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Dem Schmerz begegnen
Theologische Deutungen

Katharina Greschat, Claudia Jahnel

Einleitung

Schmerz verlangt nach Deutung. Wer Schmerzen erleidet, will sie eingeordnet
wissen, und wer sieht, wie andere Menschen Schmerzen erdulden, muss sich
irgendwie dazu verhalten. Und dennoch ist Schmerz im Moment kein Thema -
nicht einmal in Zeiten von Covid-19! Die 6ffentliche Debatte wird beherrscht von
Ansteckung, Isolationspolitik, Kompensationsfragen oder auch Vulnerabilitit.
Uber den Schmerz wird hingegen fast gar nicht gesprochen. Auch in theologi-
schen Kontexten beschiftigt man sich erstaunlich wenig damit. Das kénnte auch
daran liegen, dass der Schmerz gleichsam quer zu anderen Wahrnehmungen
und Begegnungen liegt. Denn das Empfinden korperlicher Schmerzen lasst sich
mit sprachlichen Mitteln nur héchst unzureichend zum Ausdruck bringen und
vereinzelt jeden, der Schmerzen leidet.

Anlisslich eines Dies Academicus hat sich die Evangelisch-Theologische Fakultit
der Ruhr-Universitit Bochum im November 2019 mit einem spezifischen Aspekt
des Themas Schmerz beschiftigt. Es ging unter der Uberschrift »Observing Pain«
darum nachzuspiiren, was geschieht, wenn Menschen dem Schmerz anderer
begegnen. Mit dieser Wahrnehmung und Begegnung entsteht eine Beziehung,
die nach Identifikation mit oder Abgrenzung von dem Schmerz leidenden Mit-
menschen sowie nach Narration und auch nach theologischer Deutung verlangt.
Dass es hier keinen Automatismus gibt, sondern die Wirkung der Betrachtung
von Schmerzen von verschiedenen Faktoren abhingt, hat schon Susan Sontag in
»Regarding the Pain of Others« (New York 2003) deutlich gemacht.

Obwohl der Schmerz an sprachliche Grenzen stof3t, ist das Beobachten reeller wie
virtueller Schmerzen integrierter Bestandteil unserer Alltagskultur. Die Visibilisie-
rung von Schmerz wird genutzt, um vielfiltige Affekte hervorzurufen. Das stellt
vor Fragen der politischen Asthetik, der Medienethik, der Persénlichkeitsrechte
und der Reprisentation. Bekannt ist diese Auseinandersetzung etwa aus der
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Debatte um die Darstellung von »fiktiver« oder »realer« Gewalt in Spiel- und
Dokumentarfilmen. Aber auch bei der Gestaltung von Gedenkstitten muss iiber
die Sorge um die Funktionalisierung des Schmerzes des Anderen intensiv nach-
gedacht werden. Zur Konstruktion von Erinnerungskulturen werden Schmerzen
mitunter sehr massiv zur Schau gestellt, um vor Wiederholungen abzuschrecken.
Doch nicht jede Schmerzdarstellung hat abschreckende Wirkung oder férdert die
Friedens- und Versohnungsbereitschaft. Die Wirkung von Schmerzbildern auf
die Betrachter*innen hingt vielmehr von verschiedenen Faktoren ab. In jedem
Fall sind Zur-Schau-Stellung wie Beobachten von Schmerz keinesfalls harmlos,
unschuldig oder privat, sondern Teil einer politischen Asthetik, die Selbst-, Fremd-
und Weltwahrnehmung, Wahrheit, Gefiihle, Werte und Handlungen beeinflussen
will.

Dass es sich bei der Beobachtung von Schmerz um ein ganz zentrales theologi-
sches Thema handelt, macht die traditionelle Deutung Jesu als »Schmerzensmann«
ebenso deutlich wie die Frage, ob sich Gott von den Schmerzen der Menschen affi-
zieren lisst. Theologische Deutungen von Schmerz haben den kulturellen Umgang
mit ihm ganz entscheidend mitgeprigt — vom Mitleiden iiber das »mannhafte«
Ignorieren des Schmerzes bis zu den Bemithungen, Schmerzen moglichst effek-
tiv zu lindern und ihre Ursachen zu heilen. Obgleich Schmerz also Deutungen
hervorruft, entzieht er sich dennoch den Bemithungen, ihn zu »fassen«. Er geht
in sprachlichen Darstellungen nicht auf. Diese Spannung nimmt der vorliegende
Band zum Ausgangspunkt. Angesichts der eingeschrinkten Ubersetzbarkeit des
Schmerzes und der gleichwohl zentralen kulturellen und politisch-dsthetischen
Relevanz der Begegnung mit dem Schmerz erscheint es lohnend, vielfiltigen
theologischen Anniherungen der deutenden Begegnung mit dem Schmerz in den
theologischen Einzeldisziplinen nachzugehen. Ziel des Bandes ist es, in der Vielfalt
der theologischen Deutungen die Kontinuitit und Aktualitit des Schmerzes und
seiner Beobachtung etwas genauer in den Blick zu nehmen.

Mit den Wechselwirkungen zwischen der Beobachtung von Schmerz und der
Schmerzerfahrung setzt sich der einfithrende Beitrag von Giinter Thomas aus-
einander. »Was geschieht, so fragt Thomas, »wenn die Fremdbeobachtung des
Schmerzes in die Selbstbeobachtung des den Schmerz erfahrenden Menschen
iitbernommen wird?« Und was, wenn das Beobachten von Schmerz zu einer me-
dial-kulturellen Routine, ja mitunter zum Spektakel wird? Anhand verschiedener
Beispiele skizziert Thomas den Wandel von Schmerzbeobachtungsschemata. Sie
versehen Schmerz nicht nur mit Bedeutung, sondern haben auch eine norma-
tiv-regulierende Funktion in unterschiedlichen Bereichen der Gesellschaft. Mit
der Zunahme der Reichweite audiovisueller Medien sind zentrale medienethische
Herausforderungen verbunden: Ist es ethisch verantwortbar, dass der Schmerz des
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Anderen tiber Raum- und Zeitgrenzen hinweg den Betrachter zu einem Zuschau-
er, ja sogar zu einem Voyeur macht? Theologisch schliefllich fithrt der Schmerz
zur Frage der Christusdeutung. Die Interpretation der Schmerzen Christi hat
verschiedene Schmerzbeobachtungsschemata generiert, die aber nicht nur zur
Deutung, sondern auch zur Gestaltung der Welt angeregt haben und anregen.

Biblische Schmerzbeobachtungsschemata stehen im Zentrum des ersten Teils
der Verdffentlichung. Beate Ego beschiftigt sich in ihrem Beitrag zum Weinen
Gottes mit Gottes Schmerz, der wachsenden Bedeutsamkeit, die diesem Schmerz
in der rabbinischen Literatur zukommt, und schliefSlich mit dem Schmerz Gottes
in der jidischen Mystik in den Hekhalot-Texten. Im Alten Testament selbst ist
das Motiv des Weinens Gottes als Ausdruck von Gottes Schmerz angesichts der
Not des Volkes noch marginal. Gleichwohl wird schon in biblischen Texten wie
dem Jeremiabuch einem a-apathischen Gott der (mit)leidende und sich niedrig
machende Gott entgegengestellt. Damit werden Trauer und Schmerz — und eben
nicht Apathie und (Mit-)Leidlosigkeit — in sehr markanter Weise positiv gedeutet.
Sie sind Zeichen dafiir, dass Gott am Leid seines Volkes partizipiert. Mit der
Erfahrung der Zerstdrung des Ersten und des Zweiten Tempels nimmt das Motiv
des Weinens Gottes in der rabbinischen Literatur als Ausdruck der Anteilnahme
Gottes am Schicksal des Volkes signifikant zu. In der jidischen Mystik schlieR-
lich, so illustriert Ego an der Uberlieferung im 3. Henoch, gewinnt der Schmerz
Gottes durch seine geradezu plastische Visualisierung an Unmittelbarkeit: Die
Rezipient*innen werden in die Schmerzgeschichte mit hineingenommen und so
zu unmittelbaren Zeug*innen — Beobachter*innen - des gottlichen Schmerzes
und seiner Erlésung.

Warum spricht Paulus zwar vielfach tiber seine Krankheiten und seine korper-
lichen Schwichen, lisst dabei aber ausgerechnet seine Schmerzen aus?, so lautet
die Leitfrage in Peter Wicks Beitrag zu den Schmerzinszenierungen des Paulus. Am
nichsten kommt Paulus der Artikulation eigener Schmerzen zum einen, wenn er
die Geburtswehen schildert, die er erleidet, bevor Christus im Glauben der Ge-
meinden Gestalt gewinnt. Zum anderen verwendet er Schmerzbegriffe, wenn er
das Leiden, Seufzen und Stohnen der gottlichen Schépfung beschreibt. In beiden
Fillen sind die Schmerzen konstitutiver Faktor der alten Weltzeit, die vergehen
wird. In ihnen deutet sich schon die anbrechende neue Zeit an: Sie stehen unter der
apokalyptischen Hoffnung einer neuen Welt, in der die Schmerzen tiberwunden
sind. In welches — mit Giinter Thomas gesprochen — Schmerzbeobachtungssche-
ma ordnet Paulus aber nun seine eigenen physischen Schmerzen ein bzw. welcher
Schmerzdeutung entzieht sich Paulus, eben weil er so wenig von seinen eigenen
Schmerzen spricht? Peter Wicks Beitrag bietet eine Interpretation an, wonach die
paulinischen Schmerzauslassungen im Sinne eines Gegendiskurses zu verstehen
sind: Indem Paulus seine Schmerzen nicht benennt, vermeidet er die Einordnung
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seines Leidens in ein mdgliches Schmerzbeobachtungsschema der antiken Um-
welt, das Schmerz als Kontrollverlust deutet. Denn fiir Paulus ist dieses Leiden als
Zeichen der Schwiche gerade nicht Kontrollverlust oder Chaos, sondern Zeichen
der Verbundenheit mit Christus.

Auch der Beitrag von Reinhard von Bendemann, »Passio sine doloribus« weist
auf die Dimension der Schmerzwiderstindigkeit und -abstindigkeit in neutesta-
mentlichen Schriften hin. Anders als die christliche Rezeptionsgeschichte, die Je-
sus immer stirker zu einem homo dolorus erweitert und darin mitunter radikale
Selbstkasteiungspraktiken stimuliert hat, zeichnet die dlteste Darstellung des Lei-
dens und Sterbens im Markusevangelium Jesus gerade nicht als Schmerzensmann.
Vom Leiden Christi am Kreuz wird nur duflerst knapp und kurz erzihlt. Es wird ge-
rade nicht in epischer Breite, schmerzbetont, affektbeladen oder als soteriologisch
relevant dargestellt. Leiden ist schlicht »nur« da. Ausschlaggebend ist fir die Er-
zihlweise des Markusevangeliums ein anderes Wahrnehmungsschema der Antike,
das sich weniger auf Leiden oder Apathie konzentriert als auf die Hinrichtungs-
art der Kreuzigung. Diese galt als Bestrafung fiir zutiefst schindliche Verbrechen.
Somit geht es hier nicht in erster Linie um Schmerz und Leiden, sondern um die
Darstellung von shame und honor.

Schon in der biblischen Literatur zeigt sich also eine Vielfalt von Schmerzbe-
obachtungsschemata, die nur aus ihrer Verwobenheit in ihre jeweiligen sozialen
und kulturellen Kontexte heraus verstanden werden konnen.

Wie sehr sich Schmerzbeobachtungsschemata und Schmerzinterpretationen im
Lauf der Zeit verindern, zeigen die folgenden vier Beitrige zur Schmerzbeobach-
tung aus der kirchengeschichtlichen Forschung. Der Beitrag von Alexander Wehren-
brecht fithrt in die Mirtyrererzihlungen der frithen Christenheit, in denen Schmerz
in unterschiedlichen Facetten begegnet und unterschiedlich — apologetisch, em-
phatisch, stellvertretend und tréstend — gebraucht wird. Kern aller Mirtyrertexte
ist die Erfahrung, dass der Mensch selbst den Schmerz des Martyriums nicht aus-
halten kann und es Gott ist, der einschreitet. Sei es, dass Christus wihrend der
Folter und des »Schauspiels« stellvertretend fiir die Bekenner leidet, sei es, dass er
den Leib und die Seele der Gefolterten stirke. Dies ist fiir die Apologetik von gro-
Ber Bedeutung, denn durch das Erleiden des menschlich Unertragbaren beweist
der christliche Gott seine Macht und seine Stellung als legitime und »wahre« Gott-
heit. Somit gilt letztlich: Ein Mirtyrer kennt keinen Schmerz, aber Gott schon.
Im Gegensatz zu den paulinischen und markinischen Schmerzauslassungen
etwa finden sich in der Kirchengeschichte viele Auslegungstraditionen, in denen
dem Schmerz Christi und seiner Nachahmung eine hohe theologische und spiri-
tuelle Bedeutung beigemessen wird. Das antike Ideal der Affektkontrolle weicht
im Mittelalter, so zeigt Katharina Greschat in ihrem Beitrag tiber das Schmerzver-
stindnis bei Bernhard von Clairvaux, einer »zunehmenden Emotionalisierung
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der gesellschaftlichen Beziehungen« und damit auch der »Gottesbeziehung«. Die
Menschwerdung des Gottessohnes, die im Leiden und Empfinden von Schmerz
kulminiert, wird als Zeichen der immensen Liebe Gottes zu den Menschen bewer-
tet. Die nachfolgende Vertiefung des Menschen in das Leiden Christi — die memoria
passionis —, die Identifikation mit dem Schmerzensmann und die Einiibung des
Mitleidens, die compassio, verfolgen das Ziel, dass der Mensch eine ungleich héhere
Form der selbstlosen Liebe zu Gott tibt und liebesfihig wird.

Auch die protestantische Frommigkeit kennt die Vergegenwirtigung des lei-
denden Christus als Angebot fiir die personliche Bewiltigung von Schmerz. In
seiner Analyse einer Leichenpredigt zum Tod eines vierjihrigen Miadchens von
Valerius Herberger aus dem frithen 17. Jahrhundert zeigt Benedikt Bauer auf, wie
konkret bildlich, sinnlich und kérperlich der schlesische (Erbauungs-)Schriftstel-
ler und Pfarrer den Leser*innen (wie vermutlich auch den einstigen Horer*innen
der Predigt) vor Augen malt, wie die Seele des toten Kindes in der Seitenwunde
Christi in intimster Geborgenheit ruht. Diese intime Metaphorik der Wunden Jesu
und die Erinnerung an das Leiden Christi verfolgt das Ziel, den Eltern Trost zu
spenden, und wird in dieser ars moriendi als Gegenbild zu den negativ besetzten
Begriffen des Todes und des Grabes konstruiert. Schmerz und Leiden werden also
in ein Deutungskonzept eingebettet, das Sinn, Nahe, ja eine ganz und gar sinnlich-
korperliche Intimitit mit dem Gottessohn stiftet.

Durch Leiden wird der Mensch sensibler fir die Beziehung zu Gott, so lautet
das Motto, das Friedrich von Bodelschwingh in seiner Berufsordnung fiir Dia-
konissen in der Westfilischen Diakonissenanstalt Sarepta in Bielefeld aufstellte.
In einem schmerzlichen Prozess der Reinigung - in der »Schmelzhiitte« - und
in Hingabe an die Pflege Kranker und Sterbender, die das Leiden nicht scheut,
soll jede Diakonisse der dienenden Liebe Christi immer Zhnlicher werden. Im
Schmerzbeobachtungs- und Schmerzdeutungsschema, das Ute Gause in ihrem
Beitrag iiber die Diakonie in Bethel im 19. Jahrhundert aufzeigt, wird sowohl das
Beobachten, die Begleitung und die Pflege von Menschen, die unter Schmerzen
leiden und sterben, als auch die Erfahrung von Schmerzen und der Sterbeprozess
selbst als Leidensschule begriffen, die in die Vollendung fithrt. Auch in dieser ars
moriendi ist Schmerz aufs Innigste verbunden mit Frommigkeit und der Vermitt-
lung von Sinn und Hoffnung.

Macht Schmerz den Menschen zum Menschen - oder doch eher zu einem Monster
und Unmenschen? Diese anthropologische Grundfrage verbindet die Beitrige im
dritten Teil der Verdffentlichung, die Schmerz aus systematisch-theologischer,
theologisch-ethischer und philosophischer Perspektive betrachten. Auch die
Beziehung zwischen Schmerz und Menschsein steht, so wird deutlich, in Wech-
selwirkung zu den jeweiligen dominierenden Schmerzbeobachtungsschemata und
Schmerzdeutungen.
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Nathalie Eleyth beleuchtet in ihrem Beitrag die Genderdimensionen von
Schmerz am Beispiel der sexualisierten Gewalt. Sie erdrtert Kodierungen zu
Geschlecht, Sexualitit und Korperlichkeit, die Frauen als verletzungsoffen und
Minner als verletzungsmachtig konstruieren. Auflerdem diskutiert der Beitrag
kulturelle Botschaften, die sexualisierte Gewalterfahrungen weiblich gelesener
Menschen zu bagatellisieren versuchen. Insbesondere die prekire metaphorische
Allianz von Weiblichkeit, Nation und Kultur fithre dazu, dass Frauen in bewaffne-
ten Konflikten Opfer strategisch eingesetzter Vergewaltigungen werden. Wahrend
diese Schmerzerfahrungen wahrgenommen und hiufig entindividualisierend
gedeutet werden, kann minnlicher Schmerz dieser Art nicht thematisiert werden.
Die Autorin plidiert fiir eine Theologie, die ihren eigenen Beitrag zur Stabilisie-
rung von rape culture sowie mediale Darstellungen sexualisierten Gewalthandelns
kritisch reflektiert, und fir eine Kirche als safer space, die Betroffenen sexualisierter
Gewalt befreiende Gegennarrative jenseits der Opferidentitit eroffnet.

Die Bereitschaft, Schmerz zu ertragen, sich aber zugleich von ihm zu distan-
zieren und ihn zu »bestehenc, zeichnet das Ideal der heroischen Minnlichkeit aus,
das seit dem Ende des 19. Jahrhunderts zum dominanten Leitbild des minnlichen
Korpers wurde. Als »toxische Mannlichkeit« ist dieses Ideal gleichzeitig allzu oft
verbunden mit exzessiver Gewalt an »anderen«. Traugott Jéhnichen stellt am Bei-
spiel von Schriften Ernst Jiingers sowie an theologischen Beitrigen der religio-
sen Kriegsdeutung die Begriindungszusammenhinge dieses Mannlichkeitsideals
vor. Der im Ersten Weltkrieg erlebte Schmerz wird durch eine Parallelisierung
mit den Schmerzen und dem Kreuzestod Christi verklirt, allerdings nicht nur, um
Trost zu stiften, sondern um in »heldischer Frommigkeit« die Notwendigkeit des
»Kampfes« zu begriinden. Angesichts dieser toxischen Schmerzdeutung, die auch
in der heutigen »postheroischen Gesellschaft« weiterwirkt, wenngleich in verin-
derter Form, stellt das Schmerzdeutungsschema eines »leidempfindlichen Chris-
tentums« eine dringende Alternative dar.

Fir eine leib- und schmerzsensible Theologie, die darum weif3, »dass im
Schmerz Gott gerade leiblich da erfahrbar wird, wo die Schmerzensklage ih-
ren Raum findet«, plidiert der Beitrag von Maximilian Schell. Ausgehend von
leibphinomenologisch fundierten kérperpsychotherapeutischen Ansitzen sieht
Schell einerseits in heutigen Schmerzmedikalisierungspraktiken die Gefahr ei-
nes Schmerzbewiltigungswahnes, der Schmerz unbedingt zu vermeiden sucht.
Andererseits liuft die Uberzeugung, dass der Mensch erst durch den Schmerz
zum Menschen wird, Gefahr, den Schmerz nun seinerseits zu verherrlichen.
Beiden Schmerzdeutungs- und Schmerzbehandlungsschemata stellt der Beitrag
ein relationales Modell entgegen, in dem der Schmerz eingebettet ist in ein Innen
und ein Auflen. In dieser Resonanz — auch mit Gott — erfihrt der Schmerz eine
neue Bedeutsamkeit.
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In ihrem Beitrag »Flieg, Aua, flieg« setzen sich Anne Sindermann und Benedikt
Paul Gicke mit der Begriindungsstruktur von Trans- und Posthumanisten ausein-
ander, dass Schmerz durch den Einsatz von Technologie verhindert werden muss,
weil er die dem homo sapiens aufgetragene Steigerung der Qualitit des selbstbe-
wussten und personalen Lebens verhindert. Dem stehen zum einen leibphino-
menologische Argumente gegeniiber, die Schmerzen nicht nur als physikalische
oder psychologische Dimensionen, sondern als mentale Bewusstseinszustinde
verstehen, die durch biologische, soziale, kulturelle und individualgeschichtliche
Faktoren beeinflusst werden. Zum andern haben Schmerzen, da sie Verletzbarkeit
und Endlichkeit anzeigen, existentielle und moralische Bedeutung und schreiben
schlieRlich »moralische Fiirsorge fiir das Lebendige ins Stammbuch unserer Mo-
ralitit«.

Wie weit darf Schmerzbeobachtung und Identifikation mit dem Anderen, der
Schmerzen leidet, heute gehen? Diese Frage ist in vielen Feldern der Praktischen
Theologie duflerst aktuell. Und das aus gutem Grund. Denn in der Suche nach
einer tragfihigen Antwort sind sowohl Leidverherrlichung und -verharmlosung
als auch die Vorstellung eines leidfreien Lebens abzulehnen.

Schmerz zu thematisieren oder auch nur zu beobachten, ist niemals unschul-
dig. Dies gilt in besonderer Weise, so zeigt der Beitrag von Hanna Roose, fiir den
Kontext des Religionsunterrichts. Wieso etwa wird die Identifikation der Schii-
ler*innen mit der gekriitmmten Frau (Lk 13) explizit angeregt, die Schmerzen Jesu
am Kreuz hingegen werden — ganz anders als etwa bei Bernhard von Clairvaux —
lediglich aus Distanz wahrgenommen? Wie der Schmerz impliziert auch der Religi-
onsunterricht (mindestens) zwei kontrire Dimensionen. Einerseits zielt er auf per-
sonliche Nihe und Relevanz, womit die personliche Seite des Schmerzes angespro-
chen ist. Andererseits hat er auch einen gesellschaftskritischen Anspruch. Somit
gilt es auch, die machtférmige Verwobenheit des Schmerzes und der Schmerzbe-
obachtungsschemata aufzuzeigen. Diese Spannung und das Changieren zwischen
Nihe und Distanz, Identifikation mit dem Schmerz des Anderen und distanzierte-
rem, kritischem Beobachten der mit dem Schmerz einhergehenden Machtdynami-
ken ist nicht Ausdruck von Orientierungslosigkeit. Vielmehr kann diese Spannung
dazu anregen, so Roose — dhnlich wie Sindermann und Gocke, die die Vielfalt von
Schmerzerfahrungen betonen —, subtile Zwischen-Riume zwischen Identifikation
und Beobachtung zu erkunden.

Schmerzbeobachtungsschemata und Deutungsangebote stehen also auch in
Abhingigkeit zu Orten und Kontexten und ihren Rahmenbedingungen. Wihrend
der Religionsunterricht aufgrund der schulischen Rahmenbedingungen und Lern-
ziele ungeeignet fiir die identifikatorische Betrachtung des Leidens und Schmerzes
Christi erscheint, gehéren Ausdrucksformen der Kunst oder Musik wie die Passio-
nen von Bach oder Paul Gerhards Passionslieder zum traditionellen Repertoire der
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Seelsorge. In ihrer Analyse des Isenheimer Altars von Matthias Griinewald hebt
Isolde Karle hervor, dass gerade die realistische, ungeschonte Weise Trost stiftete,
in der Griinewald in den Schmerzen Christi zugleich das Leid der Kranken darstell-
te, die sich im Hospital des Antoniterordens in Isenheim aufhielten. Das Betrach-
ten der Altarbilder lud dazu ein, sich selbst im Schmerz Christi wiederzufinden.
Schmerzbeobachtung wird hier zur »Ikonotherapie«, ohne dass der menschliche
Schmerz dabei idealisiert oder relativiert wird.

Welche Rolle spielt die Begegnung mit den Leiden Jesu und mit dem Schmerz
heute in der fiir diese Frage passenden Kirchenjahreszeit: konkret in der Passions-
und Fastenzeit? Seit den 1980er Jahren gewinnt das Fasten im evangelischen Raum
wieder an Bedeutung. Antonia Rumpf geht auf der Basis der Auseinandersetzung
mit dem Material zeitgenossischer Fastenaktionen sowie auf der Grundlage von
Interviews mit Fastenden der spannenden Frage nach, welche Rolle Schmerz im
Fasten heute spielt. Es zeigt sich, dass sich moderne Formen dieses religidsen
Fastens keinesfalls als Wohlfithlprogramm verstehen lassen. Vielmehr ist Schmerz
in vielfiltigen — individueller wie politisch-sozialer — Hinsicht fir zeitgenossische
Fastende durchaus relevant. Die Fastenzeit und die Auseinandersetzung mit
dem Schmerz und Leiden Christi fithren dazu, dass die Praktizierenden eigenen
Schmerz wie fremdes Leid bewusst wahrnehmen, den Sinn von Leid und Schmerz
sowie Fragen der Schmerzitberwindung und Gerechtigkeit reflektieren.

Das Krankenhaus gilt vermutlich als einer der zentralen Orte, an dem Schmer-
zen beobachtet, erfahren und behandelt werden. Markus M. Totzeck geht in unter-
schiedlichen Deutungen von Schmerz »unter dem einen Dach« des Krankenhau-
ses nach und bringt dabei medizinische und klinisch-psychologische Perspektiven
mit der Krankenhausseelsorge ins Gesprich. Ein Praxisbeispiel aus der Seelsorge
mit einer Traumapatientin, in dem Schmerz tiber die psychosomatische Behand-
lung hinaus zum Thema wird, macht deutlich, dass gerade dann, wenn Schmerzen
ganzheitlich therapiert und thematisiert werden sollen, Seelsorge unverzichtbar
bleibt. Seelsorge spiirt dem Vorliufigen und Briichigen im System Krankenhaus
nach und ist zwischen Schmerz und Sehnsucht angesiedelt. Sie integriert sich,
gerade auch im Fall der Schmerztherapie, in eine ganzheitliche Behandlung und
weist zugleich durch ihre religiose Perspektive iiber sie hinaus.

Diakonische Arbeit ist auch in neuerer Zeit in mehrfacher Hinsicht mit
Schmerzen konfrontiert: Den Schmerzen der Kranken und Schwachen, die dia-
konische Dienste in Anspruch nehmen, aber auch den Schmerzen der diakonisch
Tatigen in Form des Mitleidens einerseits und méglicher schmerzhafter Aus-
wirkungen des helfenden Handelns, z.B. durch Erschopfung, andererseits. Am
Beispiel der Bahnhofsmission konkretisiert der Beitrag von Christine Siegl diese
drei Aspekte und miindet in grundsitzlichen Gedanken zu einer schmerzsensiblen
Diakonie.
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Wie Schmerzen gedeutet werden, welche positiv oder gar idealisierend bewertet
und welche negativ und als zu vermeidende evaluiert werden, ist also vom jeweili-
gen weltanschaulichen und kulturellen Rahmen, aber auch von den sozialen und
politischen Bedingungen abhingig. Die Beitrige aus interkulturell-theologischer
und religionswissenschaftlicher Perspektive zeigen, dass diese Faktoren inter-
und transkulturell verflochten sind und es in der Begegnung mit dem Schmerz
kulturitbergreifende Verbindungslinien gibt, die in einer globalisierten Welt
zunehmend auch eine politische und ethische Herausforderung darstellen.

Die politische Dimension von Schmerz und die Spannung zwischen hochst pri-
vatem Schmerzerleben und héchst 6ffentlicher Deutung dieses Schmerzes zeich-
net weite Teile der asiatischen Theologien aus. Koloniale und postkoloniale Ge-
walterfahrungen haben physische, psychische, kulturelle und seelische Schmer-
zen zugefuigt, die noch immer keineswegs verheilt sind und die von vielen asia-
tischen Theolog*innen in Verbindung von asiatischen und westlich-theologischen
Schmerzdeutungen reflektiert werden. Gerade die Offenheit und das reflektieren-
de und narrative Offenhalten der Wunde, so zeigt der Beitrag von Claudia Jahnel,
macht den Schmerz »handlungsmichtig« und lést Widerstand gegen globale Un-
rechtsstrukturen aus. Gegen Schmerzepistemologien, die allein die Passivitit des
unter Schmerzen leidenden Menschen hervorheben, fordern asiatische Theologi-
en zu einer hochst politischen und widerstindigen Schmerzisthetik heraus, die
globales ethisches Handeln mit impliziert.

Der Begegnung mit Schmerz aus der Perspektive des Heilers im pharaoni-
schen Agypten widmet sich der Beitrag von Beate Hofmann. Nach einer allgemei-
nen Einfithrung in das altdgyptische Kérperkonzept, an dem sich die heilkundli-
che Behandlung orientiert, werden aus der Fiille von tiberliefertem Textmaterial
mit heilkundlichen Themen Ausziige aus dem Papyrus Edwin Smith und dem Pa-
pyrus Ebers vorgestellt: Hier wurden in den sogenannten Lehrtexten korperliche
Leiden und Schmerzen aus der Perspektive des Beobachters, des Heilers, diagnos-
tiziert und in den meisten Fillen als behandelbar — »Ein Leiden, das ich behandeln
werde« — befunden. In diesem Zusammenhang werden auch die besondere Rol-
le des Heilers, seine Ausbildung und seine Kompetenzen betrachtet, die ihn zum
Umgang mit dem Schmerz befihigen. Diagnose, Beschreibung, Beurteilung und
Behandlung dominieren die in den Texten beschriebene Begegnung des Heilers
mit dem unter Schmerzen leidenden Menschen. Sie ordnen somit das Chaos, das
nach altigyptischem Deutungsschema den menschlichen Kérper im Zustand der
Krankheit bedroht.

Der Beitrag von Jan Gehm und Alena Hifer widmet sich kollektiven Gewalterfah-
rungen und schmerzhaften Migrationen von syrisch-orthodoxen und eritreisch-
orthodoxen Christen, die in Deutschland leben. Diese beiden Perspektiven weisen
grof3e, kontextuelle Unterschiede auf und zeigen zugleich die Relevanz von Diaspo-
ragemeinden zur Verarbeitung und Reflexion des Erlebten. Beide Gemeinschaften
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verbinden Migration und die kollektive Erfahrung von Gewalt. Syrisch-orthodo-
xe Christen sind vor allem iiber Arbeitsmigration und spiter durch Asylverfah-
ren nach Europa gekommen. Mitglieder eritreischer Tewahdo-Diasporagemeinden
flohen seit 1993 entweder vor dem Unabhingigkeitskrieg oder vor dem diktatori-
schen Regime seit der Unabhingigkeit. Politische, gesellschaftliche und religio-
se Entwicklungen zeigen kulturelle und kontextuelle Differenzen auf. So unter-
schiedlich die Kontexte auch sind, die Diasporagemeinde bleibt fiir beide ortho-
doxe Gruppen ein Ort der Verarbeitung schmerzhafter Migration und der trans-
regionalen Verbindung zur urspriinglichen Heimat, in der Gewalt und Schmerz
nach wie vor Teil des alltdglichen Lebens sind. Diasporagemeinden bieten damit
eine Chance, das Erlebte, das in den urspriinglichen Heimatlindern unaussprech-
lich bleiben muss, sagbar zu machen.

Die Begegnung mit dem Schmerz fithrt, so zeigen die verschiedenen Beitrige in
diesem Band, in eine Vielzahl von Schmerzerfahrungen und von mitunter konkur-
rierenden Schmerzdeutungen und Schmerzbeobachtungsschemata. Unterschied-
liche physiologische, psychologische, kulturelle und individuelle Faktoren beein-
flussen die Begegnung mit und demzufolge auch die Deutung von Schmerz. Die-
se Vieldimensionalitit der Schmerzbeobachtung wie der Schmerzerfahrung selbst
macht einen mehrdimensionalen interdiszipliniren Zugang zum Thema notwen-
dig, wenn Schmerz in seiner personlichen, aber auch in seiner kulturellen Dimen-
sion anndhernd verstanden werden soll. Schmerz ist eben nicht gleich Schmerz
und Schmerzbegegnung nicht gleich Schmerzbegegnung. Angesichts der Vielzahl
schmerzverharmlosender, -vermeidender oder -verherrlichender Debatten — von
der technischen Optimierung kérperlicher Leistungsfihigkeit itber entmateriali-
sierende Visionen von Transhumanismus, Robotik und KI bis hin zu Herausfor-
derungen von Palliativmedizin und Sterbehilfe — wire es heute an der Zeit, die
theologische und philosophische Dignitit der Schmerzerfahrung und -begegnung
wieder neu zu entdecken und zur Sprache zu bringen.

Die Verdffentlichung der Beitrage verdankt sich der finanziellen Unterstiitzung
durch die Evangelische Kirche von Westfalen sowie der Evangelisch-Theologischen
Fakultit der Ruhr-Universitit Bochum.



Schmerzen beobachten
Techniken, Funktionen und faszinierende Objekte

Ginter Thomas

I. Einfilhrende Bemerkungen

Schmerzen beobachten, »Observing Paing, dieses Motiv geht in der hier vorge-
schlagenen Denkbewegung auf Susan Sontag zuriick. Die amerikanische Philoso-
phin hat im Jahr 2003, ein Jahr vor ihrem Tod, ein Buch mit dem Titel »Regarding
the Pain of Others« verdffentlicht. Es ist eine luzide philosophische Analyse der Dy-
namiken, die die Beobachtung fremden Leidens befeuern. Sontag erinnert daran,
dass die dem Leiden zugrunde liegenden Schmerzerfahrungen vielfiltigen, kul-
turell und sozial geprigten Beobachtungsverfahren unterworfen werden. Damit
erdffnen sich gleich mehrere Fragehinsichten, denen im Folgenden skizzenhaft
nachgegangen werden soll. Gibt es einen Schmerz aufierhalb von und unabhin-
gig von Beobachtungsoperationen — seien es Selbst- oder Fremdbeobachtungen?
Unterlduft der Schmerz zugleich die Beobachtung und zieht diese zugleich so ma-
gnetisch wie magisch an? Welche rekursiven Schleifen lassen sich zwischen dem
Schmerz und seiner Deutung in der Beobachtung beobachten? Anders formuliert:
Was geschieht, wenn die Fremdbeobachtung des Schmerzes in die Selbstbeobach-
tung des den Schmerz erfahrenden Menschen ttbernommen wird?

Die zentrale These der folgenden Uberlegung ist, dass in Sachen Beobachtung
des Schmerzes ein auf den ersten Blick paradoxer Sachverhalt greifbar ist: Einer-
seits ist die Erfahrung des physischen Schmerzes schlechterdings nicht negierbar

1 Sontag, Susan: Regarding the Pain of Others, New York: 2003. Der deutsche Titel »Das Leiden
anderer betrachten« hat die Doppeldeutigkeit des Englischen verloren. Man darf es als bit-
tere Ironie der Geschichte auffassen, dass das Leiden und der Schmerz der letzten Zeit von
Susan Sontag von ihrer langjahrigen Partnerin, der Photographin Annie Leibovitz photogra-
phisch beobachtet wurde und diese Fotos nach Sontags Tod veroffentlicht wurden. Siehe Lei-
bovitz, Annie: A Photographer’s Life. 1990-2005, Miinchen: 2006. Gegen die Veroffentlichung
dieser »Schmerzbeobachtungen« hat sich der Sohn Sontags, David Rieff, massiv verwahrt
und selbst seine literarischen Beobachtungen der Schmerzen der Mutter daneben gestellt.
Vgl. Rieff, David: Swimming in a Sea of Death. A Son’s Memoir, New York: 2008.
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und nicht irrtumsfihig.” Wer sich in Schmerzen windet, tiuscht sich nicht iiber
seinen Zustand. Andererseits ist es die individuelle und doch zugleich veréffent-
lichte Schmerzerfahrung, die durch eine Vielzahl kulturell etablierter Schmerz-
beobachtungsschemata erfasst wird. Schmerzbeobachtungsschemata verarbeiten,
slesens, kontextualisieren, >realisieren< und erzeugen eine soziale Verobjektivie-
rung. Sie erlauben sortierende Fremdbeschreibungen, die in Selbstbeschreibungen
eingehen konnen. In der Kommunikation im Rahmen von Schmerzbeobachtungs-
schemata ist es speziell diese Nichtnegierbarkeit von Schmerz, die als Authentizi-
tatsmarker beansprucht wird, um in der Folge die Kontingenz der Schmerzbeob-
achtungsschemata zu invisibilisieren.

Insbesondere unter den medialen Bedingungen der Spitmoderne stellt sich die
Frage, wie die Anwendung von Schmerzbeobachtungsschemata bei fiktionalen wie
auch nichtfiktionalen Darstellungen von Schmerz sich verandert bzw. in einem ho-
hen Mafie irritiert wird. Was geschieht, wenn »Regarding the Pain of Others« zu
einer medial-kulturellen Routine wird? Und, wie geht die orientierende Reflexion
religiéser Kommunikation damit um, dass in ihrem eigenen symbolischen Zen-
trum ein Schmerzereignis steht?

Il. Schmerzerfahrung als irrtumslose Erfahrung
der verletzlichen Leiblichkeit

Wer jemals im Zweifel gewesen sein sollte, ob er einen Korper hat — Schmerzen ma-
chen dies zweifelsfrei klar. In dem subjektiven Erleben des korperlichen Schmerzes
kann sich niemand irren. Schmerz ist unmittelbar evident, zweifelsfrei und irr-
tumsfrei. Wer Schmerzen erfihrt, erfihrt eine Unmittelbarkeit, aus der es im Mo-
ment des Erlebens kein Entrinnen gibt. Der starke Schmerz entzieht sich in seiner
tiberwiltigenden Macht weitgehend der Selbstkontrolle. Er ist aktual aufklirungs-
rationalisierungsresistent. In welchem Kontext und in welchem Ausmaf} jemand
Schmerz erfihrt, mag intersubjektiv und interkulturell variieren — nicht jedoch die
Unmittelbarkeit des tatsichlichen Schmerzes, wenn er erfahren wird. Jenseits und
vor aller kulturellen Deutung bringt sich der Schmerz im Schrei zur Artikulation.

Im Schmerz wird die leibliche Existenz in ihrer manifesten Verletzlichkeit er-
fahren.? Ungefragt dringt der Schmerz zur Verdffentlichung der aktuell mani-
festen, hochst intimen Verletzlichkeit. In einem Raum des Gemeinmenschlichen

2 Zur»indubitability« des Schmerzes in phanomenologischer Beobachtung, Geniusas, Saulius:
The Phenomenology of Pain, Athens, OH: 2020, S.121. »Insofar as one is conscious of one’s
pain, its experience cannot raise any doubt«.

3 Zum Zusammenhang mit weiteren Verweisen: McCoy, Marina: Wounded Heroes. Vulnera-
bility as a Virtue in Ancient Greek Literature and Philosophy, Oxford/New York: 2013.
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bringt der Schrei eine auch ohne Semantik und ohne Grammatik verstehbare Er-
fahrung in die Sichtbarkeit und Hoérbarkeit, d.h. auch unartikuliert zur >Sprache«.
Schmerzempfindlichkeit wird so als Existential fiir andere sichtbar.

Der akute eigene korperliche Schmerz kann sich so aufdringen, dass er die re-
flektierte Selbstbeobachtung und damit auch die Selbstbeherrschung unterliuft,
ja sabotiert. Die kérperlich verletzte Leiblichkeit der menschlichen Existenz ist im
Schmerz nicht verhandelbar, nicht negierbar.* Der Kérper macht sich als ein an-
derer bemerkbar, ohne dass das grundlegende Verhiltnis zum ihm verhandelbar
ist.> Zugleich ist es der leibliche Schmerz, der zur Distanznahme gegeniiber dem
Korper zwingt oder die Sehnsucht danach befeuert. Die Fessel der Unmittelbarkeit
weckt den Wunsch zur Befreiung des Geistes, der sich den Kérper zum Objekt der
Beobachtung und d.h. eben auch der Distanzierung macht.® Hierin diirfte ein phi-
nomenologischer Ausgangspunkt fiir platonische und weit in die Ideengeschichte
hineinreichende Vorstellung des Leibes als Gefingnis greifbar sein.”

Es ist der Segen und der Fluch der Zeit, die den Schmerz der Selbstbeobach-
tung unterwirft, einer Bewegung, die die Arztin Margaret Mohrmann »pain see-
king understanding« genannt hat.® In dieser Selbstbeobachtung kann der Schmerz

4 de Haro, Agustin Serrano: »Pain Experience and Structures of Attention. A Phenomenologi-
cal Approach, in: Simon van Rysewyk (Hg.), Meanings of Pain, Cham, CH: 2016, S.162-180,
unterscheidet phanomenologisch drei Intensititen des Schmerzes, wobei in diesem Essay
die erste und zweite Ebene Thema ist: »There are, on the one hand, frightful physical pains
that occupy the foreground of consciousness and violently monopolize the center of inter-
est. Other painful occurrences, on the other hand, do not dominate the attentional focus and
still allow some free co-attention; finally, there are still other physical pains that due to their
weakness, familiarity or lack of relevance do not even dominate co-interest and may pass by
inthe mode of inattention, scarcely interfering with presentinterests. Such a threefold typol-
ogy —focal, co-attended and inattended pain —seems to be intimately related to the intensity
of pains as it is felt by the person in pain« (S.168). Selbstverstindlich wird im medizinischen
Feld mit weitergehenden Differenzierungen und z.B. mit gradierenden Selbsteinschatzun-
gen gearbeitet.

5 Pragnant Griiny, Christian: Zerstorte Erfahrung. Eine Phanomenologie des Schmerzes, Wiirz-
burg: 2004, S. 34ff. Ebenso, Carel, Havi: lliness. The Cry of the Flesh, Stocksfield: 2008, S. 33f.
Fiir eine sozialpsychologisch instruierte Theologie am starksten anschlussfihig ist die pha-
nomenologische Forschung zu Schmerz. Einen Uberblick verschaffen Van Rysewyk, Simon
(Hg.): Meanings of Pain, Cham, CH: 2016; Van Rysewyk, Simon (Hg.): Meanings of Pain. Vol-
ume 2. Common Types of Pain and Language, Cham, CH: 2019; Geniusas, Saulius: The Phe-
nomenology of Pain, Athens, OH: 2020; und Corns, Jennifer (Hg.): The Routledge Handbook
of Philosophy of Pain, London: 2017.

6 Vgl. Carel, Havi: »Bodily Doubt, in: Journal of Consciousness Studies 20/7-8 (2013), S. 178-197,
Carel, Havi: Phenomenology of lliness, Oxford: 2016, S. 71ff.

7 Zum Gefiangnis des Leibes siehe Platon, Kratylos 400bf. Aus heutiger Sicht ist zu vergegen-
wartigen, wie eingeschrankt in der vormodernen Medizin das Schmerzmanagement war.

8 Mohrmann, Margaret E./Hanson, Mark J. (Hg.): Pain Seeking Understanding. Suffering,
Medicine, and Faith, Cleveland, OH: 1999.
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zum Zeichen fiir etwas anderes werden. Er kann z.B. zum An-Zeichen einer noch
grofleren Bedrohung werden. Er kann als Zeichen in die Vergangenheit oder in
die Zukunft verweisen. Und doch wird in der zeitlichen Distanz die Blindheit und
Ohnmacht der Unmittelbarkeit, ja, die schiere Evidenz der Selbsterfahrung iiber-
schritten zugunsten michtiger Selbst- und Fremddeutungen. So deutungsfrei die
unmittelbare Erfahrung des massiven kérperlichen Schmerzes ist, so sehr zieht
diese Erfahrung gewissermafen magnetisch michtige Rahmen der Beobachtung
und Deutung an - fiir das Selbst und fiir Andere.

Es ist diese Unmittelbarkeit und Irrtumsfreiheit in der Erfahrung des ttberwil-
tigenden Schmerzes, die zu einer starken Privilegierung der Perspektive der ersten
Person fithrt.” In Vollziige einer Organisation im Medizinsystem iibersetzt heifdt
dies, dass der Schmerzpatient selbst die Pumpe fiir das Schmerzmittel regulieren
darf.

Diese konsequente Privilegierung der Ersten-Person-Perspektive 6ffnet selbst-
verstindlich zugleich das Tor zur trickreichen und kiihl kalkulierten Manipulati-
on der sozialen Umwelt durch die Simulation. Die Mobilisierung der schauspie-
lerischen Kompetenzen bei wirklich oder vermeintlich gefoulten Fuf3ballern lie-
fert eindriickliche Beispiele. Die gegenwirtigen Debatten um all dies, was Men-
schen wirklich oder vermeintlich als verletzend erleben und daher unterbunden
sehen wollen, zeigen, wie wichtig und zugleich prekir missbrauchsanfillig das
Erste-Person-Privileg ist. Vor allem bei nicht direkt physiologischen Schmerzen,
d.h. bei einer metaphorisierenden Ausdehnung des Begriffs in das weite Feld des
»seelischen Schmerzes« wird das Erste-Person-Privileg leicht zur politisch-mora-
lischen Waffe im Kampf um Gelindegewinne auf dem Feld der Deutungsmacht.
Den Schmerz anderer zu bestreiten, kann schnell als Akt der Zuftigung weiteren
Schmerzes aufgefasst und entsprechend moralisch markiert werden.

lll. Schmerzbeobachtungsschemata
1. Mehrzahl der Schemata
Angesichts des zugleich hochst intimen und verdffentlichten Erlebnisses haben

sich innerhalb der sozio-kulturellen Evolution komplexe Umgangsweisen in der
Selbst- und Fremdbeobachtung von Schmerzen herausgebildet. Sind die Umgangs-

9 Wisser, Richard: »Mutmafiungen Gber Schmerz, Krankheit und Mensch-Sein, in: Zeitschrift
fiir Religion und Geistesgeschichte 41 (1989), S. 62-82, hier S. 68. Zum Problem der Privi-
legierung der ersten Person vgl. de Vignemont, Frédérique: »Can I, in: Jennifer Corns (Hg.),
The Routledge Handbook of Philosophy of Pain, London: 2017, S. 255-265.
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weisen Teil der wechselseitigen Erwartbarkeit von Handeln und Erleben geworden,
so kann man von Schmerzbeobachtungsschemata sprechen.™®

Schmerzbeobachtungsschemata gibt es in spitmodernen Gesellschaften nur
im Plural. Sie figurieren bzw. sind Teil der Figuration von Kérpern in sehr verschie-
denen sozialen Systemen und im Common Sense — mit einer unterschiedlichen
Bewertung der Schmerzen, unterschiedlichen Pragmatiken und diversen Hand-
lungsaufforderungen. Der Sport kennt andere Schmerzbeobachtungsschemata als
die Kunst, die Religion andere als die Politik und das Erziehungssystem andere
als das Recht — nicht zuletzt aufgrund sehr unterschiedlicher >Platzierungen« des
menschlichen Kérpers. Schmerzen im Training im Sport haben eine andere Zei-
chenfunktion als die Schmerzen der Demonstranten in der Konfrontation mit der
Polizei. Selbst innerhalb des Medizinsystems wird der Schmerz einer gebirenden
Frau mit einem anders feinjustierten Beobachtungsschema als der eines Tumor-
patienten im Hospiz >beobachtet«.

2. Selbstbeobachtungsinstrumente

Schmerzbeobachtungsschemata dienen nicht nur der Fremdbeobachtung durch
andere, sondern organisieren auch die retrospektive und prospektive Selbstbeob-
achtung. Sie bestimmen mit, ob der Schmerz gesucht oder vermieden werden soll.
Sie haben stets eine evaluative, ja, normative Seite in der Erfassung der Schmerz-
erfahrung. Sie rahmen deutend und bewertend die erwartbare Schmerzerfahrung.
In ihrer prospektiven Seite konnen, aber miissen sie nicht Schmerzen in eine Ord-
nung der Zwecke einbauen. Ob Schmerzen einen finalen Sinn haben bzw. ha-
ben diirfen, ist wiederum abhingig von der moralischen Besetzung des jeweiligen
Schmerzbeobachtungsschemas.™

3. Historischer und kultureller Wandel

Im Vergleich der Zeiten und Kulturen wird deutlich, dass Schmerzbeobachtungs-
schemata sich langsam wandeln und sich auch als verhandelbar erweisen.'* Aller-
dings steht der Einsicht in die Wandel- und Verhandelbarkeit nicht entgegen, dass
sie doch stets in einer jeweiligen Gegenwart die operativ wirksamen Zumutungs-
schwellen der Akzeptanz regulieren. Natiirlich ist im synchronen wie diachronen

10 R.Wisser:1989, S. 62-82, spricht philosophischerseits von sogenannten »Prospekten« (S. 74).
S. Geniusas: 2020, S.109, spricht an dieser Stelle von »thematically« erfahrenem Schmerz.

11 Miteiner Fllle von Beispielen Brady, Michael S.: »The Virtue of Suffering, in: David Bain/Mi-
chael Brady/Jennifer Corns (Hg.), Philosophy of Suffering. Metaphysics, Value, and Normati-
vity, Abingdon/New York: 2020.

12 Dies betrifft nicht nur die Erziehung, sondern auch den Sport. Vgl. Young, Kevin (Hg.): The
Suffering Body in Sport. Shifting Thresholds of Pain, Risk and Injury, Bingley: 2019.
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wissenschaftlichen Vergleich der Schmerzbeobachtungsschemata viel intersubjek-
tive, interkulturelle und historische Kontingenz sichtbar. Diese wissenschaftliche
Beobachtung der Kontingenz darf nicht mit aktualer Kontingenz im Handeln und
Erfahren von Individuen oder sozialen Akteuren verwechselt werden. Wie relativ
kontinuierlich oder wie relativ disruptiv und aufgrund welcher Schubkrifte sich
Schmerzbeobachtungsschemata wandeln, ist eine offene Forschungsfrage. Im All-
tag sind sie so selbstverstindlich wie der Alltag fiir die meisten Menschen ist.

Wie plastisch die in Organisationen eingebauten Beobachtungsschemata sind,
zeigt sich an den Umbauten im Erziehungssystem: Das Zufiigen von Schmerzen
wurde aus guten Griinden fiir die Lehrkrifte aus dem Repertoire nonverbaler Kom-
munikation mit Schiilern gestrichen. Im Medizinsystem macht die Hospizbewe-
gung nicht nur deutlich, wie sich die Sensibilititen in Schmerzbeobachtungssche-
mata wandeln kénnen. Sie zeigt zudem, dass um der Vermeidung von Schmerzen
willen auch eine Verkiirzung der Lebenszeit billigend in Kauf genommen werden
darf. Wie die gesellschaftlichen und wissenschaftlichen Debatten um akzeptable
Formen der passiven Sterbehilfe vor Augen fithren, werden neu figurierte Schmerz-
beobachtungsschemata Teil einer umfassenden Giiterabwigung sehr elementarer
Rechtsgiiter.

4. (Qffentlich gezeigter Schmerz in postheroischen Gesellschaften

Postheroische Gesellschaften scheinen solche zu sein, in denen die hingebungs-
volle Arbeit fiir die Polis nicht mehr mit dem Erleiden, dem Veréffentlichen und
der sozialen Wiirdigung von Schmerzerfahrungen verbunden wird. Der Schmerz
fiir andere wird nicht mehr mit besonderen Unterstellungen der Glaubwiirdigkeit
und Hochschitzung verbunden. Schmerzbeobachtungsschemata in der 6ffentli-
chen Kommunikation sind in gréflere Narrative eingebettet. Speziell die Fragen:
Was lisst Menschen fiir andere das Risiko von eigenem Schmerz eingehen, viel-
leicht sogar das Risiko des todlichen Schmerzes? Wofiir sind Menschen in post-
heroischen Gesellschaften bereit, sich mit Schmerzen zu opfern? Diese Fragen be-
rithren die Grundlagen menschlicher Solidaritit und Feindschaft. Die Antworten
auf diese Fragen sind eingebettet in komplexe, narrativ vermittelte und Kognition
und Emotion verwebende Schmerzbeobachtungsschemata.

5. Das Privileg der Korperberithrung

Mit Blick auf die Fremdbeobachtung, die durch die Verdffentlichung des Schmer-
zes zugelassen oder getriggert wird, wird deutlich, dass die Schmerzbeobach-
tungsschemata Privilegien des Korperzugangs regulieren. Wer wann welche
Korper berithren darf, ist nicht nur, aber wesentlich, mit solchen Schemata ge-
regelt. Die medizinische Notfallsituation bei einem Schwerverletzten gibt den
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Rettungskriften oder dem Personal einer Notaufnahme ein sehr weitgehendes
Zugriffsprivileg auf den Koérper des Patienten. Dies geschieht — innerhalb dieses
Schemas — unabhingig von Geschlecht, religiéser Orientierung, politischer Aus-
richtung, Intimverhaltnissen, korperlicher Fitness oder 6konomischer Ausstattung
des Patienten.® Die Entwicklungen innerhalb der Pidagogik des spiten 19. und
dann des 20. Jahrhunderts zeigen, dass solche Privilegien der Korperberiithrung,
konkret der Schmerzinduzierung innerhalb eines Schmerzbeobachtungsschemas,
auch ersatzlos gestrichen werden kénnen.

6. Soziale Sedimentierung in Routinen

Dieses Beispiel aus der Medizin fithrt vor Augen, wie weitgehend Schmerzbe-
obachtungsschemata — bei aller Verhandlungsoffenheit in der kulturell pluralis-
tischen und demokratischen Spitmoderne — in organisatorische Routinen (bis
hin zu Dienstanweisungen als Vollziige der normativen Selbstbeschreibung der
Organisation) eingebettet sind. Sie sind dann operativ hochgradig verobjektiviert,
ohne dass sie notwendig in der Form von Entscheidungskalkiilen von den ein-
zelnen Akteuren vergegenwirtigt sein miissen. Auch fiir die Operationsweise der
Organisation gilt: Die Schmerzbeobachtungsschemata mégen verhandelbar sein,
sind dies aber nicht im Moment ihrer Anwendung. Sedimentiert in kulturelle und
soziale Praktiken im Leben der Organisation sind sie Teil des Selbstverstindli-
chen. Thre bare Existenz schon als fragwiirdige Praktiken der Macht zu begreifen,
hiefie allerdings, die Dynamik des Sozialen in systemspezifischen Praktiken
misszuverstehen.

7. Erwartungen von Handlungen und Unterlassungen von Handlungen

Schmerzbeobachtungsschemata sind stets normativ in dem Sinne, dass in ihnen
sehr spezifische Handlungserwartungen und Handlungsunterlassungserwartun-
gen enthalten sind. Sie organisieren eine kérper- und schmerzbezogene Situati-
on, indem sie Handeln und Erleben, Aktivitit und Passivitit sozial verteilen und
zuschreiben. Wer Schmerzen durch die Fenster eines Fitnessstudios betrachtet,
handelt anders als bei der Beobachtung der Schmerzen eines gestiirzten Fahrrad-
fahrers. Ein Marathonldufer mit schmerzverzerrtem Gesicht wire entriistet, wollte
ihn ein Zuschauer auf der Seitenlinie von seiner schmerzverursachenden Titigkeit
abhalten. Der normative Gehalt von Schmerzbeobachtungsschemata entfaltet sich

13 Wie evolutiondr unwahrscheinlich dies ist, zeigt die Debatte dariiber, ob ein Arzt oder eine
Arztin eine Person des jeweils anderen Geschlechts untersuchen darf. Offensichtlich kénnen
religiose und medizinische Schmerzbeobachtungsschemata miteinander in Konflikt gera-
ten.
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gemeinhin in Interaktionssituationen mit in Handlung umsetzbaren zweiseitigen
Erwartungen. Dies wirft die weiter unten aufzugreifende Frage auf, welche Er-
wartungen mit einem medialisierten, d.h. beziiglich des Raumes, der Zeit und des
Realititsindexes modulierten Beobachtens von Schmerzen verbunden sind. Es ist
ja der Voyeur, der sich verweigert, entsprechend zu handeln und genief3t, nicht
handeln zu miissen.

8. Verursachen von Schmerzen und dessen Begrenzung

Schmerzbeobachtungsschemata in der Politik, im Sport, in der Bildung und Er-
ziehung, aber auch auf dem Feld der Religion enthalten als Moment ihrer Hand-
lungsorientierung auch Erméchtigungen, sich selbst oder anderen gezielt Schmer-
zen zuzufiigen. Das Schmerzbeobachtungsschema regelt dann auch die Grenzen.
Der Boxsport verfiigt beispielsweise iiber ein komplexes Regelwerk zur Schmerz-
verursachung und deren Grenzen, dessen Einhaltung von einem Schiedsrichter
permanent iiberwacht und kontrolliert wird.'* Das Gleiche gilt fiir den American
Football. Viele Debatten iiber Polizeigewalt oder umgekehrt, Gewalt gegen Ord-
nungskrifte, sind Aushandlungsprozesse zu verinderten Schmerzbeobachtungs-
schemata und die darin eingelagerten Grenzen der Schmerzinduzierung. Die Fra-
ge, ab wann der unvermeidlich Schmerzen zufiigende polizeiliche Zugrift auf den
Korper die Grenzen des Rechts oder gar der Menschenrechte iiberschreitet, wird
selbst in der Europiischen Union >interkulturellc unterschiedlich bestimmt. Die
Differenzen zwischen Frankreich und Deutschland sind markant.

9. Paradoxien

Ein Schmerzbeobachtungsschema kann evidente Paradoxien enthalten. In diesen
Fillen wird gesucht, was vermieden werden soll — und dies entweder offen ge-
zeigt oder gezielt verschwiegen. In religiosen Praktiken finden sich nicht nur An-
schauungen des Schmerzes, sondern mimetische Prozesse der Wiederholung der
Schmerzen des religiosen Vorbilds, um noch grofere Schmerzen im Jenseits zu
vermeiden.’

Politische Demonstrationen in demokratischen Staaten zielen offiziell nicht auf
Schmerzerfahrungen ab, weder auf Seiten der Demonstranten noch auf Seiten der

14  Mit kulturwissenschaftlicher Faszination beobachtend Gumbrecht, Hans Ulrich: Lob des
Sports, Frankfurt a.M.: 2005, sportwissenschaftlich K. Young: 2019.

15 Fir Beispiele siehe Kopf, Ulrich: »Passionsfrommigkeit, in: Theologische Realenzyklopadie
Bd. 27, Berlin/New York: 1997, Sp. 722-764; und Markschies, Christoph: »Der Schmerz und das
Christentumc, in: Der Schmerz 21/4 (2007), S. 347-352, hier S. 350ff. In diese paradoxe Grenz-
lage gerdt auch Splett, J6rg: »Schmerz — Sinn und Widersinn. Das Leben leiden mégen?«, in:
Zeitschrift fur medizinische Ethik 57/2 (2011), S. 129-146.
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Ordnungskrifte. Kommt es dennoch zu Schmerzerfahrungen durch einen Trinen-
gaseinsatz, durch Wasserwerfer oder andere Mittel, so wird dies von beiden Seiten
als Bestitigung der eigenen Sache gesehen. Der Schmerz dient der moralischen
Beglaubigung des eigenen Anliegens.'® Er dokumentiert das Engagement und die
Einsatzbereitschaft fir die Sache. Die Nicht-Negierbarkeit des Schmerzes beglau-
bigt 6ffentlich die Sache. Wer im Einsatz fiir seine Sache Schmerzen auf sich ge-
nommen hat, kann sich auch selbst den Zweifel an der eigenen Sache kaum mehr
leisten. Der erlebte Schmerz intensiviert die Vergemeinschaftung und schweifst
sozial zusammen."” Doch diese >positiven« Effekte, ja ihr anschliefender ideolo-
gischer Genuss, diirfen nicht offen zugegeben werden. Die Paradoxie darf nicht
offen gelegt werden.'®

IV.  Die Unterscheidung von Anschauen und Zuschauen
und ihre medienethische Relevanz

In den bisherigen Ausfithrungen wurde der Begriff der Beobachtung entsprechend
einer Unterscheidungslogik, d.h. im Sinne einer kategorialen Erfassung oder ei-
ner begrifflichen Rahmung in einem zumeist teilsystemischen und organisatori-
schen Kontext verwendet. Der Sport, das Recht, die Politik, die Erziehung und
auch die Religion unterscheiden sich so in ihrer je eigenen Entwicklung und Pfle-
ge von Schmerzbeobachtungsschemata. Wollte man diesen theorietechnischen Be-
griff der Beobachtung iibersetzen, so kdnnte man von einem »Anschauen« von
Schmerzen in systemspezifischen und zumeist organisationsgestiitzten Interak-
tionskontexten sprechen.

Die Beobachtung von Schmerzen als pointiert visuelles Beobachten kann sich
aber auch im Rahmen eines visuellen Dispositivs ereignen und hat darin immer

16  Auf die Rolle der Dramatisierung von Krankheitsschmerz verweist Aho, James Alfred: Body
matters. A Phenomenology of Sickness, Disease, and llIness, Lanham/Boulder/New York u.a.:
2008, S.108f.

17 Eindricklich Soeffner, Hans-Ceorg: »Rituale des Antiritualismus, in: ders. (Hg.), Die Ord-
nung der Rituale. Die Auslegung des Alltags 2, Frankfurt a.M.: 1992, S.102-130, hier S. 116f.
zur Evidenz- und Gemeinschaftserfahrung des Trainengasnebels.

18  Das Folterverbot als Verabschiedung eines menschheitsgeschichtlich méachtigen Schmerz-
beobachtungsschemas stellt einen enormen Fortschritt an Humanitdt dar. Die Folter als
Schmerzbeobachtungsschema mit einer Lizenz zur Scherzverursachung lebte von einer fata-
len lllusion und einer nicht weniger fatalen Paradoxie: Der Illusion, dass die Unmittelbarkeit
des Schmerzes die Kommunikation niher an die Wahrheit fithre und der Paradoxie, dass der
Wille zur Schmerzvermeidung das Opfer bereit sein lasse, dem Gewalttiter die diesem noch
verborgene Wahrheit zu offenbaren.
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eine mediale Komponente.” Die Religionsgeschichte ist dafiir reich an Beispie-
len, ebenso die Kriegsberichterstattung.*° Das Aufkommen audiovisueller Medien
im 20. Jahrhundert bietet allerdings eine quantitative Steigerung, die als qualita-
tiver Sprung gewertet werden kann. Die dltere und die neuere Kulturgeschichte
ist in Sachen >Schmerzen beobachten« durch zwei sich verstirkende Intensivie-
rungen gepragt: 1. Fiktionalisierung und 2. Raum und Zeit tibergreifende mediale
Wahrnehmung. Beide Prozesse der Intensivierung werfen weitreichende medien-
ethische Fragestellungen auf.

Spiel und Theater waren frithe Kulturtechniken der Fiktionalisierung der Er-
fahrungswelt, die — anders als der Traum - in der Erfahrungswelt selbst statt-
fand.?* Diese Fiktionalisierung erreicht gegenwirtig ihren Héhepunkt im 4D-Kino,
das zugleich die spezifische Realititserfahrung in der Fiktionalisierung steigert.
Die Kombination von audiovisueller Intensivierung und gesteigerter Fiktionalisie-
rung erlaubt die Beobachtung von Schmerzen, die sinnenfillig und doch mit einem
anderen Realititsindex versehen sind.** Die Beobachtung von Schmerzen in sol-
chen medialen Dispositiven vollzieht sich — im Gegensatz zum >Anschauen< des
Schmerzes — in physischer Koprisenz im Modus des >Zuschauens«.

Die sich im Kontext der Diskussion um Schmerzbeobachtungsschemata auf-
dringenden Fragen lauten: Darf die mit anderen als alltiglichen Realititsindizes
ausgestattete Auffithrung von Schmerz — im Schauspiel und Film — wie die Erfah-
rung echten Schmerzes? Unterliuft die Simulation von Schmerz im »als ob« lang-
fristig die Mobilisierung von empathie-orientierten Schmerzbeobachtungssche-
mata? Was darf die Simulation triggern — angesichts der auch stets vorreflexiven

19 Was an dieser Stelle nur holzschnittartig angedeutet werden kann, entfalten exemplarisch
die Beitrage in Ritzer, lvo/Schulze, Peter W. (Hg.): Mediale Dispositive, Wiesbaden: 2018.

20 Aufdie Kriegsphotographie bezieht sich initial Susan Sontag. Exemplarisch zur der Bebilde-
rung der Protestantismus Morgan, David: The Sacred Gaze. Religious Visual Culture in Theory
and Practice, Berkeley: 2005 und Morgan, David: Visual Piety. A History and Theory of Popu-
lar Religious Images, Berkeley:1998. Visuell auch die material-religiosen Grundlagen Nelson,
Holly Faith/Szabo, Lynn/Zimmermann, Jens (Hg.): Through a Glass Darkly. Suffering, the Sa-
cred, and the Sublime in Literature and Theory, Waterloo, ON: 2010.

21 Die Problematik der Anschauung von Schmerzen in fiktionalen Formaten reicht kulturge-
schichtlich zurtck bis zu der Auseinandersetzung zwischen Platon und Aristoteles iiber die
Verfithrungskraft der Mythenerzahlungen und des Theaters. Mimesis oder Katharsis sind
bis heute machtige Leitvorstellungen in der Erforschung von Medienwirkungen gewalt- und
schmerzgesattigter audiovisueller Produkte.

22 Zur Phinomenologie vielfiltiger Realititen siehe Schiitz, Alfred: »Uber die mannigfalti-
gen Wirklichkeiten, in: ders. (Hg.), Das Problem der sozialen Wirklichkeit, Den Haag: 1971,
S. 237-298. Zum Problem der Fiktionalitit siehe Koch, Gertrud/Voss, Christiane (Hg.): »Es ist,
als ob«. Fiktionalitdt in Philosophie, Film- und Medienwissenschaft, Miinchen/Paderborn:
2009 und Mercolli, Laura: So tun, als ob. Analyse und Systematik eines ungewdhnlichen Be-
griffs mit einer Anwendung auf Theorien und Fiktionalitat, Paderborn: 2012.
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Korperreaktionen der Beobachter? Wie weit darf sie Schmerzexpressionen dar-
stellen? Welche Folgen hat dies langfristig fiir die 6ffentlichen moralischen Sen-
sibilititen der Gesellschaft?®? In einer Gesellschaft, die die visuelle Beobachtung
von Schmerzen in die sogenannte fiktionale Realisierung verlagert, ist diese Frage
keine nebensichliche. Fiir die Theologie ist dies nicht nur eine Frage der theolo-
gischen Medienethik, sondern eine Frage nach der Vielfalt der Wirklichkeiten in
denen Menschen leben und nach deren Verhiltnis zueinander. Hier verschranken
sich Probleme der Medienethik und der Ontologie.>*

Seit ihrer Erfindung erlauben die verschiedenen Verbreitungsmedien eine
>Wahrnehmung« von fremdem Schmerz iiber die Grenzen von Raum und Zeit hin-
weg. Die Entwicklung der technischen Verbreitungsmedien, d.h. der audiovisuel-
len Medien zu Echtzeitmedien, erdffnet die Moglichkeit, das Leiden, den Schmerz
und das Elend riumlich entfernter aber gleichzeitig Lebender zu vergegenwirti-
gen. Eindriicklich ist die Anschauung von Gewalt und Schmerzen in audiovisuellen
Formaten der aktuellen politischen Reportagen. Die Quasigleichzeitigkeit gehort
hier zu der medial-technischen Seite des Schmerzbeobachtungsschemas. Zuerst
das Radio, dann das Fernsehen und gegenwirtig die Echtzeitmedien machen uns
zu Zeugen aktuellen, aber fremden und fernen Schmerzes.*

Darf der reale Schmerz selbst erwarten medial beobachtet zu werden? Ist dies
eine legitime moralische Zumutung? Diirfen z.B. die Demonstranten in Hongkong
erwarten, von den westlichen Medien, bei ihren Konfrontationen mit der Staatsge-
walt medial beobachtet zu werden? Diirfen sie erwarten, in den nervosen, weithin
nationalstaatlich verengten Scheinwerferkegel der bundesdeutschen Offentlichkeit
geriickt zu werden, einer Offentlichkeit, die sich so sehr der eigenen Zukunft zu-
wendet, dass sie scheinbar fiir die schmerzhaften Gewalttaten der fernen Gegen-
warten keine Aufmerksamkeitsressourcen hat?

Aber auch die Anerkennung der Selektivitit der medialen Wahrnehmung be-
freit nicht von der Frage: Was konnen wir Menschen denn als ferne, gleichzeitige
Beobachter des Schmerzes tun? Wie weit fallen die Schmerzwahrnehmungen und
die Handlungsoptionen auseinander? Werden wir unweigerlich zu Voyeuren oder

zu Reisenden in Landschaften des Schmerzes??®

23 Diese Fragen wirft auf Moeller, Susan D.: Compassion Fatigue. How the Media Sell Disease,
Famine, War and Death, New York: 1999.

24  Vordiesem Problemhintergrund ist es sprechend, dass das neueste Handbuch evangelischer
Ethik (immer noch) keinen eigenen Eintrag zu Medienethik aufweist. Siehe Huber, Wolf-
gang/Meireis, Torsten (Hg.): Handbuch der Evangelischen Ethik, Miinchen: 2015.

25  Zum Problem visueller Zeugenschaft Ellis, John: Seeing Things. Television in the Age of Un-
certainty, London: 2000.

26  Wiederum exemplarisch fiir ein weites Diskursfeld innerhalb der Medienwissenschaften ste-
hend Chouliaraki, Lilie: The Spectatorship of Suffering, London/Thousand Oaks, CA: 2006;
Chouliaraki, Lilie: »Improper distance«. Towards a Critical Account of Solidarity as Irony, in:
International Journal of Cultural Studies 14/4 (2011), S. 363-381; Boltanski, Luc: Distant Suf-
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Zeigt sich hier — zumindest fiir eine anthropologisch aufgeklarte Theologie -
eine ganz eigenartige Lebensaffirmation in der handlungsfreien Beobachtung des
Schmerzes anderer? Diese zuschauenden Beobachter fremden Schmerzes, die von
morbider Neugierde getrieben werden, konnten moglicherweise in die schwieri-
gen kulturanthropologischen Territorien des kultischen Opfers fithren.?” Woher
kommt diese morbide Neugierde? Ein aus anderen Welten kommender Anthropo-
loge wiirde sich zweifellos fragen, warum die Kultur der Gegenwart eine solche —
wohlweislich in den Raum der medialen Erfahrung eingehegt — Obsession mit Ge-
walt, Tod und Schmerz kultiviert. Diese Erwagung leitet tiber zum expliziten und
zentralen Symbolismus des Schmerzes im Christentum, dem Kreuz Jesu Christi.

V. Gottes Schmerzen religios anschauen

Die Frage nach der Gegenwart von Schmerz, seiner Deutung und Funktion, ldsst
die Religionsgeschichte als ein grofles Laboratorium der Anwendung, der Ent-
wicklung und der Kritik von vielfiltigen Schmerzbeobachtungsschemata erken-
nen. Auch das Christentum mit allen seinen Untergliederungen ist Teil dieses La-
boratoriums. Innerhalb des Protestantismus unterscheiden sich die meisten streng
lutherischen Kirchen unter anderem von Kirchengebiuden, die in der Tradition der
reformierten Theologie gebaut wurden, in der Ausstattung des an zentraler Stelle
prominent aufgehingten Kreuzes: In den reformierten Traditionen ist das Kreuz
leer, in lutherischen Traditionen ist es ein Kruzifix, d.h. ein Kreuz mit einer dar-
an befestigten Skulptur des leidenden Christus. Der leidende Christus und sein
Schmerz sollen angeschaut und darin vergegenwirtigt werden — ohne dass damit,
wie in manchen katholischen Traditionen, mimetische Aufforderungen verbunden
sind. Schon diese kleinen Unterschiede in der Ausstattung des Sakralraumes drin-
gen die Frage nach der Stellung der »Anschauung« von Gottes Schmerzen am Kreuz
auf.

Fir den Dogmatiker, ja fiir jeden Christen fithrt daher die Frage nach dem
Schmerz in das Zentrum der Christusdeutung. Die schon im Neuen Testament im

fering. Morality, Media and Politics, Cambridge: 1999; sowie Richards, Amy/Mitchell, Jolyon:
»Journalists as Witnesses to Violence and Suffering«, in: Robert S. Fortner/P. Mark Fackler
(Hg.), The Handbook of Global Communication and Media Ethics, Chichester: 2011, S. 752-
773 und Saxton, Libby, »Ethics, Spectatorship and the Spectacle of Suffering, in: Lisa Down-
ing/Libby Saxton (Hg.), Film and Ethics. Foreclosed Encounters, London/New York: 2010,
S. 62-75. Mit einem speziellen Blick auf das Kino Chaudhuri, Shohini: Cinema of the Dark
Side. Atrocity and the Ethics of Film Spectatorship, Edinburgh: 2014.

27  Indiese Grenzlagen fiihrt Kottler, Jeffrey A.: The Lust for Blood. Why We Are Fascinated by
Death, Murder, Horror, and Violence, Amherst, NY: 2011.
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Plural auftretenden Deutungen des Todes Jesu offerieren unterschiedliche Vari-
anten christlicher Schmerzbeobachtungsschemata.?® Dass die Darstellung dieses
Zentralsymbols nicht von einer umfassenderen Deutung getrennt werden kann,
macht auf bildhafte Weise die Kreuzesdarstellung des Isenheimer Altars anschau-
lich.?® Der mit einem iiberlangen Finger auf den toten Christus am Kreuz zeigen-
de Apostel hat in der anderen Hand eine aufgeschlagene Bibel. Zeugnis und eine
umfassendere Deutung sind nicht voneinander zu trennen.>® Damals wie heute
war das Leiden des Gottesboten, des Propheten oder des Messias irritierend — fiir
Christen wie Nichtchristen. Der schmachvolle Tod des Jesus von Nazareth schrie
und schreit nach theologischen Schmerzbeobachtungsschemata.

Die religisen, praziser, die impliziten oder expliziten dogmatischen Schmerz-
beobachtungsschemata sortieren, gewichten und beantworten Fragen beziiglich
der Ziele, Ursachen, Implikationen und Folgen dieser Schmerzen. Was hat es
mit dem Schmerz der Christusperson auf sich? Wer fiigte die Schmerzen zu? Zu
welchem Zweck? Sind sie eine Gewalttat? Und wenn ja, von wem verursacht und
von wem toleriert? Sind diese Schmerzen erlésend, und wenn ja, gilt dies fiir alle
Schmerzen, die sich darin widergespiegelt sehen?!

28  Fiir einen Uberblick auf Seiten der Exegese siehe Dettwiler, Andreas/Zumstein, Jean (Hg.):
Kreuzestheologie im Neuen Testament, Tibingen: 2002.

29 Die Bilder sind zuginglich via https://de.wikipedia.org/wiki/lsenheimer_Altar vom
[12.07.2020]; siehe auch den Aufsatz von Isolde Karle in diesem Band: »Die Passion Christi
und menschliche Passionsgeschichten. Der Isenheimer Altar von Matthias Griinewald«.

30 Die Darstellung des Leidens von der Deutung des Leidens zu trennen bzw. die religiésen
Schmerzbeobachtungsschemata durch mediale des Kinos zu ersetzen, ist die grofite Schwa-
che des Jesus Films»The Passion of the Christ« (2004) von Mel Gibson. Das vermeintlich deu-
tungsfreie Konvolut aus Gewalt, Leiden und Blut war Gegenstand zahlreicher Kontroversen.
Noch die diversen Kritiken legen verschiedene Schmerzbeobachtungsschemata offen. Vgl.
Zwick, Reinhold/Lentes, Thomas (Hg.): Die Passion Christi. Der Film von Mel Gibson und seine
theologischen und kunstgeschichtlichen Kontexte, Miinster: 2004; Corley, Kathleen E./Webb,
Robert L. (Hg.): Jesus and Mel Gibson’s »The Passion of the Christ«. The Film, the Gospels and
the Claims of History, London: 2004; vom Judentum aus argumentierend Garber, Zev: Mel
Gibson's Passion. The Film, the Controversy, and its Implications, West Lafayette, IN: 2006.

31 Im Apostolischen Schreiben Johannes Pauls Il. »Salvifici Doloris« (Uber den christlichen Sinn
des Leidens) aus dem Jahr 1984 (http://www.vatican.va/content/john-paul-ii/de/apost_letters
/1984/documents/hf_jp-ii_apl_11021984_salvifici-doloris.html vom [22.05.2021]) wird das mit
Schmerzen verbundene menschliche Leiden als Teil des kosmischen Erlésungsgeschehens
interpretiert: »Der Erloser hat an Stelle des Menschen und fiir den Menschen gelitten. Jeder
Mensch hat auf seine Weise teil an der Erl6sung. Jeder ist auch zur Teilhabe an jenem Leiden
aufgerufen, durch das die Erl6sung vollzogen wurde. Er ist zur Teilhabe an jenem Leiden ge-
rufen, durch das zugleich jedes menschliche Leiden erldst worden ist. Indem er die Erlésung
durch das Leiden bewirkte, hat Christus gleichzeitig das menschliche Leiden auf die Ebene
der Erlésung gehoben. Darum kann auch jeder Mensch durch sein Leiden am erlésenden
Leiden Christi teilhaben« (Abschnitt 19).
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Selbst wenn auf Seiten protestantischer Theologie nicht mehr der Schmerz Jesu
ins Zentrum der Kreuzestheologie gestellt wird, stellt sich die Frage: Welchen Sta-
tus haben die vorausgesetzten Schmerzensimplikationen fiir die Humanitit Got-
tes? Zeigt sich hier in Wahrheit ein tiefer Realismus, eine tiefe Solidaritit Got-
tes mit realem, kérperlichem Menschsein, eine Ausgestaltung des Existentials der
Schmerzempfindlichkeit, sozusagen eine Konsequenz der Menschwerdung Gottes?
Oder feiern Christen an Karfreitag einen Gott, der diesen Schmerz selbst zufiigt,
also moglicherweise eine religiose Barbarei, die Menschen einfach auch sprachlos
macht?*? Mit guten Griinden vertreten viele Theologien heute die Auffassung, dass
dieser schmerzdurchsetzte Tod weder den Juden damals noch Gott »angerechnet«
werden kann. Wer aber hat dann den Mann aus Nazareth so grausam ermordet?
War es einfach eine Panne? Und wenn ja, wessen?

Die Frommigkeitstraditionen optieren sehr unterschiedlich in der Frage, ob
diese Schmerzen mimetisch angeeignet, nachempfunden oder gar nachvollzogen
werden sollen. Die gesamte christliche Denkgeschichte durchzieht die Frage: Affi-
zieren diese Schmerzen auch Gott, erfahrt Gott sie also und beobachtet sie nicht
nur?** Und wenn ja, was bedeutet es, wenn Gott die Welt nicht kithl beobachtet,
sondern schmerzhaft erfihrt? Ist dies eine tréstliche oder eine ganz und gar spiri-
tuell desillusionierende, selbst schmerzhafte Einsicht, auf die man nur mit religios-
moralischem Heroismus oder kithler Gleichgiiltigkeit reagieren kann? Was bedeu-
tet es, dass der Auferstandene noch die Wundmale als dufiere Markierungen des
Schmerzes tragt?>* Die Deutung des Schmerzes Jesu fithrt daher nicht nur in das
Zentrum der Christologie, sondern auch unentrinnbar in das Zentrum der christ-
lichen Gotteslehre. Der grofde Theologe Paulus ist der Auffassung, dass der Geist
Gottes Christen nicht nur trostet, mit Hoffnung ausstattet und Solidarititen ent-
decken und praktizieren lisst. Der Geist Gottes fithrt in eine intensivierte, pointiert
schmerzhafte Wahrnehmung der realen Schmerzen dieser Welt. Seufzend und kla-
gend nehmen Christen die Schmerzen der naturalen und soziokulturellen Schop-

32 Furdie protestantische Theologie eindriicklich ist die Debatte, die auf Moltmann, Jirgen: Der
gekreuzigte Gott. Das Kreuz Christi als Grund und Kritik christlicher Theologie, Minchen:
1972, reagierte. Vgl. Welker, Michael (Hg.): Diskussion lber Jiirgen Moltmanns Buch »Der
gekreuzigte Gott«, Miinchen: 1979.

33 Dazu Thomas, Giinter: Gottes Lebendigkeit. Beitrdge zur Systematischen Theologie, Leipzig:
2019, S.115-147. Von der schmerzhaften Wunde ausgehend entwickelt eine Theologie der
Vulnerabilitat Cottes Pool, Jeff B.: God’s Wounds. Hermeneutic of the Christian Symbol of
Divine Suffering. Vol. I: Divine Vulnerability and Creation, Cambridge: 2009 und Pool, Jeff
B.: God’s Wounds. Hermeneutic of the Christian Symbol of Divine Suffering. Vol. II. Evil and
Divine Suffering, Cambridge: 2010.

34 Diesistauch eindriicklich dargestellt im Auferstehungsbild des Isenheimer Altars. Zur epis-
temischen Funktion der Schmerzenszeichen aufschlussreich Most, Glenn W.: Der Finger in
der Wunde. Die Geschichte des unglaubigen Thomas, Miinchen: 2007.
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fungen wahr.3 All dies sind nur wenige Andeutungen, die nicht mehr als vor Au-
gen fithren wollen, wie zentral der Umgang mit Schmerzbeobachtungsschemata
fiir die konstruktive theologische Arbeit ist.

Zusammenfassend ldsst sich zweifellos festhalten, dass Schmerzbeobachtungs-
schemata michtige Werkzeuge nicht nur der Weltendeutung, sondern auch der
fortlaufenden Weltengestaltung sind. In ihrer kontextspezifischen Modellierungs-
funktion er6ffnen sie der akademischen Beobachtung fruchtbare, Forschungs-
perspektiven eroffnende Einsichten und Vergleichsgesichtspunkte. Sie erlauben
ein »schmerzfreies« Gesprich iiber etablierte Grenzen von Forschungsfeldern
hinweg — auch dann, wenn sie einen sensiblen Umgang mit dem Schmerz als
abgriindiger Facette des Humanum fordern.

35  Zur Diskussion und umfassenden Verweisen auf Literaturen und Rezeptionen Vollenweider,
Samuel: »Seufzen statt Lobpreisen. Uberlegungen zum Verhiltnis von Schépfung und Ge-
bet in Romer 8«, in: Bernd Janowski/Glinter Thomas (Hg.), Natur und Schépfung, Géttingen:
2020, S.137-177.
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Gottes Weinen angesichts der Not seines Volkes
Perspektiven aus der Hebraischen Bibel, der rabbinischen
Literatur und der friihen jidischen Mystik

Beate Ego

Ein Gott, der Emotionen empfindet, sogar Trauer und Schmerz? Was fir die grie-
chische Philosophie mit ihrem Grundaxiom der »Apathie Gottes«* undenkbar ist,
bildet in der Vorstellungswelt der Hebriischen Bibel und der spiter entstande-
nen spitantiken jidischen Literatur ein wichtiges Theologumenon. Wie Abraham
]. Heschel bereits in seiner Dissertation »Das prophetische Bewuftsein, erschie-
nen 1935, deutlich gemacht hat, ist der Gott Israels ein leidenschaftlicher Gott, der
vom Geschick seines Volkes unmittelbar betroffen ist und darauf in hochst emo-
tionaler Art und Weise reagiert.* Besonders eindriicklich in diesem Kontext ist das
Motiv, wonach Gott auf so elementare Art und Weise mit seinem Volk verbunden
ist, dass er angesichts von Israels Erfahrungen der Zerstérung und des Krieges so-
gar weinen kann - so eine Aussage in Jer 14,17, wo JHWH in einer Ich-Rede sagt,
dass seine Augen vor Trinen iiberflief}en, da »die Tochter seines Volkes« unheilbar
verwundet ist.

1 Zum Apathieaxiom vgl. Hossenfelder, Malte: Art. »Apathie«, in: RGG4 Band 1 (1998), S. 582f.;
Janowski, Bernd: »Die Empathie des Schopfergottes. Gen *6,5-8,22 und das Apathie-Axiom,
in: Ders., Das hoérende Herz. Beitrage zur Theologie und Anthropologie des Alten Testaments
Band 6, Gottingen: 2018, S.175-200, hier S.175f.189; Maas, Wilhelm: Unverinderlichkeit Got-
tes. Zum Verhiltnis von griechisch-philosophischer und christlicher Gotteslehre (= PThSt,
Band 1), Miinchen/Paderborn/Wien: 1974 (alle mit weiterfiihrender Literatur).

2 Heschel, Abraham J.: Das prophetische BewuRtsein. Inaugural-Dissertation zur Erlangung
der Doktorwiirde, genehmigt von der Philosophischen Fakultit der Friedrich-Wilhelms-
Universitit zu Berlin, Berlin: 1935, hier insbes. S.127-165; vgl. auch die engl. Ausgabe: The
Prophets. 2 Binde, New York: 1962. Hier finden sich— im Gegensatz zur Erstfassung— auch
zahlreiche Textbeispiele. Insbesondere die Arbeiten des Systematikers Jirgen Moltmann ha-
ben an diese Publikationen angeknipft und das Motivvom Mitleiden Gottes am Geschick der
Menschen christologisch entfaltet; hierzu sowie zu anderen theologischen Leidenstheologi-
en vgl. Jacob, Edmond: »Le Dieu souffrant, un théme théologique vétérotestamentaire, in:
ZAW 95 (1983), S.1-8; hier S. 2-4.
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Dieser Beitrag mochte aus der Vielzahl der Traditionen zur géttlichen Em-
pathie, die in den letzten Jahren bereits im Interesse der alttestamentlichen?
und judaistischen Forschung? standen, einen besonderen Blick auf das Motiv des
Weinens Gottes® lenken und dieses — wenn auch exemplarisch, so dennoch iiber
die bisherige Forschung hinausfithrend — in einen umfassenderen traditionsge-
schichtlichen Zusammenhang stellen. Vor diesem Hintergrund moéchte dieser
Beitrag einige grundlegende Perspektiven dieser Vorstellung aus der Hebriischen
Bibel (I.), der rabbinischen Literatur (I1.) sowie der Uberlieferung der frithen jidi-
schen Mystik in den Hekhalot-Texten (II1.) darlegen und nach ihrer theologischen
Funktion fragen: Wo und in welcher Form begegnet dieses Motiv und warum
erzihlen die Uberlieferung der Hebriischen Bibel sowie die spiteren jiidischen
Texte vom Schmerz Gottes? Ein knappes Fazit wird den Beitrag abschliefRen (IV.).

I. Die Hebraische Bibel: Gottes Weinen im Jeremiabuch

Der prominenteste Beleg fiir Gottes Mitleiden am Geschick seines Volkes, der wohl
in der Hebriischen Bibel geradezu singulir ist, findet sich in der Uberlieferung des
Jeremiabuches in Jer 14,14-18 in einer Gottesrede.® JHWH wendet sich hier direkt
an Jeremia und entlarvt die Falschpropheten mit ihren vermeintlichen Heilsver-
kiindigungen.

14 Aber der HERR sprach zu mir: Die Propheten weissagen Lige in meinem Na-
men; ich habe sie nicht gesandt und ihnen nichts befohlen und nicht zu ihnen
geredet. Sie predigen euch falsche Offenbarungen, nichtige Wahrsagung und ih-
res Herzens Trug.

15 Darum spricht der HERR: Wider die Propheten, die in meinem Namen weis-
sagen, obgleich ich sie nicht gesandt habe, und die dennoch predigen, es werde

3 Vgl. hierzu E. Jacob: 1983, S. 5-8; B. Janowski: 2018, S.175-200; Scharbert, Josef: Der Schmerz
im Alten Testament (= Bonner Biblische Beitrage, Band 8), Bonn: 1955, S. 216-225; Scharbert,
Josef: Art. »Schmerz, in: Neues Bibel-Lexikon Band Ill (2001), S. 493f. behandelt das Motiv
des gottlichen Schmerzes nur am Rande.

4 Fiir die rabbinischen Uberlieferungen s. Kuhn, Peter: Gottes Trauer und Klage in der rab-
binischen Uberlieferung (Talmud und Midrasch) (= AGJU, Band 13), Leiden: 1978; vgl. auch
Ego, Beate: »lIsraels Not und Gottes Klage. Zu einem Theologumenon der rabbinischen Li-
teratur, in: Jahrbuch fiir Biblische Theologie 16 (2001), S. 91-108. Fiir die Hekhalot-Literatur
vgl. Ego, Beate: »Trauer und Erl6sung. Zum Motiv der Hand Gottes in 3 Hen §§ 68-70«, in: René
Kieffer/Jan Bergmann (Hg.), La Main de Dieu/Die Hand Gottes (= Wissenschaftliche Unter-
suchungen zum Neuen Testament, Band 94), Tiibingen: 1997, S.171-188.

5 Vgl. hierzu P Kuhn: 1978, S. 400-403; B. Ego: 2001, S. 93f,; B. Ego: 1997, S. 179f.

6 Manche Ausleger wollen hier nicht JHWH als Sprecher annehmen, sondern vielmehr den
Propheten. Dies erscheint mir allerdings vor dem Hintergrund der Redeeinleitungin V. 17aa
»Und du sollst zu ihnen dieses Wort sagen ...« nicht plausibel.
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weder Schwert noch Hungersnot in dies Land kommen: Solche Propheten sollen
sterben durch Schwert und Hunger.

16 Und die Leute, denen sie weissagen, sollen auf den Gassen Jerusalems liegen,
vom Schwert und Hunger hingestreckt, und niemand wird sie begraben, sie und
ihre Frauen, S6hne und Téchter; und ich will ihre Bosheit Uber sie ausschiitten.
17 Und du sollst zu ihnen dies Wort sagen: Meine Augen flieRen iiber von Trdnen,
unaufhérlich Tag und Nacht; denn die Jungfrau, die Tochter meines Volks, ist vol-
lig zerschlagen und unheilbar verwundet.

18 Gehe ich hinaus aufs Feld, siehe, so liegen dort vom Schwert Erschlagene; kom-
me ich in die Stadt, siehe, so liegen dort vor Hunger Verschmachtete. Sogar Pro-

pheten und Priester miissen in ein Land ziehen, das sie nicht kennen.”

Dem positiven Zukunftsbild von Propheten, die aber keine Autoritit durch eine
Entsendung durch JHWH haben, hilt Gott die Ankiindigung einer militirischen
Katastrophe entgegen, die sowohl diese Heilsweissager als auch das gesamte Volk
betreffen wird. Die Falschpropheten und ihre Adressaten werden den Tod durch
das Schwert bzw. den Hunger finden (V. 15f.18); zudem wird Priestern und anderen
Propheten (es ist zu vermuten, dass sich dies auf echte JHWH-Propheten bezieht),
das Exil angedroht (V. 18b). Diese Unheilsansagen bilden einen Rahmen um V. 17,
in dem das gesamte Geschehen aus der Perspektive Gottes beleuchtet wird. JHWH
selbst, auch wenn er das Geschehen selbst verursacht hat (vgl. V. 19: »Warum hast
du uns denn so geschlagen ...«), ist angesichts der tiefen Verwundung der Tochter
seines Volkes (gemeint ist wohl Jerusalem) emotional so tief betroffen, dass Tag
und Nacht Trinen aus seinen Augen flieRen.® Somit begegnet Israel — vermittelt
iiber das prophetische Wort — dem Schmerz seines Gottes. Die Funktion des Mo-
tivs ist offensichtlich, insofern Gottes Weinen sein Mitgefithl mit dem Geschick
seines Volkes zum Ausdruck bringt, das dann wiederum den Ausgangspunkt fiir
das géttliche Rettungshandeln darstellen kann (vgl. Jer 31,20; s.a. Jes 49,15; 66,13).°
Das Motiv bildet einen Kontrapunkt zu der Vorstellung, wonach Gott sein Volk fiir

7 Ubersetzung: Luther 2017.

8 Vgl. zu diesem Text Fischer, Georg: Jeremia (= Herders theologischer Kommentar zum Alten
Testament, Band 38), Freiburgi.Br.: 2005, S. 484 (Lit.); Schmidt, Werner H.: Das Buch Jeremia.
Kapitel 1-20 (= ATD, Band 20), Gottingen: 2008, S. 272. Eine Diskussion des alttestamentli-
chen Befundes miisste auch noch Jer 4,19-22; 9,1-10 und 12,7-13 mit einbeziehen; hierzu Ro-
berts, Jimmy J. M.: »The Motif of the Weeping Cod in Jeremiah and its Background in the
Lament Tradition of the Ancient Near East, in: Ders., The Bible and the Ancient Near East.
Collected Essays, Winona Lake: 2002, S. 132-142, hier S. 138-142. Auch bei diesen Belegen wird
allerdings in der Forschung dartber diskutiert, ob JHWH tatsachlich als Sprecher fungiert
oder ob es sich hier um die Rede des Propheten handelt. Wie Roberts deutlich gemacht hat,
hat das Motiv des Weinens Gottes seine Wurzeln in der altorientalischen Stadtklagen; vgl.
ebd., S.135-137.

9 Vgl.]. Scharbert: 1955, S. 20; ). Scharbert: 2001, S. 493f.
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seine Ubertretungen mit der militirischen Katastrophe bestraft hat, und so zeigt
sich hier ein extrem ambivalentes Gottesbild, das letztlich aber versucht, die de-
struktiven Aspekte desselben in eine positive Dynamik zu stellen.

Il. Gottes Schmerz und Trauer in der rabbinischen Literatur

Wihrend das Motiv des Weinens Gottes angesichts der Not seines Volkes in der
biblischen Literatur nur eine marginale Rolle spielt,’® ist es in der rabbinischen
Uberlieferung breit belegt. Es ist das Verdienst des Judaisten Peter Kuhn, die ein-
schligigen Passagen aus Talmud und Midrasch zum Motiv der Klage und Trauer
Gottes einer eingehenden Untersuchung unterzogen zu haben. Die 75 Texte bzw.
Textgruppen, die der Autor in seinem Werk gesammelt, iibersetzt und kommen-
tiert hat, bezeugen die Relevanz dieser Vorstellung vom klagenden Gott im Rahmen
der judischen Literatur aufs Deutlichste und belegen deren grofle Bedeutung im
Kontext der jidischen Vorstellungswelt. Peter Kuhn konnte zeigen, dass das Motiv
der Trauer und Klage Gottes die gesamte »Geschichte« Israels — von Adams Fall bis
in die Gegenwart der Rabbinen - durchzieht. Da jedoch die iiberwiegende Mehr-
zahl der Texte Gottes Klage mit der Einnahme Jerusalems und der Zerstérung des
Ersten bzw. Zweiten Tempels sowie dem Exil Israels verbindet, ist es wahrschein-
lich, dass die Ereignisse des Jahres 70 n. Chr. auch in historischer Hinsicht den
Anlass fiir die Entstehung dieser Uberlieferungen bildeten. Diese Annahme wird
auch dadurch unterstiitzt, dass die frithesten Belege, die aus der Zeit unmittel-
bar nach der Zerstérung des Zweiten Tempels zu stammen scheinen, explizit auf
dieses Motiv rekurrieren. Ein Schwerpunkt der Uberlieferungsbildung zeigt sich
dann in Texten, die in die Zeit zwischen der Mitte des 3. Jh. n. Chr. bis zur Mitte
des 4. Jh. zu datieren sind.™* Wie ich an anderer Stelle gezeigt habe, reagieren sol-
che Uberlieferungen auf den Anspruch der immer stirker werdenden Kirche, an
die Stelle des alten Israel getreten zu sein, das von seinem Gott wegen der Nicht-
anerkennung Jesu von Nazareth als Messias definitiv verlassen wurde. Als Beweis
fir diese geschichtstheologische Weltdeutung dient die Zerstorung des Jerusale-
mer Tempels im Jahre 70 n. Chr. Die Kirche versteht sich somit als »verus Israel«,
das das alte Gottesvolk substituiert.'

Innerhalb dieses breiten Rahmens ist auch das Motiv des Weinens Gottes in
einer Vielzahl von rabbinischen Texten iiberliefert. So enthalten 33 der insgesamt
75 Texte bzw. Textgruppen, die Peter Kuhn zusammengestellt hat, dieses Bild. Aus

10 Vgl P Kuhn:1978, S. 469-479.
11 Vgl P Kuhn: 1978, S.351-357.
12 Fir Einzelnachweise vgl. B. Ego: 2001, S.100-104.
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der Vielzahl der Belege sei hier exemplarisch auf eine Uberlieferung aus Pesikta
Rabbati 29 (136b) verwiesen, da diese explizit Jer 14,17 aufgreift:

Und du sollst dies Wort sprechen: So spricht der Herr: sMeine Augen sollen von
Tranen rinnen des tags und des nachts ...« Jer 14,17). Die Schrift macht nicht klar, ob
>Meine Augen sollen von Trianen rinnen<der Prophet spricht oder nicht. Aber was
sie (weiter) sagt: >des tags und des nachts"— das ist doch unmaoglich fiir Fleisch und
Blut, tags und nachts (ohne Essen und Schlaf) zu weinen. Und sie (die Schrift) sagt
(ferner):>Wer macht mein Haupt zu Wassern und mein Auge zu einer Trainenquel-
le, damit ich beweine des tags und des nachts die Erschlagenen der Tochter meines
Volkes!« (Jer 8,23). Daraus ist zu entnehmen, dass sie (die Schrift) vom Heiligen,
gepriesen sei Er, spricht; denn vor lhm gibt es keinen Schlaf; es heifit ja:>Siehe, es
schlummert noch schlift nicht der Hiiter Israels< (Ps121,4).3

Israels Begegnung mit dem Schmerz Gottes, der sich in seinem Weinen ausdriicke,
wird hier tiber das Schriftstudium vermittelt. Die Auslegung bezieht sich zunichst
auf die Ambivalenz des zu interpretierenden Textes, wonach die Aussage vom Rin-
nen der Trinen auch als Aussage des Propheten verstanden werden kann. Diese
Interpretation wird dann aber abgelehnt, da ein Mensch, der zum Uberleben Essen
und Schlaf braucht, letztlich nicht »des tags und nachts«, also permanent, weinen
kann. Nur Gott, der — so Ps121,4 — nicht schlift, kann somit hier gemeint sein.
Wie Peter Kuhn deutlich gemacht hat, itbernimmt »Gott einerseits ganz und gar
menschliche (rabbin.) Trauerbriuche ..., [vollzieht] sie aber andererseits in kosmi-
schen Ausmafien ... und [hilt] so in der stirksten Vermenschlichung seiner Trauer
sein {ibermenschliches Wesen durch«.'*

Ein besonders eindriicklicher Midrasch vom Weinen Gottes wird in bBer 59a er-
zihlt:

R. Qatina war einst auf dem Weg. Als er (dabei) an der Tiir des Hauses eines To-
tenbeschwarers vorbeikam, da erdréhnte ein Getése. Er sagte: Weif denn dieser
Totenbeschworer, was dieses Getdse (bedeutet)? Da antwortete er ihm: Qatina,
Qatina, warum sollte ich es nicht wissen: In der Stunde, da der Heilige, Er sei ge-
priesen, seiner Kinder gedenkt, wie sie in Not unter den Vélkern der Welt leben,
da lasst er zwei Tranen ins grofie Meer fallen, und der Schall davon tdnt von einem
Ende der Welt bis zum anderen, und das (ergibt) das Getése.

Der Totenbeschworer wird hier zum Mieuten, der R. Qatina gleichsam die Begeg-
nung mit dem klagenden Gott erschlie3t. Dass dem Motiv von Gottes Klage auch in

13 Zitiert nach P Kuhn: 1978, S. 200f. Die parallele und iltere Uberlieferung aus Ekha Rabba zu
Klgl1,16 (78) rekurriert hier nur auf Jer 8,23 und Ps 121,4.
14 P Kuhn:1978, S. 202.

39



40  Beate Ego

der rabbinischen Literatur diese Funktion zukommt, zeigt ein Midrasch aus dem
Werk Seder Eliahu Rabba 30 [28] 149, wo es heifdt:

R.Cadogq trat einmal in das Haus des Heiligtums ein und sah, wie es zerstort war.
Da sprach er: Mein Vater, der du in den Himmeln bist! Du hast deine Stadt zer-
stort, hast deinen Tempel verbrannt, hast dich zur Ruhe gesetzt und bist sorglos
und ruhig geblieben! Augenblicklich schlummerte da R. Cadoq ein und erblick-
te (im Traum) den Heiligen, gepriesen sei Er, wie er in Trauerrede dastand, und
die Dienstengel, die nach ihm Trauerworte sprachen, und Er sprach: Wehe (liber
dich), ... Jerusalem!'®

Vorwurfsvoll richtet sich R. Cadoq (ein Tannait der 1. Generation, ca. 2. Hilfte des
1.Jh. n. Chr.) in dieser Szenerie, die eindeutig die Zerstérung Jerusalems und des
Tempels voraussetzt, an seinen Gott, wenn er ihn fiir die Zerstorung Jerusalems
und des Heiligtums verantwortlich macht und ihm zudem vorwirft, von diesen Er-
eignissen unberithrt zu sein. Mit der Aussage, dass Gott selbst die Zerstorung des
Tempels bewirkt habe, um Israel fiir seine Siinden zu bestrafen, erscheint R. Cadoq
als Vertreter der rabbinischen Vorstellungswelt, wie sie in Midrasch und Talmud
haufig als Erklirungsmodell fiir die Zerstorung Jerusalems belegt ist.'® Wenn diese
Position auch an keiner Stelle im Verlauf der Erzihlung korrigiert wird, so erfihrt
R. Gadoq allerdings bei seiner Charakterisierung von Gottes Reaktion angesichts
der Widerfahrnisse seines Volkes Widerspruch. Denn nun sieht er in einem Traum-
gesicht einen himmlischen Trauergottesdienst, bei dem Gott selbst einen klagen-
den Weheruf iiber Jerusalem spricht, worauthin die Engel respondieren. R. Cadoq
begegnet der Trauer Gottes somit in einem visioniren Zustand, und die Uberliefe-
rung kontrastiert zwei unterschiedliche Gottesbilder: Dem unbewegten, a-pathi-
schen, affekt- und leidenschaftslosen Gott steht der trauernde, leidende und von
den menschlichen Widerfahrnissen betroffene »pathetische« Gott gegeniiber. Got-
tes »Apathie« wird dabei negativ konnotiert, wohingegen seine Trauer und Klage
positiv gedeutet werden. Sie sind — so legt es der Kontext zunichst einmal nahe —
als Ausdruck fiir Gottes Mitleid und fiir seine Verbundenheit und Anteilnahme
am Geschick seines Volkes zu verstehen und implizieren somit, dass Israel auch
weiterhin — trotz seiner Schuld — von der Liebe Gottes umschlossen bleibt. Somit

15 Zitiert nach P. Kuhn: 1978, S. 265f.

16 Zum Verstandnis der Zerstorung Jerusalems als gerechter Strafe Cottes fiir die vorangegan-
gene Schuld Israels sowie einer kritischen Auseinandersetzung mit dieser These vgl. Golden-
berg, Robert: »Early Rabbinic Explanations of the Destruction of Jerusalems, in: The Journal
of Jewish Studies 33 (1982), S. 517-525. Fiir weitere Deutungen der Zerstérung des Jerusalemer
Tempels vgl. Stemberger, Giinter: »Reaktionen auf die Tempelzerstérung in der rabbinischen
Literaturc, in: Johannes Hahn (Hg.), Zerstérungen des Jerusalemer Tempels (= Wissenschaft-
liche Untersuchungen zum Neuen Testament, Band 147), Tiibingen: 2002, S. 207-236.
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besteht — um einen Begrift aus der Studie von Peter Kuhn aufzunehmen — eine
»Schicksalsverbundenheit zwischen Gott und Volk«'7.

Vom Trost, den Israel durch das Motiv der géttlichen Anteilnahme an seinem
Geschick erfihrt, spricht explizit ein Midrasch in Seder Eliahu Zutta SEZ 21 (36).
Danach ist Gott iiber seine eigene Tat der Tempelzerstorung so ungliicklich, dass
fortan auch er sein himmlisches Heiligtum nicht mehr betreten will. Solche Texte
offenbaren eine »Tragodie« Gottes. Er selbst war es, der sein Volk in die Katastro-
phe der Tempelzerstérung schicken musste, weil es gesiindigt und ihn verlassen
hatte. Damit entspricht Gott zwar seiner Gerechtigkeit; er entfremdet sich aber
insofern von sich selbst, als er nicht mehr seinem eigentlichen »Gefiihl« nach Isra-
el ein liebender Vater sein kann. Gerade in dieser Spannung liegt nun aber auch das
Hoffnungspotenzial dieses Motivs, denn Israel weif}, dass Gott nicht »auf immer
in einer von ihm selbst urspriinglich nicht gewollten Lebensform bleiben [wird].
Seine eigene >Erlosung« wird aber auch die Erlosung Israels notwendig mit ein-
schlieRen, da das Schicksal des Volkes dem Gottes streng korrespondiert.«!® Dieser
Sachverhalt artikuliert sich in dem oben zitierten Midrasch, wenn das Motiv vom
»unbehausten Gott« durch Vorstellungen von Israels Erlosung gerahmt wird.

lll. Gottes Weinen in der friihen jiidischen Mystik:
Henochs Himmelsreise vor den Thron Gottes

Eine weitere Entwicklung des Motivs vom Leiden und Schmerz Gottes findet dann
in den Uberlieferungen der frithen jiiddischen Mystik in der sog. Hekhalot-Literatur
statt.’” In diesem Kontext nimmt eine Uberlieferung, die in §$ 68-70 der Schrift
»3. Henoch« tradiert ist, eine Schliisselrolle ein.2° Dieses Werk erfuhr seine Endre-
daktion in der Zeit zwischen 700 und 900 n. Chr.; als Abfassungsort ist Babylonien
wahrscheinlich.*! Der Text spielt innerhalb der Hekhalot-Literatur aber insofern
eine Sonderrolle, als er »eine grofe Affinitit zur apokalyptischen und klassisch-

17 P Kuhn:1978, S.360.

18 P Kuhn:1978, S.362; allgemein zum Motiv der gottlichen Trauer und Klage als Trost fiir Israel
vgl. ebd., S.351-378.

19 Der Terminus »Hekhalot« bedeutet »Paléste«; er bezieht sich auf die Paldste in der himmli-
schen Welt, die besondere Personen wahrend ihrer Himmelsreise visionadr schauen kénnen;
vgl. zur Hekhalot-Literatur insgesamt als Standardwerk Schafer, Peter: Die Urspriinge der jii-
dischen Mystik, Berlin: 2011, S. 336-446.

20  Zudiesem Abschnitt ausfiihrlicher B. Ego: 1997; insbesondere zum 3. Henoch vgl. P. Schifer:
2011, S. 426-439.

21 Vgl. P Schifer: 2011, S. 426.
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rabbinischen Traditionen«*? aufweist; diese sind als ein Spatprodukt der Entwick-
lung der Hekhalot-Uberlieferungen anzusehen.*

Erzihlt wird von R. Yishmael, einem Rabbinen aus dem 2. Jh. n. Chr., der ei-
ne Himmelsreise unternimmt, in der er die himmlische Welt Gottes mit ihren Ge-
heimnissen schauen darf. Dabei ist ihm eine Engelsgestalt namens »Metatron« be-
hilflich; dieser fungiert als eine Art »Reisefithrer«, der mit ihm durch die himm-
lischen Riume wandert. Dieser Metatron ist kein anderer als der vorsintflutliche
Henoch, der in einen Engel verwandelt wurde (daher der Name des Textes; vgl.
Gen 5,24). Es ist anzunehmen, dass das Motiv der Himmelsreise als eine Chiffre
fir einen religiés-meditativen Zustand fungiert, der durch Askese und Schriftstu-
dium evoziert werden kann.

R. Yishma©el reist also in die himmlische Welt. Nachdem er dort zunichst die
Geheimnisse der Schopfung schaut, so z.B. die Bewegungen der Himmelskdrper
oder den Ort, an dem Regen, Hagel und Schnee aufbewahrt sind, bekommt er
schlieflich Einblick in die kiinftigen Ereignisse der Geschichte. R. Yishma®el wird
von Metatron vor den Thron Gottes gefithrt. Die Schau der Gottheit, die hier er-
folgt, fokussiert auf die »Hand Gottes«:

R.Yishma®el sagte:

Es sprach zu mir Metatron:

Komm, und ich zeige dir die Rechte Gottes,

die nach hinten gestreckt ist wegen der Zerstorung des Tempels.
Alle Arten von Glanzlichtern strahlen von ihr auf,

und mit ihr wurden die 955 Himmel geschaffen.

Sogar die Serafim und die Ofannim diirfen sie nicht anblicken
bis zum Tag der kiinftigen Erlésung.

Ich ging mitihm,

er nahm mich an seine Hand,

hob mich empor auf seinen Fliigeln

und zeigte sie mir

mit allen Arten von Lob, Jubel und Preis:
Kein Mund kann ihr Lob kiinden,

kein Auge sie anblicken

wegen der Fiille ihrer Grofe,

ihres Preises,

ihrer Wiirde,

22 Ebd.
23 Vgl.ebd.
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ihrer Herrlichkeit
und ihrer Pracht (§ 68 Anfang).?*

Gottes Hand prisentiert sich hier als eine Art himmlisches Mysterium, das in der
gegenwartigen Weltzeit weder von Engeln noch von Menschen angeblickt werden
kann — umso iiberraschender ist es freilich, dass hier nun R. Yishma®el die Schau
dieses Geheimnisses angekiindigt wird. Unverkennbar bei dieser Beschreibung ist
der Riickgrift auf traditionelle Motive: Gottes Hand ist bereits in der biblischen
Uberlieferung Zeichen der géttlichen Macht und Gréfe (so z.B. Dtn 4,34; 5,15; 7,19;
11,2; Jer 32,21; vgl. auch das Motiv des gottlichen Arms in Ex 15,16; Ps 79,11; 89,11.14
u.8.).%

Wenn die Hand Gottes hier aber nach hinten gestreckt ist, so kommt damit
seine Trauer iiber die Zerstorung des Tempels zum Ausdruck. Mit dem Bild vom
Verbergen der Hand Gottes greift 3 Hen auf traditionelle rabbinische Vorstellungs-
inhalte zuriick. So weify der Midrasch zu den Klageliedern Ekha Rabba 2,6 (22b/c)
in einer Auslegung zu Klgl 2,3, dass Gottes Rechte wihrend des Exils auf seinem
Riicken gebunden ist. Gottes Hand, so die Fortsetzung des Textes in 3 Hen, steht
nun im Zentrum eines Bittgottesdienstes. Die Gerechten, die einst die eschatologi-
sche Freude Jerusalems sehen werden, bitten um Erbarmen und rufen die Hand an,
aufzuwachen und sich damit aus ihrer Passivitit zu l6sen, d.h. endlich zugunsten
Israels einzugreifen und das Volk aus seiner Unterdriickung zu erlésen.

Und nicht genug damit,

sondern auch alle Seelen der Gerechten,

die gewiirdigt werden, die Freude Jerusalems zu sehen,
stehen bei ihr [d.h. der géttlichen Hand],

preisen vor ihr und bitten um Erbarmen vor ihr,

indem sie dreimal taglich sagen:

Wach auf, wach auf,

bekleide dich mit Macht,

Arm des Herrn (Jes 51,9),

so wie es heifst:

24  Ubersetzung nach: Schifer, Peter/Herrmann, Klaus (Hg.): Ubersetzung der Hekhalot-
Literatur I. §1-80, in Zusammenarbeit mit Ulrike Hirschfelder und Gerold Necker (= Texte
und Studien zum Antiken Judentum, Band 46), Tibingen: 1995, S. 150. Die Zitate wurden an
die neue Rechtschreibung angepasst.

25  Zum Motiv der Hand vgl. Wagner, Andreas: Art. Hand (AT), in: Das Wissenschaftliche Bibelle-
xikon im Internet (www.wibilex.de) 2007 vom [15.08.2020] (www.bibelwissenschaft.de/stich-
wort/40970/); vgl. auch Wagner, Andreas: Art. Arm (AT), in: Das Wissenschaftliche Bibellexi-
kon im Internet (www.wibilex.de) 2007 vom [15.08.2020] (www.bibelwissenschaft.de/stich-
wort/41407/).

43



4

Beate Ego

Er liefS seinen glorreichen Arm zur rechten Seite des Mose gehen (Jes 63,12) (§ 68 Fortset-
zung).2®

Der Aufruf der Gerechten stellt in diesem Text ein liturgisches Geschehen dar, das
dreimal tiglich stattfindet. Diese Aussage erinnert an die anderen Darstellungen
des himmlischen Gottesdienstes, wie er im Rahmen der Uberlieferungen der frii-
hen judischen Mystik immer wieder aufs Neue beschrieben werden kann: Dreimal
am Tag erklingt in den H6hen nidmlich die Qeduscha, das Trishagion (vgl. Jes 6,3)
mit dem die Engel und auch der Fromme aus Israel, der in die himmlischen Welten
hinaufgestiegen ist, die Heiligkeit des Weltenkoénigs verkiindigen. Gerade dieser
Kontrast zwischen der traditionellen Liturgie der Engel, die man an dieser Stelle
wohl auch erwarten wiirde, und dem hier geschilderten Bittgottesdienst vor der
passiven, weil in Trauer verharrenden gottlichen Hand macht dieses Geschehen
hochst eindrucksvoll und unterstreicht die Dimension der Unerléstheit von Welt
und Gott.

Das Motiv der gottlichen Trauer tritt in der unmittelbaren Folge dieses Textes
noch deutlicher hervor, wenn es nun in einem bizarren und fast surreal anmuten-

den Bild heif3t:

In jener Stunde weinte die rechte Hand Gottes,

und fiinf Tranenfliisse strémten hervor von ihren finf Fingern,
fielen in das grofRe Meer und liefien die ganze Welt erbeben,
so wie es heifdt:

»Die Erde birst und zerbirst,

die Erde bricht und zerbricht,

[die Erde schwankt und wankt]

wie ein Betrunkener taumelt die Erde,

schwankt wie eine wacklige Hiitte (Jes 24,19f.) —

finf mal, entsprechend den fiinf Fingern der grofien rechten Hand (§ 68 Fortset-
zung).’

Wieder sind es Uberlieferungen aus dem klassischen rabbinischen Midrasch, die
den Ausfithrungen in 3 Hen zugrunde liegen, denn unverkennbar klingt hier der
Midrasch aus bBer 59a an, in dem R. Qatina die Trinen Gottes hort, die drohnend
auf die Erde fallen. Der Text setzt aber ganz eigene Akzente, insofern das Motiv
hier mit der géttlichen Hand verbunden wird.

Die Uberlieferung in 3 Hen bleibt nun nicht bei diesem Bild stehen, sondern
geht noch einen Schritt weiter, indem sie diese paradoxe Situation auflgst:

26 Ubersetzung nach: P. Schifer/K. Herrmann (Hg.): 1995, S.151. Die Angaben zu den Bibelstel-
len wurden vom Apparat in den Text eingetragen.
27  Ubersetzung nach: P. Schifer/K. Herrmann (Hg.): 1995, S. 151f.
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Wenn der Heilige, er sei gepriesen, sieht,

dass es keinen Gerechten in (jener) Generation gibt,
keinen Frommen auf der Erde,

keine Gerechtigkeit unter den Menschen,

niemanden wie Mose,

keinen Flrsprecher wie Samuel,

der um Erbarmen vor Gott bitten kdnnte

um der Erlésung willen,

um der Befreiung willen,

um seines Kénigtums willen,

dass es offenbar werde in der ganzen Welt,

um seiner grofden rechten Hand willen,

dass er sie wieder nach vorne hole,

um mitihr (die) grofde Erlésung fiir Israel zu bewirken —
dann erinnert sich der Heilige, er sei gepriesen, sogleich seiner eigenen Gerech-
tigkeit,

seines eigenen Verdienstes,

seines eigenen Erbarmens,

seiner eigenen Liebeswerke

und errettet fiir sich selbst seinen grofien Arm,

und seine Gerechtigkeit wird ihn stiitzen [...].

Der Heilige, er sei gepriesen, sagte in jener Stunde:

Wie lange soll ich noch auf die Menschen warten,

dass sie mit ihrer Gerechtigkeit Erlésung fiir meinen Arm bringen?
Um meiner selbst willen,

um meines Verdienstes und meiner CGerechtigkeit willen
will ich meinen Arm erlésen und meinen Sohn mit ihm von den Weltvélkern er-
retten,

wie es heifdt:

Um meinetwillen, nur um meinetwillen handle ich,

denn sonst wiirde mein Name entweiht (Jes 48,11) (§ 69).28

Bezeichnend fiir diese Passage ist die Aussage, wonach es fiir die Erlosung des
gottlichen Armes der Fiirsprecher bedarf; Gott selbst ist demnach — so paradox dies
klingen mag - fiir seine Rettung zunichst auf Menschen angewiesen. Da es jedoch
im Gegensatz zur Vergangenheit gegenwirtig solche Fiirsprecher nicht mehr gibt,
schreitet Gott nun selbst zum Handeln ein. Er offenbart seinen groflen Arm allen
Weltbewohnern. Gottes Arm ist in diesem Kontext zunichst selbst Gegenstand der
Erlosung. Erst wenn er seinen eigenen Arm befreit hat, kann auch Israel von den

Ubersetzung nach: P. Schifer/K. Herrmann (Hg.): 1995, S. 154.
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Weltvolkern erlost werden. Der Fortgang des Textes zeigt dann: Der Messias wird
erscheinen und das zerstreute Volk von den vier Enden der Erde nach Jerusalem
zum eschatologischen Festbankett hinauffithren (so die Quintessenz von § 70). Mit
einer Zusammenstellung mehrerer Schriftzitate findet diese Traditionseinheit ih-
ren Abschluss:

Der Herr entblof3t seinen heiligen Arm

vor den Augen der Volker,

und alle Enden der Erde

werden die Erlésung unseres Gottes sehen (Jes 52,10).

Und es heifst:

Der Herr allein hat ihn [gemeint ist Jakob] geleitet,

kein fremder Gott war bei ihm (Dtn 32,12).

(Und es heifdt):

Der Herr wird Konig sein iiber die ganze Erde (Sach 14,9) (§ 70 Ende).?°

Die Nebeneinanderstellung dieser Verse zeigt das Spezifikum des Motivs von
der Erlésung der Hand Gottes noch einmal aufs Deutlichste: Die Offenbarung
des gottlichen Armes entspricht zunichst einmal der géttlichen Erlésung. Die
Konstruktus-Verbindung »yeshutt elohenu — die Erlosung unseres Gottes« aus
Jes 52,10 ist sowohl Genetivus objectivus als auch Genetivus subjectivus. Es geht
zunichst um Gottes eigene Erlosung. Diese ist aber — das zeigt das folgende Zitat
Dtn 32,12 — mit der Errettung Israels und dessen Heimfithrung ins Land iden-
tisch. Die Passage kulminiert schlieflich in der Zitation von Sach 14,9, die diese
Aspekte zusammenfasst. Somit wird deutlich, dass nicht nur die Not des Volkes
aufs Engste mit dem Schmerz Gottes verbunden ist, sondern dass genau diese
Verbindung auch die Grundlage fiir die kiinftige Erlosung darstellt. Neben der
gottlichen Macht, die sich in Gottes Schopfungshandeln, seiner Herrschaft iiber
die himmlischen Scharen und in seinem eschatologischen Eingreifen realisiert,
steht Gottes Niedrigkeit und Trauer als Ausdruck der Liebe zu seinem Volk. Diese
Elemente sind direkt aufeinander bezogen. Die Macht Gottes, die in den Schilde-
rungen der himmlischen Welten mit den Gott preisenden und verherrlichenden
Engeln immer wieder zum Ausdruck kommt, ist keine isolierte Grofle, vor der
Israel in Furcht und Zittern zu verharren hat, sondern sie wird vielmehr funktional
auf die Erlosung des Volkes hin geordnet. Nur aufgrund der ihr innewohnenden
Dynamis vermag sich die Hand Gottes zu offenbaren und damit auch Israel von
den Weltvolkern zu erlésen. Das Erlésungsgeschehen ist geradezu ein Prozess,
der durch die Spannung zwischen dem Gebundensein der gottlichen Hand und
ihrer eigentlichen Herrlichkeitsgestalt evoziert wird. Neben dem michtigen Gortt,

29  Ubersetzung nach: P. Schifer/K. Herrmann (Hg.): 1995, S.155. Die Erganzung in der Klammer
wurde von der Anmerkung in den Haupttext (bertragen.
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dessen Beschreibung alle menschlichen Sprachméglichkeiten tbersteigt, steht
der niedrige und leidende Gott. Dieser partizipiert als Zeichen der Liebe und
Verbundenheit am Leid seines Volkes und garantiert so auch dessen kiinftige
Erlosung. Auch die himmlische Welt nimmt somit am Leid Israels teil, so wie
Israel dann an der Erlosung Gottes teilhaben kann.

IV. Fazit und Ausblick

Das Motiv von Gottes Trauer und Klage, in dem sich sein Schmerz tiber das Ge-
schick Israels und des Jerusalemer Tempels artikuliert, findet sich in Ansitzen be-
reits in der Uberlieferung der Hebriischen Bibel. Medium der Begegnung mit die-
sem Gott ist das prophetische Wort. Wenn das Motiv auch nur spirlich belegt ist,
so wird doch bereits deutlich, dass hier ein Ausgleich zu dem Theologumenon eines
strafenden Gottes geschaffen wird. Wohl angeregt durch die Erfahrung der Zersto-
rung des Zweiten Tempels im Jahre 70 n. Chr. und die Begegnung mit der immer
stirker und selbstbewusster auftretenden Kirche, die das Ende der Heilsgeschichte
Israels postuliert, gewinnt das Motiv in der rabbinischen Literatur zunehmend an
Bedeutung. Die Begegnung mit dem Schmerz Gottes findet in der Schriftauslegung
statt sowie im Modus der Narration, wobei als Medium auch besondere Menschen
wie der Totenbeschworer oder Traumgesichte eine Rolle spielen konnen.

Die Uberlieferung im 3. Henoch kann auf diese Traditionen zuriickgreifen und
diese weiter entfalten. Das Besondere an dieser Uberlieferung ist, dass nun eine Vi-
sualisierung des Geschehens erfolgt, die weit tiber das hinausgeht, was sich in den
Midraschim findet: R. Yishma®el schaut bei seiner Himmelsreise die géttliche Ge-
stalt in ihrem Schmerz unmittelbar. Er wird zum Zeugen des gottlichen Schmerzes
und seiner Erlgsung. Indem er spiter (als literarische Figur) von den himmlischen
Ereignissen um die géttliche Hand erzahlt, partizipieren - literarisch vermittelt -
auch die Rezipienten dieser Uberlieferung an dieser Begegnung und werden zu ob-
servers of pain. Damit werden sie in die atemberaubende Dynamik eines kosmischen
Erlosungsgeschehens hineingenommen, das ihnen auch ihre eigene Existenz im
Horizont von Schmerz und Hoffnung zu erschlief}en vermag.
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Schmerz bei Paulus: Andeutungen und Auslassungen

Peter Wick

Einleitung

Paulus spricht iiber Leiden und Tod; er spricht iiber eigene Erfahrungen, die in-
tensive korperliche und seelische Schmerzen verursachen. In den sogenannten Pe-
ristasenkatalogen (2Kor 4,8-9; 2Kor 6,4-10; 11,21-33 u.a.) zdhlt er zahlreiche Leiden
auf, die er erlitten hat: Sein K6rper wies Narben von Folter auf. Er trug die Stigma-
ta (Malzeichen) Jesu an seinem Koérper (Gal 6,17). Er hatte Erfahrungen mit schwe-
ren Krankheiten, die ihm sicher viel Schmerz bereitet haben. Immer wieder litt
er seelisch um anderer Menschen willen. Seinem Leiden misst er in seinen Briefen
eine grofie existentielle und theologische Bedeutung zu.' Doch iiber Schmerzen als
unmittelbare Folgen des Leidens spricht er kaum. Schmerzen klammert er weitge-
hend aus.” Weshalb behandelt Paulus seine Schmerzen so spirlich? Oder thema-

1 Zuden Deutungen des Leidens bei Paulus s. ausfithrlich Weidner, Eric: Strategien zur Leidbe-
waltigung im 2. Korintherbrief, Stuttgart: 2017, S. 264-290. Zur Forschungsgeschichte s. S. 21-
37.

2 Entsprechend blieb die Erforschung seines Umgangs mit Schmerzen ein Desiderat im Ge-
gensatz zur Erforschung der Bedeutung des Leidens fiir Paulus: Schmeller, Thomas: »Die Er-
innerung an die Leiden Jesu Christi bei Paulus, in: Ders. (Hg.), Untersuchungen zu Paulus,
Stuttgart: 2018, S. 61-77; E. Weidner: 2017; Nicdao, Victor S.: »Leiden und das Empowerment
der Gnade Gottes, in: Concilium 52 (2016), S. 325-332; Lips, Hermann von: »Die »Leiden des
Apostels«als Thema paulinischer Theologie«, in: Peter Miller (Hg.), »..was ihr auf dem Weg
verhandelt habt«: Beitrige zur Exegese und Theologie des Neuen Testaments, Festschrift fir
Ferdinand Hahn zum 75. Geburtstag, Neukirchen-Vluyn: 2001, S. 117-128; Hafemann, Scott].:
»The role of suffering in the mission of Paul, in: Jostein Adna (Hg.), The mission of the early
church to Jews and Gentiles, Tiibingen: 2000, S.165-184; Pratscher, Wilhelm: »Die Bewalti-
gungvon Leid bei Paulus, in: Studien zum Neuen Testament und seiner Umwelt/A 21 (1996),
S.73-91; Bieringer, Reimund: »Aktive Hoffnung im Leiden: Gegenstand, Grund und Praxis
der Hoffnung nach R6m 5,1-5«, in: Theologische Zeitschrift 51 (1995), S. 305-325; Kleinknecht,
Karl T.: Der leidende Cerechtfertigte, Tiibingen: 1988; Walter, Nikolaus: »Die Philipper und
das Leiden: aus den Anfangen einer heidenchristlichen Gemeindec, in: Rudolf Schnacken-
burg (Hg.), Die Kirche des Anfangs: fiir Heinz Schiirmann, Freiburg/Basel/Wien: 1978, S. 417-
434; Fischer, Karl M.: Die Bedeutung des Leidens in der Theologie des Paulus, Berlin: 1967;
Luck, Ulrich: »Weisheit und Leiden: Zum Problem Paulus und Jakobus, in: Theologische Li-
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tisiert er sie doch, aber mit einer elliptischen rhetorischen Strategie? Und wie ist
diese grofe Auslassung seiner Schmerzen zu deuten?

Geburtswehen als hervorbringende Schmerzen

Paulus nihert sich sprachlich den Schmerzen am stirksten, wenn er von Geburts-
wehen spricht. Das Verb &divw (Geburtswehen erleiden; mit Schmerzen gebiren)
verwendet er in Gal 4,19. Er bezieht es metaphorisch aufsich selbst: »Meine Kinder,
um die ich wieder Geburtswehen erleide, bis Christus in euch Gestalt gewinnt.«
Wie er in minnlicher Metaphorik in 1Kor 4,15 davon sprechen kann, dass er die
Glaubenden in Korinth gezeugt hat, so ruft er hier den weiblichen Horizont der Ge-
burt auf. Zeugung wie Geburt stehen dafiir, dass die Adressaten durch den Dienst
des Paulus zum Glauben gekommen sind. Diesen Prozess umschreibt er hier mit
»bis Christus in euch Gestalt gewinnt«. Paulus tritt hier als werdende Mutter auf.
Hier als Gebirende und in 1Kor 4,14 als Zeugender spricht er mit Possessivprono-
men von »meinen Kindern«. Als zeugender Vater kann er auch Onesimus im Phile-
monbrief als »mein Kind« bezeichnen (Phlm 10). Paulus befiirchtet im Galaterbrief,
dass die Adressaten ihren Glauben an Jesus Christus verloren haben, da sie versucht
sind, diesen durch die Beschneidung zu erginzen. Indem er wieder Geburtswehen
um sie erleidet, weckt er die Vorstellung bei seinen Adressaten, dass er sie wieder
zum Glauben bringen muss und sich in einer verfahrenen und unméglichen Situa-
tion befindet, da niemand zweimal geboren werden kann. Doch vor allem spricht
er davon, dass er grofie Schmerzen empfindet aufgrund dieser Situation. So kann
Paulus mit einer Metapher von einem grofen seelischen Schmerz sprechen, den er
aufgrund der Glaubensnot anderer hat. In diesen Schmerzen ist aber zugleich ein
starker Hoffnungsaspekt vorhanden. Nur noch in Gal 4,27 findet sich bei Paulus
wdivw, dort allerdings in einem Zitat aus Jes 54,1. Hier stehen die Geburtswehen in
einem positiven Sinn als pars pro toto fiir die ganze Geburt.

Im Romerbrief verwendet Paulus als Kompositum dieses Verbs cvvwdivew mit
der Bedeutung »gemeinsam Geburtswehen erleidenc, beziehungsweise »Geburts-
wehen erleiden zusammen mit« (8,22). Im achten Kapitel des Briefes an die R6-
mer thematisiert Paulus die Gabe des Geistes. Der Geist Gottes bestimmt das neue
Sein der Glaubenden und ihr Handeln. Durch die Gabe des Geistes leben sie als
Kinder Gottes, denn er ist ein Geist der Sohnschaft (mvebpa vioBeoiag), durch den
die Christusgliaubigen Gott als »Abba, Vater« anrufen (R6m 8,15). Der Geist Gottes
bezeugt, dass sie Kinder Gottes und deshalb auch Erbberechtige bei Gott zusam-
men mit Christus sind. Im engen Zusammenhang zu diesem Erbrecht, das offen-

teraturzeitung 92 (1967), S. 253-258; Glttgemanns, Erhardt: Der leidende Apostel und sein
Herr, Gottingen: 1966.
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sichtlich erst in Zukunft voll eingeldst werden kann, steht eine damit verkniipfte
Bedingung (R6m 8,17): »wenn wir denn mit leiden, damit wir mitverherrlicht wer-
den.« Die Erfillung der Bedingung fithrt nicht nur zum Erbe, sondern stellt dieses
in den noch weiteren Horizont der Mitverherrlichung mit Christus. Im folgen-
den Satz wigt Paulus die Vor- und Nachteile dieser existentiellen Befindlichkeit
ab (R6m 8,18): »Denn ich denke, dass die Leiden der jetzigen Zeit nichts bedeuten
gegeniiber der bevorstehenden Herrlichkeit, die an uns geoffenbart werden soll.«

Somit hat Paulus am Ende von Vers 18 verschiedene Themen eingefiihrt, die
im Folgenden wichtig sind. Erstens hat Paulus ein apokalyptisches Zeitverstindnis
aufgezeichnet: Die Glaubenden leben nicht mehr unter der Siinde wie die anderen
Menschen zur selben linearen Zeit, sondern bereits jetzt im Raum und in der Zeit,
der durch den Geist Gottes bestimmt ist. Hier sind sie Gottes Kinder und sprechen
Gott in kindlichem Vertrauen als Papa, als Abba an. Zweitens ist ihre neue Existenz
in dieser Gott gewirkten Zeit noch verwoben mit der bisherigen Weltzeit. Zu dieser
Zeit gehort, dass sie mit Christus, mit dem sie in der bereits angefangenen neuen
Zeit Miterben sind, mitleiden. Das Leiden ist das Kennzeichen dieser Zeit, wie
der Geist, die Kindschaft und die Erbberechtigung Zeichen jener Zeit sind. In der
Vollendung gilt nur noch die neue Zeit, in der sie mit Christus mitverherrlicht
werden. Die alte Zeit, die jetzt noch ihr Leiden bewirkt, wird dann aufgehoben
sein. Somit ist das Leiden als konstitutioneller Faktor der alten Weltzeit eingefiihrt.
Schmerzen als Folgen dieses Leidens bleiben ungenannt.

Das dndert sich nun, indem Paulus die ganze Schopfung in den Blick nimmt
(ROm 8,19-26):

»19 Denn das sehnsiichtige Harren [amokapadokia] der Schopfung erwartet das
Offenbarwerden der Sohne Gottes. 20 Denn die Schépfung ist der Nichtigkeit
unterworfen, nicht freiwillig, sondern durch den, der sie unterworfen hat, auf
Hoffnung hin, 21 dass auch die Schépfung befreit werden wird von der Knecht-
schaft der Verginglichkeit zur Freiheit der Herrlichkeit der Kinder Gottes. 22
Denn wir wissen, dass die ganze Schopfung zusammen stéhnt [ouotevalw: zu-
sammen stéhnen; zusammen seufzen] und zusammen in Wehen liegt bis jetzt.
23 Aber nicht nur dies, sondern auch wir selbst, die wir die Erstlingsgabe des
Geistes haben, auch wir selbst stohnen in uns selbst, die Sohnschaft erwartend,
die Erlésung unseres Leibes. 24 Denn auf Hoffnung hin wurden wir gerettet. Eine
Hoffnung aber, die gesehen wird, ist keine Hoffnung. Denn wer hofft, was er
sieht? 25 Wenn wir aber auf das hoffen, was wir nicht sehen, so warten wir mit
Geduld. 26 Ebenso aber kommt auch der Geist unserer Schwachheit zur Hilfe.
Denn das, was wir beten sollen, wie es sich geblihrt, wissen wir nicht, sondern
der Geist selbst legt Fiirsprache ein mit unsagbaren Seufzern.«

Die Schopfung befindet sich in der gegenwirtigen Zeit ganz in der alten Weltzeit,
die vom Leiden geprigt ist. Dennoch steht sie im Kontakt zur Zeit Gottes. Dieser

51



52

Peter Wick

Kontakt lauft iiber die Kinder Gottes. Die Herrlichkeit Gottes wird an ihnen offen-
bart, aber so, dass die ganze Schopfung es wahrnehmen kann. Deshalb zeigen die
Kinder Gottes den Umbruch der Zeiten in die reine Heilszeit zur Erlésung von allen
Leiden an. Paulus postuliert, dass die Schépfung schon jetzt um diese Bedeutung
der Kinder Gottes und um dieses Ziel weif3. Der Kontakt mit ihnen verandert ihr
sinnloses Leiden, weil er eine neue Perspektive eroffnet: Diese Zeit und ihr Leiden
werden ein Ende haben und durch die Zeit Gottes abgelost werden.

Diese Hoffnung verindert die sinnlosen Schmerzen ihres Leidens zu auf die
Zukunft ausgerichteten, hoffenden Geburtswehen (V. 22: cuvwdivel). Bei diesen
Wehen schwingt der Schmerzaspekt sehr deutlich mit, sodass wenige spitere
Handschriften sogar 630vet (Schmerz empfinden) anstelle von cvvwdivet verwen-
den. Der Geburtskontext geht dabei verloren und allein der Schmerz bleibt.?

Offensichtlich ist die Verginglichkeit die grofRe Schmerzquelle der Schépfung.
Die Hinfilligkeit und Verginglichkeit, die Paulus in Vers 20 in der Tradition des
Kohelet auch als Nichtigkeit bezeichnet, fithrt immer wieder und iiberall zu uner-
messlichem Leiden und Schmerzen. Als Folge dieser Schmerzen seufzt und stéhnt
die ganze Schopfung zusammen (V. 22: ovotevadw). Doch auch die Kinder Gottes
sind diesem Schmerz ausgesetzt. Paulus macht deutlich, dass dieses Leiden engs-
tens mit ihrem Kérper verbunden ist, der der Verginglichkeit so offensichtlich aus-
gesetzt ist. Die Kindschaft Gottes, das Erbe und die endzeitliche Erlgsung des Kor-
pers (V. 23: @moltpwotg T0l owuatog Huev) ist noch nicht greifbar, sondern erst
auf Hoffnung hin prasent (V. 24f.). Deshalb stéhnen auch die Kinder Gottes (V. 23:
otevédw) und damit auch Paulus und sogar der Geist Gottes ist von deren Leiden
so betroffen, dass er ebenfalls Seufzer und Stéhnen ausstofit (V. 26: otevarypds).

Paulus spricht hier deutlich von den Schmerzen der Schopfung und dem
Seufzen und Stéhnen, die diese verursachen. Dank eines apokalyptischen Wis-
sens um Gottes Heilshandeln an seinen Kindern sind diese Schmerzen mit einer
Hoffnungsperspektive verbunden, was sie zu Wehen macht. Zugleich verbindet
Paulus die Schmerzen der Kinder Gottes semantisch eng mit den Schmerzen der
Schopfung. Doch hier wihlt er bereits wieder eine elliptische Rede von Schmerzen,
indem er explizit mit dem Seufzen beziehungsweise dem Stohnen der Kinder
Gottes nur dessen unmittelbare Folgen nennt. Und damit ist Paulus fiir seine Ver-
hiltnisse schon relativ weit gegangen. In der Regel redet er noch viel elliptischer
iiber Schmerzen, vor allem wenn es sich dabei um seine eigenen handelt.

3 Gemafd den Worterbiichern gibt es einerseits das Verbum liquidum &&ivw und andererseits
das Verbum contractum 68uvdw, wobei das Letztere »Schmerzen verursachen« bedeutet, so-
dass hier eigentlich eine medial-passivische Form vorliegen miisste. Die Lesart der spateren
Hss. scheint die beiden unterschiedlichen Verben, auf eine singulare Weise miteinander zu
vermischen;sie ist keine korrekt gebildete Verbform. Diese musste 66uvd lauten. Diesen Hin-
weis verdanke ich Dr. Burkhard Reis.
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Die ausgelassenen Schmerzen

In Gal 4,13 schreibt Paulus, dass er bei den Galatern wegen einer Schwachheit des
Fleisches (&oBévein tfis oaprdg) das Evangelium verkiindet hat. Wahrscheinlich
wurde er auf seiner Reise krank und hat den Galatern bei einem dadurch beding-
ten Aufenthalt das Evangelium gebracht. Offensichtlich hatte diese Krankheit Ekel
erregende Symptome. »Und auf die Versuchung, die fiir euch in meinem koérperli-
chen Zustand bestand, habt ihr nicht mit Verachtung reagiert und habt nicht aus-
gespuckt, sondern mich wie einen Engel Gottes empfangen, wie Christus Jesus.«
(Gal 4,14) Dann bezeugt Paulus ihnen, dass sie sogar ihre Augen ausgerissen und
ihm gegeben hitten, wenn das moglich gewesen wire (Gal 5,15). Paulus sagt, dass
seine Krankheit sehr starke und sichtbare Symptome gehabt hat, sodass sie Men-
schen zuriickschrecken und ekeln konnte. Er lobt das Verhalten der Galater, die vor
ihm nicht zuriickgewichen sind. Zugleich deutet er an, dass dies zur Forderung des
Evangeliums gewirkt hat. Es ist gut moglich, dass es sich dabei um ein Augenlei-
den gehandelt hat. Doch es gibt nicht einmal den kleinsten Hinweis, dass er unter
Schmerzen gelitten hat, obwohl dies offensichtlich der Fall war.

Dasselbe ist auch bei seinem berithmten Wort vom Pfahl im Fleisch (ox6 oy t7
oapxi) im zweiten Brief an die Korinther zu beobachten (2Kor 12,7). Es ist wahr-
scheinlich, dass es sich dabei um ein gravierendes korperliches Leiden gehandelt
hat. Metaphorisch beschreibt Paulus dieses Leiden: Ein Engel des Satans schlagt
mich mit Fiusten. Dreimal hat Paulus den Herrn vergeblich angerufen, dass er
ihm dieses Leiden wegnimmt (2Kor 12,8). Ganz offensichtlich leidet Paulus immer
wieder unter grofen Schmerzen.* Er beschreibt metaphorisch die Ursache dieser
Schmerzen, seinen Kampf dagegen und die positive Funktion, die ihnen zukommt,
doch die Schmerzen selbst erwihnt er mit keinem Wort. Er lisst sie konsequent
aus.

Als letztes Beispiel soll ein kurzer Blick auf 2Kor 4,7-15 geniigen. Paulus be-
zeichnet sich als irdenes Gefif3, das die Kraft Gottes in sich trigt (2Kor 4,7). Mit
vielen Anspielungen verweist Paulus nun auf das vielfiltige Leiden, dem er als irde-
nes, zerbrechliches Gefif stindig ausgesetzt ist. Paulus argumentiert gegen seine
Gegner, dass seine Schwachheit nicht die Kraft Gottes verdeckt, sondern diese erst
recht offenbart.’

»8 In allem sind wir bedringt, aber nicht erdriickt, ratlos, aber nicht ohne Ausweg,
9 verfolgt, aber nicht zu Boden gedriickt, niedergeworfen, aber nicht vernichtet.
10 Allezeit tragen wir das Sterben Jesu an unserem Leib umher, damit auch das

4 Vgl. Wolff, Christian: Der zweite Brief des Paulus an die Korinther (= ThHK, Band 8), 2. kor-
rigierte Auflage, Leipzig: 2011 deutet diese Wendung auf kérperlichen Schmerz hin; s. dazu

auch die Diskussion S. 246f.
5 Vgl. C. Wolff: 2011, S. 89.
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Leben Jesus an unserem Leib offenbar wird. 11 Denn fortwidhrend werden wir, die
Lebenden, dem Tode iiberliefert durch Jesus, damit auch das Leben von Jesus of-
fenbar wird an unserem sterblichen Fleisch. 12 So wirkt an uns der Tod, an euch
aber das Leben .«

In all dem hilt Paulus an der Hoffnung auf die Auferstehung fest und vertraut
darauf, dass all dies Leiden auch eine positive Funktion fiir den Glauben der Ko-
rinther hat (4,14f.). Die jetzige Bedringnis bewirkt fiir Paulus Doxa (Herrlichkeit)
(4,17). Wie in anderen Peristasenkatalogen zadhlt Paulus sein Leiden auf, hier mit
vielen Andeutungen. Er ist fortwihrend dem Leiden ausgesetzt. Dieses Leiden hat
verschiedene positive Funktionen, so muss es ihm am Ende der Zeiten zu seiner
Verherrlichung durch Jesus Christus mitdienen und es hat auch eine positive Funk-
tion fir den Glauben anderer. Paulus lebt keinen triumphalistischen Glauben, son-
dern berichtet immer wieder von seinen Erniedrigungen und Demiitigungen, die
er durch das vielfiltige Leiden als Apostel erfihrt. Er kann von den vielen Sorgen
berichten, die er sich um Gemeinden macht. Doch auf die Schmerzen, die durch
dies alles verursacht werden, geht er nicht ein. Er lisst sie in seiner elliptischen Ar-
gumentation konsequent aus. Dennoch schreibt er so, dass die Leser seine grofien
Schmerzerfahrungen erahnen kénnen.

Der explizite Schmerz um seines Volkes willen und weitere Hinweise

Nur einmal spricht Paulus explizit iiber seinen Schmerz. Er leidet unauthorlichen
Schmerz in seinem Herzen wegen seiner Volksgenossen (Rom 9,2: &StdAetntog
680 fj xapdia pov), die Christus nicht annehmen. Dieser Satz bildet eine Aus-
nahme. Nur hier verwendet Paulus das Verb 68uvdw.® Fiir die Auslegung dieses
Satzes muss die Einmaligkeit dieser Aussage ganz besonders beriicksichtigt wer-
den.” Wenn Paulus hier seinen Schmerz ein einziges Mal ausdriicklich beschreibt,
dann muss das fur ihn ein extremer Schmerz gewesen sein.

Obwohl Paulus in seinen Briefen mehrfach auf den leidenden Gottesknech-
ten und Schmerzensmann in Jes 53 anspielt, findet sich keine Allusion auf des-
sen Schmerzen, auch nicht in seinem Wortgebrauch. Wenn er wie Jes 53,3f.10 von

[3 Das Verb 6duvdw (Schmerz verursachen; im NT nur im Passiv: Schmerz empfinden) kommt
im Neuen Testament nur sehr selten vor. In Lk 2,48 steht es fiir den Schmerz, die die Eltern
Jesu empfinden, die ihr Kind nicht mehr gefunden haben; in Lk 16,24f. bezeichnet es die Fol-
gen der Qualen, die der reiche Mann in der Gehenna erleiden muss und in Apg 20,38 der
Abschiedsschmerz, den Paulus verursacht.

7 So geht Wolter, Michael: Der Brief an die Romer (= EKK, Teilband 2: Rom 9-16), Neukirchen-
Vluyn: 2019, S. 27 nicht auf die Einmaligkeit dieses Gebrauchs ein. Ebenfalls misst Wilckens,
Ulrich: Der Briefan die Romer (= EKK, Teilband 2), Studienausgabe, Neukirchen-Vluyn/Mann-
heim: 2010, S.186 diesem keine eigene Bedeutung zu.
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Schldgen (mAny%) spricht, dann bleiben deren schmerzhafte Folgen unerwihnt (vgl.
2Kor 6,5; 11,23).

Mit einem ganz anderen Akzent werden in den Pastoralbriefen ein einziges
Mal Schmerzen erwihnt. Diejenigen, die der Geldliebe verfallen sind, haben sich
selbst mit vielen Schmerzen (60vatg moMaig) durchbohrt (1Tim 6,10). Schmerzen
erscheinen hier als Strafe fiir Verfehlungen.

Leiden ohne Schmerzen? Deutungen einer merkwiirdigen Auslassung
bei Paulus

Im Folgenden sollen einige Griinde erwogen werden, weshalb ein Mensch nicht
iiber seine Schmerzen spricht.

a) Schmerz offenbart Schwiche: Schmerz schwicht den Menschen und schrinkt
ihn ein. Gleichzeitig ist der Schmerz immer das Resultat einer Schwiche. Da-
bei spielt es keine Rolle, ob es dabei um psychische oder physische Schmerzen
geht. Schmerz wird durch Leiden ausgeldst. Leiden geht auf einen Mangel an
Gesundheit, Unversehrtheit oder Zuversicht und Vertrauen zuriick. Wenn Lei-
den eine Schwiche anzeigt, dann zeigen Schmerzen eine doppelte Schwiche
an, nimlich dass der Leidende von seiner Not zutiefst betroffen und versehrt
ist. Wenn jemand den Schmerz ausklammert, dann klammert er auch diese
zweite Schwichung aus. Das wird moglicherweise dann sogar von anderen als
Stirke anerkannt. Wenn etwa jemand im Sport trotz einer offensichtlichen Ver-
letzung weiterkdmpft, kann er fir diese Schmerzverdringung gefeiert werden.
Er steht iiber seinem Leiden.

b) Schmerz ist laut. Der Schmerz ist penetrant und lenkt ab. Der Schmerz lenkt
die ganze Aufmerksambkeit auf einen Punkt. Der Mensch kann nicht mehr klar
denken und nicht mehr klar fithlen. Der Schmerz kann so laut sein, dass der
Betroffene selbst verstummt und die Sprache verliert. Wenn er den Schmerz
ausklammert, dann kann er sich besser fokussieren und seine Leistungsfihig-
keit beibehalten.

¢) Schmerz 16st Angste aus, Angste vor der Zukunft oder vor Ausgrenzung,
Einsamkeit und Stigmatisierung oder sogar vor Sterben und Tod. Wer den
Schmerz ausklammert, beherrscht seine Angst und kann frei leben.

d) Schmerz zeigt Grenzen auf und verindert. Es gibt eine Zeit vor dem Schmerz
und eine danach. Der Schmerz selbst ist die Grenze. Schmerz konfrontiert
mit den leiblichen und seelischen Grenzen, aber auch mit dem Tod. Wenn der
Schmerz ausgeklammert wird, dann ist der Mensch dadurch nicht begrenzt
und nicht machtlos.
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e) »Mdinner jammern nicht.« Auch aus einem gewissen Geschlechterrollenver-
stindnis heraus kann iiber Schmerzen geschwiegen werden.

f) Wenn Schmerz als Strafe verstanden wird, dann wird Schmerz nicht genannt,
um eine Beschimung wegen des »verdienten« Schmerzens zu vermeiden.

Es konnen hier nicht alle diese Punkte einzeln in Bezug auf Paulus diskutiert wer-
den. Folgende Argumentationslinie ist fiir Paulus sehr wichtig, dass sein Leiden
nicht Strafe oder Zeichen des geringeren Segens von Gott ist, sondern Zeichen der
Verbundenheit mit Jesus Christus und seinem Geschick. Auch die Leiden, die alle
Glaubenden und die ganze Schépfung erleiden, sind nicht Strafe, sondern Geburts-
wehen, die Neues erwarten lassen.

Insgesamt lasst sich ein gewisser Duktus der paulinischen Auslassung des Lei-
dens herauskristallisieren. Schmerzen gehen, wie diese Punkte zeigen, sehr leicht
mit einem Kontrollverlust einher. Paulus nennt oft Sterben und Tod Christi und
spricht auch dessen Leiden an. Doch bei all diesen Aussagen macht er deutlich,
dass Gott bei diesem Geschehen nie die Kontrolle verloren hat. Wenn das Leiden
der Jesusanhinger ein Mitleiden mit Christus ist, dann macht dieser Ausdruck
»mitleiden« deutlich, dass dieses Leiden nie darauf hinweisen wiirde, dass Gott
die Kontrolle iiber das Geschick seiner Kinder verloren hat. In ihrem Leiden blei-
ben sie eingebettet in Jesus Christus und seinem Geschick. Ja, ihr Leiden ist sogar
ein Hinweis darauf, wie eng sie mit Christus und seinem irdischen Leiden verbun-
den sind.

In der oben ausgelegten Perikope 2Kor 4,7-15 macht Paulus deutlich, dass er
zwar dem Leiden fortwihrend ausgeliefert ist, aber dabei mit Gottes Hilfe nicht
die Kontrolle verliert. Bei seinem Pfahl im Fleisch verweigert ihm Gott explizit die
Heilung und damit die Kontrolle iiber diese Situation, aber zugleich vertraut Pau-
lus darauf, dass Gott die Kontrolle behilt und gerade mit seinem Leiden seinen
Heilsplan verfolgt. Der Herr selbst habe ihm in dieser Situation gesagt (2Kor 12,9-
10):

»9 ... Meine Gnade geniigt, denn die Kraft wird in Schwachheit vollkommen. Sehr
gerne will ich mich nun vielmehr in meinen Schwachheiten rithmen, damit die
Kraft Christi bei mir wohne. 10 Deshalb habe ich Wohlgefallen an Schwachheiten,
an Misshandlungen, an Noten, an Verfolgungen, an Angsten um Christi willen;
denn wenn ich schwach bin, dann bin ich stark.«

Paulus macht hier deutlich, dass es in seinem Leiden nicht um Niederlagen und in
seinen Schwachheiten letztlich auch nicht um Schwiche geht, sondern darum, dass
Gott mit diesen seinen Sieg herbeifithren und seine Kraft erst recht erweisen wird.
Durch Gottes Hilfe sind alle diese Leiden nicht Kontrollverluste, sondern Mittel
Gottes, um seinen Sieg durchzusetzen. Paulus weif? sich mit seinem Leiden ganz
in die Wege Gottes eingebettet.
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Wenn Paulus von seinen Schmerzen schreiben wiirde, dann konnte er nicht
kontrollieren, ob seine Adressaten dies als Signale des Kontrollverlustes verstehen
konnten. Das wird ein wichtiger Grund sein, weshalb er nicht dariiber spricht.
Wenn er tiber Schmerzen spricht, dann iiber die Geburtswehen, die zwar gro-
8¢ Schmerzen hervorbringen, aber doch zielgerichtet auf etwas Neues, das von
Gott geschenkt wird, ausgerichtet sind. Wenn er in Rdm 9,2 dennoch von seinen
Schmerzen spricht, dann deutet er damit an, dass es ihn wegen der Christusfer-
ne seiner Landsleute innerlich so zerreif3t, dass er sogar seine Kontrolle verlieren
konnte vor lauter Kummer und Schmerzen um ihretwillen. Und tatsichlich er-
wahnt er im nichsten Satz (R6m 9,3) seinen wahnsinnigen Wunsch, von Gott ver-
flucht zu sein, wenn er damit seine Landsleute retten kénnte. Mit dramatischer
Rhetorik zeigt Paulus hier die Intensitit seiner Schmerzen, die ihn die Kontrolle
iiber sich selbst und seinen Glauben verlieren lassen kénnten. Doch wie gesagt,
dies ist die eine einzige Ausnahme, die diesen argumentativen Zwecken dient und
es sind eindeutig innere Schmerzen gemeint. Ansonsten sichert Paulus mit seiner
elliptischen Argumentation das Verstindnis, dass niemand befiirchten miisste, er
wiirde die Kontrolle verlieren aufgrund seiner Leiden oder dass seine Leiden sogar
ein Hinweis darauf sein kénnten, dass Gott nicht mehr alles unter Kontrolle haben
konnte.

In den Ehrdiskursen der Antike steht Paulus zuerst als Verlierer da. Sein ge-
schlagener und vernarbter Korper ist nicht der Korper eines freien Mannes, son-
dern ein Sklavenkbrper.8 Es ist kein Zufall, dass Paulus gerade im Galaterbrief und
im zweiten Korintherbrief sein Leiden stark thematisiert. In diesen Briefen muss er
sich besonders intensiv mit Gegnern auseinandersetzen. Fiir diese ist sein Korper
ein Grund, ihn blofRzustellen und seine apostolische Autoritit zu negieren. Paulus
thematisiert sein Leiden nie, um seine schlimmen Erfahrungen mit anderen zu tei-
len, sondern sie haben immer eine argumentative und christologische Bedeutung.
Seine apostolische Existenz ist »die somatische Epiphanie des Gekreuzigten, der
seinerseits wiederum einziger Inhalt des Evangeliums ist.«’ Paulus muss in Bezug
auf seine korperlichen Leiden gegen die Aspekte der Schande und Ehrlosigkeit ar-
gumentieren, die seine Gegner seinem Leiden aufgrund des kulturellen Kontextes
mithelos zuschreiben konnen. Dies gelingt ihm durch die christologische Deutung
seiner Leiden. Dabei kann er keine zusitzliche Schwichung gebrauchen, die die

8 Dazu ausfihrlich Weidemann, Hans-Ulrich: »Denn auch wir sind schwach in ihm«
(2Kor13,4) — Paulus und sein Leib im Medium seiner Briefe, in: Reiner Knieling/Andreas
Ruffing (Hg.), Mdnnerbeziehungen. Méannerspezifische Bibelauslegung II, Gottingen: 2015,
S.139-166, hier S.155-157. Weidemann zeigt in seinem ganzen Beitrag, wie eindriicklich Pau-
lus um die Deutungshoheit iiber sein Leiden ringt.

9 Gittgemann, Erhardt: Der leidende Apostel und sein Herr, Studien zur paulinischen Christo-
logie (= FRLANT 90), Géttingen: 1966, S. 123f.
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Thematisierung seiner Schmerzen implizieren wiirde. Wahrscheinlich kann Pau-
lus auch nicht auf Traditionen zuriickgreifen, die Jesu Schmerzen betonen wiirden.
Denn auch die spiteren Evangelien zeugen nicht von solchen Passionstraditionen.

Wenn wir das Thema Schmerz bei Paulus beobachten, sehen wir eine grofie
Auslassung. Paulus hatte kein Interesse, sich noch schwicher zu machen als er
durch sein Leiden schon war und offensichtlich lagen ihm auch keine Passionstra-
ditionen vor, mit denen er seinen Schmerz hitte mit den Schmerzen Jesu identi-
fizieren kénnen. Umso gewichtiger ist die Erwihnung seines inneren Schmerzes
in R6m 9,2 und der Neues gebirende Geburtsschmerz, den er sowohl bei sich als
auch bei den Glaubenden und in der ganzen Schépfung beobachten kann.



Passio sine doloribus - Leiden ohne Schmerzen
Beobachtungen zum altesten Bericht des Martyriums Jesu

Reinhard von Bendemann

1. Compassio - Zur Rezeptionsgeschichte der Passion Jesu
als schmerzaffizierter Kreuzweg

Die ilteste kohirente Erzihlung vom Leiden und Sterben Christi findet sich im
(spiter so eingeteilten) 14. und 15. Kapitel des um das Jahr 70 n. Chr. entstande-
nen Markusevangeliums; sie wurde zur literarischen Grundlage der wenige Jahr-
zehnte spiter entstandenen Passionsberichte des Matthaus (Mt 24f.) und des Lukas
(Lk 22£.) und hat wahrscheinlich mindestens indirekt auch den Leidensbericht des
vierten Evangeliums mit geprigt (vgl. Joh 18f).

In Hinsicht auf das Thema Schmerzen hat diese Erzahlung in ihrem Plot, aber
auch in zahlreichen Einzelziigen die christliche Rezeptionsgeschichte bestimmt
wie kein anderer Text.

Beginnend bereits in der Spatantike, dann vor allem jedoch im Hoch- und Spit-
mittelalter wird die Erzihlung der Passion Jesu zu der Fundgrube fir Schmerzen
schlechthin und beschiftigt als solche die Frommigkeit in einer grofen Fiille von
literarischen und kiinstlerischen Gattungen und Ausdrucksformen (Reliquienkult;
Passionsspiele u.a.).! Jesus wird zum homo dolorosus per se— narrativ-liturgisch im-
mer stirker erweitert und angereichert durch seine mater dolorosa, die das Geschick
ihres Sohnes beklagt und alle Schmerzen und alle Trauer um Jesus in sich auf-
nimmt.

Jesus wird mehr und mehr als der von Folter und Schmerzen Gebeugte, Ver-
kriimmte und Verwundete gezeigt. Man bedenkt seine letzte Nacht im Gefingnis
auf das Schmerzhafte hin, die Jesus bei der Geiflelung beigebrachten Peitschenhie-
be und Wunden werden beschrieben und sogar nummeriert, die Marterwerkzeuge
(arma), durch die er verletzt wird, werden eigener Reflexionsgegenstand. Immer

1 Siehe zum Folgenden das Material zur Wirkungs- und Auslegungsgeschichte der Matthaus-
passion, die zu weiten Teilen die Markuspassion Gbernimmt: Luz, Ulrich: Das Evangelium
nach Matthius (Mt 26-28) (= Evangelisch-Katholischer Kommentar zum Neuen Testament,
Band 1/4), Dusseldorf/Ziirich/Neukirchen-Vluyn: 2002, S. 14-386.
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mehr flieRt Blut. Man stellt sich, so z.B. bei Bonaventura, die Schmerzhaftigkeit
des Ausziehens des durch Blut klebenden Purpurmantels vor, bei der die Wunden
erneut aufreiflen. Vor allem der Kreuzigungsvollzug als solcher wird, angefangen
beim Aufrichten des Kreuzes und der Zahl der verwendeten Nagel bis hin zur Stre-
ckung und zum Reiffen der Glieder, immer phantasiereicher ausgemalt. Das ulti-
mum verbum Jesu, das in Mk 15,34 als laut gerufenes aramaisches Zitat von Ps 22,2
angegeben ist, wird als letzter Kulminationspunkt des immensen Schmerzes Jesu
gefasst.?

Ein Hauptmotiv dieser rezeptiven Implementierung der neutestamentlichen
Passionserzahlung mit der Schmerzthematik ist das Motiv der compassio. Ziel wird
es immer mehr, oft vor dem Hintergrund schrecklicher und schmerzhafter zeit-
geschichtlicher Erfahrungen, die eigenen Qualen mit denen Christi zu verbinden,
um sich kérperlich-partizipativ in sie hineinversetzen zu kénnen. Der Leidensbe-
richt wird quasi als Ermunterung aufgefasst, in die Rolle des Simon von Kyrene zu
schliipfen und die Last des Kreuzes Christi am eigenen Leib zu erfahren; in dieser
Grundidee wurzeln die spitmittelalterlichen Kreuzwege. Die Verletzungen Christi
werden zu stimuli der schmerzhaften Selbstkasteiung und Selbststigmatisierung.
So wird etwa die im Passionsbericht nur kurz notierte Geifelung Jesu durch die
romischen (Auxiliar-)Soldaten (lateinisch: flagellare) zum Programm der Massenbe-
wegung der Flagellanten, die vor allem im 13. und 14. Jahrhundert solche qualvolle
Geiflelung als Bufhandlung an sich selbst vollzieht mit dem Ziel der unio mit dem
leidenden Menschensohn.

Immer wieder wird im Hintergrund entsprechender Schmerz-betonter Aneig-
nungen und Rekapitulationen der Passion Jesu auch die Auffassung erkennbar,
dem qualvollen Leiden eigne eine soteriologische Dimension; die dolores Christi und
die Teilnahme an ihnen dienten der Summierung und der Uberwindung der Qua-
len dieser Weltzeit.

Nihert man sich von solchen Befunden der spiteren christlichen Rezeptions-
geschichte her den frithesten Berichten des Martyriums Jesu, so ist niichtern zu
konstatieren: Hier findet man fiir solche spiteren Entwicklungen kaum Anhalts-
punkte.

2 Vgl. U. Luz: 2002, S.337 zu Dionysius, dem Kartduser; vgl. a.a.0., S.338, zum Problem des
Theopaschitismus.
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2. Passio sine doloribus - Annaherungen an das erzahlerische Bild
im altesten Passionsbericht

Im Blick auf die Befunde im Markusevangelium, auf dessen — wie gesagt: iltes-
ten — Passionsbericht ich mich im Folgenden beschrinke,? ist festzuhalten: Die
Erzihlung verhalt sich gegeniiber spateren kreativen Lektiiren, die der oben an-
gesprochenen Inflation der Schmerzen Vorschub leisteten, dufierst widerstindig
und abstindig.

Gewiss rechnet die Erzihlung mit dem Wissen der Leserschaft, dass die der ei-
gentlichen Kreuzigung vorausgehende Geifelung und auch die Verspottung durch
die rémischen Soldaten im Mimus grausam sind.* Gewiss ist vorausgesetzt, dass
die Kreuzigungsstrafe eine duflerst brutale Sklaven- und Verbrecherstrafe darstellt,
welche von den Romern als »Riuber« eingestufte Akteure im ersten Jahrhundert
mit dem Ziel der Abschreckung massenweise traf.”

Doch ist in Hinsicht auf die Schmerz-Thematik, die spitere Leser hier gesucht
haben und suchen, in der Passionsgeschichte insgesamt ein vacat zu verzeichnen.
Vergegenwirtigen muss man sich dabei: Der Passionsbericht unterscheidet sich,

3 Vergleichbares gilt jedoch auch fiir die weiteren kanonischen Passionsberichte. Luz konsta-
tiertim Blick auf die Matthduspassion mit Recht: »Nichts von all diesen Grausamkeiten deu-
tet der Bibeltext an« (U. Luz: 2002, S. 320). Lukas konzeptualisiert im Ubergang vom Evange-
lium zur Apostelgeschichte den Tod Jesu unter den Vorzeichen seiner Rehabilitation —auch
auf Seiten der politisch Verantwortlichen. Die Johannespassion ist noch starker vom Axiom
des Sieges Jesu iiber den Tod und von der Konzeptualisierung dieses Todes als notwendige
Vorstufe zu seiner Erhéhung her entworfen.

4 Siehe zu den historischen Hintergriinden: Hengel, Martin: »Mors turpissima crucis. Die Kreu-
zigunginderantiken Welt und die>Torheit<des>Wortes vom Kreuz«, in: Rechtfertigung. FSE.
Kasemann, Tiibingen: 1976, S.125-184; Kuhn, Heinz-Wolfgang: »Jesus als Cekreuzigter in der
frithchristlichen Verkiindigung bis zur Mitte des 2. Jahrhunderts, in: Zeitschrift fir Theolo-
gie und Kirche 72 (1975), S.1-46; Ders.: Artikel »Kreuz 1. Neues Testament und frithe Kirche
(bis vor Justin)«, in: Theologische Realenzyklopadie 19 (1990), S. 713-725; Ders.: »Die Kreu-
zesstrafe wahrend der frithen Kaiserzeit. lhre Wirklichkeit und Wertung in der Umwelt des
Urchristentums, in: Aufstieg und Niedergang der Rémischen Welt, Reihe II: Principat 25/1,
hg. v. Hildegard Temporini und Wolfgang Haase, Berlin/New York (1982), S. 648-793.

5 Die Kreuzigungsstrafe ist fiir Paldstina breit bezeugt; historisch betrachtet, ist Jesus einer
unter zahllosen Gekreuzigten. Nach Josephus, Antiquitates XVII1 296 lieR Quintilius Varus
im Jahr 4 v. Chr. vor Jerusalem zweitausend Juden kreuzigen; nach Josephus, Bellum ludai-
cum |1 253 sei unter dem Prokurator Felix die Zahl der gekreuzigten »Rauber« und der Ein-
wohner, denen eine Verbindung mit diesen nachgewiesen werden konnte, ins Unermessli-
che gestiegen. Vgl. auch Josephus, Bellum ludaicum 11 75.241.306.308; 111 321; V 289.449-451;
Antiquitates XX 129. Unter»Raubern«/»Banditen«wird auch Jesus gekreuzigt (Mk 15,27 par).
Nota bene ist es nicht richtig, dass die Kreuzigung ausschlieflich von den Rémern ausgelibt
wurde. Auch die judischen Hasmonder praktizierten Kreuzigungen (vgl. Josephus, Bellum
ludaicum 1 96-98; Antiquitates XIIl 308f.).
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unter anderem in den sehr viel priziseren Ortsangaben und der differenzierten
Zeitstruktur, in manchem vom iibrigen Evangelium; bestimmend ist hierbei unab-
hingig von der Frage, wie der Erzihler iiberhaupt informiert sein kann - die Jinger
sind samtlich gefliichtet —, auch die Ereignisbindung.® Doch handelt es sich um ein
erzihlerisches Bild, welches selektiert, akzentuiert und literarisch bewusst gestaltet
wird. Es hitte in der antiken Literatur durchaus Vorbilder fiir einen »Schmerzens-
mann« gegeben; doch der Erzihler des zweiten Evangeliums entscheidet sich be-
wusst dafiir, Jesus nicht als einen solchen darzustellen.

Markus erzihlt in rhetorischer brevitas (Kiirze). Die erzihlte Figurenrede, insbe-
sondere die der Hauptfigur, fokussiert weder terminologisch noch sachlich korper-
liche Schmerzerfahrungen. Auch die Erzihlerrede interessiert sich in Mk 14f. nicht
fiir korperliche Schmerzen. Einschligige griechische Wortstimme und termini feh-
len in der Attribuierung der erzihlten Vorginge (»telling«).” Insgesamt zeigt der
Erzihler des Markusevangeliums das Leiden auch nicht schmerzbetont, d.h. die
Erzihlung gibt keinerlei Impulse und Anhaltspunkte dafiir, dass die Leserschaft
hier eigene Schmerzerfahrungen interferieren soll. Die im Markusevangelium so
wichtigen und den Passionsbericht erzihlerisch vorbereitenden »Leidensansagen«
Jesu (Mk 8,31; 9,31; 10,32-34; vgl. Mk 9,9.12; 10,45; 12,8-11) und die ihnen jeweils
rhythmisch folgenden korrektiven Jingerbelehrungen (Mk 8,34-9,1; 9,35-50; 10,42-
45) fokussieren expressis verbis nicht auf Schmerzerfahrungen. Dies entspricht den
Befunden im eigentlichen Kreuzigungsbericht. In Mk 15 bleiben viele Details, die
wir aus antiken Kreuzigungstexten kennen und mit denen sich Notizen extremen
Schmerzes hitten verbinden lassen, unerwihnt; es fehlen bei Markus z.B. auch

6 Die Frage nach friihen tberlieferungsgeschichtlichen Vorstadien und Wachstumsprozessen
der Markuspassion muss hier nicht diskutiert werden. Sehr wahrscheinlich stand am Beginn
der Plot eines Kreuzigungsberichts (vgl. Mk 15,20b-41), in dem bereits die Tendenz leitend
war, den Tod Jesu nicht nur zu berichten, sondern ihn vielmehr mit alttestamentlichen Lei-
denspsalmen (besonders Ps 22 und 69) zu deuten und damit zu verarbeiten. Siehe hierzuim
einzelnen Reinbold, Wolfgang: »Der ilteste Bericht Giber den Tod Jesu. Literarische Analyse
und historische Kritik der Passionsdarstellungen der Evangelien« (= Beihefte zur Zeitschrift
fur die Neutestamentliche Wissenschaft und die Kunde der dlteren Kirche, Band 69), Ber-
lin/New York: 1994.

7 Der philologische Einzelnachweis kann hier aus Raumgriinden nicht erbracht werden. Insbe-
sondere fehlen im dltesten Passionsbericht alle Derivate der im Umfeld der Schmerzthema-
tik zu erwartenden griechischen Wurzeln alg-, pon- und odyn-. In Jes 53,4 wird das »Schlep-
pen« von »Schmerzen« in der Septuaginta mit dem Stamm odyn- aufgenommen; so findet
sich das Zitat jedoch nicht in Mt 8,17, wo vielmehr von »Krankheiten« die Rede ist. — Das
passt zu dem Befund, dass Jes 53,4 seinen Ort nicht in den Passionsberichten der Evangelien
hat, sondern einzig bei Matthaus in einem Reflexionszitat, das die Heilaktivitit Jesu deutet.
M.a.W. Jesus ldsst sich in den Passionsgeschichten nicht im Licht des vierten Gottesknechts-
liedes als der »Schmerzen«»forttragende« Messias begreifen.
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Nigel und weitere Marterwerkzeuge. Jesus stirbt nach dem Bild der Markuspassi-
on sehr rasch; sein Gekreuzigtwerden und Verscheiden sind dufRerst knapp notiert
(vgl. Mk 15,24a.37). Wie »blutig« sein Tod denn gewesen sei, wird in der Forschung
unterschiedlich eingeschitzt; offene Wunden und Verletzungen hitten - historisch
betrachtet — vor allem Folge der flagellatio sein konnen. Festhalten kann man: Mar-
kus erwihnt derlei nicht.

Weiter: Der verantwortliche romische praefectus Iudaeae, Pontius Pilatus, des-
sen negatives Image die Erziahlung wahrscheinlich bei der Leserschaft als bekannt
voraussetzen kann, wird keineswegs besonders grausam oder brutal gezeigt, auch
wenn die Verurteilung Jesu extra ordinem erfolgt.® Pilatus wird in der Erzihlung
auch als der Getriebene prisentiert. Zweimal erkundigt er sich beim zustindi-
gen centurio, ob Jesus schon gestorben sei; er gibt schliefilich Jesu Leichnam frei
(Mk 15,44f.). Die Anniherung an Pilatus in der Erzihlung geht bei Markus so weit,
dass dieser sogar den point of view des Erzihlers itbernehmen kann, wenn er »Neid«
als Aktionsmotiv der jidischen Gegner identifiziert (Mk 15,10).

Es fehlen also in Figurenrede und Erzihlerrede in Mki4f. all diejenigen
Schmerz-Attribute vollig, die man im Licht der spiteren mittelalterlichen An-
eignung des Textes erwarten wiirde. Fremd ist dem Markusevangelium auch die
oben angesprochene weiter reichende Konstruktion, dass Jesu Verletztwerden
und seinen Schmerzen irgendeine soteriologische Potenz zukommen konnte. Der
Zeitpunkt des Todes Jesu wird zwar mit apokalyptischen Erzihltopoi angereichert
(hierhin gehort wahrscheinlich das Zerreiflen des inneren oder dufieren Tempel-
vorhangs: Mk 15,38; solche apokalyptischen Motive verstirkt in Mt 27,51-54). Doch
gibt es im altesten Passionsbericht keinerlei Verbindung von Schmerzen Jesu zu
den Drangsalen resp. den (Geburts-)Wehen/Schmerzen der anhebenden Endzeit
als apokalyptischem Topos (vgl. hierzu 1Thess 5,3; Gal 4,27; Mk 13,8 par; Apk 12,2;
nach Apg 2,24 hat Gott in der Auferweckung Jesu die »Wehen des Todes« geldst).

Auch das »Losemittel, als das der Menschensohn nach Markus sein Leben ein-
setzt (Mk 10,45), ist nicht schmerztherapeutisch konturiert, Markus weif3 nichts
von Schmerzen mit stellvertretendem oder sogar sithnendem Charakter; im Fokus
steht der Sklaven-Dienst (diakonia) des Menschensohns — im Kontrast zum Verhal-
ten der Herrscher und Michtigen (vgl. Mk 10,42-44).°

8 Zu den historischen und rechtshistorischen Fragen vgl. in Kiirze: Hengel, Martin: »Jesus und
das Judentum« (= Ders./Anna Maria Schwemer [Hg.]: Geschichte des frithen Christentums,
Band 1), Tiibingen: 2007, S. 601-618. Hengel notiert zur Verhorszene: »Pilatus scheint sich
redlich um diesen sonderbaren Gefangenen bemiht zu haben [..]« (a.a.0., S. 605).

9 Zur nicht-sithnetheologischen Interpretation von Mk 10,45 und zur Deutung des Todes Jesu
bei Markus: Breytenbach, Cilliers: »Narrating the Death of Jesus in Mark: Utterances of the
Main Character, Jesusc, in: Zeitschrift flir Neutestamentliche Wissenschaft 105 (2014), S. 153-
168.
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Summa summarum kann man folglich allgemeine Evidenziiberlegungen anstel-
len, dass die in Mk 14f. erzihlten Vorginge »schmerzhaft« gewesen sein miissen,
z.B. dass es bitter ist, wenn die eigenen Kleider verlost werden (Mk1s,24 in
biblischer Erfullung von Ps22,19 [21,19LXX]), dass die Darreichung eines Es-
sigschwammes als Teil der Verspottung am Kreuz in Mk 15,36 auch quilend ist
(als Erfullung von Ps69,22) oder dass es »weh tut«, wenn auf den mit einem
Spottkranz aus stacheligem Unkraut bekronten Kopf noch Stockhiebe erfolgen
(Mk 15,7-19).7° — Nur gilt: Die markinische Erzihlung ist an solchen Schmerz-
Wahrnehmungen voéllig uninteressiert. Auch das letzte Wort Jesu ist nicht im
Sinne eines finalen Schmerzen-Schreis zu interpretieren, sondern ist bei Markus
einerseits die Spitze eines klimaktisch geordneten, sukzessiven Verlassenwer-
dens Jesu und andererseits die Riicknahme des Todesgeschicks in die biblischen
Gebetsworte des leidenden Gerechten (Mk 15,34/Ps 22,2).

Spannend und lohnend wire es nun, die Umbriiche in der Rezeption des il-
testen Martyriumsberichtes Jesu durch die Jahrhunderte zu verfolgen und die kul-
turgeschichtlichen, literaturgeschichtlichen, rechtshistorischen und theologischen
Faktoren herauszuarbeiten, die zur Reinterpretation der Passion Jesu als Schmer-
zens-Geschichte gefithrt haben und diesen zum homo dolorosus per se avancieren lie-
8en. In einem neutestamentlichen Forschungsbeitrag beschrianken wir uns hier
jedoch auf einige traditionsgeschichtliche Erwigungen zu der Frage, warum die
Anfinge der Erzihltradition vom Sterben Jesu in Hinsicht auf die Schmerzthema-
tik — retrospektiv beurteilt — so zuriickhaltend bleiben.

3. Das Leidensgeschick des Gerechten und die mors turpissima
des Kreuzes

Ein erster Erklirungszugang zum Schmerzens-Schweigen der dltesten Erzihltra-
dition vom Leiden und Sterben Jesu setzt vom spitantiken Ideal der Apatheia her
an.” Vereinfacht gesagt geht es darum, dass nach den Postulaten vor allem der

10 SoU.Luz:2002,S. 296, derin Mt 27,30 die spatere Deutung der Dornenkrone als Marterwerk-
zeug (seit Clemens Alexandrinus, Paed 11 73,3) angelegt finden mochte.

b8 Dies tut— spatere Befunde in die neutestamentliche Zeit riickprojizierend und vereinfa-
chend — Christoph Markschies (Ders.: »Der Schmerz und das Christentumc, in: Eugen Blu-
me/Annemarie Hiirlimann/Thomas Schnalke/Daniel Tyradellis [Hg.], Schmerz, Berlin: 2007,
S.153-159); die Evangelien und die weitere Literatur der antiken Christen seien »in einer Um-
welt geschrieben und gelesen« worden, »in der das [..] Apathie-Axiom galt und der Affekt
des Schmerzes auf- und ausgehalten, nicht ausgebreitet werden sollte« (a.a.0., S.155). Erst
das Christentum habe dann »[a]m Ende der Antike [..] Gber das Apathie-Axiom der paganen
Philosophie und heidnischen Umwelt« triumphiert (a.a.0., S.156). Dagegen ist u.a. geltend
zumachen, dass es durchaus»Schmerzensminner«in derantiken Literatur gibt. Vgl. zur brei-
ten literarischen Rezeption des Philoktet: Luchner, Katharina, »Philiatroi. Studien zum The-
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kynisch-stoischen Popularphilosophie der Weise/der Tugendhafte Abstand zu al-
len Affekten gewinnen soll — und kann. Das »Selbst« des Weisen vermag sich quasi
gegeniiber allen stérenden Aufeneinfliissen abzukapseln und zu isolieren. Eine
solche Haltung und Fihigkeit des inneren Selbst gilt es in ethischer Hinsicht an-
zustreben; Menschen, die in dieser Haltung und Befihigung sterben und deren
Sterben derart erzihlt werden kann, gelten dann als vorbildlich. In entsprechende
literarische Konzeptualisierungen, wie wir sie z.B. in der antiken Biographie oder
auch in der Historiographie finden, spielen weitere popularphilosophisch vermit-
telte Tugend-Konzepte hinein, insbesondere das der »Tapferkeit« (fortitudo).”

Dieser Zugang kann freilich die Befunde im &ltesten Passionsbericht nur sehr
bedingt erkliren; er setzt faktisch e silentio an. Insgesamt stirbt Jesus nach Markus
gewiss sehenden Auges, vorbereitet und zuletzt ergeben in sein kommendes Ge-
schick, wie in direkter Figurenrede hervorgehoben wird (vgl. Mk 8,31;9,31; 10,32-34;
10,38-40); und es fehlen auch nicht jegliche Ziige einer Vorbildlichkeit der Haupt-
figur im Sterben.’® Doch liegt der Fokus im Markusevangelium nicht in der Weise
auf dem »Charakter« Jesu, wie dies in antik-biographischen Texten der Fall ist; und
in keinem Fall sind erzahlerische Signale zu identifizieren, die darauf zielten, Jesus
in seinem Leiden und Sterben als besonders »tapfer« zu inszenieren.

Im iltesten Passionsbericht gilt: Leiden und Sterben sind schlicht »da«;™ sie
treffen Jesus als einen frommen jidischen Gerechten, der sein gewaltsames Ge-
schick ergeben in die Hand des Gottes Israels legt. Das Ertragen von Schmerzen
oder eine weitere Affekthaftigkeit interessieren den Erzihler dabei nicht, wie wir
feststellten.

Einen deutlichen Schritt weiter in der Erklirung des Schmerzen-Schweigens
im dltesten Martyriumsbericht Jesu fithrt dagegen die Einsicht: Das quasi grund-
legendere, iibergeordnete und umgreifende Wahrnehmungsschema, das Lese-

ma der Krankheit in der griechischen Literatur der Kaiserzeit« (= Hypomnemata, Band 156),
Gottingen: 2004, S. 337-352. Zu Schmerzkonzepten in altchristlichen Martyrertexten: Cobb, L.
Stephanie: »Divine Deliverance. Pain and Painlessness in Early Christian Martyr Texts«, Oak-
land: 2017.

12 Zur Tapferkeit als Thema der antiken Crabrede: Vogel, Manuel: »Commentatio mortis.
2Kor 5,1-10 auf dem Hintergrund antiker ars moriendi« (= Forschungen zur Religion und Lite-
ratur des Alten und Neuen Testaments, Band 214), Géttingen: 2006, S. 63-73.

13 Vgl. sachlich in Hebr13,7 die Aufforderung an die Adressaten, sich am »Glauben« zu orien-
tieren, mit dem die Gemeindeleiter gestorben sind. Auffillig ist, wie der markinische Jesus
ab dem 10. Kapitel auf alle Wunder- und Machtmittel verzichtet, die ihn in Galilda in sei-
nerdimonenbannenden und therapeutischen Aktivitit kennzeichnen. Er trittim Leiden und
Sterben programmatisch hinter den Willen Gottes zurick.

14 Insofern liegt fur Markus auch auerhalb des Cesichtskreises, was Valerius Maximus zum
Tod des Euripides schreibt, ndmlich Gber die »Grausamkeit des Schicksals, die ein so gro-
Rer Geist nicht verdient hat« (crudelitas fati tanto ingenio non debita; Facta et Dicta Memorabi-
liag,12 ext. 4).
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rinnen und Leser bei der Schilderung des Todes eines Menschen in neutes-
tamentlicher Zeit aktivieren, ist nicht das der Anwesenheit oder Abwesenheit
physischer Schmerzen, sondern das der Anwesenheit oder Abwesenheit von
»Schmach«/»Schande«.

Im Tod eines Menschen wird sein »Ehrenkapital« auf den Priifstand gestellt.
Im Todesgeschick fillt die Entscheidung iiber »Wiirde«, »Ansehen« resp. »Scham,
»Schmach« und »Schande« als Antonymen, und zwar in Hinsicht auf die Person
und ihre Lebensleistung insgesamt, damit aber auch immer iiber die Familie, die
Gruppe, das Volk bzw. das soziopolitische Gebilde, dem der Sterbende zugehort.
Gibt die Weise des Lebensendes resp. des Sterbens Anlass zum Spott, kann die
gesamte Vita einer Person retrospektiv eminenten Schaden nehmen; stirbt ein
Mensch dagegen (trotz widriger Umstinde) ohne Widerstand dem Schicksal resp.
dem Willen Gottes ergeben,’ ggf. auch heiter, entsprechend eigener Einsicht,
eigenem Plan und Vorhersage, in letzter Verrichtung kluger und wiirdevoller
Aktivititen, z.B. der Sorge fiir Mitmenschen, oder im Gesprich mit Schilern
oder Freunden, in dignititsvoller Korperhaltung, mit gewichtigen, sein Leben
zusammenfassenden ultima verba,’® und wird seiner Person/seinem Koérper auch
postmortal ehrenvolle Behandlung zuteil, so illuminiert diese letzte Summierung
und Akkumulation von »Ehrenkapital« sein gesamtes Leben.'” In dieser Weise
schildert z.B. Plutarch den grausamen Tod des Pompeius (Plutarch, Vita Pom-
pei 79f.). Auch der Ermordung Caesars kann so a posteriori Wiirde zugeschrieben
werden (Sueton, Caesar, 86f.). Entsprechend ehrenvoll ldsst Sueton Vespasian im
Stehen sterben (Sueton, Vespasian 24; vgl. den idealtypischen Selbstmord Senecas
bei Tacitus, Annalen 15,60-64). Umgekehrt kann z.B. der einsame oder auch der
den Korper entbloflende und kliglich entstellende Tod einer Figur diese, ihre
Anhinger und ihre Lebensleistung final ihrer Wiirde berauben (vgl. klassisch zum
Tod des Nero: Sueton, Nero, 49).

Der Tod durch eine Hinrichtung/Tétung beschreibt einen Sonderfall. Hier gilt
namlich ggf. nicht nur das Vergehen/das crimen als schindlich, welches ggf. die
Toétung begriindet, sondern in enger Interdependenz hierzu besonders auch die
Hinrichtungsart. Das genus mortis beschreibt per se eine Evaluation der Lebensfith-
rung, der »Botschaft« und Lebensleistung des Getéteten.

Als schindlich gilt in der antiken Literatur schon die Hinrichtung durch das
Beil (vgl. exemplarisch den Tod des Antigonos: Josephus, Bellum Iudaicum I 357).
Als das anstoRigste genus mortis erscheint jedoch in einem breiten common sense

15 Vgl. Valerius Maximus 13 (De cupiditate): Mangelnde Todesbereitschaft riickt den Charakter
in ein schlechtes Licht.

16 Vgl die Karikatur solchersletzter Gerausche«in Senecas Verkiirbissung (»Verdppelung«) des
Kaisers Claudius: Seneca, Apocolocyntosis 4,3.

17  Siehe hierzu und zu den folgenden Beispielen der ars moriendi: M. Vogel: 2006, S. 45-222.
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der Literatur der hellenistisch-rémischen Zeit das Kreuz. Der Kreuzestod gilt als
das summum supplicium (Cicero, Verres 11 5,168), das servile supplicium (vgl. Valerius
Maximus II 7,12; Tacitus, Historien IV 11; vgl. II 72), als mors turpissima, die schind-
lichste aller Todesarten. Ziel der Kreuzesstrafe ist weniger das Quéilen des Delin-
quenten, so grausam die oftmals flexibel gehandhabten Vollziige auch sind, als
vielmehr die dffentliche Schindung. Nach Cicero bedeutet darum schon »das blof3e
Wort Kreuz« fiir Biirger Roms eine Beleidigung ihrer Gedanken, Augen und Oh-
ren (vgl. Cicero, Pro Rabirio 5,16).1® Im Blick auf das Ehrenkapital eines Menschen,
seine Verdienste, seine Gruppe, sein Volk u.a. ist das Lebensende durch eine Kreu-
zigung ruinds. Entsprechendes Urteil ldsst sich in der zeitgendssischen Literatur
nicht nur fiir Kreise der Gebildeten und der Nobilitit belegen, sondern auch fiir
die Unterschichtszugehorigen.

Markus steht folglich als Verfasser der ersten und iltesten Jesusgeschichte —
wie in unterschiedlichem Grad und Umfang alle frithchristlichen Schriftsteller —
nicht nur vor dem Problem, dass mit dem Tod Jesu (und: der Flucht aller Anhin-
ger) seine »Sache« hitte am Ende sein resp. scheitern konnen; er sieht vielmehr
seine Leserschaft zugleich vor allem mit diesem Problem der mors turpissima kon-
frontiert. Die Bedeutung und die Wiirde, die der Hauptfigur der Erzihlung fiir
den Erzidhler und seine Leserschaft zukommen, stehen in krassem Widerspruch
zu ihrem Tod am Kreuz; diese kognitive Dissonanz ist kaum aufzulésen. Freunde,
mit denen eine letzte Mahlzeit gefeiert wird (vgl. Mk 14,17-25), ein respektvolles vo-
tum eines Zugehorigen der »anderen«/der »Titer« (Mk 15,39), ein frommes letztes
Wort (Mk 15,34) u.a.m. konnen als solche die Schande, die dem genus mortis crucis
innewohnt, nicht tilgen.

Die besondere Erzihlleistung des iltesten Passionsberichtes besteht nun ge-
rade darin, dass sie keine erzihlerische Behauptungsstruktur des Gegenteils ge-
neriert und kein »reversal«/keine Umkehrung der Bewertungen herbeizufithren
sucht. Der Erzihler des zweiten Evangeliums geht nicht den Weg des Paulus, der
im 1. Korintherbrief gerade in der »Dummbeit« und im Skandal eines gekreuzig-
ten Messias Heil fiir die Welt resp. die »Glaubenden« behauptet (1Kor 1,18-25). Vom
Kreuz fiir sich genommen kann in der Markuspassion nicht »Heil« ausgehen, Kon-
zepte von Sithne und Stellvertretung spielen in der Markuspassion keine Rolle (zum
Problem von Mk 10,45 siehe oben). Vielmehr verschweigt der Erzihler die Schan-
de und den Spott nicht, der einen gekreuzigten Messiaspritendenten notwendig
treffen muss - eine contradictio in adiecto.”

18 Vgl.auch im Neuen Testament Hebr 12,2 zur Korrelation von »Schande« und »Kreuz«. Auf die
Frage der Beschaffenheit des KreuzesJesu und die in der Markuspassion berichteten Vollziige
im Einzelnen kann hier nicht eingegangen werden. Siehe oben Anm. 4.

19 ZurVerspottungs- und Misshandlungsszene: Josephus, Antiquitates XI1X 356-359; Philo, Flac-
cus 36-39. In der Wertwelt der Erzdhlung in Hinsicht auf die Emotionen der Leserschaft bit-
terer als der Spott der romischen Soldaten (vgl. den Mimus in Mk 15,16-20) erscheinen die
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Zuletzt lasst sich dieser Befund noch untermauern, wenn man einen Blick
auf die ethisch-korrektiven Aussagen wirft, die Markus vor allem in dem Weg-
Abschnitt nach Jerusalem (Mk 8-10) wohl kalkuliert zusammen gefithrt hat. Mar-
kus rechnet mit der Moglichkeit des realen Martyriums der Jinger Jesu, so ist
auch das Logion vom Kreuz-Tragen in Mk 8,34 bei Markus zunichst aufzufassen
(d.h. nicht: paulinisch) - auch wenn das zweite Evangelium uns keinerlei siche-
re Indizien dafiir gibt, dass es eine blutig verfolgte »Gemeinde« voraussetzt (trotz
Mk 13,6b-9). Vielmehr gilt jedoch auch in den einschligigen paranetischen Sitzen
im zweiten Evangelium, dass das soziale Feedback im Vordergrund steht und das
Kreuz-Tragen zuerst impliziert, in Selbstverleugnung, in der Bereitschaft der Ab-
sehung von allen Statuswiinschen und allem Insistieren auf eigener Wiirde die
Schmach/Schande (weiter-)zutragen, die der Glaube an einen Gekreuzigten mit
sich bringt (vgl. die didaktischen Abschnitte Mk 8,31-9,1; 9,33-50; 10,42-45). Eine
erzihlerische Besonderheit des zweiten Evangeliums, die als solche oft viel zu we-
nig beachtet wird und die die spiteren Berichte vom Leiden und Sterben Jesu bei
Matthius, Lukas und Johannes nicht mehr in dieser Radikalitit durchgehalten ha-
ben, besteht dabei darin: Markus scheut nicht davor zuriick, die eigene Gruppe,
namlich die ersten Nachfolger/Jiinger Jesu in dieser Hinsicht vollig versagen zu
lassen und damit zu beschimen: Alle verlassen Jesus in Anbetracht des Kreuzes,
nachdem sie alle — unisono — beteuert haben, genau dies nicht tun zu wollen; so-
gar Petrus, der Erste und Sprecher der Jinger, der immerhin vor der Kreuzigung
ein Stiick weiter »nachfolgt« (Mk 14,54), verleugnet Jesus; am Ende fliehen auch
die Frauen, die bei der Kreuzigung noch dabei sind (Mk 16,8). Damit werden die
ersten Anhdngerinnen und Anhinger Jesu zu Prototypen solcher Menschen, derer
sich der Menschensohn eschatologisch/postmortal im Gericht schimen muss und
schimen wird (vgl. Mk 8,38).

4, Riickblick und hermeneutischer Ausblick

Wir haben gesehen: Der ilteste Bericht des Martyriums Jesu ist an der Schmerz-
Thematik, die die Rezeption der Evangelien seit der Spitantike und dann vor allem
im Hoch- und Spitmittelalter so stark gepragt hat, ginzlich uninteressiert. Das

Schméhungen und Blasphemien jidischer Einzelner und Gruppen im Angesicht des Kreu-
zes (vgl. Mk15,29-32; auch in Mk 15,35 muss es sich um Juden handeln). Diesen kontrastiert
bei Markus die Feststellung des romischen centurio, dass Jesus als Mensch »Sohn Cottes war«
(duratives Imperfekt; Mk 15,39). Hervorzuheben ist, dass Markus den Spott, den der Gekreu-
zigte in Mk 15 erfihrt, nicht in der Weise verarbeitet, dass er die Rehabilitation Jesu in der
Erhéhung in einen Triumph (ber seine Gegner/Verichter transformiert (in dieser Richtung
2.B. (iber das Lebensende des Gerechten: Sapientia Salomonis 5,1-14).
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zweite Evangelium belichtet nicht zuerst den physischen Schmerz und die qualvol-
len koérperlichen Empfindungen, sondern das niichterne »dass«. Die Markuspas-
sion zielt erzihlerisch nicht auf ein Evozieren von compassio; sie deutet nicht Jesu
Schmerzen als Ausdruck der endzeitlichen Drangsale des Kosmos (vgl. das Seufzen
der Schopfung in R6m 8) 0.4. Es ist das singulire und unwiederholbare gewaltsame
Geschick des Menschensohnes, welches berichtet wird. Stimuliert oder gefordert
wird nicht eine Versenkung in das Schmerzensleiden Christi. Erzahlerisch bestim-
mend ist nicht ein pain-Paradigma, sondern vielmehr das Wahrnehmungsschema
von shame and honor, welches sich in der Antike in besonderer Weise mit dem Ster-
ben und auch der Todesart eines Menschen verband. Folglich kann auch nicht von
Schmerzen ausgegangen werden, denen eine soteriologische Relevanz beizumes-
sen sei.

Esist anachronistisch und auch theologisch ein schwieriges Unterfangen, Men-
schen aus spiteren Jahrhunderten die »Wahrhaftigkeit« dessen zu bestreiten, was
sie in biblischen Texten gefunden haben. Hier stellen sich methodische Grundfra-
gen, die einer ausfithrlicheren Behandlung bediirften. So wire fiir jede Zeit und
jeden Schriften- und Kulturkreis zunichst griindlich zu untersuchen, inwieweit
»Schmerzerfahrungen« begrifflich versprachlicht werden konnen. Vor allem aber
miisste im Zusammenhang der Kreuzesstrafe intensiver dem Problemkreis sozial
induzierter »Schmerzen« nachgegangen werden, d.h. der Frage, inwieweit »Schan-
de«/»Schmach« schmerzlogisch zu begreifen ist.>°

Um die Umbriiche und Spriinge, die in der spiteren Rezeption des dltesten Pas-
sionsberichtes erfolgt sind, noch klarer herauszuarbeiten, miisste zunichst auch
die altkirchliche Rezeption griindlich untersucht werden. Schon bei Markus ist es
so: Leiden und Sterben Jesu sind umgriffen von der Aussage, dass es so geschehen
muss, wie es geschieht, dass die »Schriften« erfillt werden missen (Mk 14,49) und
dass Gott in der Erhéhung zugunsten seines leidenden Gerechten handeln wird.
Von hier aus konnten spitere Leser/Texte zu der Uberzeugung gelangen, dass der
Tod Jesu in Wahrheit ein »Sieg« Gottes ist; damit ist freilich ein wirklicher »Sprung«
markiert, denn nimmt man die Befunde in der Markuspassion ernst, so gilt: Das
Ende eines Gekreuzigten lisst sich grundsatzlich in keinem Fall wie das Ende des
Sokrates erzihlen, der in Platons »Phaidon« sein Sterben auch als einen Sieg tiber
seine Richter konstruieren kann. Unter den kanonischen Erzihlbiichern setzt auf-
regender Weise vor allem das Johannesevangelium bereits so an. Und in der Alten
Kirche hat man dann die Passion Jesu ganz tiberwiegend nicht sub voce crucis sive do-

20  Hier misste die Diskussion auch noch einmal traditionsgeschichtlich in das weite Feld an-
tiker Kreuzigungs-Aussagen eintreten. Unter diesem Aspekt lohnend ware z.B. die Untersu-
chung der Verspottung Gekreuzigter in der romischen Komaédie (vgl. hierzu M. Hengel: 1976,
S.129 mit Anm. 13).
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loris gelesen, sondern vielmehr als die Geschichte eines freudigen Triumphes Jesu
itber seine Widersacher und den Tod.*

In summa: Die spiteren Zuginge und Auslegungen, die mit solch eminenter
Breitenwirkung die Passion Jesu in den Rang einer archetypischen Schmerz-
Erzihlung gehoben haben, sind keineswegs einfach als »Bereicherungen« oder
»Vertiefungen« des biblischen Textes aufzufassen. Der Christus dolorosus des ho-
hen und spiten Mittelalters erweist sich im Blick auf seine Referenztexte, die
biblischen Passionserzihlungen, auch als eine Fiktion, die diese entstellt. Ein her-
meneutisches Grundproblem besteht darin, dass iiber Jahrhunderte in sehr vielen
Fillen nicht mehr die biblischen Texte als solche, sondern vielmehr ihre fiktionalen
Entstellungen meinungsbildend und praxisformierend gewirkt haben. Dies hat
auch dazu gefithrt, dass Menschen anderen, allen voran: jidischen Menschen und
sich — selbst — Schmerzen zugefiigt haben.?*

21 »Die Frommigkeit der Alten Kirche war Osterfrommigkeit. Mit dem Vorgang der Kreuzigung
beschéftigte sie sich kaum. Das Kreuz war fiir sie nicht in erster Linie Marterinstrument, son-
dern eher ein Zeichen des Sieges Gottes [..] Details der Kreuzigung, die Schmerzen Jesu, das
Annageln am Kreuz, die Kreuzesaufrichtung interessieren in diesem Kontext nicht« (U. Luz:
2002, S.318; vgl. Origenes frgm 552; Ambrosius 10, 109-113; Theophylakt 468 u.a.). So nach
Luz auch noch auf bildlichen Darstellungen bis zum 12.Jh.; erst von dann an dominiert der
Typus des leidenden crucifixus (a.a.0., S. 43).

22 Es handelt sich beim Schmerz-Komplex damit um einen Fall, in dem die biblischen Texte
auch vor ihrer spateren Auslegungs- und Aneignungsgeschichte in Schutz zu nehmen und
gegen diese sachkritisch in Geltung zu bringen sind. In Anbetracht der neutestamentlich-
textuellen Befunde kann man kaum durchgingig von »neu entdeckten Tiefen der Passions-
frommigkeit« im Hoch- und Spatmittelalter sprechen (so U. Luz: 2002, S. 21).
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Alexander Wehrenbrecht

Wenn man sich mit dem Thema Schmerz in der Zeit des frithen Christentums be-
fasst, kommt man nicht umbhin, sich mit der Theologie des Martyriums auseinan-
derzusetzen. Ein pdaptug/Zeuge fur den christlichen Glauben zu sein, bedeutete in
den ersten drei Jahrhunderten nach Christus zu leiden und Gewalt zu erfahren.?
Schmerz ist ein steter Begleiter in Mirtyrererzidhlungen, da Gefangenschaft
und Schmihungen als »Damoklesschwert« iiber den Christen schwebten. Das Mo-
tiv von Folter und korperlicher Qual kommt zwar in unterschiedlichen Formen in
den meisten Martyrien vor, spielt jedoch meist keine hervorgehobene Rolle. In der

1 Baumeister, Theofried: Die Anfinge der Theologie des Martyriums (= MBT 45), Minster:
1980. Baumeister, Theofried: Martyrium, Hagiographie und Heiligenverehrung im christli-
chen Altertum (= RQ Supplementband 61), Rom u.a.: 2009. Barnes, Timothy D.: »Pre-Decian
Acta Martyrume, in: JThS Nr.19,2 (1968), S. 509-531. Boeft, Jan den und Bremmer, Jan: »Notiun-
culae Martyrologicae Ill. Some Observations on the Martyria of Polycarp and Pionius, in:
VigChr Nr. 39, 2 (1985), S.110-130. Boyarin, Daniel: Dying for God. Martyrdom and the Mak-
ing of Judaism and Christianity, Stanford: 1999. Bremmer, Jan N. (Hg.): Perpetua’s Passions.
Multidisciplinary Approaches to the Passio Perpetuae et Felicitati, Oxford: 2012. Buschmann,
Gerd: Das Martyrium des Polykarp. Ubersetzt und erklart, (= KAV 6), Géttingen: 1998. Frend,
William Hugh Clifford: Martyrdom and Persecution in the Early Church. A Study of a Conflict
from the Maccabees to Donatus, Oxford: 1965. Hartmann, Nicole: Martyrium. Variationen
und Potenziale eines Diskurses im Zweiten Jahrhundert (= Early Christianity in the Context
of Antiquity 14), Frankfurt a.M.: 2013. Henten, Jan Willem van: Art. sMartyrium ll«, in: RAC
24 (2012), Sp. 300-325. Hilhorst, Anton: »Christian Martyrs Outside the Catholic Churchs, in:
Joseph Verheyden/Herman Teule (Hg.), Heretics and Heresies in the Ancient Church and
in Eastern Christianity (= Studies in Honour of Adelbert Davids, Eastern Christian Studies
10), Lowen/Paris/Walpole: 2011, S. 23-36. Ameling, Walter (Hg.): Martyrer und Martyrerakten
(= Altertumswissenschaftliches Kolloquium Bd. 6), Stuttgart: 2002. Merkt, Andreas: »Verfol-
gung und Martyrium im frithen Christentum. Mythos, Historie, Theologiex, in: IKZ »Commu-
nio« 43 (2014), S. 233-243. Middleton, Paul: Radical Martyrdom and Cosmic Conflict in Early
Christianity, London: 2006. Moss, Candida: The Myth of Persecution. How Early Christians
Invented a Story of Martyrdom, New York: 2013. Leemans, Johann (Hg.): Persecution and
Martyrdom in Late Ancient Christianity, Festschrift Boudewijn Dehandschutter (= BEThL 241),
Leuven: 2011. Seeliger, Hans/Wischmeyer, Wolfgang: Martyrerliteratur (= Texte und Untersu-
chungen zur Geschichte der altchristlichen Literatur, Bd. 172), Gottingen: 2015.
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Martyriumserzihlung von Polykarp begegnet uns die Folter lediglich in der Vorge-
schichte zur eigentlichen Handlung.* In dem Mirtyrerbericht der Perpetua stehen
ihre Visionen und die Beziehung zum Vater im Mittelpunkt. Die Bedringnis geht
hier von der Gefangenschaft und den tiblichen Martern eines solchen Aufenthal-
tes aus, die hier jedoch nur implizit mitgelesen werden. Eine Ausnahme bilden die
Mirtyrer von Lyon und Vienne. In diesem Martyrium kommt es zu einer signifi-
kanten Hiufung an Erwihnungen und explizierter Schilderung von Gewalt.?

Im vorliegenden Aufsatz wird untersucht, welche Funktion der Schmerz in
Martyrien hat, im Folgenden soll dies aus unterschiedlichen Perspektiven betrach-
tet werden.

Stellvertretendes Leiden durch Gott

Es gibt zahlreiche Schilderungen, die uns von den Qualen der Mirtyrer berichten.
Den Auftake bildet die Apostelgeschichte mit der Steinigung des Stephanus.* Ste-
phanus als Erzmirtyrer verkorpert nebst Bischof Polykarp das Idealbild des christ-
lichen Mértyrers. Er steht in der Tradition von Jesus und folgt dessen Vorbild. In der
Apostelgeschichte begegnen uns an mehreren Passagen Motive der imitatio Chris-
ti. Die Beschreibung von Stephanus als mit »Glaube und heiligem Geist<® erfiillt,
bildet die Analogie zu Jesus als Geisttriger im Evangelium von Lukas® ab. Auch
der Vorwurf der Blasphemie eint beide miteinander.” Zur Kulmination der imitatio
kommt es in der Szene seiner Steinigung. Nicht nur, dass er ebenso wie Christus
auf gewaltsame Ablehnung stof3t, seine letzten Worte folgen auch dem Vorbild:

Apg 7,59: » [...] Herr Jesus, nimm meinen Geist auf! [60] Er fiel auf die Knie und
schrie laut: Herr, rechne ihnen diese Siinde nicht an! Und als er das gesagt hatte,
verschied er.«

Im Gegensatz zu Christus erleidet Stephanus den Tod nicht ohne Beistand oder
allein, wie im Verhor und seiner Rede vor dem Synhedrion zuvor,® ist er vom Geist
Gottes erfiillt:

2 MartPol: 2,1-4, in: Peter Guyot/Richard Klein (Hg.), Das frithe Christentum bis zum Ende der
Verfolgungen. Die Christen im heidnischen Staat, Darmstadt: 2006, hier S. 50-51.

3 MartLugd: 1,7-12; 1,16; 1,18-21; 1,23-28; 1,38; 1,51; 1,59, in: Seeliger, Hans/Wischmeyer, Wolf-

gang: Martyrerliteratur (= Texte und Untersuchungen zur Geschichte der altchristlichen Lite-

ratur, Bd. 172), Gottingen: 2015, hier S. 50-79.

Apg 7,54-60.

Apg6.5.

Lk 4,1;16-30.

Vgl. Apg 6,11.13f. und Mk 14,55-65.

Apg 6,5.15.

[ BN NV, TN
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Apg 7,55: »Er aber, voll Heiligen Geistes, sah auf zum Himmel und sah die Herr-
lichkeit Gottes und Jesus stehen zur Rechten Gottes[.]«

Werfen wir zum Vergleich einen Blick in das eingangs erwihnte Martyrium von

Lyon und Vienne. Hier begegnet dem Leser ein breites Spektrum an rémischen
Foltermethoden, die in Quantitit und Intensitat als unmenschlich zu ertragen ge-
schildert werden. An dieser Stelle greift Gott in das Geschehen ein. Christus leidet

stellvertretend fiir den Mirtyrer und erldst ihn von seinem Leid.® Der Kérper des
Mirtyrers wird so zum Schlachtfeld Gottes mit dem Teufel.® Hierin folgt die Quel-
le dem klassischen Martyriumsaufbau und sieht den Teufel als Urheber der Verfol-

gung und des Leidens der Mirtyrer."! Das stellvertretende Leiden Christi/Gottes

ist der literarischen Gattung von Martyrien inhirent.

MartLugd 1,22-23: »[22] Zwar brannten diese, er [Sanctus] blieb aber unbeugsam
und unnachgiebig und standhaft bei seinem Bekenntnis, denn er wurde von der
himmlischen Quelle des Wassers des Lebens, das aus dem Leib Christi fliefst, be-
netzt und gestérkt. [23] Die Leibesgestalt jedoch war Zeuge dessen, was gesche-
hen war. Sie war eine einzige Verletzung und Wunde und ganz geschrumpft und
hatte das dufdere Ansehen einer Menschengestalt verloren. Inihr litt Christus und
wirkte groRe Herrlichkeit, er vernichtete den Widersacher und er zeigte zum Vor-
bild fir die ibrigen, dass nichts zu fiirchten sei, wo die Liebe des Vaters, und nichts
schmerzhaft, wo die Herrlichkeit Christi ist.«'>

Berichtet wird auch von Mirtyrerinnen, wie der folgende Quellenauszug veran-
schaulicht.

MartLugd 1,18-19: »[18] Wahrend wir alle, auch ihre irdische Herrin, die auch
selbst unter den Martyrern eine Kimpferin war, firchteten, dass das Bekenntnis
der Kimpfenden aufgrund der Schwiche des Kérpers nicht freimiitig gesprochen
werden konne, wurde Blandina von einer derartigen Kraft erfillt, dass diejeni-
gen, die sie von morgens bis abends der Reihe nach auf jegliche Weise folterten,
entkriftet und ermiidet wurden und bekannten, dass sie besiegt seien, denn
sie hatten nichts mehr, was sie ihr antun konnten, und wunderten sich, dass sie
noch weiter atmete, obwohl ihr ganzer Korper zerrissen und aufgerissen war. Und
sie bekannten, dass eigentlich eine einzige Art der Folterung ausreichend ware,

Vgl. MartLugd 1,28: »28. Die anderen jedoch, die so hart gefoltert waren, dass es unmoglich
schien, dass sie noch weiterleben konnten, auch wenn sie alle Pflege erhielten, mussten im
Gefiangnis bleiben. Zwar verlassen von aller Fiirsorge durch Menschen, aber gestarkt und ge-
kraftigt an Korper und Seele durch den Herrn, trésteten und ermutigten sie den Rest. [...].«
Zitiert nach H. Seeliger/W. Wischmeyer: 2015, S. 61.

Vgl. N. Hartmann: 2013, S. 126.

Vgl. MartPol 3,1, in: P. Guyot/R. Klein: 2006, S. 51-53.

H. Seeliger/W. Wischmeyer: 2015, S. 59.
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das Leben zu verlieren, ganz zu schweigen von derartigen und so vielen. [19]
Aber die Selige wurde in ihrem Bekenntnis wieder jung wie ein edler Athlet, und
ihre Genesung, ihr Friede und ihre Schmerzunempfindlichkeit dem Geschehen
gegeniiber beruhten darauf, dass sie sagte: >Ich bin eine Christin und bei uns

geschieht nichts Boses.«'3

Wie in den obigen Stellen finden sich zahlreiche Schilderungen von der Zufiigung
korperlicher Gewalt und Schmerzen an Christen im Gefingnis. Die Korper der so
Zugerichteten, werden als nicht mehr menschlich geschildert. Der Schmerz miiss-
te unertriglich sein, doch eine solche Erwihnung bleibt aus. Die schiere Zahl an
Exempeln und die detaillierten Schilderungen sind dabei sehr iiberraschend. Bei
dem Martyrium des Polykarp, welches den Redaktoren des Martyriums von Lyon
mit grofler Sicherheit vorlag,* wird lediglich in der Vorgeschichte darauf einge-
gangen.

MartPol 2,2: »[..] Sogar als sie derartig ausgepeitscht wurden, dass man bis zu den
inneren Venen und Arterien hin den Aufbau ihres Kérpers sehen konnte, erdulde-
ten sie es, so dass sogar die Umstehenden Mitleid empfanden und weinten; die
Martyrer aber schwangen sich zu solch groffem Edelmut auf, dass keiner von ih-
nen einen Laut von sich gab oder stohnte, und zeigten uns allen damit, dass die
Martyrer Christi in der Stunde der Folterung aufderhalb ihres eigenen Fleisches
waren, oder besser gesagt, dass der Herr dabeistand und mit ihnen Zwiesprache
hielt.«'?

Im Martyrium der Perpetua wird von der mit ihr inhaftierten Felicitas auf die Hime
eines Gefingniswirters, wegen ihrer Entbindungsschmerzen, folgendes erwidert:

MartPerp 15,6: »Jetzt leide ich selbst, was ich leide; dort aber wird ein anderer in
mir sein, der fiir mich leidet, weil auch ich fiir ihn leiden werde.«'®

Das Leiden, welches uns in den Schilderungen von Folter und Gefangenschaft be-
gegnet, ist so grof}, dass es die Grenzen des menschlich ertragbaren sprengt. Es
scheint den Autoren wichtig zu sein, dass sich dem designierten Mirtyrer trotz die-
ser Qualen keine Gefithlsregung entlocken lisst. Dies konnte dadurch begriindet
werden, dass die Abwesenheit von jeglicher Reaktion das stellvertretende Leiden
durch Gott bestitigen soll: »The pain is taken to a higher level of suffering. It is
taken up into the suffering of Christ. Therefore pain may be a preparation for ex-

13 H.Seeliger/W. Wischmeyer: 2015, S. 57.
14 Vgl. N. Hartmann: 2013, S. 115-117.

15 P.Guyot/R. Klein: 2006, S. 51.

16  Ebd.:S.109.
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istential openness, for suspension of the boundaries of natural existence, even for
entering into the absolute. The martyr’s pain is not his: it is Christs.«!”

Der Schmerz und das Mitleid

Der in MartPol 2,2 oben geschilderte Gefiithlszustand der Zuschauenden, ist nicht
nur auf die im Martyrium Anwesenden beschrinkt. Es war auch ein Ziel der Au-
toren, durch die Leidensschilderungen bei den Lesern und Zuhérern der Martyrer-
texte, Mitleid hervorzurufen.

Der >Ausbruch« von Gefiihlen scheint AufSenstehenden vorbehalten zu sein, sofern
es um physische Qualen geht, denn auf die Abkehr vom christlichen Glauben re-
agieren die designierten Mirtyrer von Lyon durchaus emotional. Es kommt zum
lapsus von ungefihr zehn Christen, die in ihrem Glauben als noch zu ungeiibt und
schwach bezeichnet werden, was bei den iibrigen Christen zu grofer Trauer und
sinkendem Eifer gefiihrt habe:

MartLugd 1,11: »Sie verursachten uns groRe Trauer und unermesslichen Schmerz
und schwichten den Eifer der (ibrigen, [.].<'8

Es geschieht, was in den Augen von Origenes und Tertullian unbedingt zu vermei-
den galt: die Seele gerdt in Aufruhr. Es ist nicht die Rede vom physischen Schmerz,
sondern vom seelischen. In dem Lichte, dass sich der Text primir an einen christli-
chen Adressatenkreis gerichtet hat, konnte hier auf das Ideal der Ataraxie zuguns-
ten der Mahnung verzichtet worden sein. Im Anschluss wird klargestellt, dass es
nicht der Schmerz und die Folter seien, wovor man sich fiirchte, sondern das Ver-
sagen im teleologischen Heilsplan Gottes.

Um zu verstehen, wie die Autoren der Antike versuchten das Emphatieempfin-
den der Leser anzusprechen, lohnt es sich, das Blickfeld zu erweitern und nicht
nur Martyrien, sondern auch Texte, die zum Martyrium aufrufen, in den Fokus zu
stellen.

Tert. Mart. 4,2-3: » [4,2] Es moge der Geist zum Fleische reden iiber ihrer beider
Heil, so zwar, dass er schon nicht sowohl an die Leiden des Gefangnisses, son-
dern an den Wettkampf und die Schlacht denkt. Vielleicht wird das Fleisch das
wuchtige Schwert fiirchten, das hohe Kreuz, die wiitigen wilden Tiere, sowie die
schreckliche Strafe des Feuers und den in allen Martern so erfinderischen Henker;

17 Bakker, Henk: »A Martyrs Pain is Not Pain. Mystagogical Directives in Tertullians Ad martyras
and some other North African Martyr Texts«, in: Paul van Geest (Hg.), Seeing through the eyes
of faith. New approaches to the mystagogy of the Church Fathers (= Late antique history and
religion 11), Leuven/Paris/Bristol: 2016, S. 629-647, hier S. 638.

18 H.Seeliger/W. Wischmeyer: 2015, S. 55.

75



76

Alexander Wehrenbrecht

[4,3] jedoch der Geist wird dem gegenlberstellen, dass diese Dinge zwar fiir ihn
selbst und das Fleisch sehr herbe sind, aber dennoch schon von vielen mit Gleich-
mut (ber sich genommen, ja sogar der Ehre und des Ruhmes halber von freien
Stiicken begehrt wurden, und zwar nicht blofs von Mannern, sondern auch von
Weibern, so dass auch lhr, gebenedeite Blutzeuginnen, Eurem Geschlechte ent-
sprechet.«'®

Tertullian verwendet metaphorische Epitheta®®, um ein detailreiches Bild fiir den
Leser zu zeichnen. Dabei versucht er durch Adjektive, welche sich den Oberbegrif-
fen Schmerz, Leid und Gewalt zuordnen lassen, eine Versinnlichung und damit
die lebendige Vereindringlichung seiner Aussage zu bewirken.* Als Kunstgriff um
eine Augenzeugenschaft beim Leser zu suggerieren, bedient sich Tertullian des
rhetorischen Stilmittels der evidentia®*. Der Leser soll durch die lebhaft-detaillier-
te Beschreibung eines Zustandes und die Verwendung des Prisens (translatio tem-
porum), fur nicht in der Gegenwart liegende Ereignisse, den Eindruck gewinnen,
selbst anwesend zu sein.** Durch diese Vorgehensweise wird beabsichtigt Mitleid
fur das »Fleisch« der Martyrer zu wecken. Aus dem Mitleid soll eine Motivation zum
Erleiden des Martyriums geweckt werden.** Tertullian arbeitet hier rhetorisch ge-
schickt, indem er von der Bereitschaft der Frauen spricht sich dem Martyrium zu
stellen und somit das Pathos der Manner anspricht und sie implizit auffordert es
den Frauen gleichzutun. sWenn selbst Frauen sich der Marter und dem Leid stel-
len, was ist dann mit euch?< Dieser Unterton ist bei Tertullian deutlich zu héren.
Um das ganze Bild noch zu stirken und auch die christlichen Frauen stirker zu
animieren, nennt er eine Reihe paganer Frauen und Minner, die ebenso fiir Ihre
Uberzeugungen in den Tod gingen.”® Insgesamt nennt er uns zehn Personen, je
fiinf Midnner (Mucius, Heraclitus, Empedocles, Peregrinus und Regulus) und Frau-
en (Lucretia, Dido, die Gemahlin Hasdrubal’s, Kleopatra und einer athenischen
Kurtisane), nebst der spartanischen ]u.gend.26 Dabei gewihrt Tertullian den Frau-
en eine grofiere Aufmerksamkeit, indem er sich mit ihnen linger und eingehen-

19 Tertullian: Ad Martyras, in: Tertullian. private und katechetische Schriften. Aus dem Lateini-
schen ibersetzt von Dr. K. A. Heinrich Kellner (= Bibliothek der Kirchenviter, 1. Reihe, Bd. 7),
Miinchen: 1912, S. 215-223, hier S. 220.

20  Als Attribut gebrauchte Adjektive.

21 Vgl. Lausberg, Heinrich: Handbuch der literarischen Rhetorik, Stuttgart: 1990, hier S. 287.

22 Vgl.ebd., S.399-401.

23 Vgl.ebd,, S. 402-404.

24 Wie anziehend das Martyrium auf viele Christen gewirkt haben muss, erfahren wir im Mar-
tyrium des Polykarp. In Kapitel vier (MartPol 4) werden die Christen zur Zuriickhaltung er-
mahnt, sich nicht freiwillig dem Martyrium auszuliefern. In dhnlicher Weise berichtet uns
Cyprian in seiner Schrift De lapsis. Er sieht sich in Kapitel drei (Cyprian: De lapsis 3) gendtigt
ein Entziehen vor dem allgemeinen Opferedikt als privates Bekenntnis zu legitimieren.

25  Vgl. H. Bakker: 2016, S. 640.

26 Vgl Tertullian: Ad Martyras 4, in: H. Kellner: 1912, S. 220-222.
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der auseinandersetzt als den Minnern. Die paganen Beispiele erlitten auch den
Tod, oder Folter, aber sie taten dies ohne den Beistand Gottes und ohne das Ver-
sprechen auf das jenseitige Heil. Fiir Tertullian steht fest, dass in Anbetracht des
ewigen Preises, sich Christen viel willentlicher dem Leid hingeben sollten als Hei-
den.?” Im Martyrium von Lyon und Vienne lisst sich bei der Rolle der Blandina
eine dhnliche Funktion erkennen. Blandina »[...] die Kleine, Schwache und Verach-
tete, [..]«*8 spendete ihren christlichen Briidern Ermunterung, indem sie in allen
»Wettbewerben« siegte. Der Schmerz bewirkte kontrir zu den romischen Bestre-
bungen gerade nicht die gewiinschte Umkehr der Christen, sondern stirkte ihren
Glauben.? Fiir Tertullian werden die hingerichteten Christen somit zum Nihrbo-
den fiir neue Mirtyrer:

Tert. Apol. 50,15: »[...] Wer [...] sehnt sich nicht danach zu leiden, sobald er sich
angeschlossen hat, um die volle Cnade Gottes zu erwerben, um von ihm im Aus-
tausch fiir sein Blut die vollstindige Vergebung zu erlangen?<°

Tertullian differenziert zwischen dem korperlichen Schmerz und dem der Seele.
Die Empathie soll gezielt fiir das Leiden des Leibes gefordert werden, denn die
Seele verharre mi