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Lebensentwiirfe jenseits der Normen. Emanzipierte
Christinnen

Regina Heyder wirft einen Blick in die Historie und zeigt anhand von Beispielen von der Spitantike
bis ins 20. Jahrhundert, wie Frauen, denen heute ,,emanzipierte” Lebensentwiirfe zugeschrieben
werden kénnen, nach seriéser Quellenlage selbstwirksam die eigene Frauenrolle gestaltet haben.

Gleichberechtigung und Emanzipation von Frauen — in der katholischen Welt waren diese
Ideen lange verpont, standen gar unter Sozialismusverdacht. Die entscheidende lehramtliche
Wende sollte erst in den 1960er Jahren erfolgen: Die Menschenrechts- und Friedensenzyklika
Pacem in terris (1963) von Papst Johannes XXIII. hielt einerseits gegen die bisherige
katholische Uberzeugung von der sogenannten ,,Ehehierarchie” fest, dass Mann und Frau in
Ehe und Familie ,gleiche Rechte und Pflichten“ haben, und bestatigte andererseits das
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zunehmende Teilnahme von Frauen am 6ffentlichen Leben geschehe ,,vielleicht rascher” bei
den christlichen V6lkern als bei anderen. Wahrend lehramtliche Texte heute gerne die
»gleiche Wiirde“ von Frauen unterstreichen, ohne daraus konkrete Rechte abzuleiten,
entfaltete die Enzyklika eine umgekehrte Argumentationslinie: Menschen haben nicht nur
Rechte, sondern ,zugleich auch die Pflicht, diese Rechte als Zeichen ihrer Wiirde
einzufordern (Pacem in terris, Nr. 9.22.24).

Mit diesem kursorischen Blick auf Pacem in terris sind wichtige Stichworte des folgenden
Beitrags genannt: Die Emanzipation von Frauen war im Christentum tiber Jahrhunderte
hinweg eine Frage des Lebensstandes. Auch wenn fiir Eheschliefung und Ehe bereits im
Frithmittelalter ,,ein Gesetz fiir Manner und Frauen“ galt, so war doch der Mann in religioser
Perspektive das ,,Haupt der Frau“. Meist waren es deshalb ehelos lebende Frauen, also
Witwen und Jungfrauen, Nonnen und Ordensfrauen, die emanzipatorische — und bis heute in
Quellen greifbare — Lebensentwiirfe realisierten. Der folgende Beitrag blickt deshalb auf
Christinnen von der Spatantike bis zum 20. Jahrhundert, denen wir heute ,,emanzipierte”
Lebensentwiirfe zuschreiben — also Lebensentwiirfe, die von den Frauen jenseits klassischer
Geschlechterordnungen und role models selbstwirksam konzipiert und verwirklicht wurden
und zu einer groBeren Autonomie fithrten. Entscheidende Faktoren fiir Lebensentwiirfe
jenseits der Normen sind dabei durchgangig der soziale Status, die 6konomischen Ressourcen
und die Bildung dieser Frauen.

Das Geschlecht iiberwinden — Christinnen in Antike und Spatantike

Zum Credo und zur Praxis der frithen Gemeinden gehérte es, ethnischen, sozialen und auch
geschlechtsbezogenen Differenzen keine oder nur eine geringe Relevanz zuzusprechen. Dies
bezeugen die ,, Taufformeln®in Gal 3,26-28, 1 Kor 12,13 und Kol 3,9b—11. Diese egalitédre Zu-
gehorigkeit zu den Gemeinden bezeugt beispielsweise auch der kaiserliche Beamte Plinius
der Jiingere zu Beginn des 2. Jahrhunderts in seinem Brief an Kaiser Trajan: Anhdnger*innen
dieses ,,Aberglaubens” (also des Christentums) in der Provinz Bithynien und Pontus seien
Menschen jeglichen Alters und Standes, beiderlei Geschlechts, sowohl in den Stadten wie auf
dem Land. Zwei Sklavinnen seien ,,ministrae®, was wohl mit Diakoninnen zu iibersetzen ist.
Ganz offenkundig hob der dem Christentum keineswegs wohlgesonnene Plinius diese Praxis
der Gemeinden hervor, weil sie den tiblichen gesellschaftlichen Erwartungen an eine soziale
Differenzierung widersprach (Plinius der Jiingere, Briefe 10.96; vgl. Grieser 2020).

Zum Credo und zur Praxis der frithen Gemeinden gehorte es jedoch ebenso, Frauen eine
inferiore Stellung zuzuweisen. Und auch dafiir finden sich neutestamentliche Belege, etwa
die klassischen Bibelstellen 1 Kor 11,2-16, 1 Kor 14,33b-35 oder 1 Tim 2,12, die fiir Frauen
die Unterordnung in Ehe und Gemeinde empfehlen.

Die neutestamentlichen Normierungen bleiben damit ambivalent. Neutestamentliche
Zeugnisse liber die Praxis in den ersten christlichen Gemeinden bestétigen eine weitgehende
Partizipation von Frauen, die diakonisch (Phoebe, R6m 16,1), missionarisch (Prisca
gemeinsam mit ihrem Ehemann Aquila, Rém 16,3f und Junia, Rém 16,7) oder als Ge-
meindeleiterinnen (Nympha, Kol 4,15) wirken. Es entspricht gleichzeitig der Natur
historischer Uberlieferungen, dass wir kaum iiber jene Christinnen informiert sind, die den
antiken Normierungen entsprachen. Die in diesem Beitrag gewiirdigten Biografien von
Frauen blieben die Ausnahme, nicht die Regel.

Das Geschlecht ,,iiberwinden“
Auch wenn nach der Taufformel in Gal 3,28 ,,nicht mehr ménnlich und weiblich“ gelten
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sollte, blieb Geschlecht im (spat-)antiken Christentum eine wichtige Kategorie — besonders
dann, wenn es sich um Frauen handelte. Einzelne Christinnen wurden dafiir gepriesen, das
Geschlecht — also ihr Geschlecht als Frauen — zu tiberwinden. So galt das Verhalten von
Christinnen, die in den ersten Jahrhunderten das Martyrium erlitten, als ,,manngleich”
(Grieser 2020, 32).

Nach dem Kirchenlehrer Hieronymus (347-420) iiberwanden Frauen ihr Geschlecht durch
das Bibelstudium: ,Wenn Méanner Fragen zur Schrift stellen wiirden, dann wiirde ich nicht zu
Frauen sprechen. Wenn Barak bereit gewesen ware, zur Schlacht zu gehen, dann hétte nicht
Debora iiber die besiegten Feinde triumphiert.“ Mit diesem Beispiel verteidigte sich
Hieronymus gegen den Vorwurf, Geschlechterordnungen nicht zu respektieren. Konkreter
Anlass war die exegetische Kooperation des Theologen mit verschiedenen rémischen
Aristokratinnen, die als Witwen oder Jungfrauen ein asketisches Leben in Rom begonnen
hatten. Unter ihnen nahm die Witwe Marcella (325-410) eine besondere Stellung ein, da sie
Hieronymus gegeniiber stets eine eigensténdige Intellektuelle blieb. Hieronymus warf ihr
vor, in ihren Briefen nur das zu schreiben, ,was mich qualt und mich zwingt, die Schriften

[d. h. die Bibel] zu lesen®. Ihre Fragen waren durchaus subversiv — ,wéhrend du fragst, lehrst
du®, klagt Hieronymus. Im Prolog seines Galaterbriefkommentars stilisiert Hieronymus die
romische Aristokratin Marcella zum exemplum des Schriftstudiums: Sie habe ihn in Rom stets
uber die Schriften befragt, sich jedoch weder seiner noch anderen Autoritdten unterworfen
und alle Antworten scharfsinnig iiberpriift, so dass Hieronymus ,,empfand, nicht so sehr eine
Schiilerin zu haben, als vielmehr eine Richterin®. Damit sprengte Marcella definitiv
Rollenzuschreibungen: ,,lhre Leidenschaft, ihr Glaube [...] iiberwindet das Geschlecht®,
schreibt Hieronymus an derselben Stelle.

Die Fragen und Urteile Marcellas haben mit Sicherheit die Exegese des Kirchenvaters
gepragt. Zwei Jahre nach ihrem Tod verfasste Hieronymus einen Nekrolog, in dem er
nochmals ihre theologischen Verdienste wiirdigte. In ihm sind die Akzente deutlich anders
gesetzt: Erst nach der gemeinsamen romischen Zeit wurde sie zur ,Richterin®, und zwar nicht
fiir Hieronymus selbst, sondern fiir andere, die iiber die Auslegung von Bibeltexten stritten.
Diesem Nekrolog zufolge tiberwand Marcella nicht das Geschlecht, sondern fiigte sich exakt
in die ihr durch das weibliche Geschlecht auferlegten Grenzen: Wurde sie um ihr Urteil
gebeten, dann bezeichnete sie ihre Antworten ,nicht als ihre eigenen, sondern als meine oder
die eines anderen, so dass sie sich in dem, was sie sie lehrte, als Schiilerin [!] bekannte. Sie
kannte namlich die Aussage des Apostels — ,einer Frau erlaube ich nicht zu lehren‘ — damit
nicht dem mannlichen Geschlecht und bisweilen sogar den Priestern, die {iber Dunkles und
Strittiges nachforschten, ein Unrecht zu geschehen schiene® (vgl. Letsch-Brunner 1998, 16—
22;175-180; Heyder 2010, 93-163). Die Widerspriiche zu bisherigen Charakterisierungen
Marcellas sind eklatant. Nun soll sie sich als Exegetin Geschlechterordnungen so unterworfen
haben, dass aus der Richterin eine Schiilerin wird; dass aus jener, die alle Autoritaten priift,
eine wird, die ihre Theologie anderen Autoritdten zuschreibt, um Ménner bzw. Kleriker nicht
zu diipieren. Vermutlich war dieser Verzicht auf ein Sprechen im eigenen Namen und
eigener Autoritét tatsachlich der Preis, den Marcella zahlen musste, um tiberhaupt ihre
Stimme erheben zu kénnen und gehort zu werden. Immerhin erfahren wir, dass sie
unhinterfragt als ,,Hieronymus“ lehren konnte (vgl. Heyder 2020).

Allein von den Briefen des Hieronymus an Marcella, mit der er in seiner romischen Zeit fast
téaglich korrespondierte, sind 16 erhalten. Die zahlreichen Hieronymusbriefe an Frauen
wurden in den Frauenkldstern des Mittelalters intensiv rezipiert. Eine ausgesprochen
griindliche Hieronymusleserin war Heloise, die als Priorin und Abtissin einer Gemeinschaft
von Nonnen vorstand. Ihr Ideal des Ordenslebens wire ohne das Vorbild von Marcella und
von weiteren Frauen aus dem Kreis um Hieronymus nicht denkbar.

Schriftstudium als Arbeit — die Adaption der Benediktsregel fiir das Kloster Paraklet
,2Emanzipation“ stand nicht in allen Lebensphasen als Pradikat iiber dem Leben von Heloise
(vor 1100-1164), deren Name untrennbar mit dem ihres Lehrers und Geliebten Abaelard
(1079-1142) verbunden ist. Aus dem einstigen Liebespaar wurden nach dem Skandal um die
Schwangerschaft von Heloise und die Kastration Abaelards nicht ganz freiwillig ein Ménch
und Abt respektive eine Nonne, Klostergriinderin und Abtissin. Als Heloise, nun bereits
Priorin, Ende der 1120er Jahre mit ihrer Gemeinschaft aus dem Kloster Argenteuil vertrieben
wurde, weil die Monche von St. Denis Besitzanspriiche erhoben, nutzte sie die Chance der
Neugriindung im Kloster Paraklet: Im Briefdiskurs mit Abaelard formte sie ein monastisches
Leben, das die Benediktsregel fiir Nonnen adaptierte. Abaelards fiir den Paraklet
ausgearbeitete Regel nahm wunschgemaf ,,auf die besonderen Erfordernisse der Frauen
Riicksicht“. Dass die Nonnen unter Heloise diese Abaelardsche Regel nicht befolgten, galt
lange als Indiz gegen die Echtheit des Briefwechsels, kann jedoch ebenso als Beleg fiir die
emanzipierte Haltung einer Abtissin gelesen werden, fiir die nicht Autoritét, sondern
Intellekt und die Bibel Maf3stab des Ordenslebens waren. Dieses Programm einer ,,ver-
stehenden Schriftlesung” hatte Abaelard selbst den Nonnen ans Herz gelegt und dafiir auch
Vorbilder (exempla) der Spatantike empfohlen:

Paula und ihre Tochter Eustochium, jene Schiilerinnen des Kirchenvaters Hieronymus, die
von ihm keine Diskussionen, sondern Belehrungen erwarteten und ihm in den Orient folgten,
um dort die Klostergriindungen zu finanzieren und zu leiten. Auf deren Bitten hin habe der
Kirchenlehrer die gesamte Kirche mit zahlreichen Bibelkommentaren erleuchtet.
Selbstverstandlich begriff sich Abaelard im Austausch mit Heloise als ,,zweiter Hieronymus*;



selbstverstandlich implizierten Paula und Eustochium als Vorbilder fiir ihn eine eindeutige
Geschlechterhierarchie.

Heloise reagierte auf dieses role model anders als erwartet: Sie forderte von Abaelard
tatsachlich die Exegese schwieriger Bibelstellen, berief sich dabei jedoch auf ein anderes
exemplum aus dem Kreis um Hieronymus, namlich auf die romische Aristokratin Marcella.
Und wir ahnen, weshalb: Marcella war, wie oben dargestellt, Hieronymus gegeniiber immer
eigenstandig und kritisch geblieben. So sah es wohl auch Abaelard, der die wichtigste
Hieronymusschiilerin in seinem ceuvre auffallig lange verschwieg.

Weshalb nun bezog sich Heloise in legitimierender Absicht auf Marcella? Als Abtissin hatte
sie das wissenschaftliche Bibelstudium im Paraklet zu einem zentralen Bestandteil des
Klosteralltags gemacht; zumindest eine Gruppe von Nonnen tibte es anstelle der
traditionellen Handarbeit als ,,Arbeit” im Sinne der Benediktsregel aus. Heloise konnte sich
dabei sogar auf eigene Griechisch- und Hebraischkenntnisse stiitzen, iber deren Umfang wir
allerdings nichts wissen. Als Abtissin wollte sie das Studium dieser Sprachen auch in der
Gemeinschaft des Paraklet forcieren. Dies alles konnte sie mit dem exemplum einer Marcella
begriinden. Die intellektuell durchdrungene Schrift sollte nicht nur das Ethos des
klosterlichen Lebenswandels bestimmen, sondern auch eine authentische Feier der Liturgie
ermoglichen. Abaelard unterstiitzte Heloise bei diesem Programm mit einem letzten,
traktatdhnlichen Brief an die Nonnen tiber die Bedeutung der biblischen Sprachen. Darin be-
kriftigte er einerseits die Autoritét der Abtissin Heloise und verabschiedete sich andererseits
von seiner Rolle als Lehrer der Nonnen: Das Sprachenstudium sei vor allem deshalb
notwendig, ,damit es niemals nétig wird, fiir das Lernen Médnner heranzuziehen® (Abaelard,
Brief 9; vgl. Heyder 2010, 146).

Die Emanzipationsgeschichte von Heloise begann mit einer stupenden Bildung, die sie schon
als junge Frau erworben hatte und die es ihr spater erlauben sollte, so beriithmten
Zeitgenossen wie Bernhard von Clairvaux (1090-1153) und Petrus Venerabilis (1092/94—
1156) auf Augenhohe zu begegnen. In der Ausgestaltung des Klosteralltags im neuge-
griindeten Paraklet zeigte sie mehrfach ihre intellektuelle Autonomie — gegentiber der nach
ihrem Urteil fiir Frauen ungeeigneten Benediktsregel ebenso wie gegeniiber der eigens fiir
den Paraklet konzipierten Abaelardschen Regel. Immer mehr konzentrierte sie sich auf die
Schrift als MaRstab eines gelingenden Klosterlebens, wozu auch ein ,wissenschaftliches®
Studium des Bibeltextes gehorte. Der Rekurs auf weibliche Vorbilder wie Marcella oder Paula
und Eustochium diente der Ermutigung und Legitimation zugleich (vgl. Heyder 2019). Mit
ihrem emanzipatorischen Interesse an der Bibel gehort Heloise zu unzéhligen Frauen, die
tiber die Jahrhunderte hinweg die Bibel eigenstandig lasen, meditierten oder visionar
deuteten, sich um eine philologische Textkritik bemiihten und die Bibeltexte fiir sich selbst
und andere auslegten (vgl. die von Irmtraud Fischer u. a. verantwortete exegetisch-kulturge-
schichtliche Enzyklopédie ,,Die Bibel und die Frauen“ 2010ff.).

Unter den Kloster- und Ordensgriinderinnen nimmt Heloise einen eher marginalen Platz ein:
Das Kloster Paraklet und seine fiinf Tochtergriindungen bestanden bis zur franzésischen
Revolution. Wéhrend Heloise, ausgehend von der Regel Benedikts, eine andere, erfiillbare
Regel fiir Frauen forderte, suchten andere Protagonistinnen die gleichen, neu entstehenden
Formen des Ordens- und Gemeinschaftslebens von Mannern zu tibernehmen. Meist mussten
die Protagonistinnen um kirchliche Anerkennung kampfen; selten konnten sie das
Ordensleben frei von Restriktionen und personlichen Diskriminierungen ausgestalten. Klara
von Assisi (1193/1194-1253) erhielt die Anerkennung ihrer Regel wegen des radikalen
franziskanischen Armutsideals erst auf ihrem Sterbebett. Fiir Mary Ward (1585-1645), die
nach dem Vorbild der Jesuiten im belgischen Saint-Omer eine Frauengemeinschaft mit dem
Ziel der Madchenbildung und Seelsorge gegriindet hatte, gehorte die Abwehr von misogynen
Geschlechterkonzepten und klerikalen Diskriminierungen zur Tagesordnung. Konkreter
Anlass fiir Mary Wards beriihmte Frauenrede von 1617 waren abfillige Bemerkungen eines
Jesuiten liber die junge und erfolgreiche Gemeinschaft, deren Feuer bald vergehen werde, da
sie ,schlieBlich nur Frauen“ seien. Mary Wards Antwort: ,,Es gibt keinen solchen Unterschied
zwischen Méannern und Frauen, dass Frauen nichts Grofes vollbringen kénnen, wie wir am
Beispiel von vielen Heiligen gesehen haben.*

Mary Ward wurde wegen Haresieverdachts fiir einige Wochen von der Inquisition inhaftiert,
ihre Gemeinschaft aufgehoben. Nicht zufallig waren die Streitpunkte, dass Mary Ward fiir
ihre Griindung keine Klausur, sondern ein 6ffentliches Wirken vorgesehen hatte und sich die
Mitglieder des Instituts den traditionellen Geschlechterkonzepten, wie sie auch fiir
Ordensfrauen galten, nicht unterordneten. Papst Urban VIII. (1568-1644) fasste dies 1631 in
seiner Aufhebungsbulle der Gemeinschaft so zusammen: ,,Den Gesetzen der Klausur nicht
unterworfen, streunen sie unter dem Anschein der Férderung des Seelenheils nach Belieben
herum, und sie haben die Gewohnbheit, auch sehr viele andere Tatigkeiten auszuprobieren
und auszuiiben, die dem schwachen Geschlecht und Naturell und der weiblichen
Bescheidenheit und besonders der jungfraulichen Schamhaftigkeit sehr wenig geziemen.“
(Ubersetzung: Jung 2009, 169).

Die wechselvolle Geschichte um die Anerkennung der Gemeinschaft Mary Wards, die sich
heute Congregatio Jesu nennt, wirkte sich schlieRlich sogar auf die historische Uberlieferung
aus: Noch 1868 lieR der Passauer Bischof in der Alt6ttinger Niederlassung der Schwestern
Originalbriefe und -dokumente Mary Wards in erheblichem Umfang verbrennen. Mit dieser
Aufgabe wurde bewusst eine des Englischen kundige Novizin betraut: Sie sollte wissen, was



sie im Gehorsam tat (vgl. Dirmeier 2007, 2). Erst 1909 erlaubte Pius X. der Gemeinschaft,
Mary Ward als ihre Griinderin zu bezeichnen!

Vom Frauenkongregationsfriihling bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil

Marcella, Heloise und Mary Ward waren zweifellos exzeptionelle Frauen der
Christentumsgeschichte. Sie verbindet nicht zuletzt eine privilegierte Herkunft, eine
stupende Bildung und ein z6libatarer Lebensentwurf jenseits gesellschaftlicher und
kirchlicher Normen: Marcella versagte sich einer erwarteten zweiten Ehe nach dem frithen
Tod ihres Mannes, Heloise lehnte trotz ihrer Schwangerschaft eine EheschlieBung mit
Abaelard ab, und auch Mary Ward versagte sich der Heirat mit einem fithrenden Katholiken
Englands. Bildung gehorte bei allen drei Frauen zur conditio sine qua non fiir ihre
auBergewohnlichen Lebensleistungen und sie selbst setzten sich in ihren jeweiligen
Kontexten dezidiert fiir Madchen- und Frauenbildung ein: Marcella in der Klosterge-
meinschaft des Aventin; Heloise, indem sie dem Studium der biblischen Sprachen und der
Schrift in ihrem Kloster eine so wichtige Stellung einrdumte; Mary Ward, die sich mit ihren
Gefdhrtinnen der Madchenbildung verschrieb. Diese Bildungschancen, die lange nur einer
kleinen Gruppe von Madchen und Frauen zuteilwurden, erhielten im 19. Jahrhundert im
sogenannten Frauenkongregationsfriihling eine breitere Basis. Zahlreiche neu gegriindete
katholische Kongregationen und protestantische Diakonissenanstalten widmeten sich nun
der Erziehung und dem Unterricht, der sozialen Arbeit und der Krankenpflege. Die
zunehmende Professionalisierung dieser Tatigkeitsfelder wurde von den Ordensschwestern
selbst geférdert oder zumindest verlangt. Die Geschichtsschreibung hat diese neue
Sichtbarkeit der Ordensfrauen und Diakonissen im 6ffentlichen Raum als ,,Feminisierung”
der Religion, des Protestantismus wie des Katholizismus, interpretiert. Nicht mehr allein
Manner reprasentierten die Konfessionen. Insbesondere im Katholizismus konnten die
berufstatigen Ordensfrauen als Vorbilder fiir andere Frauen dienen. So war etwa in
katholischen Gebieten Deutschlands die Lehrerinnenquote signifikant héher als in
protestantischen Gegenden. In einer Zeit des verpflichtenden Beamtinnenzoélibats hing dies
eng mit der groReren Wertschatzung der Katholikinnen fiir zolibatédre Lebensformen
zusammen, wahrend fiir die Protestantinnen der ,,holy household” (Lyndal Roper) weiterhin
das Ideal darstellte.

Katholikinnen und Protestantinnen ergriffen im 19. und 20. Jahrhundert die je neuen
Chancen, die sich durch gesellschaftliche Entwicklungen boten. Sie griindeten konfessionelle
Frauenverbénde als Pendant zu den Vereinen der Allgemeinen Frauenbewegung; sie nutzten
unmittelbar nach der Erlangung des aktiven und des passiven Wahlrechts 1918/1919 die
Moglichkeiten politischer Partizipation. Erst zur Zeit des Zweiten Vatikanischen Konzils
engagierten sie sich auch verstarkt kirchenpolitisch — durch Konzilseingaben, durch die ihre
Arbeit als Laienauditorinnen, durch networking im Umfeld des Konzils oder Offent-
lichkeitsarbeit (vgl. Heyder/Muschiol 2018). Die oben erwédhnte Enzyklika Pacem in terris
schien ihnen der Ausgangspunkt fiir eine ,,Gleichberechtigung mit dem Mann im
Laienstand®, wie es die Theologin Elisabeth Gossmann formulierte (Gossmann/Pelke 1968,
20). Auch die Konzilstexte selbst berechtigten zu Hoffnungen, indem sie die Relevanz
gesellschaftlicher Entwicklungen fiir die Partizipation von Frauen in der Kirche betonten:
»Da heute die Frauen eine immer aktivere Funktion im ganzen Leben der Gesellschaft
austiiben, ist es von groRer Wichtigkeit, dass sie auch an den verschiedenen Bereichen des
Apostolates der Kirche wachsenden Anteil nehmen®, formuliert das Dekret Apostolicam
actuositatem iiber das Laienapostolat (Nr. 9). Von den gesellschaftlichen Emanzipationspro-
zessen, die in der Konzilszeit noch als ,,Zeichen der Zeit* charakterisiert wurden, hat sich die
kirchliche Entwicklung inzwischen weitgehend abgekoppelt. Die Diskussion dariiber, wie der
gesellschaftliche Status von Frauen auch ihre Partizipation in der Kirche bedingt, wird
deshalb so schnell nicht verstummen.
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