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Das grof2e Stattdessen

Gebet, Trauer und Fiirbitte
aus kompensationstheoretischer Perspektive

RuperT M. SCHEULE

Vorab: Das Stattdessen-Wesen

In dem vorliegenden Aufsatz wird die These vertreten, dass Beten, Trauern und
Fiirbittehalten kompensatorische Phinomene sind. Das heif§t: Sie zeichnen sich
dadurch aus, dass sie stattfinden, weil Anderes nicht stattfinden kann. Gerade das
aber, so soll sich zeigen, ist kein Nachteil, sondern ein menschheitsangemessener
Vorteil von Beten, Trauern und Fiirbittehalten.

Der Begriff Kompensation wird meist in einem weiten psychoanalytischen
Sinn als Ausgleich fiir einen individuellen Mangel verstanden,’ sei er direke (wer
schlecht in Latein ist, lernt mehr Latein und spielt weniger FufSball) oder in-
direkt (wer schlecht in Latein ist, spielt umso eifriger Fuf$ball). Joachim Ritter
und Hermann Liibbe hingegen verbinden mit ,,Kompensation® den kulturellen
Gegensteuerungsbedarf, den die von ihnen diagnostizierte Geschichtslosigkeit
und Verdinglichung der Moderne mit sich bringen.” Das Liegengelassene,
Ausgeklammerte, Ausgeschlossene mache seine Zugehorigkeit zur modernen
Welt auf vielfache Weise geltend:® etwa durch die Entdeckung der Landschaft
als dsthetischer Grofle (statt nur als Nutzungsfliche), durch einen spezifisch
kompensatorisch-modernen Subjektivitdtskult (gegen alle Objektivierungen des
Positivismus), durch das die Vergangenheit ausstellende Museum (neben den

Vgl. Alfred ApLER, Uber den nervésen Charakeer. Grundziige einer vergleichenden Indi-
vidualpsychologie und Psychotherapie, Wiesbaden 1912.

2 Vgl. Joachim RrrTER (Hg.), Subjektivitit. Sechs Aufsitze, Frankfurt a. M. 1974; vgl. Her-
mann LUBBE, Zukunft ohne Verheiflung?, Troidorf 1976.

Vgl. Odo MarqQuarp, Homo Compensator. Zur Karriere eines metaphysischen Begriffs,
in: DErs. (Hg.), Philosophie des Stattdessen. Studien, Stuttgart 2000, 11-29, hier: 12.

DOI  10.17438/978-3-402-25131-7 307


https://doi.org/10.17438/978-3-402-25131-7

RurerT M. SCHEULE

Fabriken und Laboren). Angesichts einer immer schneller, immer funktionaler
werdenden Welt verschaffen wir uns, so Liibbe, ,Entlastung durch isthetisch-
retrospektive Vergegenwirtigung einer Vergangenheit, die die Verheiffung hat,
ein Mehr an Orientierungssicherheit geboten zu haben.

Odo Marquard baut diesen Kompensationsgedanken zu der mit seinem
Namen hiufig in Verbindung gebrachten umfassenden ,Philosophie des Statt-
dessen® aus. Er ist seinerseits freilich nicht der erste, der Kompensation als
anthropologisches Grundmotiv dingfest macht. Schon bei Arnold Gehlen er-
scheint die Beschaffung von Ersatz als Menschheitsuniversalie. Wegen seiner
,physischen Mittellosigkeit“® und seiner ,Unspezialisiertheit” braucht der
Mensch ,eine passend gemachte Ersatzwelt, die seiner versagenden organischen
Ausstattung entgegenkommt“®. Ganz in diesem Sinn bezeichnet Marquard den
Menschen als ,Defekefliichter, der nur durch Kompensation zu existieren ver-
mag. Und entsprechend definiert der Gieflener Philosoph: ,Menschen sind
die, die etwas stattdessen tun miissen, tun kénnen und tun. Jeder Mensch ist —
aus Mangel an Absolutheit — ein primérer Taugenichts, der sekundir zum Homo
compensator wird.“!° Von diesem Heimwerker des Stattdessen werden Mingel
nicht triumphal beseitigt, sondern nur durch ,Vizelssungen“'! kompensiert:
Auf die Kiirze seines Lebens etwa antwortet das ,,Zeitmangel-Wesen“'? Mensch
kompensatorisch, indem es sich einerseits immer beeilt: ,Was wir — verindernd,
verbessernd — an Neuem erreichen wollen, miissen wir [...] schneller erreichen
als der schnelle Tod uns erreicht.“!? Andererseits kompensiert der Mensch aber
auch die Kiirze seines Lebens, indem er gerade nicht stindig Neues anfingt, weil
sein Tod ,einfach zu schnell fiir zu viele Innovationen“'* kommt. Und schlief3-
lich tut er dies auch, indem er am Leben anderer teilnimmt und damit das eigene
Leben multipliziert.”” Auf die Verwandlung der Welt in geschichtslose ,labor-

4 LuBBE, Zukunft (s. Anm. 2), 9.

> Vgl. Odo Marquarp (Hg.), Philosophie des Stattdessen. Studien, Stuttgart 2000.

Arnold GenLeN, Anthropologische Forschung. Zur Selbstbegegnung und Selbstentde-

ckung des Menschen, Reinbeck bei Hamburg 1961, 47.

7 Ebd., 48.

8 Ebd.

MarqQuarp, Homo Compensator (s. Anm. 3), 13.

Ders., Philosophie des Stattdessen. Einige Aspekte der Kompensationstheorie, in: DERs.

(Hg.), Philosophie des Stattdessen. Studien, Stuttgart 2000, 3049, hier: 45.

1 Ebd.

12 DERs., Zeit und Endlichkeit, in: Ders. (Hg.), Endlichkeitsphilosophisches. Uber das Al-
tern, Stuttgart 2021, 47-64, hier: 61.

13 Ebd., 52.

14 Ebd.

15 Vgl. Ders., Philosophie des Stattdessen (s. Anm. 10), 43.
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fihige Objekte und planbare Handlungen“'® antwortet er kompensatorisch mit

dem Geschichtenerzihlen. Und was unverinderlich ist, das deutet er eben neu,
wenn er es schon nicht durch Neues ersetzen kann. Der Homo compensator ist
der geborene Hermeneutiker."”

Vor dem Hintergrund dieser kompensationsanthropologischen Skizze soll
es nun um das Thema dieses Buchs gehen: das Fiirbittgebet fiir Verstorbene.
Konkret werden diese drei Fragen uns leiten:

~ Was kann der Homo compensator im Gebet finden? Hier spielen Uber-
legungen von Richard Schaeffler eine Rolle (Abschnitt 1).

- Was kann der Homo compensator in der Trauer finden? Hierzu werden
psychoanalytische (Sigmund Freud, Verena Kast) und bindungs-
theoretische Trauerkonzepte (Dennis Klass, Phyllis Silverman u. a.) be-
fragt, aber auch von der Sinnfeldontologie Markus Gabriels muss kurz die
Rede sein (Abschnitt 2).

- Und schliefSlich: Was kann dem trauernden Homo compensator das Gebet
fur Verstorbene sein? Hier sollen die im Dialog mit Richard Schaeffler
und Odo Marquard entwickelten Uberlegungen auf das traditionelle
theologische Konzept des Fiirbittgebets fiir Verstorbene bezogen werden

(Abschnitt 3).

1 Der Homo compensator, der Tod und das Gebet

In Richard SchaefHlers Erzihlakt-Theorie des Gebets erscheint die Namens-
anrufung als die eigentliche Sprachhandlung des Gebets. Denn durch diese

,Namensanrufung wird niemandem etwas mitgeteilt, von niemandem etwas erbeten
oder gefordert, niemand zu irgendeinem Verhalten motiviert. Vielmehr besteht der
Sinn der Namensanrufung darin, daff der Sprecher mit dem, den er beim Namen
ruft, in eine wechselseitige Beziehung eintritt“'®.

Dies freilich geschieht in der Anrufung eines jeden Namens, nicht nur — und
sicher nicht zuerst — in der Anrufung des Gottesnamens. Wenn ich mitten in der
Fuflgingerzone ,Emmal!“ rufe, stelle ich damit nicht nur eine Beziehung zu einer
entgegenkommenden Passantin her, die ich von frither kenne. Zur aktuellen Be-
gegnung kommt die Dimension des Sich-Erinnerns hinzu. ,,Ich erinnere mich®

DeRs., Narrare necesse est, in: DErs. (Hg.), Philosophie des Stattdessen. Studien, Stutt-
gart 2000, 60—66, hier: 61.

Vgl. Ders., Frage nach der Frage, auf die die Hermeneutik die Antwort ist, in: DERs.
(Hg.), Abschied vom Prinzipiellen. Philosophische Studien, Stuttgart 1981, 117-146.
Richard ScHAEFFLER, Kleine Sprachlehre des Gebets (Sammlung Horizonte. Neue Folge
26), Einsiedeln 1988, 19.
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enthilt nicht zufillig eine doppelte Selbstbezeichnung des Sprechers. Der, der
den Akt des Erinnerns vollzieht (JIch‘), trifft in der Vergangenheit, die den
Inhalt seines Erinnerns ausmacht, zugleich auf sich selbst (;mich‘) und eignet
sich die Vergangenheit, die vor seinem erinnernden Auge aufsteht, als eigene
Vergangenheit an.“"” Fiir die Konstitution des Ich ist es entscheidend, wie es
diese Erinnerung organisiert, also zur Einheit ,seiner Geschichte verkniipft und
zur individuellen Unverwechselbarkeit prigt“*. Und dabei spielt ,Emma“ eine
Rolle. Meine Vergangenheit mit ihr aktualisiert sich in den , Weif$t du noch?“-
Erzahlungen der Begegnung. Von ,Emmas® Prisenz her definiert sich also mein
raumliches und zeitliches Prisens, das ,,,Hier und Jetzt* dessen, der hier handelt
und spricht“*!. ,Emma*“ wird gleichsam zur Biirgin meiner ,eigenen Vergangen-
heit“*?, die Namensanrufung entfesselt eine doppelte Erzihlreihe: beim Sprecher
und bei der Angesprochenen. Die Identitit beider gewinnt Festigkeit im Aus-
tausch der Geschichten, in denen der jeweils andere vorkommt. Der Konnex
Begegnung-Namensnennung-Erzihlung ist Teil der Konstitution des Ich, das
sich dann erst auf die Gegenstinde der Welt bezicht.

Kompensatorisch ist dieser Erzahlakt insofern, als er uns in unserer
Geschichte deutend kommuniziert. Geschichten sind ,,Handlungs-Widerfahr-
nis-Gemische“?, die, so Marquard, mehr tiber uns sagen als unsere proaktiven
Pline und Ziele. Wir leben ,nicht primir auf etwas hin, sondern von etwas
weg“?%: von den alltiglichen Niederlagen und Defiziten, die wir — ,nicht Ziel-
streber, sondern Defektfliichter“® — kompensieren. Damit bekennen wir frei-
lich, immer mehr die zu sein, die wir geworden sind, als die, die wir vorhaben zu
werden. Rotkdppchen mag tatsichlich auch die sein, die zu ihrer Grofmutter
gehen wollte. Aber ohne die hochst erzihlenswerte Geschichte mit dem Wolf,
die ihr dazwischengekommen gekommen wire, wire sie nicht Rotkdppchen:
~Rotkippchen ist die, die vom Wolf gefressen wurde [...], Menschen sind die,
die ...“%. Fiir uns stehen die Geschichten, die wir erlebt haben und die man von
uns erzihlen kann.

Die zweifache Erzihlreihe — also unsere Prisenz in der Geschichte des je
anderen — leistet nicht weniger als die ,,Sicherung von Ich-Identitit und Welt-
Kohirenz“?, also mein als real erfahrenes In-Welt-Sein bzw. die Unterscheidung

19 Ebd., 20.

20 Ebd., 76.

2 Ebd., 34.

2 Ebd., 41.

3 Marquarp, Philosophie des Stattdessen (s. Anm. 10), 42.
24 Ebd.

2 Ebd.

26 DeERs., Narrare necesse est (s. Anm. 16), 60.

z ScHAEFFLER, Kleine Sprachlehre (s. Anm. 18), 55.
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von Wirklichkeit und Traum. Denn wenn ,Emma“ auf meine Namensanrufung
erwidert: ,Ich kenne Sie leider nicht, Sie miissen sich irren, ist das nicht ein-
fach die Korrektur eines fliicchtigen Sinneseindrucks. Es kann meine Identitit
erschiittern: Wie konnte ich so daneben liegen? Stimmt dann der ganze Rest
auch nicht? Wer bin ich tiberhaupt?

Die Anrufung Gottes unterscheidet sich nun von der Anrufung einer
L,Emma“ insofern, als Gott der ist,

»dessen Name angerufen werden kann, auch wenn Himmel und Erde vergehen, d.h.
auch dann, wenn der Gesamtzusammenhang menschlicher Erfahrung zerbriche [...].
Aber dann und gerade dann kann der Glaubende immer noch den Namen Gottes
anrufen. Und dann wird der Mensch seine verlorene Identitit darin finden, dafd er
sich an den Gott wendet, der ihm auch dann noch anrufbar und wiedererkennbar
begegnet: ,Himmel und Erde vergehen wie ein Gewand und werden gewechselt, du
aber bleibst, und deine Jahre altern nicht*“.8

Inhaltlich sind die Gottesnamen hiufig Nominalformen von Verben, ,die die
Aktionsform in eine Eigenschaftsform“? transformieren, also etwa Schopfer! Be-
freier! Erlgser! Wird Gott mit solchen seinen Namen angerufen, blitzt gleichsam
seine — schaffende, befreiende, erlésende — Geschichte mit der Menschheit auf,
in der irgendwo auch ich meinen Platz habe, so wie Gott in meiner Geschichte.
Will ich meine religiose Identitit wahren, muss ich meine Geschichte so erzihlen,
dass Gott in ihr vorkommen kann. Und ich muss die Geschichte von Gottes
Heilstaten so verstehen, dass sie etwas mit mir zu tun haben:

,Die Sprachhandlung des Erzihlens, die die eigene Geschichte des Menschen und die
des gottlichen Adressaten in ihrer Differenz benennt und doch zur Einheit zusam-
menschlief$t, konstituiert nicht nur das religiése Subjekt, sondern auch die religiése
Welt.“3

Auch hier zeigt sich ein kompensatorisches Motiv: Der genannte Konnex von
Begegnung-Namensnennung-Erzihlung, in dem sich mein Ich transzendental
konstituiert, zerbricht, wenn ,Emma“ stirbt. Durch ihren Tod entzieht sie
meinem Ich die Stabilitdt der Begegnung mit ihr. Diejenige, bei der Teile meiner
Vergangenheit hinterlegt waren, ist nun weg. Ich muss mich fortan alleine
erinnern und bisweilen erscheint mir die erinnerte Vergangenheit ,wie ein
Traum“!. Ich sorge mich, Erlebtes zu vergessen, lebensgeschichtliche Tiefe zu
verlieren und im Alltag zu verflachen — eine Sorge, die Trauernde kennen. Weil er
stindig Zeugen seiner Vergangenheit an den Tod verliert, ruft der verunsicherte

» Ebd., 26.
» Ebd., 29.
30 Ebd., 73.
31 Ebd., 54.

311



RurerT M. SCHEULE

Mensch — kompensatorisch — den einen ,bleibenden, nicht alternden Gott***
an, der Treue beweist in seiner fortdauernden Anrufbarkeit. Kompensatorisch
betrachtet beten wir zum Ewigen, auch weil wir von Sterblichkeit umgeben sind,
die fortwihrend Liicken reifit in die Zeugenschar unseres Lebens, unseres Ichs.

2 Der Homo compensator, der Tod und die Trauer

Der Verstorbene fehlt aber nicht nur (transzendental) fiir unser Ich, sondern
(kategorial) einfach als der Mitmensch, der uns beriihrt und tiberrascht und unser
Leben bereichert hat. Auch Trauer lisst sich daher als Teil des kompensatorischen
Menschheits-Projekts begreifen. Sie ist das notgedrungene Stattdessen des Lebens
mit dem, den wir verloren haben und der uns fehlt. Welche Trauertheorie trigt
dem kompensatorischen Anspruch am ehesten Rechnung?

2.1 ,, Trauer und Melancholie“ und die Folgen

In seinem epochemachenden Essay ,, Trauer und Melancholie von 1917 unter-
scheidet Sigmund Freud erstmals zwischen gesunden Reaktionen auf den
,Verlust einer geliebten Person® (,, Trauer®) und behandlungsbediirftigen Re-
aktionen (,Melancholie®).* Beiden gemeinsam ist aber die

tief schmerzliche Verstimmung, eine Authebung des Interesses fiir die Auflenwelt,
durch den Verlust der Liebesfihigkeit, durch die Hemmung jeder Leistung und die
Herabsetzung des Selbstgefiihls, die sich in Selbstvorwiirfen und Selbstbeschimpfun-
gen duflert und bis zur wahnhaften Erwartung von Strafe steigert®.

Bei der Melancholie kommt nur noch etwas dazu: ,die Stérung des Selbst-
gefithls“*. Oder kurz: ,Bei der Trauer ist die Welt arm und leer geworden, bei
der Melancholie ist es das Ich selbst.“?”

Diese Unterscheidung ist ein unbestreitbares Verdienst von Freud, ermég-
licht sie doch bei so etwas ,Normalem® wie Trauer genauer hinzusehen und im
Einzelfall handfeste Therapiebediirftigkeit aufzuspiiren, auch wenn die Ich-Krise
Trauernder als solche nicht pathologisch ist.*®

32 Ebd., 26.
3 Sigmund Freup, Trauer und Melancholie, in: DErs., Gesammelte Werke. Chronologisch

geordnet, Bd. 10: Werke aus den Jahren 1913-1917, Frankfurt a. M. 11967, hier: 429.

34 Vgl. ebd.
» Ebd.

3 Ebd.

37 Ebd., 431.

38 Heute kann eine therapiebediirftige Trauerstérung (prolonged grief disorder) nach den

Richdinien der International Classification of Diseases (ICD-11) der WHO diagnosti-
ziert werden, wenn ,eine anhaltende und tiefgreifende Trauerreaktion auftritt, die durch
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Als auf lange Sicht strittiger hat sich der in ,Melancholie und Trauer* geprigte
Begriff der Trauerarbeit erwiesen. Freud konstatiert bei Trauernden ein Striuben
dagegen, die dem betrauernden ,,Objekt” geltende alte , Libidoposition“* zu ver-
lassen. Dieses Striuben gebe es, auch wenn , Ersatz bereits winkt“*’. Trauerarbeit
bedeutet nun, die Libido aus den Verkniipfungen mit dem verloren gegangenen
Objekt abzuziehen, dem Respekt vor der Realitit zum ,,Sieg“*! zu verhelfen und
,nach Vollendung der Trauerarbeit wieder frei und ungehemmt“#? nach vorn zu
blicken. Bei Freud wird der Verlust nicht kompensiert, er wird besiegt.

Bis heute hallt der Imperativ nach, dass der , Verlust zu iiberwinden und
zu einem neuen Welt- und Selbstverstindnis zu kommen“# sei. Verena Kast und
viele andere verbinden das psychoanalytische Projekt, die , Trauer abschlieflen
zu konnen“*, mit einem Phasenmodell der Trauer, also eine Abfolge von Zu-
stinden,® die zu durchlaufen ,eine grofle Leistung“*® darstelle. Am Ende kann
der ehedem Trauernde ,wieder Freude am Leben“” haben.

Sehnsucht nach dem Verstorbenen oder anhaltende Beschiftigung mit dem Verstorbe-
nen gekennzeichnet ist, begleitet von intensivem emotionalem Schmerz (z. B. Traurig-
keit, Schuldgefiihle, Wut, Verleugnung, Schuldzuweisung, Schwierigkeiten, den Tod zu
akzeptieren, das Gefiihl, einen Teil von sich selbst verloren zu haben, die Unfihigkeit, eine
positive Stimmung zu etleben, emotionale Gefiihllosigkeit, Schwierigkeiten, sich an sozia-
len oder anderen Aktivititen zu beteiligen). Die Trauerreaktion hat iiber einen atypisch
langen Zeitraum nach dem Verlust angehalten (mindestens 6 Monate) und iibersteigt
eindeutig die erwarteten sozialen, kulturellen oder religiosen Normen fiir die Kultur und
den Kontext der Person.“ (6B42) Die deutsche Entwurfsfassung findet sich unter hteps://
www.bfarm.de/DE/Kodiersysteme/Klassifikationen/ICD/ICD-11/uebersetzung/_node.
heml [Abruf: 26. Mai 2024]. Die American Psychiatric Association (APA) empfiehlt eine
verhaltenstherapeutische Intervention; vgl. hteps://www.psychiatry.org/patients-families/
prolonged-grief-disorder [Abruf: 26. Mai 2024].
» FreuD, Trauer und Melancholie (s. Anm. 33), 430.

i Ebd.

i Ebd.

2 Ebd.

s Verena Kast, Trauern. Phasen und Chancen des psychologischen Prozesses, Freiburg i. Br.
32020, 23.

i Tim KRUGER, Trauer in der Sozialen Arbeit. Bedeutung von Verlust und Trost, Stuttgart
2022, 64.

= Bei Kast sind dies die ,,Phase des Nicht-wahrhaben-Wollens“ (Kast, Trauern [s. Anm.
43], 69), die ,Phase der aufbrechenden Emotionen“ (ebd., 71), die ,Phase des Suchens
und Sich-Trennens“ (ebd., 76) und schliefilich die ,,Phase des neuen Selbst- und Weltbe-
zugs"“ (ebd., 81). Unschwer ist hier das von Elisabeth Kiibler-Ross behauptete Phasenraster
des Sterbens wiederzuerkennen (vgl. Elisabeth KtjBLER-ROSsS, Interviews mit Sterbenden,
Stuttgart 1971).

46 Kast, Trauern (s. Anm. 43), 64.

a7 Ebd., 85.
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Der Homo compensator wird sich in der psychoanalytischen Idee der Trauerarbeit
kaum wiederfinden. Sie erscheint ihm auf ihre Weise nur als ein Mosaikstein
jenes Fortschrittsdenkens, das von der Geschichtsphilosophie der Aufklirung
und des Deutschen Idealismus vorbereitet wurde und die Evolutionslehre
ebenso prigte wie die Revolutionsideologien des 19. und 20. Jahrhunderts: Die
Neuheit verlangt den entschiedenen Abschied vom Uberkommenen, ob das
nun weniger anpassungsfihige Lebensformen, die Bourgeoisie oder eben Ver-
storbene sind.*® Eine kompensatorische Anthropologie kann sich von einem der-
art extinktorischen Fortschrittsdenken nur — kompensatorisch — absetzen. Der
Homo compensator beansprucht gar nicht, sich zur Neuheit eines Lebens ohne
den Verstorbenen zu befreien. Er sieht sich nicht ,,als schrankenlos innovatives,
vielmehr ,nur® als ankniipfendes Lebewesen”. Dazu passen besser Trauer-
konzepte jenseits der psychoanalytischen Tradition.

2.2, Continuing Bonds“ und die Folgen

Spitestens ab den 1980er Jahren brachte die Studienlage die These von der
Trauerarbeit immer stirker unter Druck.”® Die empirischen Belege mehrten sich,

,that seemingly well-adjusted survivors do not sever their bonds with the dead. Peop-
le who continued their bonds said their ongoing relationship with a significant dead
person helped them cope with the death, and supported their better self [...]. The
grief work model became increasingly simplistic, one-sided, and removed from either

scientific or human truths.“>!

i Von seinem breit und nachhaltig rezipierten Konzept einer durch Trauerarbeit progredient

verschwindenden Trauer hat Freud selbst sich iibrigens unter dem Eindruck eines persén-
lichen Verlusts verabschiedet. In Erinnerung an den Tod seiner Tochter Sophie neun Jahre
zuvor schreibt er 1929 an den Schweizer Psychoanalytiker Ludwig Binswanger, der eben-
falls ein Kind verloren hatte: ,Man weif3, dass die akute Trauer nach einem solchen Verlust
ablaufen wird, aber man wird ungetrdstet bleiben, nie einen Ersatz finden. Alles, was an
die Stelle riickt, und wenn es sie auch ganz ausfiillen sollte, bleibt doch etwas anderes. Und
eigentlich ist es recht so. Es ist die einzige Art, die Liebe fortzusetzen, die man ja nicht auf-
geben will.“ (Brief an Ludwig Binswanger vom 12. April 1929, Sigmund Freup — Ludwig
BINSWANGER, Briefwechsel 1908-1938, hg. v. Gerhard FicHTNER, Frankfurt a. M. 1992,
hier: 222 f.).

“ Marquarp, Philosophie des Stattdessen (s. Anm. 10), 42.

50 Vgl. Simon RusiN, A Two-Track Model of Bereavement. Theory and Research, in: Ame-
rican Journal of Orthopsychiatry 51/1 (1981) 101-109; vgl. Stephen R. SHUCHTER, Di-
mensions of Grief. Adjusting to the Death of a Spouse, San Francisco 1986.

51 Dennis Krass — Edith M. SterreN, Continuing Bonds — 20 Years On, in: Dies. (Hgg.),
Continuing Bonds in Bereavement. New Directions for Research and Practise, New York
u. a. 2018, 1-14, hier: 4.
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Hinzu trat die wachsende kulturhistorische und kulturwissenschaftliche
Sensibilitit, dass bleibende Verbindungen mit Toten tiber die Jahrhunderte hin-
durch und tiber Kulturgrenzen hinweg , tradierte Alltagspraxen? waren und
insofern das Paradigma der Trauerarbeit welthistorisch nur eine iiberaus kurze
Geltungsperiode hatte. ,Continuing Bonds®, so der Titel des einflussreichen
Buchs von Dennis Klass, Phyllis Silverman u. a. aus dem Jahr 1996, wurde
schnell zum Gegenbegriff aller /e go-Trauerkonzepte in der Nachfolge Freuds.
Continuing bonds steht dabei nicht fiir ein normatives Konzept von Trauer. Der
Versuchung ,to move from the idea of continuing bonds being pathological,
to continuing bonds as normal, and then to continuing bonds as good“** sollte
widerstanden werden. Es ging lediglich darum, der pauschalen Pathologisierung
derer zu begegnen, die Betrauerte nicht einfach ,gehen lassen® wollen. Mit Ver-
weis auf psychologische und ethnologische Studien konstatieren die continuing
bonds-Trauertheoretiker: ,maintaining an inner representation of the deceased is
normal rather than abnormal“*. Damit ist nicht gesagt, dass Trauernde nur in
der Vergangenheit leben. Sie miissen sie nur nicht ,loslassen beim Weiterleben:
As ,mourners move on with their lives to find new roles, new directions, and
new sources of gratification, they experience the past as very much part of who
they are“”.

Soll der Mensch als kompensierendes, die Zukunft aus seiner Geschichte
ankniipfendes Wesen verstanden werden, so hat er in den continuing bonds den
passenden Ausdruck fiir seine Trauer gefunden. Aber ganz unabhingig von
einer Kompensations-Anthropologie ist generell der Respekt dafiir gewachsen,
dass bleibende Beziehungen ein normaler Aspekt von Trauer sind. Sogar in der
Psychologie diirfte dies zwischenzeitlich die Mehrheitsmeinung darstellen.*®

Welchen ontologischen Status aber haben continuing bonds? Klass und
Steffen behaupten, sie seien ,not simply mental constructs — that is, they are
not just an idea, or a feeling®’. Was genau heiflt das? Die beiden Wissen-
schaftler zitieren den amerikanisch-japanischen Soziologen Matthews Masayuki
Hamabata, der den Ahnenkult in einer Familie japanischer Geschiftsleute unter-
suchte. Hamabata gibt folgenden Dialog mit seinem Gesprichspartner Makoto
wieder:

52 KRUGER, Trauer in der sozialen Arbeit (s. Anm. 44), 79.

53 Krass — SteereN, Continuing Bonds (s. Anm. 51), 4 f.

54 Phyllis SiverMAN — Steven L. Nickman, Concluding Thoughts, in: Dennis Krass u. a.
(Hgg.), Continuing Bonds. New Understandings of Grief, London 1996, 349-355, hier:
349,

55 Ebd., 351.

5 Vgl. Krass — SterreN, Continuing Bonds (s. Anm. 51), 4; vgl. KROGER, Trauer in der
sozialen Arbeit (s. Anm. 44), 74.

57 Krass — SteereN, Continuing Bonds (s. Anm. 51), 4.
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,»You still talk to your father, don’t you, Makoto?* I asked.

,Yes, we all do.*

,So you think he’s still around?*

I told you before that just because he died, it doesn’t mean that he doesnt exist.*
,So he’s still here.

,Probably.*

,Do you really believe that he’s still in the house, at this very moment?*

I don’t know.*

,Well, do you or don't you believe it?‘

,Kankei nai daroo‘ (It really doesnt matter, does it).

Mit diesem offenbar barschen Kankei nai daroo von Makoto endet der Dialog.
Spater wurde Hamabata klar:

,1 was barking the wrong tree. My questions about belief or disbelief were based
on standards of objective knowledge that have little to do with subjective reality,
ritual experience [...] Just because they could not claim belief under my scientifically
oriented interrogation, it does not necessarily follow that they did not believe in the
presence of the dead in the realm of the ritual.“>’

Hamabatas Fragen bewegten sich im Frame des westlichen Szientismus, in dem
Makoto gar nicht anders konnte, als ausweichend zu antworten. Im Frame der
japanischen Ancestor Veneration indes war die Fortexistenz des Vaters evident.*
Welcher Frame ,,gilt“ nun aber? In der Regel sind wir geneigt, dem Szientismus
die hohere Wirklichkeitskompetenz zuzubilligen. Zurecht?

Es kénnte nicht das geringste Verdienst des sogenannten Neuen Realismus
sein, mit der ontologischen Anmaflung des Szientismus aufgerdumt zu haben,
ohne den Naturwissenschaften ihren spezifischen Wirklichkeitszugang streitig
zu machen. Markus Gabriel stellt in seinem vielbeachteten Essay Warum es die
Welt nicht gibt,*" einer Art Programmschrift des Neuen Realismus, eine Sinn-
feld-Ontologie vor, der zufolge etwas nur existiert, ,wenn es ein Sinnfeld gibt,
in dem es erscheint“®2. Ein Sinnfeld ist also der Ort, an dem etwas ek-sistiert,
indem es in einer spezifischen Umgebung hervor-kommt. So gesehen existiert
der Grofimiitter verspeisende Mirchenwolf, wie mein Fahrrad existiert — aber
eben nicht im selben Sinnfeld. Das eine gibt es im Kosmos der Briider Grimm,
das andere steht vor meiner Haustiir — keine Existenz ohne Sinnfeld und kein
Existenznachweis ohne Bezug zum spezifischen Sinnfeld, wobei ein Gegenstand

> Mattews M. HamaBarta, Crested Kimono. Power and Love in the Japanese Buisness Fami-

liy, Ithaka u. a. 21991, 82.

» Ebd., 83 f.

00 Vgl. Krass — SterreN, Continuing Bonds (s. Anm. 51), 10 £.

o1 Vgl. Markus GaBrier, Warum es die Welt nicht gibt, Miinchen 32013.
02 Ebd., 87.
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natiirlich in verschiedenen Sinnfeldern erscheinen kann: Meine Hand ist mir das
Werkzeug, mit dem ich mich artikuliere, indem ich diesen Text schreibe. Sie
ist aber ebenso eine Struktur von Elementarteilchen.®®> Auch wenn Szientismus
die Sinnfeldpluralitit leugnen mag, sind die Naturwissenschaften nur Sinnfelder
unter anderen. Implizit stellt Hamabata genau das fest: Wer naturwissenschaft-
lich gesehen tot ist, muss es noch lingst nicht in anderen Sinnfeldern sein, z. B.
dem der Ancestor Veneraton.

Je nach Sinnfeld koénnen continuing bonds also ein ,set of memories,
feelings, and actions having to do with the deceased“®* sein, sie konnen ledig-
lich als Vermichtnis (,legacy®) verstanden werden oder eben als ritueller Um-
gang mit wirkmichtigen Toten im Sinn eines Ahnenkults. Die Frage, die im
Folgenden geklirt werden soll, lautet: Inwiefern erschlief$t das Fiirbittgebet ein
eigenes Sinnfeld fiir die Verstorbenen und unsere Beziehung zu ihnen?

3 Der Homo compensator und das Fiirbittgebet fiir Verstorbene

3.1  Was ist ein Fiirbittgebet fiir Verstorbene?

Wer ein Fiirbittgebet spricht, duflert eine Bizze. Und eine ,Bitte ist kein Antrag an
den Inhaber eines 6ffentlichen Amtes, der von seinem gesetzlich definierten Er-
messensspielraum im Sinne des Antragstellers Gebrauch machen soll [...], keine
Forderung, wie sie Interessensverbinde gegeneinander und gegen den Staat an-
zumelden pflegen, aber auch keine blof§ hofliche Form eines Befehls oder einer
Dienstanweisung“®. Jede echte Bitte zeugt also von Respekt vor der Freiheit des
Angesprochenen, der Bitte nachzukommen oder nicht, oder auch die Situation
anders zu beurteilen als der Bittsteller. Das alles gilt auch fiir das Bittgebet.

Wer ein solches spricht, zeigt implizit Respekt vor der Freiheit Gottes. Er
erbringt aber auch einen Vertrauensbeweis. Er wiirde Gott nicht bitten, wenn er
ihm nichts zutraute. Dies gilt auch fiir die konditionale Variante des Bittgebets
,Herr, wenn es dich gibt, dann ...“. Gott wird auch hier — iiber die Zweifel an
seiner Existenz hinweg — etwas zugetraut. Zurecht nennt die Tradition das Bitt-
gebet daher einen , Akt der Gottesverehrung® (actus religionis).

»[Die] Ehrung Gottes liegt darin, daf§ der Mensch in der Bitte seine geschdpfliche
Ohnmacht und seine Abhingigkeit von Gott dem Allmichtigen und Allgiitigen an-

03 Vgl. ebd., 91.

od Phyllis SttvermaN — Steven L. Nickman, Children’s Construction of Their Dead Parents,
in: Dennis Kvrass u. a. (Hgg.), Continuing Bonds. New Understandings of Grief, London
1996, 7386, hier: 85.

0 ScHAEFFLER, Kleine Sprachlehre (s. Anm. 18), 96.
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erkennt und zu ihm vertrauensvoll seine Zuflucht nimmt, nicht darin, als sollte sie
den allwissenden Gott erst mit dem bekannt machen, was dem Bittenden fehlt.“%

Freilich ist es auch mein Wunsch, mein Anliegen, das ich in das Bittgebet ein-
bringe. Damit ist es ferner ein Akt der Selbstliebe. Das Bittgebet schliefSt ibrigens
nicht aus, dass der Beter mehr tun muss, als eben nur um etwas zu bitten. Wenn
Christen etwa um Frieden beten, heif$t das, sie erfassen aus dem Glauben auch
ihre eigene Verantwortung fiir den Frieden. Und was ,aus solcher im Glauben
erfaf$ten Verantwortung an konkreten Handlungen zur Verstindigung und Ver-
sohnung folgt, ist als Gebetserhorung anzusehen, weil es seine Wurzel im Gebet
hat“?. Oder grundsitzlicher: ,Jedes christliche Beten muf§ zuerst den Beter
selbst verindern und ihn bereit machen, nach Weisen zu suchen, wie er auch mit
Taten denen beistehen kann, fiir die er betet.“%

Auch fiir Verstorbene zu beten, muss nicht heifSen, es beim Gebet be-
wenden zu lassen. Ottmar Fuchs mahnt im Zusammenhang mit einem
modernisierten Ablassverstindnis zurecht an, dass es — unbeschadet der Be-
deutung des Gebets — wichtig ist, ,sich auch auf das Gebiet des ,Weltdienstes*
zu begeben und dort die Abarbeitung, das ,Ableiden der Stindenstrafen® einzu-
klagen: durch materielle Opfer, durch Solidarisierung und durch Zivilcourage“®.
Es ist praktische Solidaritit, die lebende Glaubige toten Gliaubigen (a fidelibus pro
aliis fidelibus, vgl. DH 1304) erweisen, wenn sich erstere der unerledigten, fort-
dauernden Folgen der Stinden (reliquiae peccatorum) letzterer annehmen und sie
zum Besseren verwandeln. Denn die Siindenfolgen verschwinden nicht einfach,
auch nicht, wenn die Siinden bereut wurden. Sie wirken fort in traumatisierten
Seelen, in komplizierten Familiengeschichten und Kulturen.”

Aber abgeschen von diesen zum Guten gewandelten Stindenfolgen — was
wiinschen wir uns fiir die Toten, denen wir durch continuing bonds verbunden

e Joseph MaussacH — Gustav ERMECKE, Katholische Moraltheologie, Bd 2: Die spezielle

Moral, 1. Teil: Der religiése Plichtenkreis, Miinster ''1960, 188.

& Peter KNaUER, Der Glaube kommt vom Héren. Okumenische Fundamentaltheologie,
Freiburg i. Br. ©1991, 198.
o8 Ebd.

"9 Ottmar Fucas, Christlicher Umgang mit den ,Folgen der Siinde“ im Horizont von
Geschichte und Gesellschaft. Gedanken zu einem konsequenten Ablassverstindnis, in:
Hans-Ulrich von BracuTEL u. a. (Hgg.), Kommunikation und Solidaritit. Beitrige zur
Diskussion des handlungstheoretischen Ansatzes von Helmut Peukert in Theologie und
Sozialwissenschaften, Fribourg u. a. 1985, 179-197, hier: 191. Vgl. aulerdem seinen Bei-
trag in diesem Sammelband (S. 411-430).

Vgl. Rupert M. ScHEULE, Das Fegefeuer als Forderung christlicher Solidaritit. Eine pos-
tulatentheologische Skizze, in: Stefan ScHREIBER — Stefan Siemons (Hgg.), Das Jenseits,
Darmstadt 2003, 212-230.
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bleiben? Genauer: Was wiinschen wir uns fiir sie und kénnen es in unserem
eigenen Unvermégen nur bittend vor Gott tragen?

3.2 Was beinhaltet das Fiirbittgebet fiir Verstorbene?

Wir sahen, sowohl fiir Schaeffler als auch fiir Marquard kann die Frage nach
der Identitit einer Person ,nicht anders beantwortet werden als dadurch, dafd
jemand seine Geschichte erzihlt®”', oder noch kiirzer: der Mensch ,ist seine
Geschichten“2. Dabei ist fiir Schaeffler und Marquard ,,Geschichte® etwas, was
mein Jetzt mit meiner Vergangenheit verbindet. Dass wir unsere Geschichten
auch nach vorne leben, dass wir uns gerade jetzt womdoglich erst am Anfang
einer Geschichte befinden, spielt in Schaefflers und Marquards retrospektivem
Geschichtsverstindnis keine Rolle. Mehr noch: Marquard weist die prospektive
Orientierung auf ein gutes Ende von allem als , Vollendungsillusion”? zuriick.
Die Zeit werde nicht reichen ,fiir die Vollendung unseres Lebens, fiir die Voll-
endung von Werken, fiir die Vollendung der Menschheitsgeschichte*”%, weil
wir ,alsbald ohne Riicksicht auf Vollendungen am Ende*” sein werden. Der
Mensch sei einfach ,nicht zur Vollendung, sondern ,zum Tode*“”¢, der ihn
jederzeit ereilen kann. Mortalitit besiegt Finalitit. Basta. Aber wenn wir in
Geschichten kenntliche Wesen sind, kénnen wir von Finalitdtsfragen auch nicht
einfach absehen. Erst vom Ende einer Geschichte her zeigt sich, was im Lauf
der Geschichte wichtig war und was nicht. Von einem guten Ende her blickt
Rotkdppchen zuriick auf die Sache mit dem Wolf und die aufSergewdhnliche
Wendung, die sie hin zum guten Ende nahm. Mit dem Ende verbinden wir die
Hoffnung, dass ,etwas definitiv so ist und so bleibt, wie es wurde und kam*“””.
Indem wir die Gestaltungsmoglichkeiten eines Erzihlers unserer Selbst in An-
spruch nehmen, bleibt die Finalitits- und Endgiiltigkeitsfrage im Spiel: Bringen
wir unsere begonnenen Projekte noch zu einem guten Abschluss? Oder miissen
wir neue Anfinge setzen mit besseren Aussichten auf ein gutes Ende? Wie fiihren
wir unser Leben insgesamt zu jenem Punkt, an dem wir gern, stolz und dank-
bar auf eine gute Geschichte zuriickblicken?”® In Geschichten lebend kénnen
wir nicht aufhéren, nach dem Ende zu fragen. Und doch werden wir wohl,

7t ScHAEFFLER, Kleine Sprachlehre (s. Anm. 18), 76.

72 MarqQuarp, Philosophie des Stattdessen (s. Anm. 10), 42.

7 DERs., Zum Lebensabschnitt der Zukunftsminderung, in: Ders. (Hg.), Endlichkeitsphi-
losophisches. Uber das Altern, Stuttgart 2021, 83-98, hier: 84.

74 Ebd.

75 Ebd.

76 Ders., Philosophie des Stattdessen (s. Anm. 10), 42.

77 Peter von MartT, Liebesverrat. Die Treulosen in der Literatur, Miinchen 1991, 24.

Vgl. Rupert M. ScHEULE, Never Safe. Moraltheologische Beobachtungen vor dem Ende

der Serie ,Game of Thrones“, in: ZKTh 141/1 (2019) 95-108.
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verheddert in einem Kniuel loser Enden, lediglich ver-enden. Vielleicht sind
die zufilligen, beiliufigen, banalen, zur Unzeit kommenden Lebensenden die
ultimative Krinkung eines Wesens, das sich selbst in Geschichten erfasst. Odo
Marquard rit, wie wir sahen, zur Vorsorge. Auf jeden Neuerungsaktionismus ist
zu verzichten, um so das Kniuel loser Enden klein zu halten. Besonders aber rit
er zu Humor, wie bei allem, was einem nicht in den Kram passt und das trotz-
dem passiert: Ironie ist fiir Marquard eine Art ,Selbstschutz, der Ironiker will
nicht mit der Wirklichkeit behelligt werden®”?, und damit eine Form des Weg-
sehens. Humor ist dagegen der ,,Sieg des So-ist-es {iber das So-hat-es-zu-sein“®
und entlastet von der Anstrengung des Schonredens und des Wegschens. Aber
vielleicht ist Humor nicht die einzige Alternative zur ,,Vollendungsillusion®.

Auch beim methodistischen US-Theologen Stanley Hauerwas, der zeit-
gleich mit Schaeffler und Marquard (aber von ihnen offenbar unbemerke) zur
Narrativitit menschlicher Existenz forschte, erscheint der Mensch als das erzihlte
Wesen. Und wie SchaefHler sieht auch Hauerwas diesen ,storied man“®' dem
storied God der judisch-christlichen Tradition gegeniiber: ,God is a particular
agent that can be known only as we know his story.“®*

Hauerwas kennt aber Schaefflers retrospektive Fixierung auf die ,Heils-
erinnerung an die Vergangenheit“® nicht. Entscheidend ist fiir ihn die prospektive
Heilshoffnung auf das gute Ende von allem, wie sie in den biblischen Bildern
von Wolf und Lamm, die dereinst zusammen weiden werden (Jes 65,25), auf-
scheint oder vom endzeitlichen Singen und Tanzen in der heiligen Stadt (Ps
87,7) oder vom himmlischen Festmahl (Lk 22,30).

Aber dieses Ende ist eben eines, das Gott setzt. Es ist Gott, der die
fritheren Note seines Volkes beendet und einen neuen Himmel und eine neue
Erde schaffen wird (vgl. Jes 65,16 £.); es ist der Herr selbst, der einlddt, in seinem
Reich an seinem Tisch zu sitzen (vgl. Lk 22,30) — nicht Israel, nicht die Jiinger
erwirken das Ende. Das ist der Clou der Erzihlreligion Christentum: Sie gibt
den storied men die Moglichkeit, sich einzufinden in der dramatischen und
abenteuerlichen Liebesgeschichte des storied God mit den Menschen, um so sein
storied people zu werden. Sich als erlost zu erleben, heifdt ,nichts weniger, als zu
lernen, uns in Gottes Geschichte einzuordnen, Teil von Gottes Volk zu sein“®.

7 Odo MarQuarp, Vernunft und Humor. Vom Sieg des So-ist-es iiber das So-hat-es-zu-

sein, in: DErs. (Hg.), Endlichkeitsphilosophisches. Uber das Altern, Stuttgart 2021, 65—

82, hier: 77.

80 Ebd., 79.

81 Stanley Hauerwas, Selig sind die Friedfertigen. Ein Entwurf christlicher Ethik, Neukir-
chen-Vluyn 1995, 75.

82 Ders., Truthfulness and Tragedy, Notre Dame 1989, 79.

8 ScHAEFFLER, Kleine Sprachlehre (s. Anm. 18), 111.

84 Hauerwas, Selig sind die Friedfertigen (s. Anm. 81), 80.
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Das gute Ende, darin ist Marquard rechtzugeben, kann nicht bewerkstelligt
werden von uns. Es mag dennoch wirkmichtig unter uns sein, wenn wir das
emplotment unseres Lebens vom guten Ende her betreiben.

Vor diesem Hintergrund bedeutet fiir einen Toten zu beten, zu bitten, er moge
sich eingefunden haben in jenem happy end, das die Welt nicht geben kann. Das
Firbittgebet fiir Verstorbene um einen guten Ausgang ihrer Geschichte ist damit
nicht nur Ausdruck der Nichstenliebe, es ist, wie die Tradition sagt, auch ein
Akt der Gottesverehrung, insofern es die Autorschaft fiir diese Geschichte Gott
antrigt. Er allein setzt die Enden, die endgiiltig gut sind.

Weil der Tote, fiir den ich bitte, ja nicht fiir sich allein starb, weil mit
ihm der Teil seiner Geschichte starb, in dem ich vorkam, und weil er mir Uber-
lebendem als Zeuge meiner Geschichte, in der auch er vorkam, fehlt, ist das
Gebet fir ihn zudem ein Akt der Selbstliebe. In der Vollendung des Toten darf
ich Teile meiner eigenen Geschichte als vollendet erhoffen.

Das alles prigt die continuing bonds des trauernden Glaubigen: Er weifs sich
dauerhaft verwoben mit dem Toten in einer gemeinsamen offenen Geschichte,
deren definitiv gutes Ende nur von Gott kommen kann. Diese Hoffnung ist das
Sinnfeld, in dem er existiert. Oder besser: in dem beide existieren — der Tote und
der, der um ihn trauert.

Alles, was hier bislang gesagt wurde, ist freilich hochst voraussetzungsreich:
Gebet, Fiirbitte fiir Verstorbene, die bleibende Verbindung mit den Toten im
Sinnfeld der Hoffnung kann es sinnvollerweise nur geben, wenn ein Gott ist —
eine Bedingung, fiir die sich Marquard nicht interessiert und die Schaeffler still-
schweigend als erfiillt voraussetzt.

Ehrlicher ist es wohl, den veluti si deus daretur-Vorbehalt®® klar zu be-
nennen. Aber was spricht gegen Leben, Trauern und Sterben unter diesem Vor-

8 Diese Formulierung gebrauchte Joseph Ratzinger 2005 in einer Rede im italienischen

Subiaco, wollte sie aber — in Umkehrung des beriihmten Naturrecht-Axioms ut si deus
non daretur von Hugo Grotius — eher in Bezug auf die Geltung moralischer Normen
verstanden wissen. ,Der zum duflersten gefithrte Versuch, die menschlichen Dinge unter
vollstindigem Verzicht auf Gott zu formen, fithrt uns immer niher an den Rand des Ab-
grunds, zur ginzlichen Zuriickstellung des Menschen. Wir miissten also das Axiom der
Aufklirer [gemeint ist damit das wuz si deus non daretur des Hugo Grotius, RMS] auf den
Kopf stellen und sagen: Auch derjenige, dem es nicht gelingt, den Weg der Annahme
Gottes zu finden, sollte dennoch versuchen, so zu leben und sein Leben so auszurichten
veluti si Deus daretur, als ob es Gott gibe.“ Joseph RarziNGer, Vortrag von Kardinal
Joseph Ratzinger am 1. April 2005 in Subiaco. URL: https://www.decemsys.de/benedikt/
reden/05-04-01.htm [Abruf: 27. Mai 2024]. Hier hingegen wird veluti si deus daretur
nicht als pragmatisch-ethische Empfehlung fiir Nichtgliubige verstanden, sondern als na-
heliegender Existenzmodus des Homo compensator iiberhaupt.
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behalt? Eingangs wurde der Homo compensator als geborener Hermeneutiker
eingefiihrt: was der Mensch nicht anders machen kann, will er wenigstens anders
verstehen. Er bleibt der, dessen Subjekthaftigkeit ohne das verldssliche Du Gottes
bedroht ist. Er bleibt der in seiner Geschichte Kenntliche, ohne fiir das Ende
seiner Geschichte einstehen zu kénnen, er bleibt der, dessen continuing bonds zu
Verstorbenen Fragen nach ihrem Verbleib aufwerfen. An alledem kann er nichts
indern. Aber er kann es interpretieren. Arnold Gehlen schreibt, die Gesamt-
deutung der Welt bewihre sich in der ,Sinninterpretation gerade der nicht zu
verindernden Weltbestinde“®. Es ist das religiose Tun, das sich zu dem Teil der
Welt verhalte, ,mit dem man sich abzufinden hat, wie etwa dem Tode“¥. So
gesehen ist Religion der vielleicht kithnste Coup des Homo compensator. Auch sie
ist nur eine ,,Vizelosung®, nichts, was Verunsicherung, Tod und Trauer einfach
abschafft. Und doch verindert sich alles durch den Sinn, der in der veluti si deus
daretur-Deutung entsteht.

Die Bedingung wveluti si deus lisst sich allerdings auch ihrerseits ins Gebet
bringen, als Gebet, dass Gort da sei. Fiir Karl Rahner ist jedes Gebet ,die Bitte
des Menschen letztlich um Gott“*® und damit geheimnisvollerweise die Bitte um
denjenigen, den das Gebet immer schon voraussetzt. Ehrlich fiir Tote zu beten
bedeutet im Letzten, sich diesem Geheimnis zu 6ffnen. Ansonsten bliebe uns
nur der Humor.
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