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NORBERT FISCHER · EICHSTÄTT

KATHOLIZITÄT BEI AUGUSTINUS

Auf dem Fries über dem Altarraum der päpstlichen Privatkapelle Sancta
Sanctorum, zu der die Scala Sancta führt und die Papst Nikolaus III. kost-
bar hat ausstatten lassen, steht in Majuskeln das Epigramm: NON EST IN
TOTO SANCTIOR ORBE LOCUS. Im Untergeschoß des Gebäudes auf
dem Lateran in Rom soll das berühmte, aber offenbar vernachlässigte und
Besuchern nicht zugängliche Fresco mit dem ältesten überlieferten Augu-
stinus-Bildnis aus dem 5. oder 6. Jahrhundert zu finden sein, das in Er-
innerung an Augustins Phänotyp gemalt sein könnte.1 Am leichtesten ist
es im Frontispiz des Augustinus-Lexikons zu betrachten.2 Nüchtern, mit
wachem Blick, unruhig gespannt, dem Betrachter zugewandt, als wolle er
etwas mitteilen, sitzt Augustinus auf einem Stuhl vor einem Lesepult mit
aufgeschlagenem Buch.

Dieser Augustinus erzählt in den Confessiones, wie er nach erster
Einführung in den christlichen Glauben durch seine Mutter Monica für
viele Jahre die Pfade des Manichäismus beschritten hat, dann aber auf dem
Höhepunkt seiner Karriere als Rhetor in Mailand, beeindruckt vom
christlichen Neuplatonismus, den ihm insbesondere Bischof Ambrosius ver-
mittelt hatte, nach heftigem Ringen um den weiteren Weg, zum wahren
Glauben in die katholische Kirche zurückgekehrt ist.3 Durch zahlreiche
Schriften hat er starken Einfluss auf Philosophie, Theologie und Spirituali-
tät im Abendland ausgeübt und auch über die Grenzen der Kirche hinaus-
gehende Beachtung erlangt. Seine Gedanken zur Katholizität der Kirche
stehen disparat zu einem Katholizismus, der seinen Anspruch lokal zentriert
(Roma caput mundi) und sich in kontingenter juridischer Verfassung präsen-
tiert. Diese Seite des römischen Katholizismus, die eigener Begründungen
fähig sein mag, berührt Augustinus kaum.4 Das erwähnte Epigramm zur
Heiligkeit des wohlgehüteten Ortes, der sich nur wenige Meter über einem
ziemlich verrotteten Unterbau erhebt, scheint meilenweit von den Gedan-
ken entfernt, die Augustinus zum Thema der Katholizität beizutragen hat.
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Sofern Augustinus die Kirche Gottes als Einrichtung der Heilsge-
schichte begreift, die dazu dient, allen Menschen eine von wahrer Liebe
getragene Gemeinschaft mit Gott und untereinander zu ermöglichen, hat
die Kirche universalen, katholischen Charakter, der durch äußere Institu-
tionen nicht adäquat auszufüllen ist. Dem Gedanken der Katholizität der
Kirche, den er in den Heiligen Schriften verkündet sieht und im Anschluss
an diese Botschaft ausgearbeitet hat, spricht er einen Sinn zu, der sich
nicht eindeutig anhand äußerer Kriterien auf konkrete Menschen anwen-
den lässt. In allgemeiner Form kann zwar erklärt werden, was die Zuge-
hörigkeit zur katholischen Kirche begründet und was den Ausschluss aus
ihr zur Folge hat. Wer sich vom Glauben an das Gotteswort, von Liebe
und Hoffnung leiten lässt und der Gemeinschaft der Menschen mit Gott
und untereinander lauter dient, ist innerhalb, wer gegen sie verstößt, ist
außerhalb der Kirche. Diese an sich klaren Bestimmungen bergen aber,
sobald man versuchen wollte, sie auf konkrete Menschen zu beziehen,
unüberwindliche Schwierigkeiten in sich, die unlösbar mit der menschli-
chen Perspektive verknüpft sind, sofern kein Mensch in das Innere eines an-
deren sehen kann.

Seit der Ausdruck «katholisch» im allgemeinen Sprachgebrauch zur
Bezeichnung für die Zugehörigkeit zum römischen Katholizismus abge-
sunken ist,5 ist die Rede von der Katholizität der einen heiligen Kirche
unter Protestanten eher verpönt.6 So mag es angebracht sein, einige von
Augustins Gedanken zur Katholizität nachzuzeichnen, die wohl in Ver-
gessenheit geraten sind. Augustinus spricht von der christlichen Kirche
und nennt sie als solche katholisch (mor. 1,62: «ecclesia catholica, mater
christianorum uerissima»). In ähnlicher Häufigkeit spricht er von der
katholischen Lehre («disciplina catholica») und vom katholischen Glauben
(«fides catholica»). Zusätzlich verwendet er den Ausdruck «katholisch» auch
in zahlreichen anderen Verbindungen.7 Er sieht keinen Grund, Cyprians
Satz zu widersprechen, außerhalb der Kirche, die eben «katholisch» ist,
gebe es kein Heil (bapt. 4,24): «‹salus extra ecclesiam non est›; quis negat?»

Augustinus hat am Ende seiner Suche nach der Wahrheit, dem seligen
Leben und nach Gott zum Willen gefunden, der einen katholischen Kirche
anzugehören, zur Bereitschaft, das Wort Gottes zu verkünden, in der
Kirche und für sie zu wirken (conf. 11,2). Seinen Weg, den er als Aufstieg
nach innen denkt (trin. 12,25: «introrsum ascendere»),8 beschreibt er in kon-
zentrierter Form in der ersten Häfte des zehnten Buches der Confessiones.9

Der Weg seiner Selbsterkenntnis und Gottsuche beginnt mit der Wen-
dung nach außen, fährt mit der Erforschung des Inneren fort und gelangt
am Ende zur Inversion der Aktivität, in der die Ewigkeit Gottes in sein
zeitliches Leben einbricht (conf. 10,38). Die Spannung zwischen der zeitli-
chen Menschenwelt und der Ewigkeit Gottes bedarf laut Augustinus

Katholizität bei Augustinus



240

einer Überbrückung, die nicht von Menschen, sondern nur von Gott aus-
gehen kann. Der Glaube, dass sie im Heilswirken Christi und der Kirche
geschieht, ist der Kern der Heilsbotschaft und des kirchlichen Lebens, das
Hoffnung und Liebe befördern soll.10

Über die strenge Untersuchung hinaus, in der die «katholische» Kirche
als Ort gedacht wird, der dem Menschen wahre Gemeinschaft mit Gott
und den Mitmenschen ermöglicht, sei der Hinweis erlaubt, dass der
Verfasser – trotz mancher hindernder Impulse – vergnügt und dankbar
römisch-katholisch ist. Mit ihren Traditionen und ihrer Integrationskraft,
mit ihrer Geist und Sinn des Menschen anregenden Liturgie, mit ihrer die
Wirklichkeit aufgreifenden Intellektualität, die doch dem Geheimnis seinen
Platz lässt, mit ihrer Hochschätzung menschlicher Kulturleistungen und
ihrem Willen zu deren Integration, mit dem Bestreben, Verantwortung in
der gesellschaftlichen und politischen Lebenswirklichkeit zu tragen, tritt
die römische Kirche in einem Gewand auf, in dem sie sich als wahrer
Segen erweist, ohne dass man die Gefährdungen leugnen müsste, die mit
den natürlichen Kräften des Menschen ins Spiel kommen und die in
anderen christlichen Denominationen gelegentlich nur und von vorn-
herein für schlechthin verdorben gelten.11

1. Zur Weite des Katholischen im Denken Augustins

Das Lehnwort «katholisch», das aus dem Griechischen stammt (abgeleitet
von kaqolikov~) und dort die Bedeutung des Allgemeinen, des Alls, einer
allgemeingültigen Regel hatte, ist zwar in der christlichen Latinität von
Anfang an geläufig gewesen, gehörte aber lange Zeit «noch nicht klar zur
sogenannten Sondersprache der Christen».12 Obwohl die Augustinus be-
kannten symbola fidei das Bekenntnis zur Katholizität der einen heiligen
Kirche Gottes nicht dem Wort nach enthalten haben sollen, hat er Formen
des Wortes «catholicus» häufig in einem terminologisch streng auf die
Sache bezogenen Sinn gebraucht.13 Es geht Augustinus um eine weltweite
und alle Zeiten übergreifende «communio catholica», um eine «commu-
nicatio catholica», deren Zentrum eben die Universalität der «ecclesia
catholica» zu sein hat. Unter dem Begriff des Katholischen ist also zunächst
eine räumlich und zeitlich nicht begrenzte Größe zu verstehen, die ihre
Grenzen allein am Zustand der Beziehung zwischen Gott und Mensch
hat. Zudem ist zu beachten, dass Gott unfassbar bleibt und diese Beziehung
sich ursprünglich nicht einem Tun des Menschen verdankt, sondern dem
Wirken Gottes in der Schöpfung und in der Menschwerdung des Mittlers
Jesus Christus. Der Vollbegriff der katholischen Lehre ist laut Augustinus
also notwendig mit dem biblischen Glauben an die Heilsereignisse der
Schöpfung und der Erlösung verbunden.
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Wo der Glaube an diese beiden grundlegenden Heilsereignisse nicht in
vollem Sinne zugänglich war, hat Augustinus jedoch keine überscharfen
Grenzen gezogen, sondern oftmals die Nähe betont, die der biblische
Schöpfungsglaube ermöglicht, der besagt, dass Gott alle Menschen auf sich
hin geschaffen habe und dass aller Menschen Herz solange ruhelos sei, bis
es seine Ruhe in Gott findet (conf. 1,1: «quia fecisti nos ad te et inquietum
cor nostrum, donec requiescat in te»). Wer wirklich gut sein will, ohne
faule Kompromisse zu schließen und ohne sich selbst zu überschätzen,
dem mag einleuchten, dass er sein höchstes Ziel nicht aus eigener Kraft
erreichen kann und dass er, um es zu erreichen, auf einen Mittler ange-
wiesen ist (conf. 10,67): «mediator autem inter deum et homines oportebat
ut haberet aliquid simile deo, aliquid simile hominibus».14

Die Weite von Augustins Kirchenbegriff, die in der Katholizität der
Kirche gründet, schließt zunächst die alttestamentlichen Gotteskünder und
Propheten ein. Obwohl die Propheten selbstverständlich noch nicht das
Christusereignis als Zentrum des kirchlichen Glaubens zu verkünden ver-
mochten, haben sie laut Augustins Auffassung doch den Weg zu ihm be-
reitet und gehören, da die Glieder der Kirche ihrem Weg folgen sollen,
in diesem Sinne auch selbst schon zur Kirche.15 Zwar bestreitet Augustinus
nicht Cyprians schon erwähntes Dictum, außerhalb der Kirche gebe es
kein Heil, legt es aber in einem Sinne aus, der es gegen Kritik immun
macht.16 Auf die Frage, ob nur wir – die Glieder der empirischen Kirche –
der Leib Christi seien, antwortet Augustinus, Christus sei das Haupt aller,
die seit Beginn der Weltzeit gerecht gewesen sind (en. Ps. 36,3,4): «num-
quid soli nos, et non etiam illi qui fuerunt ante nos? omnes qui ab initio
saeculi fuerunt iusti, caput Christum habent.» Der Heilswille Gottes – und
ebenso der Erfolg dieses Heilswillens – bezieht sich nämlich auf alle Völker
(s. 64): «et sunt omnes gentes christianae et iterum omnes gentes non
christianae. per totum agrum frumenta, per totum agrum zizania.»

Wie christliche Kirchenbauer alte Tempel überformten und an ihre
Bauart anknüpften, wie selbst zu Zeiten, in denen altrömische Götter
schon lange keine Rolle mehr spielten, die Erinnerung an diese alten
Traditionen doch wachgehalten wurde, indem zum Beispiel die Marien-
kirche, die man im Mittelalter über den Ruinen des Minerva-Tempels in
der Nähe des Pantheon errichtet hat, den Namen «Santa Maria sopra
Minerva» erhielt, so hat Augustinus sein eigenes Denken mit Hilfe von
Elementen entfaltet, die er aus der Begegnung mit vorchristlichem Denken
gewonnen hatte. Von Platon empfängt er Wegweisung, auch wenn Platon
selbst den Weg nicht zu Ende zu gehen vermochte.17 In den Confessiones
entfaltet Augustinus, wie Schriften der Platoniker ihn auf den Weg der
Wahrheit geführt haben, obgleich der dort gelehrten Wahrheit die Be-
ziehung auf das wirkliche Heilshandeln Gottes noch gefehlt habe. Er weist
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darauf hin (conf. 7,13f.), dass die Platoniker der Wahrheit nahegekommen
sind, die der Prolog des Johannes-Evangeliums verkündet, nicht in den-
selben Worten, aber mit zahlreichen und vielfältigen Vernunftgründen be-
legt (conf. 7,13: «et ibi legi non quidem his uerbis, sed hoc idem omnino
multis et multiplicibus suaderi rationibus»); er betont aber auch, manches
Entscheidende habe er bei den Platonikern nicht finden können (conf.
7,13: «non ibi legi»; 7,14: «non ibi legi», «non habent illi libri», «non est
ibi»). Vor allem habe der Glaube an die Menschwerdung Gottes gefehlt,
der Glaube an die Beziehung, die von Gott ausgeht und in der Gott sich
auf die Menschenwelt richtet. Noch in De ciuitate dei erklärt er, dass nie-
mand uns näher gekommen sei als die Platoniker (ciu 8,5): «nulli nobis
quam isti propius accesserunt.» Zwar ist es überspitzt und falsch zu sagen,
er habe sich in seiner Bekehrung dem Neuplatonismus zugewandt,18 aber
die Auffassung, die Hellenisierung des Christentums sei für die Frömmig-
keitsgeschichte fatal gewesen, steht in diametralem Gegensatz zu Augustins
Offenheit, der sich insofern als aktiver, bekennender Synkretist erweist.19

Wer überlegt, was Augustins Umgang mit den Platonikern heute be-
deuten könnte, könnte anmerken, dass er ihnen nicht so ungnädig und ge-
dankenlos begegnet ist, wie manche römisch-katholische Kritiker zum
Beispiel mit Kant umgehen, die weder besonders geübt zu sein scheinen,
noch besonders wahrem katholischem Geist verpflichtet.20 Gewiss hat ein
Denkender, der sich von der Botschaft des christlichen Glaubens ange-
sprochen und getragen weiß, zuweilen sein «ibi non legi» bei Kant anzu-
bringen, gelegentlich auch Widerspruch.21 Denjenigen, die gegen Kant
den Vorwurf der Metaphysikfeindlichkeit, des Skeptizismus, Subjektivismus
und Agnostizismus repristinieren, kann im Sinne wahrer Katholizität je-
doch nur die Offenheit der Wahrheitssuche angeraten werden, mit der
Augustinus den Schriften der Platoniker begegnet ist.

2. Zu Augustins Suche nach den Kriterien der Katholizität

Hans Urs von Balthasar hat Augustins Position zur «Verweltlichung» und
«Bürokratisierung» der Kirche so charakterisiert: «Keiner vielleicht hat
mehr gelitten unter ihrer ‹Sklavengestalt›: unter den Schäden, ja dem über-
handnehmenden Abfall auch in ihrem Innern, keiner aber hat, mitten in
den fast unerträglichen Schmerzen um diese Gestalt der Kirche, sein Den-
noch klarer, heller und wissender gesprochen als er.»22 Von Ressentiments
gegen die Kirche habe er sich befreien können, weil «er in der Kirche
nicht eine äußere Institution verteidigte, sondern den Ort und das Zentrum
des Dogmas von Gott und Christus selbst.»23 In diesem radikalen Sinn, der
die innere Beziehung jedes einzelnen Menschen zu Gott und aller Men-
schen untereinander in ihrer Beziehung zu Gott angeht, gibt es laut
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Augustinus strenggenommen keinen Ort, also auch keinen heiligen, noch
weniger einen Ort, dessen Heiligkeit sich im Komparativ aussagen ließe.

Da er nicht einmal in seinem Inneren, im Gedächtnis, den Ort der
Gegenwart Gottes findet (conf. 10,36: «nec ibi tu eras»), gesteht er sich
halb widerwillig ein, dass es nirgends den von ihm gesuchten Ort der
Gegenwart Gottes gibt (conf. 10,37: «et nusquam locus»). Schon im dritten
Buch hatte er diese Einsicht angedeutet, indem er dort erklärt, Gott sei
ihm innerlicher gewesen als sein Innerstes und höher als sein Höchstes
(conf. 3,11): «tu autem eras interior intimo meo et superior summo meo.»
Obwohl dieser Satz mit Recht immer wieder nachgesprochen und dem
Nachdenken ans Herz gelegt wird, ist seine Wahrheit nicht leicht zu fassen.
Leicht lässt sich begreifen, dass ein Unendliches, das ins Bewusstsein eines
Endlichen eintreten könnte, entweder sich selbst verendlichte oder aber
dem Endlichen Unendlichkeit verliehe.24 Weil man dann jedoch annehmen
müsste, dass entweder Gott seine Göttlichkeit verlöre oder die endliche
Besonderheit des Menschen sich ins Unendliche hinein auflöste, hält
Augustinus die bleibende Differenz von Gott und Mensch fest. Dieser von
Platon schon erwähnte Hiatus hat ein Problem zur Folge, dessen Lösbar-
keit laut Augustinus mit Christologie und Ekklesiologie zusammenhängt.

Zweifellos müsste Augustinus also dem Grundsatz zustimmen, den Dieter
Hattrup als Kern der Erklärung der römischen Glaubenskongregation nennt,
die unter dem Titel «Dominus Iesus» am 6. August 2000 veröffentlicht
worden ist. Dieser Grundsatz lautet: «Gott hat gehandelt und ist in Christus
wirklich auf die Erde gekommen.»25 In der Tat ringt Augustinus mit der
ganzen Kraft seines Denkens und Wollens um die Möglichkeit, die Wahr-
heit dieses Grundsatzes zu glauben. Dazu sollen einige Hinweise gegeben
werden, die in Augustins Confessiones zu finden sind.26

Augustinus hat den Confessiones die Aufgabe zugewiesen, Geist und
Sinn seiner Leser (zu denen er sich selbst rechnet) so auf Gott zu lenken,
dass es ihnen möglich wird, angesichts des Guten und des Schlechten, das
sich an ihm findet, Gott als gut und gerecht zu loben (retr. 2,6,1): «con-
fessionum mearum libri tredecim et de malis et de bonis meis deum laudant
iustum et bonum, atque in eum excitant humanum intellectum et affectum».
Zwar beginnen die Confessiones sogleich mit dem Gotteslob (conf. 1,1),
entleihen die Kraft zu diesem Lob zunächst aber gleichsam der Stimme des
Psalmisten. In den ersten neun Büchern erzählt Augustinus seinen Weg,
der mit dem Bewusstsein der Kleinheit, der Sterblichkeit, der Sündigkeit
und des Hochmutes beginnt, also insgesamt mit einer Situation, die ihn
keineswegs zum Lob Gottes ermuntert. Dass er sich dennoch zu diesem
Lob hingezogen weiß, führt er auf eine Lockung zurück, die von Gott selbst
ausgeht (conf. 1,1): «tu excitas, ut laudare te delectet». Indem Augustinus
auf diesen Ruf Gottes eingeht, der mit der Schöpfung verbunden ist
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(conf. 1,1: «quia fecisti nos ad te»), gelangt er auf den langen Weg der
Suche, von dem er im ersten Teil der Confessiones berichtet. Nachdem er
Gott begegnet ist und sich anschickt, ein Leben aus dem Glauben an die
Liebe Gottes zu führen, stellt sich ihm die Frage, ob Gott in seiner Ewig-
keit überhaupt zur Kenntnis nehme, was in der Zeit geschieht (conf. 11,1).
Aus der in dieser Frage mitschwingenden Angst wird er durch das Wort der
Schrift befreit, Gott habe am Anfang Himmel und Erde geschaffen, Gott
habe die Zeit selbst geschaffen (conf. 11,17): «ipsum tempus tu feceras».
Dieser Glaube an die Beziehung Gottes zur Zeit, die ihren Höhepunkt im
Glauben an den Mittler Jesus hat (z.B. conf. 11,4), ist die Grundlage für
Hoffnung und Liebe, die lauteres Lob Gottes ermöglicht.

Von diesem Glauben, dessen Kern Schöpfung und Menschwerdung
ausmachen, hängt die Möglichkeit der menschlichen Hoffnung zusammen,
die wiederum Gottesliebe und Menschenliebe ermöglicht. Diese wechsel-
seitige Liebe, in der Augustinus am Ende der Tage Ruhe zu finden hofft
(conf. 13,51f.), ist das Fundament eines Gotteslobs, das nicht auf selbst-
süchtigen Interessen gründet, sondern aus reinem Herzen kommt. Warum
die Möglichkeit der Hoffnung und der Liebe mit dem Glauben an die Be-
ziehung Gottes zur Zeit zusammenhängt, macht Augustinus beispielsweise
durch seine Überlegungen im Anschluss an den Tod des Jugendfreundes
deutlich, der ihn seinerzeit tief getroffen hatte. Er sieht den einzigen Trost,
der Menschen in ihren Tränen bleibt, in der Hoffnung, dass ihr Weinen von
Gott gehört werde (conf. 4,10): «nisi ad aures tuas ploraremus, nihil residui
de spe nostra fieret.» Er ist sich sicher, dass alle Menschen glückselig sein
wollen, aber zugleich auch überzeugt, dass sie aus eigener Kraft nicht dauer-
haft glückselig sein können und folglich auf die ersehnte, dauerhafte
Glückseligkeit nur hoffen können, wenn sie an die liebevolle Zuwendung
Gottes zu den Menschen glauben. Nur dieser Glaube bringt laut Augusti-
nus Hoffnung und eine Liebe hervor, die glückselig macht (conf. 4,14).

Aus diesem Grund ist es möglich und sogar die deutlichere Methode,
die Antwort auf die Frage nach der Zugehörigkeit eines Menschen zur
heiligen, katholischen Kirche nicht vor allem am Zeugnis seines Mundes
ablesen zu wollen, sondern viel eher an den Früchten seines Glaubens.27

Unwahre Christen – Christen, die das Christsein nur heucheln – oder gar
Antichristen sind folglich alle die Menschen (ob innerhalb oder außerhalb
der empirischen Kirche), die als Feinde der brüderlichen Liebe wirken
(bapt. 3,26): «huius autem fraternae caritatis inimici, siue aperte foris sint
siue intus esse uideantur, pseudochristiani sunt et antichristi.» Diese brüder-
liche Liebe zeichnet sich durch das Wohlwollen aus, das dem Anderen
dient (vgl. bapt. 4,16). Frucht des Glaubens ist also die Heiligkeit des Lebens
(vgl. c. Faust. 13,16), weil nur das Geschenk des Glaubens an die vor-
gängige und reine Liebe Gottes reine Gegenliebe ermöglicht (z.B. conf. 2,1
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und 11,1): «amore amoris tui facio istuc». Diesem Ziel, der Liebe Gottes
im Dank für Gottes Liebe und der wohlwollenden Liebe der Menschen
untereinander, dient die Kirche; indem die Kirche diesem Ziel dient, wird
sie wahrhaft katholisch. Dies ist auch der Ursprung ihres sakramentalen
Charakters, der so gesehen «jeder Gefahr der Magie entzogen» ist.28

3. Zu Augustins Auffassung von den Grenzen der katholischen Kirche

Das Eingangstor zur katholischen Kirche, der Glaube an das Wort Gottes,29

lässt sich laut Augustinus nicht draußen, sondern nur im Innersten finden
(trin. 13,5): «nec foris est a nobis sed in intimis nobis». Wenn ein Glau-
bender sein Inneres aufrichtig erforscht, kann er den Glauben zwar in sich
selbst sehen, nicht aber in anderen Menschen, die Glauben womöglich
vortäuschen: wer nämlich meint, ein anderer glaube in seinem Inneren,
kann sich in seinem Urteil nur auf Äußeres stützen, auf die Früchte, die
der Glaube durch Liebe zu bringen pflegt (trin. 13,5). Der Glaube an
Gottes Liebe zum Menschen, die Menschen zu reiner Gegenliebe und
reiner Nächstenliebe befähigt, lebt ja nicht von dem, was außen erklingt
oder geschrieben steht, sondern von dem Sinn, den die Wahrheit dem
Denken im Inneren zueignet (z.B. conf. 11,5). Da Augustinus auf seinem
Weg zum Glauben bemerkt hat, dass die Schrift der allegorischen Deu-
tung bedarf, damit der Exeget von der äußeren Aussage zum inneren Sinn
vordringen kann, versucht er, «die Texte auch unmittelbar auf die res
spiritualis hin auszulegen».30 Diese «res spiritualis» vereinigt in sich die
Maßgaben, an denen sich die wahre Zugehörigkeit zur katholischen Kirche
erweist.

Auf dieser Grundlage warnt Augustinus vor falschen Propheten, die in
der Kirche im Schafspelz auftreten, doch innen Wölfe sind (Mt 7,15), und
fragt, wie viele Schafe es innerhalb, wie viele Schafe es außerhalb der
Kirche gibt, wie viele Wölfe innerhalb, wie viele Wölfe außerhalb der
Kirche sind (Io. eu. tr. 45,12). Gemäß dem unfassbaren Vorauswissen
Gottes seien viele Menschen in der Kirche, die außerhalb zu sein scheinen,
und viele Menschen seien außerhalb der Kirche, die in ihr zu sein schei-
nen (bapt. 5,38): «namque in illa ineffabili praescientia dei multi qui foris
uidentur intus sunt et multi qui intus uidentur foris sunt».31 Sofern die
Grenzen der wahren Kirche uns Menschen wesenhaft unbekannt sind, also
nur Gott die Seinen kennt, kann er dem schon zitierten Wort Cyprians
zustimmen, in dem dieser erklärt, außerhalb der Kirche gebe es kein Heil
(bapt. 4,24). Im Einklang mit der Schrift bezeichnet Augustinus die außen
sichtbaren Früchte des Glaubens als Kriterien für die Zugehörigkeit zur
Kirche.32 Obwohl sie das einzig fassbare Kriterium repräsentieren, lassen
nicht einmal diese Früchte die Grenzen der Kirche ganz eindeutig offen-
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bar werden, weil viele Menschen dem Ruf nur scheinbar folgen, viele
ihn nicht hören, viele ihn erst später hören und befolgen (Io. eu. tr. 45,10).
Als die schlimmeren Gegner sieht Augustinus nicht solche, die offen außer-
halb der Kirche sind, sondern die anderen, die in der Kirche zu sein schei-
nen, in Wahrheit aber draußen sind (s. 354,2): «non solos eos inimicos
nostros putare debemus, qui aperte foris sunt. multo enim peiores sunt qui
intus uidentur, et foris sunt.» Weil die Grenzen am Ende unklar bleiben,
lehnt er im Anschluss an Paulus strikt alle Versuche ab, über Außenstehende
zu richten (1 Cor 5,12; erwähnt z.B. in s. dom. m. 2,59; conf. 13,33; ciu. 20,9;
spec. 31). Folglich kann die Taufe innerhalb wie außerhalb der äußeren
Grenzen der Kirche empfangen und gespendet werden.33 Jedoch bewirkt
das Sakrament Heil nur für die Guten.34 Obwohl Augustinus den Dona-
tisten insoweit entgegenkommt, als kein Weg an der Einsicht vorbeiführt,
dass die Verfehltheit des menschlichen Lebens korrigiert werden muss, hält
er daran fest, dass die Heiligkeit des Sakraments unverletzlich bleibt, weil
sie sich der göttlichen Gnade verdankt, die ihre Wirkung unabhängig vom
Grad der Heiligkeit des Spenders entfaltet.35

Die Suche nach Wahrheit und einem Leben aus selbstloser Liebe, die
durch Gottes Gnade und Liebe ermöglicht ist, setzt nach Augustins Weg
der Gottsuche die Wendung nach innen voraus. Solange ein Mensch an
Äußerem hängt, kommt er nicht zu sich selbst (adn. Iob 9): «‹non enim
sum mecum›: quia his haereo quae foris sunt».36 Er muss die Wendung
nach innen vollzogen haben, bevor er zu Gott und innerem Reichtum
gelangt: «foris pauper es, sed intus diues es».37 Innere Freude folgt dem-
gemäß nur aus der Beziehung zu Gott.38

Diese Beziehung sieht Augustinus einerseits als Werk der Gnade, an-
dererseits aber als Aufgabe des menschlichen Handelns, von dem Tugend
aus Freiheit gefordert ist. Tugend, die den Menschen im Wechselspiel von
Freiheit und Gnade zu einem Glied im Reich Gottes erhebt, wird nicht
außen, sondern innen vor Gottes Angesicht errungen (en. Ps. 59,15).
Äußere Demut, die nicht dem Herzen entspringt, taugt nichts, da sie den
Menschen nur eitel macht (en. Ps. 118,2,1): «foris fingis humilitatem, intus
amplecteris uanitatem».39 Doch behält das Äußere sein Gewicht: wer außen
die Heiligkeit des Lebenswandels bewahrt, fällt nicht ganz; wer sich innen
verstellt, fällt ganz (s. 355,6): «si foris seruat sanctitatem, dimidius cecidit;
si intus habuerit simulationem, totus cecidit.» In der Zeit bleibt der
Wandel zu Besserem und Schlechterem zwar stets möglich; wer am Ende
zur Kirche Gottes gehört, erweist sich erst, wenn die Tür nach innen
zufällt: wer dann nicht innen ist, bleibt draußen (s. 82,14): «subito ostium
clauditur. remansit foris».

Augustins Begriff der Katholizität hat nichts Relativistisches an sich, da
er der Kirche endgültige Grenzen zuspricht, auch wenn nur Gott sie
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kennt und sie erst am Ende der Zeit offenbar werden. Auf die Frage, wer
sie gezogen hat, antwortet Augustinus nicht eindeutig. Bekannt ist, dass
er sich zuweilen zu einer problembeladenen Prädestinationslehre verstie-
gen hat.40 Grundlegend aber ist sein Glaube, dass nicht Gott, der die Men-
schen aus Liebe geschaffen hat, Grenzen der Kirche will, sondern ihnen
durch sein ewiges Wort den Weg zu ihm und zur Gemeinschaft mit ihm
und untereinander geebnet hat.41 Die Grenzen haben mit der Freiheit des
Menschen zu tun, der die Ankunft Gottes erwarten oder versäumen
kann.42 Diese Ankunft verheißt allen, die sich der Gnade Gottes öffnen,
gemeinschaftliche Gegenwart an dem heiligen Ort, den Augustinus als
«regnum tecum perpetuum ‹sanctae ciuitatis› tuae» erhofft (conf. 11,3). Für
diesen unsichtbaren heiligen Ort mag es sichtbare Symbole geben, auch
in päpstlichen Privatkapellen.
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