Tradition, die im bic et nunc aktualisiert und
wiedererschaffen wird, ist die unabdingbare
Voraussetzung, um die persénliche und kollekti-
ve Identitdt zu erlangen.

Was die Religion anbelangt, so ist diese Fest-
stellung von grofiter Wichtigkeit. Meine religiose
Zeit st nicht auf einen invariablen, serienmafi-
gen Faktor zu reduzieren, der allen Menschen
gemeinsam wire und in allen Breiten in gleicher
Weise erlebt und erfahren werden konnte. Das-
selbe gilt fiir die Zeit meiner religiosen Gemein-
schaft. Diese stammt in der Tat aus einer Vergan-
genheit, lebt in einer Gegenwart und ist unter-
wegs zu einer Zukunft, die besondere Wesens-
merkmale besitzen, welche auf die «Zeiten» der
tbrigen religiosen Gemeinschaften nicht zu
tibertragen sind. Das Dogmatische und das Ethi-
sche konnen, zumindest bis zu einem gewissen
Grad, Gemeingut aller Menschen und Gemein-
schaften sein, vor allem in einer Zeit allgemeiner
Kommunikation wie der unsrigen, denn im Den-
ken und Handeln ist eine gewisse Ubereinstim-
mung der zu erfiillenden Aufgaben méglich. Wie
wir bereits deutlich machten, zeichnet sich die
Religion jedoch nicht in erster Linie durch Den-
ken und Handeln aus (auch wenn diese absolut
unverzichtbar sind), sondern durch eine Art und
Weise, die Zeit zu erfahren, die auf deren Ab-
schaffung hinzielt, damit endlich «Gott alles in
allen sei». Der chrénos schafft eine breite Basis
fiir die tibergemeinschaftliche und iiberpersonli-
che Begegnung, der kairés dagegen verlangt ein
personliches Wort der Beziehung des Menschen
zum Fundament seiner Existenz. Religis konn-
te man dies so ausdriicken, daf} die Begegnung
mit den andern, die Ubernahme von Verantwor-
tung und der Kampf fiir die Freiheit, die im
chrénos der Welt stattfinden, sich in dem Mafle
vollziehen, wie der homo religiosus und die reli-
giosen Gemeinschaften die Erfahrung ihrer eige-
nen, unverwechselbaren kairoi durchleben.

Die Weitergabe des Glaubens erfolgt mit Hilfe
einer gemeinschaftlichen Sprache, die drei Ebe-
nen umfafit: eine theologische (begriffliche), eine
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axiologische (moralische) und eine erfahrungs-
miflige (persdnliche und individuelle) Ebene.
Man kann sagen, daff die Ausdrucksfahigkeit der
Gliubigen sich fast ausschlieflich auf die beiden
ersten Ebenen verlagert hat. Die kirchlichen
Orthodoxien haben bei thren Konzeptionen den
«modernen» naturwissenschaftlichen Schemata
nachgeeifert, die zumindest bis zu den ersten
Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts im Positivis-
mus ihren Schutzpatron hatten. Es handelt sich
um den Versuch, die menschlichen Dinge aus-
schlieflich auf die Basis der Verifikation zu
stellen, so wie diese von der Wissenschaft des 19.
Jahrhunderts verstanden wurde. Zum andern
wurden Technokratisierung und Biirokratisie-
rung von den kirchlichen Systemen iibernom-
men, um einen <hdheren moralischen Wirkungs-
grad» und eine «immer genauere Kontrolle» der
Glaubigen zu erzielen. So dringte man den Er-
fahrungsaspekt der Religion in den Hintergrund
und verfolgte ithn oft sogar mit Argwohn und
Ablehnung. Die Vorliebe, die man aus theoreti-
scher Sicht dem «wissenschaftlichen Diskurs»
entgegenbrachte, und der Absolutheitsanspruch,
den man mit der «praktischen kirchlichen Ver-
nunft» verband, trugen in starkem Mafle zur
Demontage des Symbolischen bei, die sich im
Christentum unserer Tage mit Leichtigkeit fest-
stellen 1ifit. Die Vermittlung des Glaubens in
seinem theologischen (begrifflichen) Aspekt, die
sich auf der Ebene der Seminare mittels der
«Handbiicher» und auf der Ebene des Volkes mit
Hilfe der «Katechismen» vollzog, verhalf weder
dazu, das gemeinschaftliche Wir noch die person-
liche Identitdt zu erneuern. Im einen wie im
andern Fall handelt es sich um eine blofle Wie-
derholung einiger Denk- und Handlungssche-
mata, die allmahlich bedeutungslos wurden und
die Entfremdung der Glaubigen férderten. Denn
wie Paul Ricceur gezeigt hat, verwandelt sich die
mechanische Wiederholung von Inhalten bald in
eine Rhetorik der Herrschaft, das heiflt, in die
ideologische Rechtfertigung einer bestimmten
etablierten Ordnung. Bei der Vermittlung des
Glaubens liegt die einzige Moglichkeit, Herr-
schaft — und ihre Rhetorik — auf dogmatischer
wie auf moralischer Ebene zu verhindern, in der
Erfabrung; diese ist nur ein anderer Name fiir die
Erneuerung, die auf der Grundlage einer leben-
digen gemeinschaftlichen Sprache erreicht wird,
welche von jedem Gliubigen auf seine Weise
gesprochen werden kann'%.

II1. Gelebte und symbolisierte Zeit

1. Die Krise des Gemeinschaftslebens

Wir miissen stets vor Augen haben, was wir iiber
die Religion als kommunikatives Handeln inner-
halb der gemeinschaftlichen Tradition sagten. In
diesem kommunikativen Handeln spricht der
Mensch. Und er tut dies in einem Sinne, der
voller Moglichkeiten steckt, weil der Mensch
immer ein moglicher Polyglotter ist, der mit
Hilfe der mannigfachen Ausdrucksmoglichkei-
ten, iiber die er verfiigt, die Wirklichkeit aussagt
und sich selbst aussagt. «Der Mensch, auch der
vom Neokapitalismus und vom Pseudosozialis-
mus unserer Tage verdorbene, ist ein wunderba-
res Wesen, weil er manchmal spriche. »° Die
offizielle westliche Tradition hat jedoch zu einem
zunechmenden Verstummen des Menschen'
oder, wenn man so will, zu einer beinahe absolu-
ten Vorherrschaft eines Sprachtyps (des tech-
nisch-wirtschaftlichen) zum Nachteil aller ande-
ren gefithrt. Die ikonischen, narrativen, stheti-
schen Sprachen sind irrelevant geworden, man
hat ihre Fihigkeit vergessen, die Zeit zum Aus-
druck zu bringen, die nicht einfach mit der
niitzlichen, kommerzialisierten «Zeit» des time is
money gleichzusetzen ist.

In diesem Sinne ist das Unverstindnis so vieler
Anthropologen des vergangenen Jahrhunderts
und sogar des unsrigen symptomatisch, die (oft
lediglich auf dem Wege iiber das Buch) mit den
verichtlich als «wild» oder «primitiv» bezeichne-
ten Volkern in Berithrung kamen. Spencer, Mor-
gan, Lubbock, Frazer usw. waren nicht nur
Grundpfeiler der «kolonialistischen Ideologie»,
sondern sie lieferten auch eindrucksvolle Bewei-
se ihrer eigenen Unfihigkeit zur Kommunika-
tion, ihrer Stummheit angesichts der symboli-
schen und religiosen Welten. Damit beschnitten
sie entscheidend das Menschliche, denn fiir den
Menschen existiert nur, was ausdrucksfahig ist.
Aus diesem Grund war das Unheil, das die
«kolonialistische Ideologie» anrichtete, nicht nur
verheerend, weil diese zur Aneignung und Aus-
beutung der menschlichen und natiirlichen
Reichtiimer der nichtwestlichen Vélker beitrug,
sondern auch deshalb, weil sie den Awusdrucks-
reichtum dieser Kulturen verkommen lief und
ihre wertvollen linguistischen Mittel, die thnen in
ihrem eigenen hic et nunc ihre personliche und
gemeinschaftliche Identitit zu finden erlaubten,
mit Mifltrauen aufnahm.
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Man hat gesagt: «...damit eine Gesellschaft
dem Leben und Handeln des einzelnen als allge-
meiner Kontext dienen kann, muf es einen uni-
versalen Bezugsrahmen geben (...), und dieser
Bezugsrahmen mufl zumindest von der Mehrheit
der Glieder der Gesellschaft geteilt werden.»'
Ohne diesen gemeinsamen Integrationsrahmen
hort die Welt auf, ein Zubause zu sein, in dem es
moglich ist, den allgemeinen Sinn der Existenz
zu finden. In der vorneuzeitlichen Welt war der
Integrationsrahmen im wesentlichen religids.
«Fiir den einzelnen bedeutete dies einfach, dafl
dieselben integrierenden Symbole die verschie-
denen Bereiche des Alltagslebens prigten. In der
Familie, bei der Arbeit, bei politischer Betiti-
gung oder bei der Teilnahme an Feiern und
Festen befand sich der einzelne immer in der
gleichen Welt»'®. Die moderne Gesellschaft
zeichnet sich dagegen durch die Vielfalt von
Lebenswelten aus, die bestenfalls auf eine «mul-
ti-relationale Synchronisierung» hinzielen'’. Um
seine Identitit zu bewahren, versucht jedes Indi-
viduum, sich «seine hiusliche Welt» zu schaffen,
in der «die Farmhe als Werkstatt der Lebenspla-
nung fungiert»'®.

In dieser Situation erscheint es so, als geriete
das Recht auf den Fortschritt, der sich in der
Vielfalt der die moderne Gesellschaft bildenden
Systeme ausdriickt, in Konkurrenz oder sogar in
einen offenen Gegensatz zu dem Recht der Tra-
dition". Angesichts dieser neuen Lage der Dinge
ist das Problematischste nicht die durch den
gesellschaftlichen Wandel bedingte Aufgabe
einiger traditioneller Formen und Institutionen,
sondern die Hervorbringung neuer Traditionen,
die in einer sich schnell indernden Welt der
Existenz der Individuen und der Gemeinschaften
eine Orientierung bieten konnten®. Die Bedeu-
tungslosigkeit der traditionellen religiosen For-
men hat zur «Privatisierung der Religion» ge-
fithrt; dies ist freilich ein Begriff, der, wie Anto-
nio Marzal bemerkt, «bei uns im negativsten
Sinne des Wortes — im paldoliberalen Sinne nim-
lich — Verwendung findet und einen infantilen
Minderwertigkeitskomplex gegeniiber dem in
unkritischer Weise als ﬁberle%en angenommenen
politischen Wort ausdriickt’’. Aber die Privati-
sierung der Religion und — aus einem weiteren
Blickwinkel betrachtet — «der Niedergang des
politischen Menschen» (Sennet) befriedigt nicht
das unabweisbare Bediirfnis des Menschen, sei-
ner personlichen und gemeinschaftlichen Erfah-
rung der Wirklichkeit als eines Vielgestaltigen

und Harmonischen Ausdruck zu verleithen. Das
Verstindnis des Menschen als «chacun» und |
«aucun» (M. de Certeau) zwingt die menschliche
Existenz zum Riickzug ins «Privatleben», um
dort eine gewisse «Personalisierung» zu errei-
chen, obgleich gesagt werden muff, daf} der .
Wunsch des Menschen, «die Ewigkeit in der Zeit
zu leben» (M. Eliade), so nicht in Erfillung
geht?,

2. Die dringend erforderliche Symbolisierung

Die Krise des Gemeinschaftslebens schligt sich
insbesondere im Verlust der Symbolfahigkeit des
Menschen nieder. Raum und Zeit sind die beiden
Dimensionen, die das menschliche Leben einrah-
men. Beide haben die negative Wirkung einer
Rationalitit erfahren, die vergessen hat, dafl
Raum und Zeit des Menschen auch sehr differen-
zierte Ausdrucksmoglichkeiten bieten. Hier
miissen wir besonders auf die Zeit zu sprechen
kommen, auch wenn hinzuzufiigen ist, daff die
menschliche Geschichte ohne die menschliche
Geographie unverstandlich ist.

a) Das Fest

Hie und da gibt es Grund zur Hoffnung, dafd der
homo ludens innerhalb der westlichen Kultur in
irgendeiner Weise wieder Beachtung findet.
Vom theoretischen Standpunkt, weil die moder-
nen Anthropologien der Lust (zum Beispiel die
von Castaneda, Bataille, Bastide, Desroche) ge-
zeigt haben, dafl eine Untersuchung iiber den
Menschen, deren ausschliefflichen Horizont der
des homo faber bildete, unvollstindig wire und
oft den grofiten Irrtiimern erliegen miifite. Aus
praktischer Sicht gibt es eine Riickkehr zum
Feierlichen, zum Mimischen, zum «Wechsel der
Ebene» (Eliade): hier handelt es sich um eine
«Romantisierung der Existenz»®,

Aus Platzgriinden ist es uns nicht mdglich,
ausfiihrlich zu erértern, was das echte Fest ist. Es
gilt jedoch deutlich zu machen, dafi das Fest
weder «Zerstreuung» noch «Langeweile» noch
die «Pause» innerhalb der fieberhaften Aktivitat
des Menschen meint, der nur darauf aus ist, mehr
zu schaffen. «Zum Wesen des Festes gehort die
Ruhe als Gegenstiick zu der geschiftigen Unruhe
des Alltags: eine Ruhe, die vitale Intensitit und
Kontemplation in sich vereinigt und diese sogar
zu verbinden vermag, wenn die v1tale Intens1tat ‘
sich zur Ausgelassenhelt entwickelt.»** Was das
Fest ausmacht, ist also die menschliche Begeg-
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nung, nicht mit dem Ziel, intensiver zu arbeiten,
sondern um die Einheit, Fiille und Schonheit der
Wirklichkeit jenseits des augenscheinlichen
«Chaos» und der Verzerrung des Alltaglichen zu
erfahren, intuitiv wahrzunehmen. Daher ist der
Ort des echten Festes jenseits des Dogmatischen
und Ethischen, das heiflt, inmitten der Ge-
schenkhaftigkeit und der Sinnfiille. Jenseits der
anordnenden Worte vollzieht das Unsagbare sei-
ne Epiphanie (R.M. Rilke), die auf diese Weise
fur jene, die wirklich feiern, in statu vize den
status patriae vorwegnimmt.

Fir die Religion des 19. Jahrhunderts «<heifit
arbeiten beten» (Th. Carlyle). Das ora et labora,
das eine schopferische Spannung zwischen dem
homo Iudens und dem homo faber voraussetzt,
ist durch die «biirgerliche Ideologie» und spiter
durch die «technisch-6konomische Rationalitit»
auf ein Verstandnis des Menschen reduziert wor-
den, das dessen angeborene Fihigkeit, die Zeit
als chronos und als kairds zu symbolisieren und
zu erfahren, vergifit. Tellenbach hat sehr treffend
die Ursachen aufgezeigt, die in der Folge der in
der Aufklirung entstehenden Fortschrittstheo-
rien zum Verlust des Sinnes fiir das Fest fiihrten:
1. die Verarmung der menschlichen Tatigkeit,
2. die Bagatellisierung des Rhythmus, der fiir das
echte Fest unverzichtbar ist, 3. die Verkiimme-
rung der Fihigkeit, das Numinose wahrzuneh-
men, 4. der Verlust der Uberzeugung, dafl das
Leben, der Alltag mit dem Geheimnis, dem
Gottlichen in Beriihrung zu kommen vermo-
gen®. So vollzieht sich eine «Krise der Unter-
schiede» (R. Girard), die den Menschen, das
Beziehungswesen schlechthin, sowohl der «Welt
der Geschichte» als auch dem prius und supra
entriickt, die seine Gesamtexistenz bestimmen.
Die «Heiligung des Augenblicks» im Fest besteht
genau in der Vorwegnahme und der Erfahrung
dessen, was der Mensch isz und sein wird?®.

b) Gelebte und symbolisierte Zeit
Das Fest gehort zur wirklichen Existenz des
Menschen, der in ihm seine Zeitlichkeit in ande-
rer und komplementirer Weise erfihrt, als er sie
beispielsweise in der «Welt der Arbeitsbeziehun-
gen» erlebt. Die Erfahrung ist der bereichernde
Schritt durch das Leben, ein in verschiedene
Richtungen symbolisierter und vollzogener und
darum in verschiedenen Sprachen ausgedriickter
Schritt. Kein Ausdrucksmittel «besitzt einen ein
fiir allemal festgelegten Wortschatz, der den
Bediirfnissen des Geistes angepafit wire; stindig

macht man bei Wortern Anleihe, die urspriing-
lich eine andere Sinnerfahrung oder eine andere
Alltagserfahrung bedeuten»?. Jeder Mensch, je-
de Gemeinschaft, die in einem bestimmten Raum
und einer bestimmten Zeit, in einem unter-
schiedlichen Alltag leben, miissen die Vorstel-
lungen der gemeinsamen Vergangenheit und der
Zukunft, zu der sie unterwegs sind, dem «Schof§
der Erinnerung» (Augustinus) entlocken. «Die
Urspriinge und Ziele der Gemeinschaft» bedeu-
ten nicht das nunc stans, sondern die gelebte
Wiedererinnerung, die nicht mit blofler Archio-
logie zu verwechseln ist, und die Antizipation
des Endes der Geschichte, die nicht auf die
fehlerfreie Programmierung der Zukunft redu-
ziert werden darf. Hierin liegt die einzige Mog-
lichkeit, die der Mensch in der Gegenwart be-
sitzt, um die Fiille der Zeiten symbolisch vor-
wegzunehmen. Diese dringende und zugleich
schwierige Aufgabe verlangt eine stindige Er-
neunerung (recreacién) der Beziehungen des Men-
schen zu sich selbst, zu den andern, zur Natur
und zu Gott und einen Abbau (desconstruccion)
dessen, was als normativ und endgiiltig institu-
tionalisiert gilt. Auf dem Wege — in der ex-
perientia, deren bester personlicher und gemein-
schaftlicher Ausdruck das Fest ist — ereignet sich
die Epiphanie der Menschlichkeit des Menschen,
die immer Anwesenheit in der Gestalt von Ab-
wesenheit bedeutet, da der Wunsch immer
Wunsch bleibt. Um in jedem neuen Alltag die
Zeit, die nicht blof} chrénos ist, zu erleben und zu
symbolisieren, haben der Mensch und die Ge-
meinschaft das unabweisbare Bediirfnis, ihre
Grammatik auf den neuesten Stand zu bringen.
Letzten Endes ist die Reform der Sprache als
stindiger Prozef die unerlaflliche Bedingung da-
fiir, daf} die Eigentiimlichkeiten des raum-zeitli-
chen Erlebens der menschlichen Existenz nicht
auf eine Gesamtheit von richtigen Worten (Or-
thodoxie) oder auf einen Katalog von Normen
(Orthopraxie) reduziert werden, die von der
notigenden Gegenwart der Macht garantiert
werden. Denn die Wirklichkeit — und der
Mensch in ihr — ist mehr als nur das Dogmatische
und Ethische; in jedem Augenblick der personli-
chen und gemeinschaftlichen Existenz gilt es
meine konkrete Zeit, meine besondere Sicht der
Welt und Gottes zum Ausdruck zu bringen®.
Der Deus semper maior, der keineswegs ein
Deus alienus ist, verlangt mitten im Brodeln des
Lebens die immer wieder neue Symbolisierung
des Eindrucks seiner Anwesenheit-Abwesenheit
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im Bewufltsein des einzelnen, der in statu vize
einen Vorgeschmack des status patriae erhilt.

IV. Schlufibemerkung

Das individuelle und das kollektive Bewufltsein
sind immer in eine konkrete Geschichte und
Tradition eingebunden, die symbolisch, narrativ
zum Ausdruck gebracht werden. Auf diese Wei-
se ist es moglich, die affektiven und effektiven
Verbindungen zu aktualisieren, die zwischen den
Mitgliedern der Gemeinschaft bestehen. Daher
konnte Theodor Adorno schreiben, daf die
«Tradition jederzeit jeglicher Erkenntis inne-
wohnt, insofern sie Vermittlungsmoment ihrer
Gegenstinde ist. Man kann keine Frage stellen,
die nicht die Vermittlung des Wissens der Ver-
gangenheit und die Bewahrung des Wissens fiir
die Zukunft in sich birgt». Dies fiir die Gemein-
schaft wesentliche Tun wird nicht von einem
Netz 6konomischer oder politischer Interessen
bestimmt, sondern von dem, was der Dichter
José Maria Valverde den «groflen Zauber der
Sprache» nennt. Die tiefe Krise des Wortes, in
der die moderne Welt sich befindet und deren
Konsequenzen Isolation und Gewalt sind, wird
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modernité et 'anti-modernité: Arch. Intern. Sociol. Coopé-
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1978) (= The Fall of Public Man [New York 1977]); E. Biser,
Theologische Sprachtheorie und Hermeneutik (Miinchen
1970).
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1976) 54—70.
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' Es bedarf kaum mehr des Hinweises, da diese kulturel-
le Homogenisierung zum grofien Teil von den kleinlichen

man nicht durch eine groflere Rationalisierung
und Technokratisierung der menschlichen Be-
ziehungen iiberwinden konnen, denn jede ge-
schichtliche ratio hat als wesentliche Vorbedin-
gung die conservatio sui. Allein die Wiederent-
deckung der «vergessenen Sprachen», welche die
Gesellschaft der Gewinnmaximierung in den Be-
reich des menschlich Bedeutungslosen verwiesen
hatte, wird die Erfahrung méglich machen, dafl
«keine Gottesidee den Gottesmythos ersetzen
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Fremde zum Bruder, einem Bruder dem
Menschsein und der Bestimmung nach. Die
Symbolisierung der Zeit verlangt die geistliche
Scheidung zwischen dem «Eigenen» und dem
«Fremden», eine Unterscheidung, die unerbitt-
lich fordert, daf} das «Fremde» sich dem allen
Menschen «Gemeinsamen» 6ffnet.
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18 Vgl. 2a0. 67-69, 71.
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2 K. Kerényi, La religién antigua: Rev. de Occidente
(Madrid 1972) 72 (= Die antike Religion [Diisseldorf-Kdln
1952]).

% Vegl. H. Tellenbach, Zur Krise des Kultischen. Kultur-
psychopathologische Erdrterungen: Anthropologie des
Kults. Die Bedeutung des Kules fiir das Uberleben des
Menschen (Freiburg/Basel/Wien 1977) 87-93.

2 Vel. LI Duch, De lareligi6 alareligié popular, zitiert in
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% H. Arendt, Vom Leben des Geistes: Das Denken (R.
Piger, Miinchen-Ziirich 1979) 107.
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Paris 1976) 100 (= Worship and Secular Man [New York
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Aus dem Span. iibers. v. Victoria M. Drasen-Segbers

Einzelfragen

Anscar Chupungco

Liturgische Feste und Zeiten
des Jahreslaufes

Es ist eine allgemein anerkannte Tatsache, dafl
eine Anzahl liturgischer Feste thren Ursprung in
den Zeiten des Jahresablaufes und ihrer Feier hat
oder damit verbunden ist. Als Beispiele seien
genannt: Ostern und Pfingsten, Weihnachten
und Epiphanie, Darstellung Jesu im Tempel, die
Feste Johannes des Taufers, des Erzengels Mi-
chael, Bitt- und Quatembertage'. Geschichte
und Gehalt jedes dieser Feste lafit erkennen, wie
bei der Schaffung des liturgischen Kalenders die
Kirche die verschiedenen Hoch-Zeiten des Jah-
res beriicksichtigt hat. Tatsichlich haben gewisse
kosmische Elemente und Phinomene die Festda-
ten und ihre Festsetzung beeinflufit und eine
entscheidende Rolle in der Entwicklung ihrer
Thematiken und Rituale gespielt. Bei dem Vor-
gang der Anpassung des universalen Kalenders
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an bestimmte Regionen, namentlich auflerhalb
der nérdlichen Hemisphare, ist es wichtig, das
Wesen und die Art der Beziehungen zwischen
dem betreffenden Fest und der Jahreszeit zu
betrachten: Ist die Jahreszeit ein konstituieren-
des Element fiir das Festdatum, oder gibt sie ihm
nur entsprechende eigentiimliche Merkmale und
Symbole?

Ostern und Pfingsten: Frithlingszeit und
Erntezeit

Im Falle des Osterfestes hat die Kirche das
jiidische Fest des Passah angepafit und ihm einen
absolut christlichen Sinn beigelegt. Beim Vor-
gang der Inkulturation sind die Elemente des
Friihlings, der Tag- und Nachtgleiche und des
Vollmondes, die zusammen das Datum des Pas-
sah ausmachen, sorgfiltig beibehalten worden.
Tatsichlich war der Osterfeststreit, die Ausein-
andersetzung mit den Quartadecimanern in den
beiden ersten Jahrhunderten, ein Streit tiber die
Theologie des Osterfestes, auf der Beobachtung
des jiidischen Passahdatums basierend. Zwar
setzte sich die Festlegung des Osterfestes auf
einen Sonntag gegeniiber der Datierung auf den
14. Nisan — ungeachtet dessen, was fir ein
Wochentag es war — schlieflich durch, doch ist
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