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HeinrRicH BEck - BAMBERG

ZEIT ALS <ABBILD> DER EWIGKEIT
Eine philosophische Betrachtung

1. Widerstreit der Meinungen

Ist Zeit> die absolut letzte Grunddimension menschlicher Existenz - oder ist sie
letztlich auf dem Hintergrund von Ewigkeit zu verstehen: als ihr <Abbild> und
als (Weg zu ihr? Diese Frage ist von entscheidender Bedeutung fiir das Selbst-
verstindnis des Menschen und gehért zu den iltesten Themen der Religion wie
auch der Philosophie.

In ihrer Beantwortung scheinen sich die Kultursphiren der Welt nach ihrer
Tendenz in typischer Weise zu unterscheiden. In der europiisch-okzidentalen
Zivilisation geht man in der Regel davon aus, dass jedenfalls die Realitit der Zeit
aufgrund der sinnlichen Erfahrung feststeht, wihrend die Annahme einer Ewig-
keiv erst durch philosophische Argumente bewiesen werden miisse oder Sache
einer reinen Glaubensentscheidung sei. Im Gegensatz dazu neigt man in Gstlich-
asiatischer Kulturtradition von jeher zu einer stirkeren Gewichtung der Ewigkeit,
fir die man sich auf unmittelbare geistige Erfahrung beruft, wihrend die Zeit
vielfach zu einer subjektiven Erscheinungsweise der Ewigkeit verblasst oder gar
als eine bloBe Sinnestiuschung bezeichnet wird; man denke etwa an die Rede
vom «Schleier der Maja» in indischen Erlosungslehren.

Diese unterschiedliche Wertung von Zeit und Ewigkeit in der Erkenntnis-
gewissheit hat auch Auswirkung fir die Lebenseinstellung und Ethik. Ent-
sprechend wird das Leben in der westlichen Welt immer ausschlieBlicher in den
Dienst verginglicher Werte gestellt und das Daseinsinteresse schrumpft zusammen
auf die Hebung des materiellen Lebensstandards. Solcher einseitigen «Diesseits-
moral» stehen ebenso einseitige Formen &stlicher «Jenseitsmoral» gegentiber, bei
denen der Mensch sich seiner vorgegebenen «ewigen Bestimmungy, die nach einem
unpersonlichen «Weltgesetz» festliege, mehr oder weniger passiv iiberldsst und
sich z.B. mit seinem «Kismet» und seinen Leiden, die als vorbestimmt verstanden
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werden, arrangiert. Sicher gibt es auf beiden Seiten auch Gegenbeispiele. Aber
dies dndert nichts an der Unterschiedlichkeit der grundsitzlichen Tendenz der
Kulturen - wobei die Menschen hiiben und driiben natiirlich nicht nur ver-
schieden sind und immer auch schon gegenseitige Beeinflussungen stattgefunden
haben.

Eine spezifische Vermittlung der Zeitkomponente und der Ewigkeitsdimension
des menschlichen Daseins begegnet uns in der christlichen Anthropologie. Dem-
nach ist der Mensch einerseits durch seinen materiellen Leib in den Zusammen-
hang der Welt von Raum und Zeit einbezogen, andererseits aber hat er durch
seine unsterbliche geistige Seele am Ewigen und Gottlichen teil. So gehort er
gleich wesentlich beiden Sphiren an. Das irdische Leben gewinnt den Charakter
eines Kampf- und Entscheidungsfeldes, auf dem er durch freie Tat und Bewih-
rung tber sein ihm von Gott zugedachtes ewiges Schicksal selbst bestimmt. An
die Stelle eines anonymen ewigen Gesetzes tritt der personliche Dialog mit dem
personlichen Gott. Am Ende seines zeitlichen Lebens hat der Mensch dann das
Gesamtverhiltnis zum Géttlichen und Ewigen, das er sich im Laufe dieses Le-
bens durch alle seine freien Entscheidungen selbst gegeben hat. Das Profil seiner
«Ewigkeit» wichst so zuinnerst aus seinem zeitlichen Dasein heraus und beginnt
fortwihrend in ithm. Unsere geistig-unvergingliche Existenzweise ist nicht ein
duBeres Anhingsel, das auf unser leiblich-sterbliches Dasein folgt, sondern sie ist
gewissermallen der un-vergingliche Grund, in den wir unser vergingliches Dasein
einzeichnen.'

Diese Sicht wurde in der Geschichte vorbereitet vor allem durch den spit-
antiken griechischen Philosophen Plotin (203-269), der ebenso eine grofe geistige
Verwandtschaft mit asiatischen Stromungen zeigte und der sich noch nicht zum
Christentum bekannte. Sie erreichte dann eine erste spezifisch christliche Formu-
lierung in der Philosophie und Theologie des in Italien beheimateten Augustinus
(354-430), bei dem aber auch afrikanische Einfliisse hereinwirkten.

Plotin leitet sich zusammen mit Origenes von Ammonius Saccas her, der als
Begriinder des Neu-Platonismus gilt. Nach ihm ist das Sein in seinem Grunde
eine all-umfassende Einheit; er nennt sie das Ur-Eine. Dieses ist jedoch nicht in
sich verschlossen, sondern Wirk-lichkeit. Das heil3t: Das Ur-Eine wirkt aus sich
heraus, tritt aus sich hervor und tritt sich selbst gegeniiber. So beugt es sich auf
sich selbst zuriick, es re-flektiert sich — und das bedeutet: Es entspringt der sich
selbst erkennende Geist. Indem jedoch auch dieser wirkende Wirk-lichkeit ist,
stromt auch er tiber sich hinaus und bringt so die materielle Welt hervor. Sie
dehnt sich aus in Raum und Zeit und wird dabei von einer aus dem Geist aus-
flieBenden Weltseele durchwirkt und zu einem «kosmischen Organismus» gestaltet.
Die eine Weltseele verzweigt sich dabei in eine Vielfalt von Teilseelen, welche
die einzelnen Glieder des Weltorganismus wie Organe und Zellen ausformen.
Indem somit aber das Sein in der Materie ein «Aus-ein-ander-Sein», ein Zerteilt-
sein in Raum und Zeit darstellt, gerit es in Widerspruch zu seiner urspriinglichen
wesenhaften Einheit, was ein Leiden bedeutet. Daraus erwichst die Sehnsucht
nach Rickkehr in die Einheit und die Kraft zur tiberwindenden Liebe.

In dieser Weise versteht Plotin das Sein als Wirk-lichkeit, d.h. als ein Wirken,
ein Uber-sich-Hinausstromen, Sich-Verstromen und Sich-Mitteilen. Darin be-
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steht aber das Wesen des Guten. So ist das Sein von seiner Ur-Einheit her auch
das Gute. Es durchliuft dabei wesenhaft drei Stadien, die er als «Hypo-stasen» oder
«Selb-stinde» beschreibt, nimlich: 1. das Stadium der «Moné», des urspriinglichen
In-sich-selber-Stehens in unbegrenzter Einheit; 2. das Stadium der «Pr6-odos», das
heil3t des Aus-sich-Hervortretens und Sich-gegeniiber-Stehens in geistiger Selbst-
erkenntnis; und 3. das Stadium der «Epi-strophé», des Zu-sich-Zuriickkehrens
und «voll-endet» In-sich-Stehens, das die beseelte materielle Raum-Zeit-Welt
durch die liuternde Liebe erreicht.

Dabei ist besonders zu beachten, dass dieses «Hervorstromen in der Erkennt-
nis» und das «Zurtickstromen in der Liebe» als eine unbegrenzte und ewige Be-
wegung des Seins aufgefasst wird; die zeitliche Begrenzung kommt erst mit dem
3. Stadium ins Spiel, mit der materiellen Welt, und bedeutet eine Teilhabe an der
unbegrenzten Fiille der Ewigkeit. Dabei scheint es, dass die zeitliche Welt eine
innerlich notwendige Durchgangsstufe und ein konstitutiver und wesentlicher
Bestandteil des ewigen Geschehens selbst ist, weshalb sie auch ihr Ziel, die Er-
[6sung von Materie und Leid, mit absoluter Notwendigkeit eines Tages erreicht.

So erscheint die Wertung der Materie und der Zeit bei Plotin letztlich zwie-
spaltig. Denn einerseits bedeutet sie das aus dem Ur-Einen und Ur-Guten und aus
dem geistigen Licht herausgetretene Nicht-Eine und Nicht-Gute, Finstere und
Ungeistige und somit das Bose und der Grund allen Ubels und Leidens. Anderer-
seits aber ist sie ein notwendiges Produkt des Einen, Guten und Geistigen. Denn
dieses stromt, weil es ja Selbstmitteilung und Liebe ist, notwendig tiber sich hinaus
und geht ins Andere seiner selbst, ins Nicht-Eine und Bose, tiber — um es mit
derselben Notwendigkeit am Ende wieder zu sich zurtickzuholen. Wo bleibt da
aber noch ein Raum fiir Freiheit??

Hier setzt Augustinus ein. Als Angehoriger der europiischen Kultursphire be-
tont er die Eigenstindigkeit des Zeitlichen und der menschlichen Freiheit und
Selbstverantwortung. Thr widerspriche es, nur konstitutives Glied und Funktion
eines notwendigen und ewigen gottlichen Prozesses zu sein; dies wiirde sie in
ihrer Begrenztheit auch tiberfordern. Ebenso wire aber auch die Unabhingigkeit
und Freiheit des Schopfers gefihrdet, wenn er zu seiner Selbstverwirklichung auf
den Menschen angewiesen und aus sich selbst heraus gewissermallen gezwungen
wire, ithn hervorzubringen.

So legte es sich fir Augustinus nahe anzunehmen, dass die unbegrenzte und
ewige gottliche Wirklichkeit ein personales Urgeschehen darstellt, das vor aller
Welt immer schon in sich selbst vollendet ist. Im Lichte der christlichen Offen-
barung versteht er das erste Glied der 3 Hypostasen oder Selbstinde der gottlichen
Wirklichkeit, welches Plotin das Ur-Eine und den Ur-Grund von allem nennt,
als die Person «Gottes des Vaters». Ebenso bezeichnet er die 2. Hypostase, die aus
der ersten auf die Weise der Selbst-Reflexion hervorgeht, als den ewigen Logos,
das heifit das innere Wort, in dem Gott den Inhalt seiner Selbsterkenntnis adiquat
ausspricht, oder auch als seinen ihm wesensgleichen «ewigen Sohn», den er geistig
gezeugt hat, «<noch ehe die Welt war».

In diesen wesenhaften Hervorgang des Wortes bzw. des Sohnes ist nun die
Schopfung der Welt als zusitzliche und freie Tat Gottes gleichsam «eingebettet».
In dieser spricht sich sein unbegrenztes Sein aber nur begrenzt aus; sie ist ledig-
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lich sein schwaches Abbild, das am Logos, Gottes unbegrenztem Ebenbild, in nur
sehr unvollkommener Weise teilhat und sich zu thm wie zu seinem Urbild ver-
hilt, dem es nachgeordnet und nachgebildet ist. Die materielle Welt und ihre
immanente Weltseele machen also nach Augustinus nicht etwa einen Bestandteil
Gottes und so auch nicht seine 3. Hypostase aus. Diese ist vielmehr die Person
des HI. Geistes, die aus der Liebesvereinigung der beiden ersten gottlichen Per-
sonen erfliel3t.

Somit stellt sich die eine, unbegrenzte und ewige gottliche Wirklichkeit, der
eine Gott, als ein 3-personales Geschehen dar, indem Gott in der 1. Person als Ur-
Einheit in sich selber steht, in der 2. Person als Ausdruck seiner Selbsterkenntnis
sich selbst gegeniibertritt und in der 3. Person als Ergebnis der Liebesvereinigung
beider sich erfillt. Das gottliche Leben beschreibt in sich selbst gleichsam eine
Kreisbewegung des Aus-sich-Hervorgehens und In-sich-Hineingehens von un-
begrenzter Fiille, in der die begrenzte Welt mitschwingt.

Das Ubel und das Bose in der Welt ist nach Augustinus nicht ein Attribut der
Materie und auch nicht ein notwendiger Austluss des Guten und Geistigen,
sondern Folge eines Missbrauchs geschopflicher Freiheit. Ebensowenig ist die Er-
16sung und Riickkehr in die beseligende Einheit mit dem gottlichen Ursprung
eine zwanggsliufige Etappe in einem ewigen Prozess, sondern sie wird nur méglich
aufgrund eines freien Angebotes des Vaters, indem dieser durch seinen Sohn in
die materielle Welt heraustritt und die tiberwindende Kraft seines Liebesgeistes
ausgiel3t, und durch das freie Ja des Geschopfes. Hierbei ergibt sich allerdings
das Problem, ob der allmichtige und allweise Gott nicht mit seinem Liebeswillen
zu einem endgiiltigen Scheitern verurteilt wire, wenn das Geschopf sich thm
definitiv verweigerte.

Damit haben wir zu unserem Thema: «Zeit als Abbild der Ewigkeit» zwei histori-
sche Entwiirfe skizziert, die gegeniiber einer einseitigen Uberbewertung der Zeit
in der westlichen Kultursphire und einer vielleicht ebenso einseitigen Uberbe-
tonung der Ewigkeitsdimenion der Wirklichkeit in der 6stlichen Kulturtradition
eine Synthese beider Komponenten unseres Daseins versucht haben, wobei Plotin
in seinem Denken stirker 6stliche Anklinge und Augustin deutlicher westliche
Akzente zeigt. Wir wollen nun im 2. Teil unserer Betrachtungen versuchen, in
systematischer philosophischer Argumentation einige grundsitzliche Gesichts-
punkte zur weiteren Klirung der Begrifte und zum sachlichen Aufweis der These
zu erarbeiten.

2. Philosophischer Aufweis

Um zunichst einen Begriff der «Zeit» zu gewinnen, geht man sinnvollerweise von
entsprechenden Phinomenen der duleren und inneren Erfahrung aus. Dabei be-
zeichnet man etwas als «zeitlich», wenn man feststellt, dass es entsteht und vergeht,
das heit vom Nichtsein zum Sein und vom Sein zum Nichtsein tibergeht, also
— in diesem doppelten Sinne! — sein Sein nur im Ubergang hat; es ist ein bloB
voriibergehendes Seiendes. Dies gilt fiir alles Seiende in der materiellen Welt.
Beim Organismus z.B. ereignet sich Entstehen und Vergehen schlechthin durch
Zeugung und Tod, in gewisser Hinsicht aber auch schon durch Wachstum und
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Altern. Wenn das Entstehen einer Seinsweise mit dem Vergehen einer anderen
verbunden ist, dann spricht man von bloBer «Verinderung» bei Fortbestehen des
Ganzen; so bin ich als Kind, Jugendlicher, Erwachsener und im Seniorenalter
zwar jeweils in meiner Lebensstruktur anders, aber niemals ein anderer, sondern
immer dieselbe Person.

Fiir sich genommen ist die «Zeit als solche» gewiss ein abstrakter Begriff — aber
dieser ist in der Wirklichkeit selbst fundiert. Denn wir erfahren Seiendes im Ent-
stehen und Vergehen, wir erfahren die Zeitlichkeit und Verganglichkeit als reale Ver-
fassung der Wirklichkeit. Dies geschieht wohl am deutlichsten bei den geistigen
Akten des Erkennens und des Wollens, etwa bei einer bewussten personlichen
Entscheidung, fiir die wir selbst die Verantwortung tragen. Hier erfassen wir den
Ubergang unserer Akte vom Nichtsein zum Sein als unbezweifelbar real, denn wir
bewirken ihn selbst. Die Evidenz ist in diesem Falle eine unmittelbare, weil wir
in unserem Bewusstsein nicht eine bloBe Vorstellung von dem Ereignis haben, die
ja immerhin eine Tauschung sein konnte, sondern vielmehr das Ereignis selbst in
unserem Bewusstsein stattfindet. Dies ist gegentiber manchen extremen asiatischen
Ideologien, welche das zeitliche Geschehen lediglich als subjektiven Schein eines
ewigen Seins betrachten, unbedingt festzuhalten.

Doch nun erhebt sich die Frage: Woher kommt das Zeitliche, wenn es ent-
steht, und wohin geht es, indem es vergeht? Diese Frage weist uns hin auf ein
ewiges Sein, das als wirkender Grund hinter dem Zeitlichen steht und als sein
«Hinter-Grund» durchleuchtet. Dies erschlieB3t sich dem Denken im Ausgang von
der Erfahrung.

Denn in der Sicht der Naturwissenschaften stellt sich die raumlich-zeitliche Welt
als ein all-umfassender Evolutionszusammenhang dar: Nach dem sogenannten
«Ur-knall» entwickeln sich Energiefelder und korpuskulire Strukturen der Materie,
in denen spiter Leben auftritt, das dann zu sinnlichem und schlieflich geistigem
Bewusstsein gelangt und in der Menschheitsgeschichte zu hochst komplexen
Kulturen fiihrt. So folgen auf anfinglich sehr einfache Gebilde immer hohere und
differenzierte Formen und der Informationsgehalt der Materie steigt. Von woher?

Aus dem jeweils vorangegangenen Zustand der Materie konnen die neu ent-
stehenden Formen jedentfalls nicht ihre hinreichende Erklirung finden, denn in
ihm waren sie als wirkliche Strukturen noch nicht vorhanden, und etwas kann ja
nicht von dorther kommen, wo es gar nicht ist. Insbesondere jede menschliche
Person besagt etwas ontisch Neues, das vorher noch da nicht war. So sind meine
Eltern gewiss die kausale Grundlage meiner Existenz; allein sie kommen nicht als
hinreichender Grund in Betracht, da ich genauer besehen nicht nur die Fortsetzung
ithres Seins bin, nicht lediglich eine weitere Variation ihrer schon vorhandenen
Identititen, sondern ein anderes und neues «Ich». Unter diesem Aspekt fiihrt die
Frage nach meiner Herkunft tiber meine Eltern und tiber die Reihe meiner Vor-
fahren hinaus.

Der Gedanke lisst sich noch grundsitzlicher fassen. Das Sein, das ich morgen
haben werde, habe ich heute noch nicht; sonst wire es nicht Zu-kunft und miisste
nicht erst noch auf mich zu-kommen. Die Gegenwart bedeutet also insofern im
Hinblick auf die Zukunft ein Noch-nicht-sein. Ein Sein kann aber nicht aus sei-
nem eigenen Nicht-Sein erflieBen, weil es in thm eben noch nicht ist. Somit kann
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die Zukunft nicht einfachhin aus der Gegenwart herkommen. Konkreter ge-
sprochen: Ich werde vermutlich auch morgen noch existieren — aber nicht allein
aus dem Grund, weil ich schon heute existiere. Die Gegenwart gibt niemals eine
hinreichende Erklarung fiir die Zukunft, und ebensowenig die Vergangenheit fiir
die Gegenwart. Das heillt: Das Zeitliche begriindet und trigt sich nicht selbst.

Es legt sich daher philosophisch nahe, ein Seiendes jenseits und tiber der Zeit
anzunehmen, aus dem her das Sein fortwiahrend in die Zeitlichkeit hereinstromt.
«Bestehen in der Zeit» bedeutet ein laufendes «Entstehen in die Zeit» - aus einem
Grund her, der von der Zeit verschieden ist und der alles Zeitliche in nicht-
zeitlicher Weise «vorausenthilt». Es verhilt sich vielleicht dhnlich, um es in einem
naheliegenden Vergleich zu sagen, wie beim Licht, wenn es durch ein Prisma
stromt: Der gesamte Lichtgehalt, der nach Austritt aus dem Prisma in einen Ficher
von Farben aufgeteilt und so vielfiltig begrenzt vorliegt, ist vor Eintritt in das
Prisma noch ungeteilt und unbegrenzt in sich selbst; die in der Vielfalt der Farben
ausgedriickte Lichtfille ist in ihrem Ursprung, im «reinen Licht», in einfacher
Einheit vorausenthalten. So kénnte man entsprechend sagen: Im Ausgang von
dem in der Zeit sich ausbreitenden vielfiltigen Seienden, das in der Erfahrung
gegeben ist, ldsst sich im denkenden Riick-schluss auf die einfache Fille eines
ewigen Seienden hinblicken, das in ihm permanent wirkend gegenwirtig ist,
dessen Wirklichkeit selbst aber den Zusammenhang der Erfahrung transzendiert.’

Nun aber weiter: Ebenso wie die Frage nach der Herkunft des Zeitlichen auf
ein Seiendes hinausfiihrt, das vor aller Zeit liegt, so lenkt die Frage nach der Zukunft
den Blick auf ein Seiendes, das nach aller Zeit ist; das von der Zeit als solcher
verschiedene Seiende wird unter beiden Aspekten «an-gedacht». Es ist klar, dass
hier die Bezeichnungen «vor» und «nach» nicht ein Verhiltnis der Zeit, sondern
des Ursprungs bzw. des Zieles meinen. Das Nicht-Zeitliche geht dem Zeitlichen
nicht zeitlich voraus — sonst wire es ja selbst in der Zeit —, sondern das Zeitliche
entspringt fortwihrend aus ithm; es ist dem Zeitlichen als bewirkender Ursprung
und tragender Grund immanent.

Ich mochte also die Frage stellen: Wohin geht das Zeitliche, wenn es ver-geht?
Was ist sein Ende und Ziel? Bei einem Korper, der sich durch Zerstérung in seine
Bestandteile auflost, werden diese in anderer Form fortbestehen, beziehungsweise die
zugrunde liegende materielle Energie wird in gewandelter Form in Erscheinung
treten — nach dem physikalischen Satz von der «Erhaltung der Energie». Beim
belebten Kérper erhebt sich die Frage nach einem immanenten Lebensprinzip,
einer immateriellen Seele, die nicht aus Teilen besteht und daher beim Tode sich
auch nicht in solche auflésen kann. Den zerstorbaren Korpern scheint ein nicht
zerstOrbares allgemeines Energieprinzip zugrundezuliegen, den sterblichen Lebe-
wesen ein unsterbliches seelisches Lebensprinzip. Konnte dies ein Hinweis auf ein
letztzugrundeliegendes, schlechthin Unbegrenztes, Ewiges und Gottliches sein —
wenn nicht schon ein direktes «Abbild», so doch wenigstens sein Schatten und
eine irgendwie geartete Teilhabe an ithm? Thre héchste Brisanz gewinnt diese
Frage im Hinblick auf die geistige Seele des Menschen.

Denn es scheint, dass der Mensch durch seine spezifisch menschlichen seelisch-
geistigen Akte, durch die er sich von allen anderen Wesen abhebt, immer schon
tiber das Zeitliche und Begrenzte ausdriicklich hinauszielt. Sein Erleben und
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Fihlen geht von Natur aus auf das Schone und Erfiillende, in den Akten des Er-
kennens und Urteilens strebt er nach Wahrheit, und im Wollen und Handeln be-
miht er sich um das Gute — und selbst wenn er sich in freier Entscheidung
entgegengesetzt und bose verhilt, so tut er es wohl unter dem Aspekt, als auch
darin fiir thn — wenigstens partiell — etwas Befriedigendes und scheinbar Gutes liegt,
obgleich es schlechthin und in bezug auf das Ganze durchaus un-gut und wider-
sinnig ist. Damit erhebt sich die Frage, ob nicht die genannten grundlegenden
geistigen Werte zumindest unbewusst in allem gesucht werden und ihrer Natur
nach tberhaupt un-begrenzt sind. Meint etwa Gerechtigkeit aus ihrem Wesen
heraus ein nur begrenztes Mal} an Gerechtigkeit, oder besagen mitmenschliche
Akzeptanz und verstehende Liebe ihrem Sinn nach etwas Begrenztes? Warum
empfinden wir uns unbefriedigt, wo immer sie uns nur begrenzt begegnen, und
warum fragen wir dann tiber die Grenzen hinaus? Es handelt sich hier offenbar
um Sinngehalte, die als solche nicht irgendeine Begrenzung besagen. Daher lassen
uns ihre begrenzten Erscheinungen letztlich unertfiillt und tendieren wir bei aller Er-
fahrung des Endlichen und Verginglichen immer schon durch dieses hindurch auf
das Unvergingliche und Ewige. Und darum entspricht es wohl auch unserer in-
nersten Anlage und Wesensausrichtung, wenn wir uns am Ende unseres zeit-
lichen Daseins der Hoftnung hingeben, jenseits der Grenze einem bergenden und
befreienden Du zu begegnen, das uns unbegrenzt versteht und akzeptiert und dem
wir uns ohne Vorbehalt tGiberlassen konnen.

Handelt es sich hier um einen blof} subjektiven Wunsch — oder um eine
Reaktion auf das Beriihrt- und Betroffensein von Realitit? Konnten wir tiber-
haupt dergestalt mit unserer ganzen Existenz fragen, wenn das Erfragte nicht als an-
sprechende und bewegende Wirklichkeit bereits in uns wire? So lisst sich unsere
Hingabe im Letzten verstehen als eine Antwort auf die An-frage und den Riick-
ruf des Schopfers.*

In unserer philosophischen Reflexion wurde deutlich: Auf dem Hintergrund
der Zeit scheint die Ewigkeit auf: als ihr umfassender schopterischer Ursprung, ihr
tragender Grund und ihr letzterfiillendes Ziel. Freilich lisst sich daraus noch kein
unmittelbarer Begriff des Ewigen gewinnen; es handelt sich nicht um ein wirk-
liches Begreifen, sondern eher um ein Erahnen aus dem Zeitlichen oder, wie
Nikolaus v. Kues sagt, um ein «Wissen wie durch Nicht-Wissen».

Aber immerhin deutet sich aus dem Zusammenhang schon eine gewisse innere
Struktur des Ewigen an. Denn wenn im Ewigen das Zeitliche hervorgeht, wie wir
erkennen konnten, so heil3t dies doch, dass in ihm die Bewegung des Hervor-
gehens ist. Da das Ewige aber nicht aus Zeitlichem zusammengesetzt ist, sondern
vielmehr ihm voraus- und zugrundeliegt, so kann die Bewegung des Hervor-
gehens im Ewigen kein bloB zeitliches Geschehen bedeuten. Damit legt sich die
Vermutung nahe, dass das Ewige in sich selbst eine unbegrenzte Bewegung des
Hervorgehens darstellt, in die das Zeitliche eingebettet ist und an der es teilhat.

Sofern aber das Ewige nicht nur der Ursprung, sondern ebenso auch das Ziel des
Zeitlichen ist, so lasst sich weiter vermuten: Wie konnte es das Zeitliche in sich hin-
ein aufnehmen, wenn es nicht in seinem Wesen ein in sich Hineingehendes wire?

So heben sich die Konturen einer inneren Bewegtheit und Lebendigkeit des
Ewigen heraus, die in die Richtung der von Plotin und Augustinus beschriebenen
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trinitarischen Struktur weisen. Demnach bedeutet das Ewige in sich selbst eine
Kreisbewegung des Aus-sich-Hervorgehens und In-sich-Hineingehens von un-
begrenzter Fiille, in der die begrenzte Welt mitschwingt und deren Abbild sie ist.

Es sei nun in einem abschlieBenden dritten Teil unserer Betrachtung versucht,
diese entfernte begriftliche Anniherung noch mit einer gewissen Anschauung zu
fillen.

3. Konkrete Beispiele®

Das Abbild-Verhiltnis besagt eine anschauliche Darstellung des ewigen Geschehens
im Zeitlichen aufgrund einer gewissen Ahnlichkeit. Dabei handelt es sich nicht
um eine starre Widerspiegelung, sondern um den begrenzten Nach-Vollzug eines
in sich unbegrenzten Grund-Vollzugs. Das Begrenzte ist dem Unbegrenzten be-
grenzt dhnlich, dieses iibersteigt jenes aber zugleich unbegrenzt.

Eine erste Spur des unbegrenzten gottlichen Hintergrundes zeigt sich bereits
beim Anblick des Universums im Ganzen. Im Ausgang von Ergebnissen der
modernen Physik lisst sich zunichst aussagen: Seit dem so genannten «Urknall»
befindet sich die materielle Energie in beschleunigter Expansion und der Welt-
radius wichst. Dem Gesamtvolumen des Weltraums entspricht aber eine bestimmte
Gesamtmasse der Weltmaterie; beide stehen in einem konstanten Verhiltnis.
Folglich muss mit einer Ausdehnung des Weltraums auch eine Vermehrung der
Materiemasse verbunden sein. Damit korrespondiert die Feststellung, dass die
Massebildungen im Kosmos verschiedenen Alters sind und wiederholt gleichsam
eine «Geburt» von neuen Gestirnen stattgefunden hat.

Philosophisch verstehen ldsst sich dieser Zusammenhang nun in der Weise, dass
sich mit der Raumbildung die reale Seinsmoglichkeit der Materie herausprigt, in
welche sie sich mit der Massebildung hineinverwirklicht. Damit stellt sich die
materielle Energie des Universums wie ein pulsierender Rhythmus dar, indem sie
neuen Raum bildend immer weiter aus sich herausgeht und neue Masse bildend
diesen Raum erfiillt und so immer tiefer in sich hineingeht. Vor dem Hintergrund
des oben begriindeten Zusammenhangs dringt sich die Deutung auf, dass hier ein
erster abbildlicher oder wenigstens spurenhafter Hinweis auf eine unbegrenzte Ur-
bewegung der Wirklichkeit vorliegt.

Dieser Hinweis gewinnt an Klarheit, wenn wir auf die weitere Evolution der
Materie blicken. Denn mit dem Fortgang der Formstufen: Kristall — Pflanze — Tier
- Mensch prigen sich in Gestalt von energetischen bzw. «morphogenetischen»
Feldern laufend neue und differenziertere Moglichkeiten des materiellen Seins aus,
in die es sich schrittweise hineinbewegt und weiter verwirklicht.

Bei den hoheren Formen des Lebens geschieht dies durch die Vermittlung der
Sexualitit. In den beiden Geschlechtern tritt das Leben in entgegengesetzte Formen
heraus und gewissermalBen sich selbst gegentiber. Aus ihrer Begegnung und Ver-
einigung geht es im Kinde tiefer in sich hinein. Das Kind stellt einen substantiellen
Zusammenfluss des Wesens von Vater und Mutter dar, der mehr ist als ihre bloBe
Vermischung, nimlich eine neue Person. So stellt sich die Generationenfolge als
eine kreisende Bewegung des Lebens dar, in der es laufend neue Moglichkeiten
entwirft und heraussetzt, in die es sich hineinverwirklicht. Vor dem Hintergrund
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des oben Gesagten erklirt sie sich letztlich als ein begrenzter abbildlicher Nach-
vollzug des gottlichen Urgeschehens, zu dem sie einen weiteren spezifischen
Zugang erschlielt.

Dies gilt ebenso wie fiir die Fortpflanzung der Art — und vielleicht mehr noch —
auch fir die biologische Entwicklung des Einzelindividuums, die demselben
rhythmischen Prinzip folgt. Von seinem anfinglichen Status her, als befruchtete
Eizelle, teilt und differenziert es sich und bildet verschiedene Organe aus; sein
Leben stromt gewissermallen aus sich heraus, driickt sich aus und stellt sich dar.
Indem seine Gliedteile nicht auseinanderfallen, sondern sich zum lebendigen
Ganzen erganzen und integrieren, erfiillt und verwirklicht sich seine Einheit und
gewinnt es immer mehr Stand in sich selbst und gegentiber seiner Umwelt; es
stromt gleichsam in sich selbst, in seine eigene Seinsmoglichkeit hinein — wobet
die beiden Bewegungsrichtungen des Geschehens, das «Aus-sich-Herausstromen»
und das «In-sich-Hineinstromen», gleichzeitig und ineins stattfinden.

Diese Bewegungs- und Verwirklichungsstruktur des «Immer-weiter-Heraus»
und «Immer-tiefer-Hinein» bestimmt wie die riumliche so auch die zeitliche
Durchgestaltung des Lebens in den Tages- und den Jahresrhythmus und in die
Lebensalter. Jeden Morgen 6ffnet sich das Leben neu und es schlief3t sich am
Abend. Entsprechend gilt: In der Bliite des Frithlings bricht es aus sich auf, um
in der Frucht des Herbstes in sich zurtickzukehren und so bereichert im nichsten
Jahr wieder neu aus sich hervorzukommen. In einer gewissen Analogie hierzu lasst
sich beim Menschen von der Zeit der Entfaltung in Kindheit und Jugend sagen,
sie sei der «Morgen» oder der «Frithling» des Lebens, und von der Zeit einer
letzten Reifung und Verinnerlichung, die dem Seniorenalter aufgegeben ist, sie
sei der «Herbst» oder der «Abend» des Lebens. Hierbet stellen die Lebensphasen der
Kindheit, der Jugend, der Erwachsenenzeit und des Hoheren und Hohen Alters
jeweils in sich relativ geschlossene, ganzheitliche Lebensstrukturen dar, zwischen
denen die Uberginge eine «Krise des Umbruchs», ein «Stirb und Werde» bedeu-
ten konnen. Die darin aufscheinende Méglichkeit des Gelingens wie des Scheiterns
zeigt, dass das Leben von seiner Struktur her ein Wagnis bedeutet. Es erscheint
in seiner Gesamtgestalt wie ein in zahlreiche Ober- und Unterschwingungen ge-
gliederter Bogen der «Ausfaltung» und «Riick-einfaltung» angelegt, der mit der
Geburt einsetzt und sich mit dem Tode vollenden will.®

Dies ist zutiefst in der Konstitution der menschlichen Person fundiert — mit
deren Aufweis wir uns an das Geheimnis des trinitarischen Gottesgeschehens
weiter annahern. Denn der Mensch zeichnet sich durch das Bestreben aus, sich eine
Vorstellung von sich selbst zu bilden, gewissermal3en sich geistig vor sich hinzustellen
und sich zum Gegenstand seines Bewusstseins zu machen; damit schaftt er sich die
Moglichkeit, sich mit sich selbst auseinanderzusetzen und stets neu wieder zu
identifizieren und tiefer in sich hineinzugehen. Die 3 Stadien: (1.) «Anfingliches
In-sich-Sein», (2.) «Aus-sich-Hervorgetretensein» und «Sich-Gegentibergetreten-
sein» und (3.) «Tiefer In-sich-Hineingegangensein» markieren somit die Be-
wegungsstruktur des menschlichen Seins, in der es sich wagt und verwirklicht.

Diese dynamische Struktur setzt sich im spezifisch menschlichen Leib-Seele-
Verhiltnis fort. Denn das seelisch-geistige Innere geht aus sich heraus, driickt sich
im materiellen Leib aus und setzt sich der Welt aus, um durch die Auseinander-
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setzung zu reifen und sich zu verwirklichen und so erfiillter zu sich zurtickzu-
kehren. Dabei wird Welt verinnerlicht. Das menschliche Sein besteht so im
Zusammenspiel von Selbst-Ausdruck in die Welt und von Eindruck aus der Welt,
gewissermalen in einem Schwingen von innen nach auBlen und von auflen nach
Innen — wobei die innere Einheit des menschlichen Bewusstseins im Durchgang
durch die Verschiedenheit und Vielfalt der AuBleneindriicke erarbeitet werden
muss.

Ja, es scheint, dass diese Anlagestruktur und Aufgabe nicht nur die Natur der
individuellen Person, sondern auch die Menschheit im Ganzen und in ihrer
Kultur und Geschichte kennzeichnet. Denn, wie wir schon am Anfang gesehen
haben, der Mensch in der afro-asiatischen Kultursphire hebt oftenbar mehr auf
die Erfahrung des Zusammenhangs und der Einheit der Wirklichkeit ab und
entwickelt eher ein inneres Bewusstsein threr Ewigkeitsdimension, wihrend der
europiisch-okzidentale Mensch in erster Linie auf die rationale Unterscheidung,
Abgrenzung und Beherrschung der Aullenwelt ausgerichtet ist und die Zeitlichkeit
des Daseins betont. So scheinen die Vilker gerade in ihrer kulturanthropologischen
Verschiedenheit aufeinander verwiesen und aneinander eine menschliche Aufgabe
zu haben.’

Nicht zuletzt darin zeigt sich auch die eminent praktische Bedeutung einer
Autftassung der Zeit als Abbild der Ewigkeit, in der beide Aspekte, sowohl die
Realitit der Zeit und der zeitlichen Dinge, als auch ihre Tietenverankerung in der
Ewigkeit, in angemessener Weise zum Tragen kommen. Vielleicht ist es dabei
besonders fiir den westlichen Menschen gesagt, wenn Goethe am Ende seines
Lebenswerkes, in den letzten Versen von Faust II zu dem Ergebnis kommt: «Alles
Vergingliche ist nur ein Gleichnis...», und wenn Nietzsche in: «Also sprach
Zarathustra»/«Das Trunkene Lied» tiber alles Leid und Weh’ der verginglichen
Welt ausruft:

«Weh’ spricht: vergeh!
Doch alle Lust will Ewigkeit -
will tiefe, tiefe Ewigkeit!»
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