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Asche und Staub: Vom
okologischen (Nicht-)Sprechen
uber Gott

Anne Elvey

Am Montag, dem 2. Mérz 2009, erhalte ich wie alle oder fast alle Handybesitzer in
Victoria folgende SMS: , Fiir heute Abend und morgen extremes Wetter erwartet.
Hohes Wind- und Feuerrisiko. Aktuelle Informationen im Lokalsender ABC.
Antworten Sie nicht auf diese Nachricht.“ Am darauffolgenden Tag ist der Him-
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mel verhangen - eine Seltenheit bei der anhaltenden Diirre in diesem Sommer und
Frithherbst in Siidostaustralien, und wiahrend ich diese Zeilen schreibe, achte ich
mit einem Ohr stdndig auf jede Windverdnderung. Selbst hier in der Stadt haben
wir ein ungutes Gefiihl. Gerade einmal drei Wochen ist es her, dass an einem Tag,
als die Temperaturen in Melbourne 46,6 Grad Celsius erreichten und der starke,
heifte Nordwind gegen Abend nach einem Kélteeinbruch die Richtung wechselte
und aus Siiden blies, ein Feuersturm tiber die nordlich und ostlich der Stadt
gelegenen Ortschaften im Busch hereinbrach. Mehr als zweihundert Menschen
und unzihlige Haus- und Wildtiere starben. Zehntausende Hektar Buschland
wurden vernichtet. Einige der Feuer brennen noch jetzt, da ich dies schreibe, und
Freunde in den betroffenen Gebieten miissen sich entscheiden, ob sie bleiben oder
ihre Hiuser verlassen und in der Stadt Zuflucht suchen sollen.

Die meisten Biirger des australischen Bundesstaates Victoria sind es gewohnt,
dass ihre grundlegenden Bediirfnisse in puncto Nahrung, Wasser, Obdach, Ge-
sundheit und Bildung gedeckt werden und die Stromversorgung nur selten unter-
brochen ist, und sie beginnen gerade erst wieder jene Lektionen des einge-
schrinkten Konsums zu lernen, die fiir die fritheren Siedler in der Weltwirt-
schaftskrise und fiir viele Generationen von Nachkriegsmigranten zum Alltag
gehorten, weil viele von ihnen nicht dieselbe Weisheit besaften wie die indigenen
Hiiter des Landes. Wir haben die Uberschwemmungen in den niedriggelegenen
Gebieten von Bangladesch, den Tsunami des Jahres 2004 in Stidostasien, den
Hurrikan Katrina in New Orleans und das Ansteigen des Meeresspiegels, von dem
Atolle wie Kiribati schon jetzt betroffen sind, als Folgen des Klimawandels
eingeordnet, und ebenso sind auch die verheerenden Brénde vom 7. Februar 2009
fiir die Bewohner von Victoria ,,das Gesicht des Klimawandels in unserem Teil der
Welt“.! Zwar wird eine kénigliche Kommission eingesetzt werden, die sich mit
den Ursachen und der Verantwortung fiir diese Brande befasst, doch die Umwelt-
bedingungen fiir diese massiven Brande sind, wie die australische Okophiloso-
phin Freya Mathews und viele andere deutlich gemacht haben, im Wesentlichen
auf eine Kombination von zwei Faktoren zuriickzufithren: Zum einen war das
Land ohnehin schon ausgetrocknet, weil es seit vielen Jahren und insbesondere
im Januar weniger regnet als frither; und zum anderen hat eine Woche extremer
Hitze mit Hochsttemperaturen, die einige Tage lang iiber 40 Grad Celsius lagen,
Land und Pflanzen noch zusitzlich ausgedérrt, sodass einheimische Tiere wie
Beutelsiuger und Flederméuse tot von ihren Asten fielen und exotische Pflanzen
wie Platanen in einem verfrithten Herbst ihre Blétter verloren.? Diese ,Zeichen
der Zeit“ decken sich mit dem, was wir ,in unseren Knochen spiiren“: dass eine
zunehmende Hiufigkeit extremer Wetterlagen als unsere ,neue klimatische
Wirklichkeit* betrachtet werden kann.3

Der Klimawandel hat unseren Teil der Welt erreicht, und wir konnen dieses
Szenario - Fledermiuse, die von den Baumen fallen, Buschfeuer, die binnen
Sekunden ganze Familien dahinraffen und zu schnell und zu heftig sind, als dass
man ihnen entrinnen oder sie bekdmpfen kénnte, und die sonst so robusten
einheimischen Pflanzen, die nun halbtot an den Abhédngen der Mornington Penin-



sula schmachten - als apokalyptisch bezeichnen. Vielleicht ist die apokalyptische
Sensibilitdt, die ich aus meiner 6kologischen, feministischen und postmodernen
Perspektive mitbringe und auf die Zeichen des klimatischen Wandels anwende,
sogar (unbewusst) vom apokalyptischen Atem der Bibel gepragt.

In gewisser Hinsicht werden uns - auch den Wohlhabenderen unter uns - die
biblischen Autoren durch den drohenden Klimawandel wieder nidher gebracht -
ndher zumindest als in jener Zeit, da wir fiir eine Weile relativen Konsumkomfort
genossen und uns in dem triigerischen Gefiihl gewiegt haben, eine vermeintlich
grenzenlose Welt zu beherrschen.S Auch wenn die apokalyptische Grundstim-
mung mancher Texte aus der jiidischen Zeit des zweiten Tempels und aus dem
zweiten, christlichen Testament auf den heutigen Leser eher abschreckend wir-
ken mag, gibt es vielleicht doch eine Chance, ihnen eine neue Aktualitit abzuge-
winnen, denn diese Texte sprechen von dem Bemiihen ihrer Verfasser und Ge-
meinschaften, dem alltiglichen Daseinskampf in einem kargen und von einer
fremden Macht besetzten Land eine Bedeutung abzuringen. Die derzeitige extre-
me Klimaverdnderung bedeutet im Grunde ja nicht, dass die Natur plétzlich unser
Feind geworden wére, sondern dass wir - genau wie die biblischen Schriftsteller
vor uns - mit einer Welt aus Erde, Luft, Wasser und Feuer konfrontiert sind, die
grofier ist als wir selbst und die unsere Fahigkeit, sie zu beherrschen, iibersteigt.
Die Chance, uns selbst als Menschen in einer mehr-als-menschlichen Erdgemein-
schaft neu zu begreifen, wirft spezielle Fragen auf, die auch unser Verstindnis
von der Beziehung zwischen dem Menschen und jenem ,Mehr-Als“ tangieren,
das wir Gott nennen.

Erik Borgman schreibt in einer neueren Ausgabe von CONCILIUM: ,Die Theolo-
gie bewahrt in ithren Traditionen Wege, mit dem Unbegreiflichen umzugehen, mit
der Wahrheit, die sich immer entzieht
und nie einfach nur da ist.“® Wenn wir
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nur allzu deutlich bewusst. Im Fall der Feuer von Victoria waren die menschli-
chen Reaktionen nahezu ausnahmslos von Empathie, Mitleid, Grofiziigigkeit und
Entschlossenheit geprigt, und man solidarisierte sich nicht nur mit den mensch-
lichen Opfern und Uberlebenden der Brinde, sondern auch mit den betroffenen
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nichtmenschlichen Lebewesen wie Haus- und Wildtieren. Aus solchen Nachrich-

ten, wie die Polizei von Victoria sie versandte, ldsst sich vielleicht eine neue

Demut gegeniiber den extremen Wetterlagen herauslesen. Der Klimawandel stellt

eine bleibende Gefdhrdung dar. Die Katastrophe verweist auf eine Situation, die

fortbesteht, und diese Situation erinnert uns daran, dass wir nicht Gott oder dass
wir keine Gotter sind. Aber was konnen wir, wenn iiberhaupt, von Gott sagen?

Traditionell verbindet die christliche Theologie zwei Weisen, Gott zu beschreiben:

die Immanenz und die Transzendenz. Im Grofen und Ganzen haben die

Okotheologien die géttliche Immanenz favorisiert, die nicht so sehr als panthei-

stisch, sondern als panentheistisch verstanden wird: In einer ,wechselseitigen

Einwohnung* ist Gott in der mehr-als-menschlichen Welt, die auch die Menschen

miteinschlief3t, immanent und wird die Welt von ihm umfasst.”? Denis Edwards

legt den Schwerpunkt weniger auf die géttliche Gegenwart im Kosmos als auf das
in Gott gegenwdrtige Universum und beschreibt ,eine panentheistische Welt-
sicht, in der der Geist als ,raumschaffend’ fiir ein aufeinander bezogenes Univer-
sum von Geschépfen gedacht werden kann, das sich innerhalb des Lebens der
gottlichen Gemeinschaft entwickelt“8. Die tkologischen und verwandten Theolo-
gien gewichten die gottliche Immanenz und die gottliche Transzendenz jeweils
unterschiedlich und bewerten Erde und Kosmos als gottlich eingegossen, wobei
das Gnadenwirken Gottes jedoch nicht auf irgendeine bestimmte menschliche

Welt beschrinkt wird.? Okotheologisch gesehen sind diese Ansitze durchaus

reizvoll, doch der extreme Klimawandel stellt auch diejenigen panentheistischen

Konzepte in Frage, die gottliche Immanenz, géttliche Transzendenz und die

Immanenz der Erde und des Kosmos in Gott miteinander kombinieren. Wo ist

Gott in oder in Bezug auf einen Feuersturm, der einheimische Wildtiere, ihre

unmittelbaren Okosysteme, Menschen, Hauser, Rinder und Schafe, Pferde und

Ernten und Haustiere vernichtet?

Einige der moglichen Antworten auf diese Frage lauten:

1. Gott ist nicht im Feuersturm; vielmehr transzendiert Gott die irdische Entfal-
tung einer nicht nur (aber auch) menschlichen Aktivitit; Gottes Wirken im
Feuersturm ist einfach nur das Wirken einer natiirlichen Ordnung, die den von
Gott in sie hineingelegten Gesetzen und Prozessen gehorcht oder sich ihnen
gemaf entfaltet.

2. Gott ist im Feuersturm; durch die Inkarnation ist Gott zuinnerst mit allen
Dingen verwoben und in all ihre sich energetisch, chaotisch und folgerichtig
entfaltenden Prozesse eingebunden.

3. Als Folge des menschlichen Handelns (anthropogener Klimaverdnderungen
und Fillen von Brandstiftung) und mehr-als-menschlicher Bedingungen (das
brennbare Material in den Wéldern, Diirre, Hitze und Winde) stellt der Feuer-
sturm eine Bestrafung des menschlichen Handelns dar, bei der Gott und die
mehr-als-menschliche Erdgemeinschaft zusammenwirken.

4. Gott ist weniger im Feuersturm als in der menschlichen Reaktion des Mitleids
mit seinen Opfern und Uberlebenden, in der Gnade des Wiederaufstehens nach
dem Verlust, in der Tranerarbeit und im Neubeginn.



5. Gott ist im Land, in den Tieren und in den Menschen, die der Feuersturm
verschlungen hat; Gott leidet und klagt mit seinen Opfern und Uberlebenden.
Wihrend in jeder dieser Antworten einige Aspekte der biblischen Theologie
aufscheinen, mochte ich darauf hinweisen, dass die Untersuchung der Gottesrede
dkologisch gesehen an einer ganz anderen Stelle beginnen muss. Wir miissen mit
dem beginnen, was Deborah Rose in Anlehnung an Emil Fackenheim als ,Hin-
wendung® zu unserem Hier und Jetzt beschreibt und worin die Metanoia aus dem
Markusevangelium (1,15) und der Appell des verstorbenen Papstes Johannes
Paul II. zur ,6kologischen Umkehr* anklingen.10 Rose argumentiert, dass wir in
Australien in einem kolonisierten Raum leben; sie schreibt: ,In einem Raum, der
zerstiickelt ist, an Orten, die zerbrochen sind, in dem Wissen, dass ein Grofiteil
des Schadens nicht einmal sichtbar ist, sind nur bestimmte Arten von Handlun-
gen ethisch moglich“11. In einem solchen Raum ist die , Hinwendung [...] auf den
Dialog gegriindet; das heift auf den Austausch von Wissen und Fiirsorge unter
den Menschen®, und ,muss dort beginnen, wo man ist“!2. Zu diesem Zweck
miissen wir ,die Biirde unserer Geschichte tragen und gleichzeitig hoffnungsvoll
handeln“13. Rose erinnert uns daran, dass diese Hoffnung realistisch sein muss
und nicht auf Mythen der , Eroberung oder Verlockung* basieren darf, die sich in
ihrer Sehnsucht nach Ganzheit von den Briichen des Hier und Jetzt abwenden
und beispielsweise ein romantisiertes Anderes (den edlen Wilden, die wilde
Urspriinglichkeit), eine ideale Heimat, eine idyllische Vergangenheit (ein verlore-
nes Paradies) oder eine ,goldene” Zukunft (einen Himmel auf Erden oder in einer
anderen Welt) heraufbeschwéren.14 Vielmehr vollzieht sich die , Hinwendung*® als
ethischer Prozess des Engagements gerade in der Briichigkeit des Hier und

Jetzt.

Wenn wir diese , Hinwendung® vor allem in dem besonderen Kontext des klimati-
schen Wandels (eines globalen Phdnomens, das sich vor Ort jeweils spezifisch
auswirkt) auf die mehr-als-menschliche Gemeinschaft der Erde beziehen, konnen
wir nicht von christlichen Theologien ausgehen. Wir miissen uns zundchst anf
unser Hier und Jetzt einlassen, und dieses Sich-Einlassen ist nicht passiv, son-
dern als aktives Engagement in der Situation der dkologischen (und sozialen)
Gebrochenheit zu verstehen, in der wir uns befinden. Wenn wir das Wagnis
eingehen, die Erde als ein mehr-als-menschliches Gefiige aus organischen und
anorganischen stofflichen Andersheiten wahrzunehmen - die auf vielfdltige Wei-
se mineralisch, laubig, wissrig, gasig, bakteriell, viral, kérperlich, aufeinander
bezogen sind; und die laufen, zirpen, sprechen, schreiben, bauen, essen, sich
zusammenfiigen und sich zersetzen; und die je besonders auf Hitze, Kilte, Licht,
Schatten, Dunkelheit, Ndhe, Distanz, Klang, Berithrung und Beziehung reagie-
ren -, dann miissen wir unsere religiosen Begriffe beiseitelassen. Mit Beiseitelas-
sen meine ich nicht, dass wir sie leugnen oder ignorieren sollen: Wir sollen sie
vielmehr so beiseitelassen, wie die Mystiker dies getan haben, indem wir das, was
an ihnen niitzlich ist, einstweilen als gesichert voraussetzen. Doch statt unser
Verstehen beiseitezulassen, um ,emporzustreben [...] zu einer Einheit mit ihm
[sic], der jenseits allen Seins und Wissens ist“, miissen wir die kenotische
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Ausrichtung der mystischen Praxis auf unseren mehr-als-menschlichen Kontext
zuriickorientieren und zulassen, dass das, was wir von Gott und der Erdgemein-
schaft wissen, in einer ,, Wolke des Vergessens" bleibt.15 In einer solchen Praxis
steht die Aufmerksamkeit fiir unser mehr-als-menschliches Hier und Jetzt unse-
rer Offenheit fiir Gott nicht im Wege, sondern ist ihre einzig notwendige Vorbe-
dingung.

Wichtig ist, dass wir das, was wir iiber Gott und uns selbst zu wissen glauben,
loslassen - vor allem so einfache Begriffe wie den von Gott als Schépfer und von
der Erde, unserer Heimat, als Schopfung. Wir miissen nicht glauben, dass wir die
Geschichte der Erde kennen: weder die Geschichten aus Genesis 1 und 2 oder
Sprichworter 8 noch die neue Kosmologie, die in einigen 6kospirituellen Kreisen
so beliebt geworden ist. 10 Gleichzeitig miissen wir unsere Uberzeugung aufgeben,
dass wir, wenn wir einen Klumpen Erde aufheben, wirklich wissen, was wir da in
der Hand halten. Wir miissen einen Ansatz als Paradigma nehmen, der zuldsst,
dass Gott unser Verstehen iibersteigt, und der uns offen halt fiir das, was wir
nicht von Gott wissen, fiir Gottes Anderssein; und wir miissen diesen Ansatz der
Offenheit fiir das Sein des Anderen auf die Erde iibertragen. Doch wir miissen
auch daran denken, dass dieses Andere von bestimmter Art ist, dass wir selbst
Teil dieses Anderen sind und dass wir, indem wir uns dem Anderssein der Erde
offnen, auch in uns selbst ein Anderssein anerkennen.

All das muss mit einer Qualitit der Ehrfurcht geschehen, die nicht annimmt, dass
die Erde gottlich oder nicht-gottlich ist. Wir miissen vielmehr iiber die Trennung
von Materie und Geist hinausgehen und erkennen, dass die Stofflichkeit der Erde
bereits der Ort ihrer Transzendenz ist. Ich habe andernorts den Vorschlag ge-
macht, in den Begriffen einer materiellen Transzendenz zu denken.l” Das ist
insofern problematisch, als das Konzept einer materiellen Transzendenz den
Dualismus von Geist und Materie umzukehren scheint, indem es den Schwer-
punkt auf den zuvor abgewerteten Begriff der ,Materie“ verlagert. Das mag zwar
sein, und idealerweise sollte ich von einer materiell spirituellen und spirituell
materiellen Transzendenz sprechen, doch die Verlagerung des Schwerpunkts ist
wichtig. Generell ist das Materielle schlimmstenfalls als nicht-spirituell oder
sogar antispirituell und bestenfalls als Ort der gottlichen Immanenz dargestellt
worden. Wenn wir daher das Materielle und die Transzendenz miteinander kom-
binieren, erstatten wir dem Materiellen aufgrund der inhdrenten Andersartigkeit
und spirituellen Nichtverhandelbarkeit der Materie eine gewisse Achtung zuriick.
Doch die materielle Transzendenz birgt noch ein weiteres Problem. Ein Feuer-
sturm geht ganz eindeutig {iber menschliche und andere leibliche Wesen hinaus.
Selbst dort, wo das Feuer als ein Mechanismus, bestimmte Samenko6rner freizu-
setzen, das spitere Keimen neuen pflanzlichen Lebens erméglicht, werden doch
durch einen Feuersturm ganze Lebensrdume zerstort. Angesichts seiner bedngs-
tigenden Andersartigkeit kann die Offenheit fiir eine materielle Transzendenz
nicht als jene Art der Offenheit verstanden werden, die das Andere schlichtweg
annimmt. Vielmehr muss, wenn eine materielle Transzendenz uns bei der Aufga-
be, unsere ethische Beziehung zu den mehr als menschlichen Andersheiten neu



zu denken, von Nutzen sein soll, eine Offenheit fiir die Andersartigkeit des
Anderen als Bereitschaft verstanden werden, sich vom Anderen iiber seine An-
dersartigkeit belehren zu lassen, und diese Bereitschaft kann sich in Akzeptanz,
Mitgefiihl, Staunen, Solidaritit, Vorsicht oder auch Widerstand manifestieren.
Geniigt das aber?

Die tiberwéltigende Eigenart und Wirkung des Feuersturms erinnern uns an ein
,Mehr-Als“, das in materieller Hinsicht anders ist und sich nicht leicht in den
Begriffen der gottlichen Immanenz oder des géttlichen Gerichts fassen ldsst. Es
mag einfacher sein, Gott als aufierhalb des Feuers zu verstehen - als vorherigen
Schopfer, der den Dingen ihren Lauf ldsst, oder als Leidenden in den betroffenen
Menschen, Tieren und Regionen oder in den Reaktionen des Mitgefithls und
gnadenhaften Neubeginns. Letztlich bedeutet dies aber, dass wir irgendwie will-
kiirlich entscheiden, dass Gott nur in einigen Aspekten der Stofflichkeit unseres
Hier und Jetzt immanent ist. Vielleicht ist es gar nicht unbedingt angebracht zu
fragen, ,wo" Gott ist oder ,von welcher Art Gott" wir sprechen.

Wie der Feuersturm erinnert auch die Vorstellung von Gott uns daran, dass wir
nicht die Herren der Welt sind. Doch die menschliche Herrschaft ist in der
Vorstellung von Gott viel zu oft durch eine gottliche Herrschaft ersetzt worden,
die vor allem in der Beziehung zwischen der menschlichen Elite und der {ibrigen
Erde zu einem Vorwand dafiir wurde, die alte Dynamik des Herrschens und
Dienens wieder in Kraft zu setzen. In Zeiten des Klimawandels ist die Annahme,
wir konnten die Auswirkungen selbst eines freundlichen Lebens mit dem Land
kontrollieren, nur eine neue Form der Herrschaftsillusion. Es ist jedoch nicht
angemessen, einen gottlichen Herrn an die Stelle menschlicher Herrscher zu
setzen. Die Gabe - wenn man dieses Wort benutzen kann, und ich benutze es
bewusst mit allen Nuancen von Geben und Gift, auf die Jacques Derrida uns
aufmerksam macht!® - sowohl der Vorstellung von Gott als auch der Wirklichkeit
des Feuersturms ist die Moglichkeit, die Demut vor dem Anderen neu zu ler-
nen. 1% In dieser Zeit einer fortdauernden ékologischen Krise liegt unsere mensch-
liche Berufung vielleicht in einer solchen neuen Demut (Humilitdt) mit allen
Ankldngen von Erdboden (Humus) und Menschlichkeit (Humanitdt), die darin
mitschwingen.

Demut heifst vielleicht, dass das Sprechen iiber Gott auch im Nichtsprechen iiber
Gott besteht. Demut lernen heifst lernen, wer wir in dieser mehr-als-menschli-
chen Welt, die unsere Gemeinschaft und unser Lebensraum ist, eigentlich sind.
Demut lernen heif’t lernen, wer wir nicht sind: weder Gott noch Gétter und
vielleicht nicht einmal sehr gute Okologen. Nach dem Feuersturm, so héren wir,
,miissen wir wiederaufbauen“; doch Demut heifdt auch, den verbrannten Fldchen
zuzuhoren. Ist die Zeit fiir den Wiederaufbau schon gekommen? Oder muss sich
der Boden ausruhen von menschlicher Besiedlung? Sind Gifte mit seinen Schich-
ten verschmolzen, die beseitigt werden miissen? Braucht das Land selbst eine
Zeit der Trauer? Nach dem Feuersturm begegnen wir jenen, die die Brédnde
heimatlos gemacht haben, und die Demut erinnert uns daran, dass wir unseren
Nachsten nicht immer so bereitwillig erkennen. Auch jenseits unserer Grenzen
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hat der Klimawandel viele heimatlos gemacht oder wird sie in Zukunft heimatlos
machen.

Die Demut 14dt uns ein zu tranern. Wenn wir trauern, erkennen wir an, dass wir
nicht die Macht haben, das festzuhalten, was uns lieb gewesen ist. Die Demut 14dt
uns ein, uns der materiellen /leiblichen Wirklichkeit des Verlusts zu éffnen, in der
wir weiterleben und in der Wechselbeziehung von Humanitit und Humus getra-
gen sind - vor allem in den Tagen nach den Brénden, als die Luft iiber Melbourne
rauchgeschwéngert war und wir die Verluste buchstéblich eingeatmet haben. Am
Trauertag fiir die Opfer des Feuersturms sagte die Generalgouverneurin von
Australien, Quentin Bryce:

»Das Undenkbare miissen wir denken. Das Unvorstellbare miissen wir sehen. Das
Unaussprechliche miissen wir aussprechen. Das Unertrdgliche miissen wir beweinen.
Wir miissen zulassen, dass die Gedanken und Bilder und Worte, die uns gerade erst
versengt und tiberschwemmt haben, sich setzen und in unseren Herzen und Gedanken
den ihnen eigenen und giiltigen Platz finden.

Wir miissen diese Erinnerungen als Teil von uns anerkennen, der nicht mehr von uns
Zu trennen ist.

Sie sind die Grundlagen unserer wachsenden Weisheit und unserer neuen Entschlos-
senheit.

Sie haben uns verdndert, doch sie sind das, was uns fiir immer aufrechterhalten
wird. “20

Die Demut trdgt uns an den Rand dessen, was Menschsein bedeutet, und ge-
mahnt uns an unser aufiergewohnliches Wiederaufstehen, an unsere Offenheit,
aber auch an unsere Grenzen. Sie ist eine Art Kenosis, die insofern theologisch
von Belang ist, als sie uns auf die Wirklichkeit unserer Situation hinzuwenden
vermag. So sehr wir auch vor den Begriffen der Wahrheit zuriickschrecken, weil
sie Herrschaft suggerieren, gibt diese demiitige Offenheit fiir das, was ist, uns die
Chance, uns die Idee der Wahrheit wieder anzueignen. ,Diese Wahrheit®,
schreibt Borgman, ,ist in unseren Tagen und in unserer Epoche als das kenoti-
sche Bewusstsein [...] gegenwdirtig, dass wir zwar vieles von der Wirklichkeit
wissen, entdecken und begreifen, dass aber ihre Verborgenheit und Unbegreif-
lichkeit stets grofer sind.“21

Eine demiitige Hinwendung zu unserem mehr-als-menschlichen Hier und Jetzt
beinhaltet keine Ethik der Passivitidt angesichts der Ubermacht des Anderen,
sondern ein Handeln mit der Welt, wie wir sie vorfinden, ein Handeln, das es der
mehr-als-menschlichen Welt erlaubt, ,sich selbst zu verdndern®.22 Dieser Ansatz
erinnert an das Werk der Dichter, deren Kunst von der Aufmerksamkeit fiir das
Mehr-als-Menschliche durchdrungen ist; die eher mit dem Anderen als iiber das
Andere schreiben und die Kunst des Schreibens als Ausdruck ihres Eingebettet-
seins in das Hier und Jetzt verstehen.23 Wie Kevin Hart bemerkt: ,Fiir viele
unserer besten Dichter ist es selbstverstdndlich geworden, ihren Geist einfach
nur zu heiligen Dingen emporzuheben, ohne diese eigentlich auszusprechen. 24
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In manchen Féllen représentiert dieses Phanomen vielleicht genau die Art der
religidsen Kenosis, die ich hier anzudeuten versuche und in der eine Aufmerk-
samkeit fiir unser mehr-als-menschliches Hier und Jetzt einhergeht mit dem
Verzicht auf das Sprechen iiber Gott.

Zwei Beispiele drangen sich auf. Ellen Bass’ Gedicht If There Is No God beschwért
auf liebevolle Weise eine mehr-als-menschliche Welt herauf und suggeriert, dass
die Berufung des Menschen nicht so sehr darin besteht, sich auf einen gottlichen
Erloser zu verlassen, als darin, etwas ,genug* zu lieben, um ,dariiber zu wa-
chen“.25 Chris Wallace-Crabbes Glory Berichtet sein Augenmerk auf Insekten in
ihren Lebensrdumen; es beginnt mit dem Nichtvorkommen von Libellen und endet
mit ihrem Vorkommen am Wye River, und an diesem Punkt dndert er die Blick-
richtung von Gerard Manley Hopkins’ God’s Grandeur: So sind die Libellen nicht
verschwunden, sondern

Junkeln vor etwas, das Gottes Herrlichkeit sein kénnte,
in einem gewissen, vielleicht natiirlichen Rahmen von Dingen. “26

Bezeichnenderweise bleibt der Bezug auf Gott erhalten, obwohl das Sprechen
tiber Gott in beiden Féllen unterlassen wird. Eine religiése Kenosis, die sich auf
unseren mehr-als-menschlichen Kontext richtet, tragt die Ziige einer apophati-
schen (oder negativen) Theologie. In einer solchen Apophasis bleiben immer
Spuren nicht nur dessen zuriick, worauf sie in threm Nichtwissen ausgerichtet
ist, sondern auch dessen, was sie in einem aktiven Vergessen zur Seite schiebt.
Im Fall einer demiitigen Hinwendung zu dem Mehr-als-Menschlichen, das freut
und dngstigt, bewahrt und zerstort, und das ein Raum von Moglichkeit und
Grenze ist, bleibt die Idee von Gott erhalten. Das ,Mehr-Als“ Gottes gibt uns
Raum, uns selbst zu verstehen und im Rahmen eines mehr-als-menschlichen
Netzwerks von Beziehungen und Herausforderungen zu reagieren, die uns viel-
leicht iiberfordern. Gelingt es uns, ein gottliches ,Mehr-Als* wiederzuentdecken,
das nicht mit dem ,Mehr-Als* von Feuer und Klimawandel identisch, gleichzeitig
jedoch auf unbestimmte Weisen mit dem gréReren ,Mehr-Als* der Erdgemein-
schaft verkniipft ist, die unseren anthropozentrischen Blickwinkel verindern
kénnen? Die menschliche Berufung zur Demut, eine Berufung, uns zur Briichig-
keit unseres Hier und Jetzt hinzuwenden, kann auch bedeuten, dass wir fiir etwas
offen sein sollen, das die Christen Gnade genannt haben, eine Gnade jedoch, die
im Materiellen griindet. Unser Entsetzen angesichts der Buschbrinde, die Victo-
ria am 7. Februar 2009 heimgesucht haben, hat seine eigene Gnade - nicht nur in
den Reaktionen menschlichen Mitgefiihls, sondern auch in der neuen Situation,
in der wir uns wiederfinden und die uns dringt, Wind und Wetter mit gréferer
Demut und damit in einer Weise zu begegnen, die viele australische Stidter
vergessen hatten.

! Freya Mathews, The Deadly Inevitability of Climate Change, in: The Age (10. Februar 2009),
Internet: www.theage.com.au/opinion/fires-the-deadly-inevitability-of-climate-change-20090
209-8289.html?page=-1 (aufgerufen am 1. 3. 2003).
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Aus dem Englischen iibersetzt von Gabriele Stein

Auf dem Weg zu einer
interreligiosen Okotheologie

Felix Wilfred

HEriiher wussten wir, wo die Gétter waren. Sie waren in den Baumen.
Heute gibt es keine Baume mehr.“
Das Raji-Volk im Grenzgebiet von Indien und Nepall

»1ch sagte zum Mandelbaum:,Schwester, erzdhl' mir von Gott', und der
Mandelbaum bliihte.“
Nikos Kazantzakis?

Die Krise der Erde wird auch zur Krise Gottes und zur Krise der Menschen, wenn
die Natur aufhort, eine Manifestation des Gottlichen zu sein. Wenn eine Krise uns
schon die Chance zum Umdenken und zur Verdnderung bietet, dann miissen wir
in Anbetracht ihres so noch nie dagewesenen Bedrohungspotentials die Religio-
nen einmal in ihren gegenseitigen Vernetzungen sehen, in dem, was sie miteinan-
der verbindet. Es bedarf ndmlich einer konzertierten Anstrengung aller religi6-
sen Traditionen, um der 6kologischen Krise zu begegnen, wobei jede aus dem
Schatz ihrer Ressourcen das Bestmdgliche herausholen sollte. Eine von unter-
schiedlichen Glaubensrichtungen erarbeitete gemeinsame Okotheologie kénnte
durchaus zu einem Bewusstseinswandel, einer neuen Grundhaltung sowie zu
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